
I)esconstruyendo minuciosamente los contcnicl«ls rlc la
teología patriarcal, Ivone Gebara desentraña cl ¡ra¡rcl
de la religión como legitimadora de la suhorclin¿rci<in
de las mujeres y la naturaleza. Desde su compror.rriso
vital con las mujeres pobres del nordeste brirsilcño,
apunta a la construcción de una nueva ética, buscrrncl<r
espacios de libertad y de justicia donde poder clisfru-
tar sin exclusiones del banquete de la vida.

Frente a la teología de especialistas, de verdades
únicas y nreveladasr, el ecofeminismo delinea un..t ter¡-
logía de la sospecha, basada más en interroganres que
en certezas, donde la mujer y los pobres no son temas
a tratar sino que son reconocidos como sujetos teoki-
gicos, capaces de recrear y hacer fecunda la teol<>gía.
La autora defiende así el derecho de ciudadanía del
pensamiento teológico ecofeminista, que se entronca
con el camino de nueva interpretación bíblica y el que-
hacer teológico que desde hace algunas décadas dife-
rentes mujeres, dentro y ftera del continente ameri-
cano, Yan perfilando.
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NOTA EDITORIAL

El uso de mayúsculas en algunas palabras y su abandono en

otras, no son arbitrarios. Responden al contenido. En general

se mantuvo la mayúscula para hacer referencia a la conceptua-
lización que hay detrás de una palabra, y se omitió al denomi-
nar disciplinas. En Teología, la mayúscula indica referencia al
cuerpo teológico oficial de la Iglesia Católica Romana; del
mismo modo, en Religión, la mayúscula se usa cuando la tér-
mino alude al orden institucional. En otros casos se eludió su

uso, porque en la tradición occidental denota categorizaciones
jerárquicas o excluyentes, como por ejemplo en el término
natualeza. Naturaleza con mayúscula marca una oposición
entre naturaleza humana, animal y vegetal; y una jerarquiza'
ción de los humanos y su cultura frente a los otros seres y a la
nattttaleza. Aceptamos en este caso la propuesta de la autora:
desechar la mayúsculapara trasmitir respeto por la diversidad.
En la traducción mantuvimos fidelidad a la versión original en

portugués, sin olvidar su adecuación al contexto de los países

de habla española. Se buscó adaptar con ese mismo criterio la
bibliografía. En los casos de las obras que no están editadas en

español, se optó por traducir en el texto tanto las citas como
los títulos, manteniéndose en las notas al final de cada capítulo
cl título y los datos bibliográficos de la edición en el idioma



original. arrrd. .r,rn disponibles etr cs¡rrritol, rtprtrccett con
sus datos correspondientes.

Las traducciones de los textos bíblicos crr cstrr ctlición fue-

ron tomadas de la Biblia El Libro del puabb de l)ios, A.
Levoratti, y A. Trusso (responsables de la traclttccititt, plan de

la obra, introducciones y notas), Fundaciírn l'alabrrr tle Vida/
Paulinas, Madrid/Buenos Aires, 1987.

lo

INTRODUCCION

Los demonios nos habitan en cualquier acción o reflexión que ha-

cemos. Son demonios que al mismo tiempo combatimos y nos ali-
mentan. iExtraña afirmación! iExtraña mezcld iExtraña contradic-
ción! iY extraña forma de comenzar a hablar de ecofeminismo!
Pero es más o menos esto 1o que percibo releyendo las páginas que

escribí y en el momento que redacto esta introducción. Siento que

mi texto es atravesado por los demonios que he combatido. iMi
texto es en parte una imagen de mi historia! Probablemente, para
algunas personas, mis demonios son sus ángeles de la guarda y mis
ángeles de la guarda sus demonios. Pero ¿cómo aparecen en noso-

tros demonios y ángeles? Hallo que nacen, crecen y evolucionan
con nosotros. Son parte de nuestra historia, de nuestras herencias,
luchas y esperanzas. A lo largo de nuestro camino, encuentran otros
y se tornan legiones, y aun otros y se tornan serafines y querubines'

Parece extraño usar el lenguaje de demonios y ángeles cuando
ya no creemos en ellos. Es que para mí no son entidades con vida
propia fuera de nosotros, sino apariencias o símbolos de nuestra
propia existencia, valores y contravalores que como hilos multico-
lores tejen nuestro cotidiano. Ellos y ellas están en la misma trama
rlc la vida en la cual existimos. Nacen de nuestras entrañas, se

cruz.rln c()n otros y otras, se envuelven y alimentan en la compleja
nrrrrairr.r tlc la vida. Es difícil explicarlos porque se enredan en

nucstrrrs pr«rpins cxplicaciones. No podemos apropiarnos total-
nr('nt('.lt'su fucrz:r tli clc su fragilidad. Están ahí en nosotros'

il



algunas u..., .o-illlrr,ru,.r", fuera, pero siempre entremezcla-
dos en la misma tram\ entrelazados en la vida y en la muerte.

