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La espiritualidad cristiana desde una
perspectiva de género”

Nancy E. Bedford

La espiritualidad cristiana puede ser entendida como un estilo de vida de
seguimiento de Jesucristo, desarrollado en y por el Espiritu de Dios. Segiin esta
comprensién, la “espiritualidad” no remite solamente a la interioridad de la
persona, sino a la vida integral de personas y comunidades vitalizadas por el
Espiritu. Laperspectiva de género sirve como instrumento para tamizar criticamen-
te la vivencia de la espiritualidad cristiana y descubrir dimensiones que requieren
discernimiento y cambio, para que esa espiritualidad sea mas fiel al Espiritu de
Jesucristo.

1. Breve recorrido conceptual en torno a la “espiritualidad’!

En un sentido general, la palabra “espiritualidad” se ha popularizado en la
cultura general occidental: indica un redescubrimiento de cierta dimensién trascen-
dente de la vida, que no se refiere necesariamente a lo cristiano. Tampoco es una
palabra que como tal haya acompaifiado toda la historia del cristianismo. Si bien la
palabra latina spiritualitas aparece en instancias aisladas ya en los siglos V-VI, en
cuanto término técnico que denota la relacién personal del ser humano con Dios, su
uso comienza a expandirse recién a partir del siglo XVIII en escritos de cat6licos
franceses. En el protestantismo se comenzé a utilizar como término corriente en
realidad recién en los Gltimos 25 a 30 afios. En este sentido, un hito fue la Asamblea
del Consejo Mundial de Iglesias en Nairobi, en 1975, donde se subrayé el anhelo
de una nueva espiritualidad, que atravesara los planes, los pensamientos y las

* Este articulo se basa en materiales preparados para el X1I° Seminario de Actualizacion Teoldgica,
titulado “Género y espiritualidad”, realizado en julio de 2000 en el Centro Emmanuel (Colonia Valdense,
Uruguay).

! Para esta seccién consulté a Gwen Cashmore y Joan Puls, “Spirituality in the Ecumenical
Movement”, en: Dictionary of the Ecumenical Movement, Geneva, WCC Publications/Grand Rapids,
Eerdmans, 1991, 948-952; E. Fahlbusch et al, “Spiritualitét” en: Evangelisches Kirchenlexikon, Tomo
4, Gottingen, Vandenhoeck und Ruprecht, 19963, 402-419; G. Ruhbach, “Spiritualitit”, en:
Evangelisches Lexikon fiir Theologie und Gemeinde, Tomo 3, Wuppertal/Ziirich, R. Brockhaus Verlag,
1994, 1880-1883; Josef Sudrack, “Espiritualidad”, en: Sacramentum Mundi, tomo 2, Barcelona, Herder,
1982, 830-849.
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acciones de los cristianos: una espiritualidad que combatiera, ademds, a favor de la
justicia.

Mis alld de 1a palabra misma, siempre existieron en la tradicién cristiana
conceptos andlogos, como por ejemplo la “piedad” o la “devocién” cristiana.
Lldmese piedad, espiritualidad o de otra forma, lo primero que hay que recalcar es
que el marco conceptual para lo que aqui llamaremos espiritualidad cristiana estd
dado por el Espiritu Santo. La espiritualidad cristiana presupone el obrar del
Espiritu de Dios y apunta a una vida en el Espiritu. En verdad, la palabra o el
concepto de la “espiritualidad” no es finalmente tan central para nosotros como la
persona viviente del ‘Espiritu de Dios”. Esto es un punto clave, porque espiritua-
lidad cristiana no remite al espiritu o al alma de una personaindividual, sinoala vida
entera de las personas empapadas del Espiritu de la vida.

La palabra ruaj (en griego, pneuma) en el Antiguo Testamento refleja una
doble dimensién: por un lado la fuerza del accionar de Yahvé y por el otro, la fuerza
de la vida dada por Dios en cada ser humano. Cuando la ruaj actda con especial
poder sobre el pueblo del pacto, es presentada como don profético-escatolégico
(por ejemplo en Joel 3:1s) y también como la hipéstasis o personificacién de la
Sabidurfa de Dios (Prov 8; Sab 1:6 y 7:22). En el Nuevo Testamento, para Pablo,
quien estd en Cristo entraasimismo en la esferadel Espiritu (1 Cor 2:10ss). También
en Juan la salvacién estd presente ya en el Espiritu de Dios, lo cual significa juicio
para el kosmos y nueva vida para los seguidores de Jesucristo. Asi, pneumatikos o
“espiritual”, expresién que usa Pablo (1 Cor 2:13-15; 9:11; 14:1) significa la
existencia cristiana, el caminar del cristiano en el Espiritu. De alli se derivar4 el
neologismo cristiano spiritualis, del cual la forma sustantivada es spiritualitas.

Si la espiritualidad remite al Espiritu de Jesucristo, quiere decir que remite
también a Jesucristo mismo. Es posible hablar en este sentido entonces de la
espiritualidad comoladisciplinay el arte de llegar a la participacién plena y madura
en la historia de Jests, a la vez que de evitar de que nos apoderemos de esa historia
para nuestros propios fines.? Cada una de las principales tradiciones de espiritua-
lidad cristiana est4 enraizada en la ensefianza y la vida de Jesucristo, tal como es
presentada en los evangelios. Por tenerlo a él como paradigma, cada una de las
diversas tradiciones se complementa, se enriquece mutuamente y puede nutrir

* Cfr. Eugene H. Peterson, Subversive Spirituality, Grand Rapids, Eerdmans, 1997; ¢l habla de
“teologia espiritual” y de la importancia del papel del pastor como “director espiritual” cuyo
acompaiiamiento espiritual permite que otra persona responda a Dios en su vida en detalle, no en
generalidades.
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simultdneamente a los cristianos.® La espiritualidad cristiana en cualquiera de sus
variantes tiene pues que ver con un camino, con una forma de vivir que abarca ala
persona entera: la espiritualidad es un estilo de vida.

Néstor Jaén, en su importante libro Hacia una espiritualidad de la libera-
cién?, enumera una serie de caracteristicas comunes a toda espiritualidad cristiana,
y al hacerlo deja traslucir una dialéctica entre lo que solemos llamar lo dltimo y lo
pendltimo, es decir, entre Dios y todo lo demas. Subraya que toda espiritualidad es
parcial, en cuanto tiene su propio punto de partida, sus propios enfoques y su propia
praxis; pero ala vez es foral, porque desde su perspectiva propia abarcala totalidad:
las relaciones con Dios, con los demds, con la creacién, con uno mismo; la
contemplacién, la accién y la pasién; la vida presente y la vida futura; el mundo de
la 1glesia y el mundo extra-eclesial. Su perspectiva ilustra que la espiritualidad
cristiana es por un lado algo tentativo, una bisqueda, un momento penitltimoy no
dltimo; y a la vez mira con insistencia hacia un criterio #ltimo, final e integro, que
es ladindmica de la vida del Dios trino, dada a conocer en Jesucristo por el Espiritu.

Laespiritualidad cristiana siempre tendrd, pues, unadimensién de ambigiie-
dad y de imperfeccién, que necesitard de la critica y de la modificaci6n, para mayor
gloria de Dios. Jaén lo expresa diciendo que toda espiritualidad es un proceso, por
lo que ha de llevarse adelante con esfuerzo y paciencia. Es un caminar, con etapas,
tanteos, errores y consolidaciones y requiere discernimiento. Pues bien, mi hipéte-
s1s de trabajo aquf serd que la perspectiva de género es una lupa que nos permite
mirar de cerca nuestra vivencia de la espiritualidad cristiana y descubrir dimen-
siones que requieren discernimiento y cambio, para que esa espiritualidad sea mds
fiel al Espiritu de la vida que invocamos.’