Ángeles y demonios son analogías que uso para expresar sim-
bólicamente esa experiencia híbrida que vivo en los límites de mi
subjetividad. Ángeles y demonios expresan también por analogía
las contradicciones que vivimos comunitariamente, cuerrdo un mis-
mo grupo parece ejercitarse en las mismas prácticas cxorcistas y en

las mismas prácticas de resurrección. Las prácticas ex()rcistas son
las del combate al mal que nos destruye y, consecuenternente, son
también de resurrección, de tentativa de devolución de la integri-
dad de la vida, de restauración de la justicia y de retornt) a una
relación humana marcada por Ia belleza. Pero aun en la lucha por
el amor y la justicia, la ambigüedad de la vida se muestra para
recordar que las victorias totales son apenas un efímero lenguaie
de alguno de nuestros sueños.

Uso palabras propias de la religión para hablar de cosas que
van más allá de ella. Quien se siente dentro del lenguaje entiende
lo que él esconde y revela. Quien se siente dentro, consigue atar
otros hilos al mismo lenguaje y saborearlo hasta con cierta gula y
placer. Quien se siente dentro, puede hasta percibir que el lengua-
je religioso se amarra al lenguaje de lo cotidiano y se expresa en su

densidad. Puede hasta sentirse provocada/o a ir más allá y pensar
cosas que no fueron pensadas, extraer consecuencias que no fue-
ron extraídas. Las palabras de la religión tienen una magia propia
y al mismo tiempo una magia que depende de aquellas/os que las

utilizan. Ellas alteran nuestros cuerpos y nos abren a percepciones
diferentes, singulares y plurales al mismo tiempo.

Me gusta mucho la poesía de Adélia Prado y en este momento
me viene a la memoria su poema "El espíritu de las lenguas":

A propósito de músicos, gimnastas, coreógrafos
digo en mi lengua:
iPuxaVida! iSeré artista así sea en el infierno!
Es portugués como si fuera ruso.
Despreocupada de que me entiendan o no,
hablo las palabras,
para mi también y primero incomprensibles.
Las artes hablan lenguajes humanos,
también los rostros de los hombres
escriben el mismo código.
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iQué es Puxa Vida
seré artista así sea en el infierno?
Sólo expresa el lenguaje en los vacíos
que el choque de una palabra abre en la otra.
En Bulgaria, ciertamente se traduciría Puxa Vida por:
iBirimbao! iFiligranas de encaje!
Comprender lo que se habla
es deslizarse en la innombrable,
fulgurante poesía1.

Tocada por la "fulgurante poesía,, releo mi texto y percibo
recuerdos, cosas agradables y desagradables, incompletas, bonitas,
que necesitarían ser dichas mejor y no consigo decirlas de otro
modo... Releyendo mi camino en este texto, percibo que el deseo

de resurrección histórica parece atravesar casi todas las líneas. Una
resurrección que respetara los diferentes tipos de personas. Pare-

cería que anhelo un jardín lleno de frutas diferentes o una huerta
con muchos tipos de verdura. iPrepararíamos la ensalada de acuer-
do a nuestro gusto y creatividad!

Percibo que los caminos de resurrección están también marca-
dos por la ambigüedad de la vida. Y esto se trasluce en el texto. No
todas las resurrecciones son iguales, así como no son iguales las

crucifixiones... Pero paramí la resurrección es nuestro respirar, es

1. "A propósito de músicos, ginastas, coreógrafos
digo na minha língua:
PuxaVida! Vai ser artista assim no inferno!
É portugués como se fora russo.
Descuidada de que me entendam ou náo,
falo as palavras,
para mim também e primeiro incompreensiveis.
As artes falam humanés,
também as caras dos homens
escrevem o mesmo código.
O que é Puxa Vida vai ser artista assim no inferno?
Só expressam as linguas n¿s clareiras
que o choque de uma palavra abre na outra.
Na Bulgária, certamente traduz-se Puxa Vida por:
Berimbau! Filigranas de renda!
Comprender o que se fala
é esbarrar na sem-caráter,
irtr¡rninivcl, eorisca poesia".

Atlélir l)rrdo, "() espirito das linguas" enPoesia reunida, Siciliano, Sáo Paulo,
199 l.



nuestra esperanza, es expresión de la vicla qttc s()nl()s y de la Vida
en la cual somos.

Hay una belleza en esta ambigüedad quc cstri prcscnte cn todo,
atravesando todo, penetrando todo... Ella n«ls dcsp«rjrr tle la tenta-
ción de absolutizar caminos, y nos ayuda a pcrcilrir (luc trrrestros

demonios son la otra cara de nuestros ángelcs. Y qttc tttt«rs y otros
se dan las manos para buscar nuestras múltiplcs rcsurrccciones y a
veces hasta nuestra perdición.

La ambigüedad de la vida nos revela los línritcs dc nuestro
conocimiento y de nuestras propuestas, y la eterniclacl dc nuestros
sueños que recomienzan de generación en generacititr. Y esta am-
bigüedad, así como el deseo de que esta Tierra sea lugrrr cle reden-
ción, está presente desde la primera hasta la últinra Iínea cle este

ensayo,
Me gustaría que este libro tuviese buen gusto e hiciese bien.

Pero si dejara un sabor amargo en la boca de algunos/as, o
hiciera arder los ojos: disculpen... La amargura o el arclor pue-
den aparecer a veces, como efecto imprevisto de la combinación
del texto con el estado hormonal de los lectores y lectoras.
Lamentablemente no tengo ninguna receta para evitar "efectos
colateralesr. Pero créanme que en la mayoría de l<¡s casos el
malestar es pasajero. Después de un tiempo, el equilibrio podrá
ser restaurado. En caso de no ser así, si lo desean, relean el libro
y aguarden. Como dice Rubem Alves:

Las cosas escritas en un papel son semillas; ganan vida propia, se

vuelven autónomas, se desligan de la intención original del autor,
y pasan a hacer cosas que nunca fueron imaginadas2.

Si la escritura tiene algo de creación, la lectura lo tiene de

recreación a partir de cada lector o lectora. Por eso las cosas que
nunca fueron imaginadas pueden acontecer.

Releyendo mi texto percibo que probablemente desagrade a

los defensores del saber estructurado, de los escritos con preten-
sión científica. En el fondo, no tengo inspiración ni vocación para
los órdenes científicos, aunque reconozca su importancia y su va-
lor. Parece que a veces comprimen mi cuerpo, condicionan mi
pensamiento, entran en conflicto con mi creatividad y hasta son

2. Rubern Alves, A gestaEáo do futuro, Papirus, Sáo Paulo, 1987, p. 14.
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capaces de limitar mi observación de lo cotidiano. Por eso pido
licencia para publicar un texto fuera de los cánones establecidos

por los filósofos y los teólogos, aunque emplee palabras que ellos
usan.

Oso utilizar los términos clásicos de la ciencia "docta, mezcla-

dos con los suspiros cotidianos, con las cosas triviales de la vida,
con mis observaciones y pensamientos. No esperen, pues, encon-
trar conceptos claros y distintos en dialécticas perfectas, ni discur-
sos de eximia racionalidad, con muchas citas de los clásicos, de los

modernos y posmodernos. No encontrarán tampoco exégesis ri-
gurosa ni análisis científicos profundos. Sin duda lo que aprendí
de muchos autores y autoras está mezclado en esta especie de

crónica ecofeminista a partir de la vida cotidiana. Es con cariño y
alegría que entrego este texto a los/as lectores/as con la esperanza

de que ayude a despertar a otras personas a una misericordia más

solidaria entre todos los habitantes de la trama de la uida.



1

SOBRE ELECOFEMINISMO

El ecofeminismo, palabra de género masculino, en la realidad tie-
ne que ver con asociaciones histórico-culturales femeninas. El len-
guaje y lagramática de las palabras nos introducen inmediatamen-
te en la cuestión que será objeto de nuestra reflexión. Se trata de
captil cómo mujeres y naturaleza-palabras y realidades a prime-
ra vista consideradas femeninas- estuvieron durante siglos bajo el
dominio del imperio masculino. Los años sesenta comenzaron a
movilizar a las "dominadas". Vieron nacer movimientos de muje-
res y movimientos ecológicos de diferentes tendencias, anuncian-
do el final de la hegemonía del imperio patriarcal. Y es de esa
conjunción creativa de donde nace y crece el ecofeminismo.

¿QUE SIGNIFICA ECOFEMINISMO?

Presentar una reflexión filosófico-teológica a partir del ecofemi-
nismo significa, en primer lugar, explicitar en líneas generales la
génesis y el uso corriente de esta palabra.

El término ecofeminismo comenzó a ser usado en Francia al
final de los años setenta y de allí se extendió a otros países de Euro-
pa, América y Afric^. Fue introducido por la sociáloga feminista
FranEoise D'Eaubonne, con la finalidad de mostrar la alianza dela
lucha hacia el cambio de relaciones entre hombres y muieres con la
transformaci<in cle nuestras relaciones con el ecosistema. La cues-

t7



tión prantea." r", ::;^:;'. ;; :; :,,", porítico-ideorógi-

co, de las luchas sociales y de las relaciones nacionales e internacio-

nales entre los diferentes grupos humanos, ante el creciente desas-

tre ecológico al que asistimosr.
El ecofeminismo como pensamienttl y movinlicllt() s()cial re-