3 Este es el argumento central de Richard Foster, Streams of Living Water Celebrating the Great
Tradtions of Christian Faith, Harper San Francisco, 1998 Las seis principales tradiciones de
espintualidad que retrata en su obra son la contemplaniva (1a vida plena de oracin), la de santidad (la
vida virtuosa), la carismdtica (la vida facultada por el Espintu Santo), la onentada a la justicia social
(la vida compasiva), la evangélica (la vida centrada en la Palabra) y la encarnacional (la vida
sacramental)

4 Santander, Sal Terrae, 1987, 27-28

5 Al murar las diversas tradiciones espirituales cristianas a través de su histona, se torna evidente
que todas han sido empobrecidas por excluir parcial o totalmente a las mujeres del ejercicio de una
vida plena en el Espiritu de Cristo Esta constatactén apunta a un problema pneumatoldogico lo que
podria denominarse la perspectiva “testosterénica” del obrar del Espinitu Santo”, empobrece la
espintualidad cristiana  Segun tal perspectiva, que opera en la realidad y en el “sentido comin” de
muchas comumdades de fe, s1 bien generalmente no se articula explicitamente, el obrar del Espintu
pareciera depender finalmente de los niveles de testosterona del cristiano, no de la gracia transformadora
de Dios, que creé personas humanas a su imagen con testosterona y estrégeno, con testiculos y ovarios,
sin prnivilegiar los primeros por sobre los segundos
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2.  Elinstrumental de género ante el androcentrismo® de la
tradicion cristiana

2.1 La perspectiva de género y su vinculacién con el
feminismo

No serfa honesto hablar de “género” ni de una perspectiva de género sin
constatar abiertamente que la perspectiva de género deriva “de la concepcién
feminista del mundo y de la vida™”. Por consiguiente, vale la pena detenernos a
constatar a qué nos referimos aquif cuando decimos “feminismo” y “feminismos”.
Lo primero que es necesario subrayar es que “feminismo” y “machismo” no sondos
conceptos equivalentes. El machismo -0 més precisamente el androcentrismo- no
tiende a la plena humanidad de todas las personas ni tampoco la desea, sino que
celebra la humanidad de ciertos varones en contraposicién a las mujeres y en
detrimento de ellas.

El feminismo puede definirse en términos generales como un movimiento
multifacético orientado a lograr una sociedad que rechace todas las decisiones, los
roles y las categorias que se basen tinicamente en el sexo biol6gico de las personas.
Su objetivo es lograr la igualdad, la dignidad y la humanidad de todas las personas,
de tal modo que se propone lograr los cambios sociales necesarios para que tal
objetivo se realice en las vidas tanto de mujeres como de varones. El feminismo
insiste que el verdadero desarrollo de la raza humana depende de que los varones
y las mujeres puedan realizarse y crecer, no que solamente lo hagan los varones (o
las mujeres) en detrimento del otro sexo. Asi es que puede haber feministas de
ambos sexos. El feminismo no es “cuestién de mujeres”, sino de todos los seres
humanos, si bien los varones y las mujeres tienen vivencias diferentes acerca de la
necesidad de que se pongan en practica los suefios y objetivos del feminismo.? Hay
un sentido en que los varones heterosexuales tienen mdés dificultades en reconocer

$Me refiero con “androcentrismo” a aquella cosmovisién segiin la cual el var6n o una idealizacién
del mismo es colocado consciente o inconscientemente como norma o pardmetro de la realidad,
incluyendo la realidad de Dios.

” M. Lagarde, Género y feminismo. Desarrollo humano y democracia. Cuadernos Inacabados
Nro. 25, Madrid, Horas y Horas, 1996, 13.

8 Cfr. J. Chittister, Heart of Flesh. A Feminist Spirituality for Women and Men, Grand Rapids/
Ottawa, Eerdmans/Novalis, 1998, 3-5.
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el pecado inherente al sistema patriarcal, pues hacerlo requiere que se den cuenta
que el androcentrismo los oprime a ellos mismos, a la vez que les ensefia a oprimir
los que tengan un estatus menor que ellos (mujeres, varones homosexuales,
personas pobres y marginadas, personas pertenecientes a una etnia diferente a la
propia, nifios, y asf sucesivamente).® Las mujeres suelen tener una leve ventaja
hermenéutica frente al sistema de vida androcéntrico, que a veces les facilita el
momento de ruptura epistemolégica con la cosmovisién genérica imperante. Sin
embargo, vale la pena recalcar que su ventaja hermenéutica suele ser leve, porque
las mujeres, al igual que los varones, han internalizado desde el dfa en que sus padres
supieron su sexo biolégico una serie de roles que responden a una organizacién
social genérica de caricter androcéntrico.’

El feminismo no es un movimiento monolitico: es, mds bien, un caleidosco-
pio de puntos de vista y de perspectivas acerca de c6mo lograr el desarrollo de esa
plena humanidad tan deseada.!! Dicho esto, no es exagerado afirmar que todos los
feminismos hacen uso del instrumental de la teorfa de género, precisamente porque
la perspectiva de género tiene como uno de sus fines contribuir a la construccién
subjetiva y social de nuevas configuraciones de vida. Lo hace a partir de la
resignificacién de la historia, 1a sociedad, la cultura y la politica, partiendo en un
comienzo desde la experiencia de mujeres y con mujeres'?, pero pensando en todos
los seres humanos.

2.2. La distincion entre ‘“sexo” y ‘“‘género”

En 1968, Robert Stoller publicé un articulo en el que trazaba una distincién

?Esto lo trabajan desde una perspectiva explicitamente masculina Richard Rohr y Joseph Martos
en The Wild Man’s Journey. Reflections on Male Spirituality, Cincinnati, Ohio, 1992, especialmente
pp. 19-23 y 41-47.

'°Que ademis tiene rasgos miséginos y homéfobos; al respecto, ver Lagarde, 52ss. Mi experiencia
es que las mujeres suelen manifestar casi tanto resquemor como los varones ante palabras como el
“feminismo”.

' La imagen es de R. Putnam Tong en su excelente introduccién a la gran variedad de feminismos
existentes en Feminist Thought. A More Comprehensive Introduction, Boulder, Westview Press, 1998,
279s. Véase también A. de Miguel, “Feminismos” en: Diez Palabras..., 217-255.

12 Lagarde, 13. Cuando se usa el concepto perspectiva de género “se hace referencia a la concepcién
académica, ilustrada y cientifica que sintetiza la teoria y 1a filosofia liberadora, creadas por las mujeres”
(p. 15).
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entre “sexo” y “género”.’* Segin su definicién'*, el “sexo” es determinado por la
suma de cromosomas, genitales externos e internos, génadas, estados hormonales
y caracteristicas sexuales secundarias. Cuando se realiza una suma algebraica de
todas estas caracteristicas, la mayoria de las personas se ubica con relativa claridad
dentro del sexo “femenino” [female] o del sexo “masculino” [male]. En contraste
con el “sexo”, el género es entendido como algo que puede ser independiente del
sexo biolGgico, pues tiene connotaciones psicoldégicas y culturales m4s que biol6-
gicas. Lo “femenino” y lo “masculino” [masculine/feminine] en este sentido puede
ser independiente del sexo biolégico. Los datos biol6gicos en sf mismos no tienen
por qué determinar el lugar social, econémico, cultural o religioso de las mujeres.