fiere básicamente a la conexión ideológica enrre lrr cxplt>tación de

la na:;rualeza y la explotación de las mujeres dentro del sistema

jerárquico-p atriarcal. Desde el punto de vista filostifico y teológi-
co, el ecofeminismo puede ser considerado conlo trrr¿ sabiduría

que intenta recuperar el ecosistema y las mujeres2. Éstas fueron

rilegadas por el sistema patríarcal, y particularmente por la mo-

dernidad, a ser fuerza de reproducción de mano de 1¡['¡¡¿ -qvis¡-
tres benditos>>- en tanto la natutaleza se tornó obieto cle domina-

ción para el crecimiento del capital. Como recuerda bien Carolyn
Merchant, la modernidad 

-aunque 
los historiadores no hablen

de eso- comienza con la tortura de las brujas y el estahlecimiento

de un nuevo método científico3. Las brujas fueron consideradas

no sólo símbolos del mal, sino también de la violencia de la natu-

raleza, capaz de provocar tempestades y enfermedades, de matar

niños. La asociación entre las mujeres y la naturaleza eta clara- Por

eso las mujeres revoltosas y la naturaleza en desorden precisaban

ser controladasa. Esto justificó socialmente la caza de brujas y con-

secuentemente la ejecución de millares y millares de mujeres en

toda Europa como obra de cultura. La modernidad comienza,

pues, con la redefinición del papel de la muier como ama de casa,

subordinada a las relaciones matrimoniales y a la familia. A su vez

lanaturaleza, liberada delafuerzade los espíritus, despojada gra-

dualmente de sus secretos) pasa a ser dominada por el espíritu

científico masculino.

1. María Mies y Vandana Shiva, Ecofeminism, Fernwood Publications/Zed

Books, Halifax/LondonA{ew Jersey, 1993, p. 13.

2. Irrone Gebara, "Ecofeminism,, en Letty M. Russell y J. Shannon Clarkson

(eds.), Dictionary of feminist theologies, §üestminster John Knox Press, Louisville,

1.996.
3. Carolyn Merchant, The death of nature: wotnen' ecology and scientific

reuolution, Harper & Row, New York' 1980.
4. Al respicto delacazadebrujas, particularmente en el sigloxv, véase Hein-

rich Kramer y jr..t Spranger, El martillo de las bruias: Malleus Maleficarum,Fel-
mar, Madrid, 1976.
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Naturareza, 
"rrru)"' 

RE EL EcoFEMrNrsMo

Es bueno recordar que para muchos antropólogoslanaturalezay
las mujeres son aprehendidas como realidades inferiores a la cul-
üfia, y ésta a su vez es asociada simbólica y culturalmente a los
hombres. La separación entre naturaleza y cultura se torna una
clave interpretativa importante paralacivilización occidental, ma-
nifestándose no sólo a través de la separación entre las llamadas
ciencias humanas y las ciencias exactas, sino en el orden mismo de
la organización política. Algunos grupos humanos fueron denomi-
nados primitivos y "clasificados» como más próximos a la natura-
leza, y por lo tanto inferiores. Esto justificó diferentes formas de
dominación sobre la tierra y sobre diferentes grupos humanos.
Negros, indígenas y mujeres eran parte de la naturaleza y por eso
se justificaba su sumisión al orden de la cultura.

La aproximación de las mujeres a la naturaleza estaba sin
duda ligada a las funciones fisiológicas de reproducción, lactan-
cia y cuidado de los niños. Esto las excluía consecuentemente de
una participación más activa en el mundo de la cultura y de la
política.

Tal exclusión persiste, aunque mucho camino haya sido reco-
rrido. Por ejemplo, en un vídeo producido por el Centro de
Estudios y Prácticas de Educación Popular (CEDEPO) de Belem
dePará, una joven mujer se preguntaba: "<La mujer sólo puede
ser madre?r. Diferentes grupos de mujeres reivindican hoy el
respeto a la integridad de su cuerpo. Rehúsan ser apenas vienrre
y senos o tan sólo sexo genital. Rehúsan ser apenas ayudantes y
complementos en la construcción de la historia. Y ese rehusar, de
diferentes facetas, parece inaugurar hoy nuevos tipos de relacio-
nes sociales que incluyen avances cualitativos, contradicciones e

interrogantes.
La influencia del ecofeminismo ha sido relativamente pequeña

en los medios intelectuales y religiosos de América Latina. A pesar
de eso, también se puede decir que la alianza entre feminismo y
ecología ha sido múltiple y varíada, al punto que ya es posible afir-
mar que existen ecofeminismos en Améric aLatina.Incluso se pue-
de decir que, más allá de los diversos ecofeminismos, hay diferen-
tes posturas en relación a ellos.

F.r.r algunos medios feministas latinoamericanos parecen desa-



rrorarse,", -***.:;:.: .llli,;,,.,,o suscita en ros

países europeos y en Norteamérica.
Muchas intelectuales, particularmente feministas, se oponen a

la conjunción de la lucha feminista con la lucha ecológica. Algunas

alegan que la opresión de las mujeres es un fenómeno histórico
que existe desde los orígenes del patriarcado, o sea más o menos

cinco o seis mil años atrás, mientras que la opresión o explotación
de la naturaleza comenzó en Occidente en el siglo xVI, con la
época moderna. En su opinión, estaríamos cometiendo errores
históricos o analíticos si intentáramos juntar las dos problemá-
ticas.

Otras intelectuales aducen que la ecología ha sido una discipli-
na elitista además de masculina, poco preocupada por la proble-
mática social que atañe a Ia gran masa de marginados/as de la
Tierra y casi nada referida a las cuestiones levantadas por las mu-
jeres. Por eso, unir esa ciencia al feminismo significaría debilitar la
lucha de las mujeres e introducir problemas tan amplios y comple-
jos que podríamos perder los objetivos específicos de nuestras

luchas.
Más allá de eso, se habla algunas veces de postura esencialista,

afirmando que el ecofeminismo busca una especie de esencia co-

mún entre la muier y Ia naturaleza. A través de esta postura se

podría caer en una especie de predefinición de la naturaleza, así

como del ser femenino. Éste sería un nuevo idealismo, con conse-

cuencias perniciosas para las necesarias luchas de las mujeres de

nuestro siglo. En ese sentido, según algunas pensadoras, el ecofe-

minismo podría hasta llegar a desviarnos de las grandes cuestiones

sociales de la actualidad y del papel protagonista de las mujeres en

el llamado mundo público, lugar particularmente importante en el

cual se ejerce la crítica a la sociedad jerárquica y excluyente en que

vivimos.

El elogio de la diferencia

En el Brasil, el debate ecofeminista se desenvolvió sobre todo en-

tre grupos feministas del sudeste del país, especialmente en torno
al libro Elogio de la diferencia: lo femenino emergente de Rosiska

Darcy de Oliveira. Rosiska representa la línea del llamado feminis-
mo de la diferencia, según el cual las muieres deberían conquistar

20 2t

espacios sociales,;;..,";;),J,lo""d o de su direrencia
en relación a los hombres. Dice Rosiska:

Las mujeres son diferentes de los hombres porque en el centro de
su existencia tienen otros valores: el énfasis en las relaciones in-
terpersonales, la atención y cuidado hacia el otro, la protección
de la vida, la valorizacíón de la intimidad y Ia afectividad, la
gratuidad de las relaciones. En una palabra, una identidad que
proviene de la interacción con los orros. De ahí que las mujeres
sean más intuitivas, sensibles y empáticass.

Sin entrar en un análisis completo de este texto, salta a la vista
una especie de separación nítida entre las cualidades femeninas y
las masculinas, sin que la cuestión de la construcción sociocultural
de nuestros comportamientos sea enfatizada suficientemente.

Probablemente sin percibirlo, Rosiska mantiene las mismas di-
ferencias que las categorías patriarcales nos impusieron, aunque
las valorice dentro de un cierto feminismo. Ella parece insistir
mucho en el potencial revolucionario de la diferencia, sin percibir
que ya no es posible establecer cualidades rígidas, atribuibles unas
a las mujeres y otras a los hombres, como si hablásemos a partir de
naturalezas estáticas. Por otro lado, género 

-construcción 
social

de lo masculino y de lo femenino-, naturaleza, cultura, tradición,
son elaboraciones históricas y sociales, y no podemos trabajar con
ellas como si fueran conceptos ahistóricos, capaces de incluir cua-
lidades esencialistas atribuibles al hombre o a la mujer.

No existen esencias inmutables de género, sexo, raza, natura-
leza. Los diferentes grupos humanos construyen sus propias signi-
ficaciones. El dato biológico puro no existe. Todo está mezclado
en esa realidad constitutiva y evolutiva que se llama cultura. por
eso, el dato biológico es un dato culturizado, y el dato cultural está
marcado por nuestra condición biológica.

Se constata, también, que hoy la diferencia a partir del género
es cada vez menos rígida, tanto en las actividades domésticas como
en las actividades públicas políticas o económicas, sobre todo en
los medios ciudadanos. Los valores subjetivos, las emociones, las
ambiciones, así como la competencia, no están ausentes de la vida

5. l{rrsiska l)arcy de Oliveira, E/ogio da diferenga: o feminino emergente,Bra-
siliettst', Sio lt:trrkr, 199 1, p. 103.



doméstica ni de la ra" OOOrn, de ambos r.r", He ahí por qué
asumir posturas rígidas en torno a los papeles sociales de muieres
y hombres significa no encarar de frente la realidad de las mujeres,
tanto de América Latina como del mundo. Más aun, no podemos
absolutizar la cuestión de género, analizándola con independencia
de la clase social, raza o etnia.