La distincién conceptual entre “sexo” y “género”, lo que permite sostener,
entonces, es que la posicién subordinada y secundaria de las mujeres se debe a
divisiones de género social y culturalmente construidas, que pueden y deben ser
reconstruidas de otras maneras. El género es un artefacto de la cultura humana y
no una categoria metafisica. Por ejemplo, el hecho de que en nuestros paises casi
no existe la licencia por paternidad cuando nace un hijo, es fruto de roles de género
construidos culturalmente, no de un destino biolégico. No hay nada en el sexo
biolégico masculino que prohiba el acercamiento muy especial de un padre a su
bebé recién nacido, quien nace ya reconociendo su voz.

Cabe recalcar que -si bien se inscribe en el paradigma cultural del feminis-
mo- la palabra “género” no es una manera indirecta de decir “mujer”. Cuando
hablamos de “perspectiva de género” no se trata de decir “género” y pensar “mujer”
desde concepciones androcéntricas, en un intento superficial de actualizacién
lexicografica. Mds bien, la perspectiva de género “permite analizar y comprender

13 “Sex and Gender: On the Development of Masculinity and Femininity”. Puede encontrarse en
A. Oakely, Sex, Gender and Society, Gower, 1985. Algunas personas han objetado el uso de la palabra
“género” (traducida del inglés gender), aduciendo que en las lenguas latinas no corresponde la acepcion
de “clasificacién segtin el sexo” del término inglés. De todas maneras, su resignificacién feminista

‘4 Recurro aqui a Rosa Cobo Bedia, “Género”, en: C. Amor6s (ed.), Diez palabras claves sobre
mujer, Estella, Verbo Divino, 1993, 63-104: 56ss.
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las caracteristicas que definen a las mujeres y a los hombres de manera especifica,
asf como sus semejanzas y diferencias”'*,

2.3. Ver, juzgar y actuar desde la perspectiva de género, o

como ayudar a la esposa del lobo feroz

Podria preguntarse qué ingerencia tiene lo dicho sobre el género en la
vivencia de la espiritualidad cristiana. Ocurre que nuestra comprensién de lo que
es la espiritualidad misma y de c6mo se vive estd sesgada —mucho mds de lo que
nos damos cuenta a primera vista- por expectativas de género, es decir, por
expectativas de roles culturalmente determinados y no siempre espiritualmente
liberadores. La perspectiva de género nos ayuda a mirar desde un 4ngulo nuevo una
variedad de temas, tales como la hermenéutica biblica, el pecado personal y
estructural, la gracia, la relacién con Dios o la vocacién ministerial.

Mientras me trato de concentrar escribiendo este parrafo, aparece mi
hija de tres afios disfrazada y con un “hijo” de peluche bajo el brazo.
Se entabla el siguiente didlogo:

- Mamd, soy la esposa del lobo feroz.

- AR, si..?7

- St, los tres chanchitos lo quisieron cocinar en una olla, pero
él se escapé.

- Habian puesto ahi la olla para defenderse porque él queria
bajar por la chimenea para comérselos...

- Bueno, ese es su trabajo.

- ¢ Pero avos te parece bien comerse a chanchitos inocentes?
¢No deberias hablar con él, a ver si cambia?

- No le puedo decir nada: él es mi esposo y ese es su trabajo,
y yo lo quiero igual.

S Marcela Lagarde, Género y ferunismo Desarrollo humano y democracia Cuadernos Inacabados
Nro 25, Madnd, Horas y Horas, 1996, 23 y 15 Ennque Gomanz expresa la distincién entre “sexo” y
“género” aclarando que el género es “El conjunto de rasgos asignados a hombres y mujeres en una
sociedad que son adquiridos en el proceso de socializacién Son las responsabilidades, pautas de
comportamiento, valores, gustos, temores, actividades y expectativas, que la cultura asigna en forma
diferenciada a hombres y mujeres En otras palabras, es el modo de ser hombre o de ser mujer en una
cultura determinada De ahf se derivan necesidades y requerimuentos diferentes de hombres y mujeres
para su desarrollo y realizacién personal Se distingue del término “sexo”, pues alude a diferencia
socioculturales y no biolégicas Al ser una construccion social estd sujeta a modificactones histéricas,
culturales y aquellas que denivan de cambios en la rrganizacién social Como categorfa de andlisis se
basa fundamentalmente en las relaciones sociales entre mujeres y hombres ” (La planificacion con
perspectiva de género, Colecci6n Metodologia Nro 1, San José, CR , CMF, 1994)
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La “esposa del lobo feroz” disfruta de forma vicaria de la ferocidad del
lobo con los chanchitos y elabora un discurso que justifica tal crueldad, pues
perseguirlos y comérselos, es el “trabajo” de su marido, su rol de género
culturalmente construido. El mismo no debe ser cuestionado por su esposa, aun
si esa ferocidad recae sobre ella en forma de violencia doméstica. Lo que resulta
peligrosoy es que a veces la espiritualidad de la comunidad de fe cristiana funciona
como justificacién ideolégica de los papeles del lobo feroz y su familia. Cuando
esto ocurre, se torna una espiritualidad cercenada y contraria al Espiritu del
Evangelio. Precisamente, es en la lucha por hacerse consciente de esta situacion
y revertirla, que las funciones y las caracteristicas de la perspectiva de género,
resultan de gran ayuda. Para una mayor claridad, podemos organizar esas
Junciones de acuerdo al cldsico esquemade “ver, juzgary actuar”. La perspectiva
de género:'

Ver

Juzgar

Actuar

Permite analizary compren-
der las caracteristicas que
definen alas mujeresy alos
varones de manera especi-
fica, asf como sus semejan-
zas y diferencias.

Lleva a desmontar criti-
camente la propiaconcep-
cién del mundo y la pro-
pia subjetividad.

Implica una redistribucién
de los poderes sociales, la
transformacién delos me-
canismos de creacion y re-
produccién de esos pode-
res, para deconstruir la
opresién y la enajenacién
de género y crear opciones
sociales y culturales dig-
nas marcadas por la igual-
dad y la equidad.

Esiitil enel andlisis de cual-
quier sociedad organizada
en torno a géneros, no sola-
mente de universos occiden-
tales y urbanos.

Exige la incorporacién de
nuevos conocimientos y fi-
nalmente cambios persona-
les, intimos y vitales, pues
no es posible sumarla a una
concepcién del mundo pa-
triarcal, sino que modifica
creencias, valores y princi-
pios.

Incluye el conjunto de ac-
ciones practicas que serea-
lizan en todo el mundo
para enfrentar la opresién
de género.

modifica creencias,
valores y principios

16 Lagarde menciona estas caracteristicas y funciones de manera salteada en las pp. 16-38.
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2.4. Sacar a la luz lo que estaba oculto: dos mecanismos

androcéntricos en la tradicién cristiana.

La perspectiva de género ayuda a detectar por qué en la tradicién cristiana
cristiana hay una sobrerrepresentacién de varones y una atribucién de papeles
secundarios, subordinados o invisibles en el caso de la gran mayoria de las mujeres.

2.4.1. La critica falica

Es iluminador acercarnos al problema de la sobrerrepresentacién de los
varones y larelativainvisibilidad de las mujeres en la tradicién cristiana, aplicando
a la hermenéutica biblica la perspectiva de género. Si uno revisa los evangelios,
aparecen pocos casos de personas que le digan “Si, pero...” a Jesds y salgan bien
parados. Sin embargo, en Mt 15:1-28 y Mr 7:4-30 hay una persona que lo contradice
y le ensefia una leccién importante: la mujer sirofenicia.”” Es notable tanto el
didlogo que presenta Mateo como las reacciones de los discipulos ante lainsistencia
de esta mujer gentil. Segtin la redaccién mateana, la mujer brama o clama “Seiior,
Hijo de David, ten misericordia de mf{”. Le atribuye, en otras palabras, un papel
mesidnico a Jesiis, asf como poderes sanadores al pedirle que intervenga para curar
a su hija. En esta primera frase, se identifica como madre ¢ interviene como tal. No
es particularmente inusual la situacién hasta este punto: una madre busca ayuda para
su hija. Es lo que se espera. Jesis, extrafiamente, no emite palabra. No demuestra
su habitual interés y misericordia por ella: calla, a diferencia de lo que habia hecho
con la mujer enferma de flujo de sangre que le toc6 el manto (Mt 9:20-22). Sus
discipulos, aquf presuntamente varones, aprovechan para instarlo a descalificarla,
pues les resultamolesta que los siga gritando. Y Jesis por lo visto se dejainfluenciar
por ellos, porque si bien no es brusco, le sefiala a la mujer que su envio, su misién,
no tiene que ver con gentiles como ella, sino “con las ovejas perdidas de la casa de
Israel”. Habiendo logrado que por lo menos le dirija la palabra, ella profundiza el
gesto, postrdndose ante él y pidiéndole que la socorre. Ya no estd hablando
solamente en funcién de su hija, sino de si misma y de su necesidad.

Jesids accede a dialogar con ella, pero todavia no cede; antes bien, demuestra
un etnocentrismo todavia no superado: “No est4 bien tomar el pan de los hijos y
echarlo a los perros” (v. 26). “Perros” se les decfa a los impuros, es decir, a todos
los gentiles. Irénicamente, el Jesis mateano acaba de establecer en la pericopa
anterior que lo que contamina al ser humano tiene que ver con lo que sale del

17 Esta mujer ha sido redescubierta como maestra de espiritualidad en los trabajos de varias de las
madres de la teologia feminista cristiana, tales como Elisabeth Moltmann-Wendel o Elisabeth Schiissler
Fiorenza.
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corazdn, no con ajustarse a los reglamentos de pureza religiosos: quienes sostienen
esto dltimo son ciegos guias de ciegos (15:14ss). En realidad, segtin su propia
definicién, si él descalificara a la mujer por ser impura debido a su estilo de vida
gentil sin tomar en cuenta su pureza de corazén, estarfa cayendo también en el papel
del guia ciego.

Ella no se da por satisfecha con la descalificacién. Ahora no interviene
solamente como madre, ni como persona que busca para sf el socorro de Jess:
argumenta teolégicamente, con gran elegancia. Toma la figura que el mismo Jesiis
habia utilizado, lade los perros, y 1a vuelve contraél, con un “Sf, pero...” que es sefial
de una insistencia sin limites: “S{, Sefior, pero hasta los perros comen las migajas
que caen de la mesa de sus amos” (v. 27). No discute con €l que su envio sea en
primer lugar a la gente de su propio pueblo, pero le demuestra que el pan de vida
alcanza para todos.

Jestis demuestra su propia grandeza reconociendo la fe de la mujer y
cambiando de postura: “Hégase contigo como quieres”. Es el reconocimiento de la
voluntad y de la sabiduria de esta mujer. La hija de la mujer es sanada; las migajas
del pan de vida habian sido suficientes. Jesiis se sale de su papel de género
construido socialmente, para aceptar la ensefianza de una mujer. Esta flexibilidad
de Jestis, ilustradarepetidas veces en los evangelios por sus encuentros con mujeres
y nifios, vaa ser unode los elementos mds dificiles de incorporar para sus discipulos
varones. Uno podria leer la historia de la iglesia como una dialéctica entre el gran
intento de la gran mayoria de los varones cristianos de tratar de no incorporar esta
flexibilidad a la construccién de género y la insistencia del Espiritu del evangelio
en flexibilizar y desestructurar los papeles de género instituidos socialmente en un
kosmos caido.

No es casual que haya sido tan incémoda para una tradicién androcéntrica
esta parte del relato acerca de la mujer cananea. Mientras habla como madre, todo
estd perfecto, pues no se sale de los roles de género construidos socialmente, en este
caso el de la maternidad. De hecho, en el texto no se la identifica por el nombre ni
por la ocupacién, sino solamente por su condicién de madre y griega. La tradicién
hermenéutica androcéntrica no la supo captar como maestra de espiritualidad
inclusiva ni como teéloga laica, mujer y gentil, que le ensefia algo a Jesis desde su
situacion de triple exclusi6n ante un rabino. La perspectiva de género nos ayuda a
rescatarla de su exilio teolégico. A diferencia de los escribas y fariseos, que
demandan cinicamente una seiial, y de los discipulos que se resisten al tipo de
mesianazgo de Jesis, esta mujer no solamente acepta el sentido del envio de Jesis,
sino que lo expande.
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Martade Betaniaes otramujer que en la tradicién juanina aparece en didlogo
con Jesus presentada desde su papel tradicional de género construido socialmente:
es identificada por surol familiar y surelacién con un hombre, en este caso no como
madre, sino como hermana de Ldzaro. En Lucas se la presenta “afana y turbada con
muchas cosas” de indole doméstico (10:8-42). Peroen Jn 11:7, de pronto se sale de
sus roles domésticos preestablecidos y lanza una confesién de fe paralela a la de
Pedro en Mt 16:16:

Marta (Jn 11:27) Pedro (Mt 16:16)
“Yo creo que ti eres el Cristo, el Hijo de Dios, “Tu eres el Cristo, el Hijo del
el que habia de venir al mundo” Dios viviente”

Sin embargo, la tradicién cristiana androcéntrica posterior no habla de
manera alguna de una “confesién de Marta” como si lo hace de la “confesién de
Pedro”. Esto ocurre a pesar de que el Pedro mateano es reprendido como instrumen-
to de Satands inmediatamente después de su intervencién (Mt 16:23), mientras que
la Marta juanina, si bien tiene sus dudas acerca de la viabilidad de abrir el sepulcro
de su hermano (“Sefior, hiede ya”) no es reprendida por Jestis. Simplemente, éste
le recuerda “;No te he dicho que si crees, verds la gloria de Dios?” (v. 40). La
préxima vez que aparece, estd llevando a cabo su diakonia (Jn 12:2), como habian
de hacerlo posteriormente los didconos elegidos después de Pentecostés. Revirta-
mos los roles por un momento y leamos el texto de Pedro con el nombre de Marta.
(Qué habria hecho una tradicién hermenéutica androcéntrica con la identificacién
de una mujer con Satanas? Probablemente le hubiera venido como anillo al dedo,
pues esa misma tradicién se encargé posteriormente de diabolizar a Eva en base a
su conversacién con la serpiente, aunque el texto biblico no explicitara tal identi-
ficacién. No obstante, puesto que Pedro es varén, Pedro, se le perdonard este lapsus
como se le perdonard su traicién y su lentitud en captar la leccién que habia
enseflado la mujer cananea acerca de la inclusividad del Pan de la vida.