La dominación y la exclusión, aunque sean acentuadamente
de estructura androcéntrica, no pueden afirmarse sin la complici-
dad femenina. Nuestra historia está llena de eiemplos de repro-
ducción de los comportamientos jerárquicos excluyentes, fomen-
tados por mujeres que actúan como obedientes reproductoras del
sistema. Por eso, no se trata de asumir posturas ingenuas cle defen-
sa de las mujeres, como si ellas fueran la parte más débil de la
humanidad. Se trata, sí, de una actitud crítica 

-co¡rsiderando 
la

responsabilidad que nos cabe- en la cual asuminros c()mp()rta-
mientos capaces de modificar efectivamente las relaciorles entre
hombres y mujeres, entre los diferentes grupos y pueblos, y con la
Tierra.

Otro aspecto que necesitaría ser destacado y esclareciclo cn el
pensamiento de Rosiska se refiere a la comprensión de la natura-
leza. No siempre queda claro, al leer sus reflexiones, si l¿r natura-
leza es una esencia atemporal o si está concebida en rclacirin con
el mundo físico, la Tierra, los otros seres vivientes y el cosrnos.

Muieres, metáfora de la naturaleza

En el artículo "El Feminismo como metáfora de la naturalsTa",la
feminista Bila Sorj, abriendo espacios críticos a ciertas posturas
ecofeministas, afirma con mucha pertinencia:

Se pretende valorízar el papel de las mujeres en la meclida en que
se aproxima lo femenino a la naturaleza o) en otras palabras,
isería en virtud de la experiencia en el dominio doméstico, espe-

cialmente de la maternidad, como las mujeres estarían más capa-
citadas para la crítica ecológica? Aquí nos enfrentamos nueva-
mente con la cuestión del énfasis en la singularidad de la
experiencia femenina, que produce una definición de lo femeni-
no y acaba por generar un discurso esencialista. Una reflexión
más adecuada debería tener en cuenta que las mujeres, al mismo
tiempo que son sujetos situados en los roles sociales, poseen una
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subietividad humana que siempre excede o trasciende los límites
de la identidad de género. El desenvolvimienro de las mujeres y
de las feministas en la lucha ecológica se debe mucho -"no, " I"vivencia femenina del hogar y de la familia _aunque el ns66¡._
minismo" encuenrre ahí afinidades- que al acceio al mundo
público, donde ganaron experiencia política, una visión más am-
plia y diversificada de los problemas humanos, confianza para
criticar la cultura y proponer cambios6.

También podríamos preguntar con la antropóloga francesa
Nicole Mathieu: ipor qué las mujeres son afectaáas Áás que los
hombres por las malas políticas relativas al medio ambiente o por
las políticas de desarrollo? La respuesta nada tiene que u.. .o, lu
semeianza de lo femenino a la naturaleza, o con una especie de
sentido especial que tienen las mujeres para captar los beneficios
de la naturaleza. L<> que sucede es que "a nivei mundial, en cada
país pobre o rico, del Ñorte o del Sui, en cada etnia, en .ud, .1"r.
social, existe una política de poder de los hombres sobre las muje_
res. Política que define a las mujeres como la categoríasocial obli-
gada a asegurar la continuidad de la vida (y frecuentemente de la
sobreviyencia) cotidiana y material,T .

Esa reflexión parece situar la problemática de las mujeres en
un juego de fuerzas más amplio, evitando consideraciones ásencia_
listas y una cierta victimización que oscurece los esfuerzos de aná-
lisis feminista.

_ sin negar la validez de las críticas plausibles a un cierto ripo
de pensamiento y acción ecofeminista 

-como 
las que hacen Bila

Sorj y Nicole Claude Mathieu-, creo que orras permanecen en
un nivel académico y general, y casi nunca ,. .rrL..rt"., con los
problemas concretos de lo cotidiano, de la vida de los barrios, del
trabajo, de la sobrevivencia de las mujeres del medio popular y
de la destrucción del medio ambiente en que viven. Co, fi..,rerr_
cia algunas críticas teóricas no tienen en consideración la pésima
calidad de los alimentos ofrecidos a los pobres, ra insalubridad de

6. Bila sorj, "o feminismo como metáfora da natureza,: Reuista de Estudos
l;cministas 0 (1992), p. 149.

7. Nic.le (llaude Mathieu, ueuestions á l,ecofémisme,, en Maria Inácia
l)'Avilrr y Nrrr¡rri V.sc.ncelos (orgs.), Eco logia, feminismo, deseiuoluimento, r," f,
lil(l()S/trlrl(1, leel. p. t29.