(Por qué tanto en el caso de Marta, como en el caso de la mujer cananea, no
se ha podido captar e incorporar a la tradicién la perspicacia teolégica y espiritual
de mujeres con protagonismo teolégico en las Escrituras que esa misma tradicién
tanto dice valorar? La perspectiva de género, al explicitar el concepto de la critica
fdlica, nos ayuda aponerle nombre alos mecanismos que permiten tal invisibilidad.
La hermenéutica de la sospecha resultante cuestiona una espiritualidad androcén-
tricaque bloquealareconstruccién de roles de géneroreferidos amujeres y varones,
acorde al mensaje liberador de la gracia de Dios. Segtin lacritica literaria feminista,
la critica félica es una lectura (en nuestro caso, por ejemplo de la Biblia) que
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distorsiona cualquier texto en el que una mujer no responda a los estereotipos de

género reinantes. En la hermenéutica biblica y en la teologia sistematica, este tipo

de critica se suele aplicar también a aquellos escritos de varones o de mujeres que

traten de rescatar o sugerir roles de género alternativos. Mary Ellman analiza c6mo

se aplica la critica fdlica en el terreno de la literatura'®. La describe como una
“modalidad de andlisis de obras literaria de mujeres, pero también de
hombres, en las que los criticos encontrardn siempre alguna falta (es
superficial, est4 escrita por mujeres, habla sobre mujeres o se dirige
a las mujeres, es demasiado agresiva, o la escritora misma tiene
caracteristicas personales que se reflejan negativamente en su obra)
o cuyas virtudes dependerén siempre de su acomodo a los modelos
tradicionales de feminidad (es pudorosa, coqueta, juguetona, encan-
tadora...) o de su similitud con ciertas caracteristicas consideradas
masculinas (“un hombre se sentiria orgulloso de haber escrito tal
texto™).”1?

La critica félica es uno de los mecanismos por los cuales se logra lo que
Marga Biihrig ha llamado la invisibilidad de las mujeres en la iglesia®®. Las
descalificaciones sirven finalmente no sélo para ignorar la importancia de las
mujeres, sino también su misma existencia: amenudo sencillamente no son tomadas
en cuenta. Asf, la confesién de Marta, el apostolado de Junia (Rom 16:7) o la
comisién apost6lica de las testigos de la resurreccién (Mr 16:6-7) simplemente
desaparecen de la conciencia eclesial cristiana y de su ejercicio de la espiritualidad.
Si las mujeres son tornadas invisibles, se coarta la posibilidad de una espiritualidad
cristiana integral, pues se excluye la mitad de los carismas de la iglesia.

2.4.2. La relegacion de las mujeres al lado oscuro del dualismo
antropologico
Puesto que no es posible hacer totalmente invisible a las mujeres, existe un
segundo mecanismo, por el cual se las harelegado al equivalente antropolégico del
lado oscuro de la luna: la instalacién del dualismo antropolégico y cosmoldgico.

'8 Mary Ellman, Thinking About Women, New York, Harcourt, Brace and World, 1968, 8.

19 Olivares, “Critica félica”, en Glosario de términos de critica literaria feminista, 28.

20 Marga Bithrig, Die unsichtbare Frau und der Gott der Viiter. Eine Einfiihrung in die feministische
Theologie, Stuttgart, Kreuz Verlag, 1987. Biihrig (pp. 15-17) ilustra esta situacién analizando, por
ejemplo, la lectura que hace una serie de exegetas y te6logos sistemdticos de los textos acerca de la
resurreccién de Jesiis en 1 Corintios y en los Evangelios. Hace notar que ninguno de los autores menciona
el hecho de que si bien las mujeres juegan un rol protagénico como testigos de la resurreccién en los
evangelios, no aparece ninguna mujer en la lista de 1 Cor 15, aun cuando hace andlisis comparativos
de esos pasajes.
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La tipificaci6én de dos polos antropolégicos, uno identificado con el varén/
el espiritu y el otro con la mujer/el cuerpo/la naturaleza, tiene raices histdricas
antiguas, por ejemplo en Aristételes y Filén de Alejandria. Sin embargo, fue sobre
todo a partir de mediados del s. XVIII que en Occidente se volvié particularmente
influyente el esquema polarizante como parte del discurso ideolégico preponderan-
te. Tal proceso coincidié con cambios en el mercado laboral, por los cuales las
tareas de las mujeres se fueron circunscribiendo al dmbito de lo doméstico y
privado. También en la sociedad post-industrial actual, el dualismo antropolégico
sigue vigente. Un ejemplo significativo de la manifestacién de tal dualismo es la
fascinacién que algunos sienten por la realidad virtual. Se ha establecido la
posibilidad de comunicarse via Internet incorpéreamente con otros seres incorp6-
reos, teniendo hasta relaciones sexuales virtuales [¢viriles? (virtuosas? ;virgina-
les?], sin contacto alguno con la corporalidad del otro. La computadora en estos
casos sirve como un filtro que protege de los peligros de la presencia fisica del Otro
ademds de ser un refugio eficaz del propio cuerpo.?!

Laconviccién de que lo corporal estd ligado alo femenino, alo animal y que
es de algiin modo inferior a lo espiritual y virtuoso, no es ficil de superar. La
dicotomia entre espiritu/alma/var6n y cuerpo/materia/mujer persiste, a pesar de que
la fe cristiana confiesa la esperanza en la “resurreccién de un cuerpo espiritual” y
no cree en la “inmortalidad del alma” desencarnada en un sentido helenistico u
oriental. Los dos polos estdn fuertemente instalados en el inconsciente colectivo y
en el “sentido comin” de la sociedad:? La dicotomia reinante puede ilustrarse a
manera de cuadro:

2 La frase es de Diego Levis, La pantalla ubicua. Comunicacién en la sociedad digital, Buenos
Aires, Ediciones Ciccus ~ La Crujia, 1999, 103s. Levis sefiala que si bien el desprecio y el rechazo por
la corporalidad es un “sintoma de la tendencia hacia la desmaterializacién de las relaciones sociales
que caracteriza a la emergente sociedad post-industrial”, nuestro cuerpo no es un simbolo ni un indicio,
sino condicién esencial de nuestra existencia: “Los mundos virtuales son no-lugares pero nuestros
cuerpos no pueden ser no-cuerpos”.

2Cuadro adaptado de G. Nagl-Docekal, “Dualismus”, en: Wérterbuch der feministischen Theologie,
64-67.
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Varén [“Adan’] Mujer [“Eva”/ “la Serpiente”]
Espiritu, lo divino, lo superor, Cuerpo/carne, lo terrenal, lo inferior,
lo dominante, la cultura, lo lo dominado, la naturaleza, lo animal/
verdaderamente humano nstintivo

Lo externo Lo interno

La distancia La cercania

La vida piblica La vida doméstica

Actividad Pasividad

Energia, fuerza, voluntad, firmeza, cora| Debilidad, entrega, sumisi6n,

Je, valor humildad, indecisi6n

Hacer Ser

Independiente, poderoso, antagénico, Dependiente, débil, receptora, amorosa,
orientado a objetivos, enérgico empdtica, auto-negadora

Racionalidad Emocionalismo

Espintu, razén, pensamiento, saber, Sentimiento, sensibilidad, religiosidad,
abstraccién, juicio receptividad

Dignidad Belleza

Esta caracterizaci6n de la “esencia” femenina (burguesa) sirve como justi-
ficaci6n 1deolégica de la discriminacién hacia las mujeres en todos los 6rdenes de
la vida, por ejemplo en la funcién piblica y en miiltiples funciones eclesiales. A la
vez,excluye delavidade los varones elementos necesarios y humanizadores 2 Una
espiritualidad vital debe tender a integrar los elementos positivos de ambas
columnas en cada persona y cada institucién, no las asigna genéricamente ni
inferioriza lo relativo al cuerpo La herencia del dualismo ha afectado a tal punto
el ejercicio de la espiritualidad cristiana, que cuando decimos “espiritualidad”,

*3 La pastora Judith Van Osdol me facilit6 la copia de un articulo titulado *“, Puede el amor sobrevivir
al matnmon10””, que ilustra perfectamente tal dualismo Fue publicado en un boletin para padres del
Colegio Bosque del Plata y bajo el subtitulo “Diferentes en el ser” describe a mujeres y varones de la
siguiente manera

“Mujer constitucion fisica delicada, energia dispersa, sentido de los matices, movimientos graciles
y suaves, humor vaniable, gran imprestonabilidad, influencia envolvente, actividades interdependientes,
fuerza intuitiva, interés por los detalles, adaptabilidad constante, papel de madre y guardiana de los
valores

Hombre constitucién fisica robusta, energia concentrada, sensaciones fuertes, gestos bruscos y
descuidados, emociones profundas y estables, pasiones intensas, agresividad y afédn de mando,
actividades disociadas, predomunio del raciocinto, nterés por lo global y a largo plazo, tenacidad en
las relaciones, papel de padre y arquitecto del mundo ”
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solemos suponer que debe ser algo interior, contrario o ajeno a lo corporal. S
embargo, tal dualismo antropoldgico no existe en la Biblia, donde lo “espiritual”
tiene que ver con toda la vida del ser humano. Los términos biblicos traducidos

como “cuerpo”, “alma” y “espiritu” no son facultades diferentes y separables, sino
maneras diferentes de enfocar el ser humano como un todo.

3. La materialidad de la espiritualidad

Hablar de la espiritualidad cristiana desde la perspectiva de género significa
hablar de la materialidad de la espiritualidad, porque es hablar de unaespirituahidad
situada y encarnada. La perspectiva de género nos abre los ojos para ver que s1la
espiritualidad es un estilo de vida en el Espiritu, es un estilo de vida que tiene que
ver conrelaciones humanas concretas en lasociedad en la que estamos situados: con
la vivencia de engendrar, parir y criar hijos, con la manera en que nos ganamos el
pany nos lo comemos, con nuestro oc1o, nuestro descanso y nuestras celebraciones,
con nuestra insercién en el mundo en cuanto sistema y también en la iglesia en
cuanto institucién. Al aplicar la perspectiva de género como instrumento concep-
tual para entender mejor nuestra realidad, es importante darnos cuenta que no
solamente las personas tienen una personalidad y una espiritualidad propia, sino
que también lo tienen las instituciones.* No podemos vivir en sociedad sin

2 Un ejemplo lo tenemos en el sistema judicial argentino Hace poco el Banco Mundial financié
un andlisis del funcionamiento de la justicia argentina desde una perspectiva de género Se trabajé en
tres gjes el discurso legislativo de las normas constitucionales, internacionales y penales, el andlisis de
las sentencias de la Corte Suprema de Justicia y de la Cdmara Nacional de Apelaciones y lo Penal y
Correccional, y el funcionamuento de la Justicia en los procesos penales por violencia sexual y fisica
contra mujeres Los resultados del estudio 1lustran que las précticas juridicas argentinas se caracterizan
por los prejuictos androcéntricos y altos indices de impunidad de quienes ejercen violencia contra las
mujeres Las politicas pibhicas no reconocen la violencia contra las mujeres —por ejemplo la sexual-
como un problema mayor Evidentemente, la institucién judicial en Argentina tiene personalidad, y es
una personalidad profundamente androcéntrica Cfr S Cesilini, “La justicia tiene cara de varén” en
Clarin, 12-7-00, 30

En épocas neotestamentarias, los cristianos se encontraron frente a personalidades nstitucionales
y buscaron formas de hablar acerca de ellas y de c6mo tratar con ellas Una forma de interpretar el
sentido del dificil lenguaje del Nuevo Testamento acerca de “los principados y las potestades” (por
ejemplo Col 2 15) tiene que ver precisamente con esta perspectiva El biblista Walter Wink ha trabajado
con seriedad esta perspectiva desde el deseo profundo de un cambio social hberador, por ejemplo en su
libro Engaging the Powers Discernment and Resistance in a World of Donunation, Minneapols,
Fortress Press, 1992, especialmente pp 3-10 Sugiere que el Nuevo Testamento usa el lenguaje de los
“principados y potestades” de un modo que no puede reducirse ni a lo estructural, sistémico e institucional
n1 a lo demoniaco sobrenatural y desencarnado, los dos polos habituales cuando se toma posicién
terpretativa Mds bien, cuando el Nuevo Testamento habla de “principados y potestades” estd buscando
una manera de hablar de realidades que tienen una estructura visible y una realidad interna y espiritual
palpable Por ejemplo, una multinacional tiene edificios, empleados, logotipos, productos a la vez que
una personalidad colectiva o espiritualidad propia Asi, cuando en el Nuevo Testamento se habla de
“principados y potestades” lo que se hace es discernir 1a espiritualidad caracteristica de las instituciones
politicas, econémicas y culturales de la época Segiin Wink, no se trata de una “personificacién” de
cualhdades abstractas, sino que las instituciones tienen un ethos espintual real Su espintuahidad no se
mantfiesta de manera independiente a su matenalidad Los sistemas y las estructuras humanas tienen,
para Wink, una vocacién o un llamado divinos, para servir al reino de Dios, pues son parte de ia
creac16n buena de Dios Pero han cafdo y precisan ser redimidos Asi, el mal estructural no puede ser
entendido y transformado st no se toma en cuenta tanto las manifestaciones externas de Ias instituciones
como su esptritualidad
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instituciones. No existe una fe cristiana o unaiglesia cristiana a-institucional: donde
hay dos o tres reunidos de manera regular, alli también se van formando institucio-
nes. Precisamente por eso nos compete ayudar a que la espiritualidad de las
instituciones sea fiel al Espiritu de la vida, de manera que no justifiquen laexclusi6n
de las mujeres o los estereotipos de género.

La transformaci6n personal que requiere tomar en serio la perspectiva de
género es, en alguna medida, andloga a la metandia o conversion, y resulta un
proceso de santificacién complejo y dificil: paralos varones, paralas mujeres y para
sus instituciones. Las personas estdn socializadas desde el momento en que nacen
para cumplir con ciertos roles de género, a los que se van acostumbrando y que van
dando forma a su subjetividad; superarlos no resulta sencillo. Laresistencia interna
a los cambios de fondo puede ilustrarse en el hecho de que como indicdbamos
arriba, muchas veces se dice “género” pero se piensa “mujer” desde concepciones
patriarcales. Cuando esto ocurre, estamos ante una instrumentalizacién de la
palabra, que nada tiene que ver con la perspectiva de género en su sentido estricto.
Se intenta, desde una buena voluntad paternalista, un “enfoque ascéptico” de género
desde un lenguaje politicamente correcto, cuyos lfmites son la intocabilidad de los
varonesyde los poderes institucionales. Este uso superficial del lenguaje de género
busca que mejore la en alguna medida la condicién de las mujeres, pero con la
condicidn de que ellas no sean radicales ni provoquen conflictos, es decir, sin que
no se modifiquen de fondo las estructuras androcéntricas.”® Sospecho que este es
un peligro real en el ambito eclesial.