ras vivienda,,," J;:;ffi;:;;:., aire, sobre,odo en

las periferias de las grandes ciudades. Y no siempre se recuerda
que son las mujeres las primeras que tienen que afrontar la vida

cotidiana, la sobrevivencia de la familia, el cuidado de los niños,

las cuestiones de salud y alimentación. Son ellas las que muchas

veces andan kilómetros en búsqueda de agua potable, o de un
lugar donde lavar la ropa. Las críticas teóricas pueden también

correr el riesgo de permanecer en un mundo privilegiado, donde
la discusión de ideas es un lujo que se da entre gruPos poco

comprometidos con la real situación de vida de la gran masa de

excluidas.
Personalmente, mi adhesión al ecofeminismo tuvo su origen

en la observación empírica de la vida de las muieres pobres del

nordeste brasileño y en la convivencia én un barrio periférico. Sin

duda, también una literatura especializada me ayudó a ampliar mis

conocimientos y a afinar mi análisis.

Una doble dosis de esclauitud

Fue en la convivencia donde percibí cada vez más la conexión
entre la esclavitud económica y social en que viven las mujeres y
el dominio de la tierra en manos de unos pocos latifundistas. Sin

duda esta esclavitud es compartida con los hombres, pero las

mujeres parecen soportarla en dosis doble, por el hecho de vivir
en su cuerpo y en su historia las consecuencias de una organiza-
ción social que siempre acaba privilegiando a los hombres, y
dejando sobre los hombros femeninos la carga de los hijos. Percibí

esto especialmente en las periferias de las ciudades. Son las mu-
jeres las que tienen la responsabilidad de llevar los hijos e hijas,

víctimas de enfermedades respiratorias y otras, a los servicios de

salud. Son ellas las que soportan largas horas de pie con los niños
en brazos, esperando turno para ser atendidas. Son ellas las que

se angustian corriendo tras los medicamentos, viviendo un verda-
dero uia crucis en busca de los recursos necesarios para salvar las

vidas que les son confiadas. Son ellas también las primeras en

buscar alternativas para mejorar la calidad del aire y del agua a

través de reivindicaciones públicas, organizando grupos solidarios
parala limpieza de los barrios y tantas otras pequeñas iniciativas,
a fin de garantizar condiciones mínimas de salubridad para la vida
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de la familia. Fue por lo tanto a partir de ver lo vivido, de sentir
con la piel y las entrañas, de oler con las personas los olores de
las periferias, que aprehendí los caminos de la lucha ecofeminista.
Nada extraordinario. Apenas Io ordinario de la vida, la monoto-
nía incómoda de 1o cotidiano clamando por justicia.

Una postura ecofeminista para mí es una postura política
crítica, que tiene que ver con Ia lucha antirracista, antisexista y
antielitista. Las mujeres, los niños, las poblaciones de origen afri-
cano e indígena son las primeras víctimas y, Por lo tanto, los
primeros en ser excluidos de los bienes producidos por la Tierra.
Son ellos también los que ocupan los lugares más amenazados del
ecosistema. Son ellos los que viven más fuertemente en el cuerpo
el peligro de muerte que el desequilibrio ecológico les impone.
Estas afirmaciones pueden ser verificadas a simple vista si nos
tomamos tiempo para andar por los barrios pobres de las grandes

ciudades latinoamericanas, por los barrios industriales, por los
caseríos de las zonas rurales. Fácilmente percibiremos cuál es el
color de la piel de los más pobres y cuál es el sexo de las personas
que viven en las pequeñas casuchas rodeadas de niños de diferen-
tes edades.

La problemática ecológica tiene que ver con la raza, el sexo y
la clase, y por consiguiente no puede ser estudiada como disciplina
aislada de la problemática social mundial en la cual vivimos.

Ante la tentación de sacralizar

Personalmente nunca me enfrenté a los debates teóricos entre
feministas y ecofeministas. La línea ecofeminista en la cual trabaio
en filosofía y teología no subscribe la perspectiva esencialista, ni la
supremacía de la diferencia. Quiere ser una tentativa de pensar la
dimensión religiosa de la vida humana, y particularmente la teolo-
gía cristiana, a partir de referentes más amplios o diferentes de
aquellos que caracterizan el mundo patriarcal. Para mí Ia cuestión
'fundamental 

es no sacralizar el mundo de la naturaleza, ni el mun-
do de las mujeres. Ésa sería, a mi modo de ver, una visión por
demás romántica y hasta cierto punto ineficaz para nosotras las

mujeres ante las urgencias de esta transición de siglos, más que una
búsi¡ueda cle caminos alternativos de convivencia.

l,os scrcs hunranos, los animales y la naturaleza et7 general



ranto puede",.. ;:;.. ;','::.";:.. creación. En e,os
muerte y vida se entrelazan para indicar la inseparabilidad de estos

polos en el interior mismo de la compleja estructura de la vida.
Somos parte de un destino común y, en cierta manera, la lucha
ecológica, la lucha de las mujeres y de tantos otros grupos alterna-
tivos frente al sistema establecido, tienen que ver con la preserva-
ción de la vida.