En algunos circulos cristianos conservadores, decir “pastoras” o “sacerdotes
mujeres” es alarmante porque suena abiertamente subversivo de los esquemas
androcéntricos de poder instalados en las iglesias desde hace siglos, en oposicién
al espiritudel Evangelio y en conformidad con el “sentido comiin” de un inconscien-

2 Lagarde, 22-26. Esta autora (p. 37) describe con precisién la dindmica que surge cuando las
propuestas de resignificacién y reconstruccién desde la perspectiva de género son escuchadas con
oidos binarios, es decir desde una concepcién tradicional y patriarcal sobre los géneros: “[CJuando los
planteamientos de género tocan aspecto del poder, la escucha binaria convierte las propuestas en actos
de subversién, como si las mujeres se propusiesen voltear el mundo al revés y construir un mundo de
dominio de las mujeres sobre los hombres. Se entiende asf porque no se escuchan las propuestas de las
mujeres enmarcadas en su discurso de género. En una operacién quirtirgica se afslan las criticas, las
reivindicaciones y las propuestas, y se las inscribe en el viejo orden simbdlico, del cual se afanan las
mujeres por salir. Al no comprender que la perspectiva de género corresponde con un nuevo paradigma
histérico y en consecuencia con un nuevo paradigma cultural, se la fragmenta y traduce a lenguaje
patriarcal.”



La espiritualidad cristiana... 121

te colectivo androcéntrico. En muchas otras iglesias existen por ejemplo pastoras
ordenadas. Cabe preguntar, sin embargo ;En qué medida la existencia de las
pastoras ha llevado a modificar de fondo las viejas estructuras de poder? ;Se las
incorpora con la condicién de que se contenten con mimetizarse en las estructuras
reinantes? ;Las iglesias mds progresistas han contribuido a superar una antropolo-
gia y cosmologia dualistas? Pareciera dudoso, en parte porque les ha faltado la
hermenéutica de la sospecha desde la perspectiva de género, que lleva a plantear tal
antropologia como problema a superar. Sin hacer el cruce entre espiritualidad
cristiana y perspectiva de género, se corre el peligro de injertar a las pastoras, como
mujeres excepcionales y virtuosas, en el esquema antropolégico dualista y binario
existente, sin desplazar ni reconstituir las estructuras preexistentes.?® Si la espiri-
tualidad personal e institucional de los cristianos no es transformada de manera
profunda en lo tocante al género, las pastoras no serdn otras cosas que sefioritas o
mujerzuelas disfrazadas de sacerdotes, las te6logas serédn sefioritas o mujerzuelas
disfrazadas de doctores de la iglesia y las cristianas serdn sefioritas o mujerzuelas
disfrazadas de seres humanos, cuya humanidad, sin embargo, no es plena. Seguiran
siendo sometidas a la presién de que si no se ajustan a las normas androcéntricas,
se les quitardn “bienes, pertenencia, estatuto, prestigio, valor, espacio social,
referencia de identidad y sentido”?’ a sus vidas. La perspectiva de género ayuda a
plantear con claridad que una cosa es incorporar mujeres a estructuras piramidales
y otradistintaes plantear nuevas maneras de tomar decisiones y ejercer poder, desde
la horizontalidad y la circularidad de la dindmica perijorética de la Santisima
Trinidad.

Hemos dicho que la perspectiva de género no es “cosa de mujeres”
solamente. De hecho, aquellos varones dispuestos a desconstruir y reconstruir sus
roles de género pagan un precio importante por su temeridad. En los evangelios
varias veces se pinta la impaciencia de los discipulos varones ante un Jesiis que se
toma el tiempo para hablar de teologia con mujeres. El caso quizd mds flagrante es
la reaccién ante su didlogo con la mujer samaritana (Jn 4:27). Si bien ellos no se
animan a decirle nada, sus enemigos sf lo critican abiertamente por asociarse por
ejemplo con “mujeres pecadoras”. En Lc 7 se dice de Simén, un fariseo que habia
invitado a comer a Jesis, que cuando vio que le ungia los pies “una mujer de la

% No hay que olvidar que “los varones tienen el poder de incluir a las mujeres en los limites
sociales del mundo y en sus propias vidas”. Cuando las incluyen en los espacios sociales de poder
suelen hacerlo “a condicién de una obediencia publica que, con sus propias reglas y maneras, se
corresponde con la obediencia privada exigida de manera doméstica, conyugal y familiar a cada mujer”
(Lagarde, 71-72).

?Lagarde, 72.
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ciudad, que era pecadora”, pensé “Si este fuera profeta, conoceria quién y qué clase
de mujer es la que le toca, que es pecadora” (v. 39). Una paréfrasis imaginativa de
ese pensamiento androcéntrico podria ser: “Si este hombre quiere ser legitimado
como figura religiosa por el sistema de poder patriarcal, es necesario que no trate
como un ser humano digno de respeto a una persona que por definicién sirve para
satisfacer con su cuerpo alos deseos fisiol6gicos de los varones y simultdneamente
representa la alteridad sucia que contamina al varén santo”. Jests responde
diciéndole a lamujer que su fe la ha salvado y bendiciéndola, e implicitamente —por
medio de una parabola- diciendo que el que estd pecando y no loreconoce es Simén.
Lo que Jesis hace es brindarle vida a esa mujer, es decir, abrirle el camino para el
ejercicio de una espiritualidad liberadora. Esto implica replantear sus propias
actitudes como rabino, cosa que no le gana ni la comprensién de sus discipulos
varones ni la simpatia de sus enemigos. S{ le gana la lealtad de mujeres de diversos
estamentos sociales, como lo ilustra el texto que sigue al relato que hemos
mencionado, Lc 8,1-3. All{ aparece la figura ministerial de mujeres que lo siguen,
que estdn “con é1” (discipulas) y con los Doce y que lo “sirven” (diakonia).

La fe cristiana estuvo poblada de desde el principio por mujeres que
respondieron a lo que Rosemary Radford Ruether denomina la “kénosis (auto-
vaciamiento) del patriarcado”, encarnada por Jesiis de Nazaret. Por eso la pregunta
cristolégica “;Puede un salvador varén salvar a las mujeres?”, que a veces se
plantea desde la teologia feminista, es en mi opinién una pregunta demasiado
genérica, en ambos sentidos de la palabra. No se trata de cualquier vardn, sino de
alguien con un camino particular, con una deconstruccién y reconstruccién parti-
cular de sus roles de género y con un origen particular -“la doble filiacién”- que
permite que sea entendido por la fe cristiana como Dios y como ser humano. El
planteo apropiado en el caso de Jestis no es: “Si Dios es un varén, entonces el varén
es Dios” (Mary Daly), sino “Si en la kénosis de Jesucristo realmente actiia el Dios
trino, entonces la metdfora del varén patriarcal no es apropiada para hablar de
Dios”.

{Qué pasa cuando su camino de espiritualidad cristiana lleva a los varones
a seguirlo a Jesus en esa kénosis? Algo muy parecido a lo que Jests le promete a
Pedro en el relato marquino (Mr 10:30) cuando éste le pregunta qué recibirdn los
que han dejado todo para seguirlo: “Casas, hermanos, hermanas, madres, hijos y
tierras, con persecuciones, y en el siglo venidero la vida eterna”. El varén que se
quiera plegar a la espiritualidad del seguimiento integral de Jesids recibe la
posibilidad de integrarse a una comunidad y a un estilo de vida no-androcéntrico
(recibe hermanos, hermanas, madres, hijos, pero no “padres” ni “esposas”) y recibe
una esperanza escatolégica — pero con persecuciones.
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Lagarde?® describe c6mo son castigados por otros hombres los varones que
no cumplen con la condic16n de género dominante en su mundo

Los hombres que no cumplen con los mandatos y los estereotipos de la
masculinidad son objeto de dominio y viven en su persona o en sus colectivos la
opresi6n de género por no ser hombres como se debe Asf es comiin la opresién
sexual hacia hombres que no cumplen con la sexualidad patriarcal (homosexuales,
hombres solos sin cényuge, o que no son padres, o que padecen enfermedades de
transmision sexual como el SIDA, o son monégamos en un orden conyugal
poligamos, etc ) [ ] Sucede también que no se perdona a quienes no usan sus
poderes implicitos de género (hombres no violentos, o afines a las muyperes,
equitat1vos o paritarios, pacifistas, honestos o solidarios)

Dados estos castigos, propios de un sistema social androcéntrico y caido,
cuando la1glesia se vuelve patriarcal y androcéntrica, es unadoble traicién traicién
a Jesucristo, que mostré un camino mas excelente, y traicion a las personas que
quisieran vivir una espiritualidad integral y que necesitan la contencién y el apoyo
de una familia de la fe sin un pater familias legitimado religiosamente, de un cuerpo
signado por ladindmicadel Abba, del Hijo hermano nuestro y del Espiritu maternal

4. Hacia una espiritualidad cristiana mas integral

El o 1a Espirtu (Ruay) es nuestra Madre espiritual, que nos da aluz y nos da
vida Esta 1dea aparece en diversos escritos no-canénicos del cristianismo en sus
primeros afios, por ejemplo en oraciones dirigidas al Espiritu “Ven, Madre
musericordiosa” y “Ven, dispensadora de la vida” La tradicién sobre el oficio
maternal del Espiritu Santo se extendi6 sobre todo en las tradiciones sirias de las
1glesias orientales En las homilias de Macario, atribuidas a Sime6n de Mesopota-
mua, el oficio materno del Espiritu Santo se manifiesta en que el Pardclito consuela
a los cristianos como una madre a su hijo (Jn 14 26 en conjuncién con Is 66 13)
Solamente quien nace de nuevo (Jn 3) puede ver a D1os, y quien nace de nuevo lo
hace por el (1a) Espiritu y es hijo del (de la) Espiritu #

"8 Cfr Lagarde 80

2 Cfr J Moltmann E! Espiritu de la vida Salamanca, Sigueme, 1998, 174 178 quien comenta
ademas, como cuando las homilias de Macario fueron traducidas al aleman en el s XVII tuvieron
influencia sobre el pietismo naciente Fueron muy apreciadas por Juan Wesley por August Hermann
Francke y por el Conde Zinzendorff Los hermanos moravos de Pensilvama en 1741 proclamaron
oficialmente el “Ministerio maternal del Espiritu Santo” y Zinzendorff usa la imagen de la familia para
representar a la Tnmdad Abba Padre, Espiritu Madre, Jesucristo Hyjo, nuestro hermano
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Personalmente veo al Abba Padre como un padre maternal, y a la Ruaj o
Espiritu como una madre paternal. Ninguno de los dos puede ser atrapado en
metdforas referidas al sexo biol6gico ni en roles de género estereotipados. Sin
embargo, vale la pena recordar que la Escritura, que nos ensefia a decirle “papito”,
Abba, a quien Jests solfa llamar su Padre que est4 en los “cielos”, nos ensefia que
Sofia-Ruaj es nuestra Madre, de la cual debemos nacer de nuevo espiritualmente,
de manera anéloga pero distinta ala de nuestro primer nacimiento ala vidabiolégica
(Jn 3). Por cierto, la imagen m4s apropiada del Dios trino no es la de dos varones
y un péjaro, que aparece en algunas tradiciones pictéricas medievales. Tampoco
debereducirse nuestraimagen de la Trinidad a la de unamicro-familia tipoen laque
un Superyo en forma de Dios Padre-Madre mantiene al Hijo y a sus hermanos
infantilizados eternamente. La liberacién interna de la madre, al igual que la
emancipacién del padre, es un proceso necesario del desarrollo de los seres
humanos: por eso lo que la fe cristiana coloca como simbolo de la esperanza y del
futuro es el mesianismo del Hijo, nuestro hermano, no la dominacién enfermiza ni
de un Padre ni de una Madre que estén en los cielos.*® El Padre, la Espiritu, nos
muestran quiénes son ellos y c6émo hemos de vivir en el rostro y en la vida del Hijo,
nuestro hermano. Es su espiritualidad encarnada la que hemos de buscar y
proseguir. Esa es nuestra meta.

Finalmente, la pregunta que subyace ala temética de laespiritualidad mirada
desde la perspectiva de género es: ;qué es el Evangelio para nosotros? ; Cuéles son
los principios hermenéuticos bésicos sobre la base de los cuales leemos las
Escrituras, la tradicién y la cultura? Gal 3:25-4:7 habla de la cualidad de nuestra
filiacién por la fe en Cristo: estamos “revestidos de Cristo”; ya no somos esclavos
sino plenos herederos de Dios; no hay judio ni griego, esclavo ni libre, varén ni
mujer en Cristo Jesus, pues no se requiere ser un varén libre y judfo para ser pleno
heredero e hijo del Dios de la vida. Esto resume el espiritu del Evangelio: por su
gracia, Dios envi6 a nuestros corazones el Espiritu de su Hijo, por el cual clamamos,
“Abba: Papito Maternal, Mamita Paternal” (Gal 4:6). Nuestra espiritualidad debe
ser la espiritualidad que mana de esa Ruaj y no del espiritu idoldtrico de sistema
opresivo alguno.

3 Como sefiala correctamente Moltmann, p. 178. Tampoco debemos vivir como opresiva a la
presencia de la madre-tierra, pues es nuestra hermana madre-tierra, como felizmente lo expresé Francisco
de Asfs.
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La espiritualidad cristiana, en sus dimensiones personales e institucionales,
si desea ser integra y vital, no puede darse el lujo de descartar el discernimiento
nacido de la perspectiva de género ni la metanoia que éstarequiere: desenmascarar
la critica félica, sospechar de la hermenéutica biblica androcéntrica, rechazar el
dualismo antropolégico y cosmol6gico, cuestionar los roles genéricos asignados
por la cultura, impugnar aquellas configuraciones de poder eclesiales y sociales que
legitiman el patriarcado, y reconstruir las relaciones, los roles y las estructuras entre
cristianos de manera mds fiel ala gozosa dindmica inclusiva del Dios trinorevelado
en Jesucristo. Como sabfa la mujer cananea, las migajas del pan —y el banquete
escatolégico- no son solamente para algunos varones selectos, cualquiera sea la
configuracién social y genérica de la mesa en la actualidad. Para algunos —varones
y mujeres- esto es una promesa de vida; para otros —varones y mujeres- es palabra
duray dificil de digerir. ; Quiénes la pueden oir? Aquellos que por el Espiritu de la
vida quieran seguir de forma plena a quien dijo ser el Pan de vida.
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