De la misma forma, el concepto de naturaleza, relacionado
con la experiencia de las mujeres, puede tener tanto un significado
positivo como negativo, como lo señala Carolyn Merchant:

Para la teoría orgánica resultó clave la identificación de la natura-
leza -y la Tierra en primer lugar- con una madre nutriente: un
ser femenino suavemente benefactor que se ocupa de las necesi-
dades de la humanidad en un universo ordenado, planificado. Sin
embargo, prevaleció también otra imagen opuesta de la naturale-
za como ser femenino: una naturaleza Íeroz, imposible de con-
trolar, capaz de provocar violencia, tempestades, sequías y un
caos generalizado. Ambas se identificaron con el sexo femenino y
fueron proyecciones de la percepción humana sobre el mundo
exteriors.

La ambivalencia del mundo humano, del mundo animal y del
mundo físico es constatable en todas las dimensiones de la vida.
Por eso, cualquier radicalización práctica y conceptual podrá con-
ducirnos a dogmatismos perniciosos y a caminos estrechos que no
construyen nuevas alternativas de vida.

Si nuestro pensamiento y nuestra práctica pretenden ser in-
clusivos, obedeciendo a la perspectiva ecofeminista, necesitan ser

discutidos por los diferentes grupos y nunca erigidos en nuevas
afirmaciones absolutas. Étt. .t un continuo desafío para todas
nosotras, porque la tentación de tener raz6n en todo nos amenaza
siempre. Acabamos identificando nuestras razones 

-nuestrasaproximaciones racionales, nuestras interpretaciones- con la
realidad en la cual vivimos. Nuestro conocimiento parcial, situa-
do, fechado y consecuentemente marcado por nuestra subjetivi-
dad, no puede erigirse en objetividad universal y en criterio para
todas las formas de conocimiento.

8. Carolyn Merchant, op. cit., p.2.
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La tensión 
"rrrr.'rl,r.r,ras 

percepciones y nuestras teorías de-

bería mantenerse siempre en la tentativa de destronar los absolu-
tismos, de desestabilizar las teorías seguras. Sólo así podremos
estar más en conformidad con el flujo creador de la vida que hace

nacer las flores, abrir los capullos, acontecer las tempestades, des-

truir viejas estructuras, más allá de nuestras previsiones científicas.

ACERCA DE LA TEOLOGÍA

Laligazínentre ecofeminismo y teología parece talvez hasta más

estrecha que la ligazón entre feminismo y ecología. Esto es así por-
que tanto las mujeres como el ecosistema y la naturaleza estuvieron
poco presentes en el discurso teológico oficial.

Las mujeres nunca tuvieron espacios en la producción teológi-
ca de la jerarquía y fueron consideradas como consumidoras o

reproductoras de la religión en el interior del mundo patriatcal,
aunque haya habido excepciones significativas en todos los mo-
mentos de la historia de la Iglesiae.

Es bueno destacar que parte del esfuerzo teológico feminista
está centrado en recuperar la memoria de aquellas que a lo largo
de los siglos nunca aceptaron de manera pasiva la sumisión al

sistema religioso dominante.
Las grandes cuestiones teológicas, hasta el inicio de los años

sesenta, tenían que ver con el conocimiento de Dios y de sus

designios. Podríamos formularlas de una manera general a través

de la pregunta: ¿cómo podemos conocer a Dios, cómo se revela su

voluntad?
Aunque esté simplificando las cuestiones teológicas, quisiera

insistir en el hecho de que los años setenta vieron marcar un
cambio de orientación en las preguntas teológicas. La teología
pasó a preguntar sobre las maneras de transformar el mundo para
tornarlo más justo. La cuestión se formulaba en estos términos:
tcómo vivir.el Reino de Dios en la historia? Este cambio de inte-
rrogante y de referencial teológico adquirió contornos originales
en América Latina.

9. .f oyce S. Salisbury, Padres de la lglesia, uírgenes independie?úes, T/M, Bo-
gotri, (lrk»nbia, I994.



En esa perspectiva donde el discurso teológico latinoamerica-
no, especialmente de las últimas décadas, se concentró en torno a

la justicia social, abordada desde una perspectiva económica de
análisis, a partir de la herencia colonial del continente.

Hoy se da un nuevo viraje no sólo introducido por el femi-
nismo, sino por la situación del planeta Tierra. Comenzamos a
reconocer que el destino de los/as oprimidos/as está íntimamente
ligado con el destino de la Tierra, planeta vivo, vulnerable a los
comportamientos destructivos de la humanidad. Por eso hablar de
justicia social implica hablar también de ecojusticia y, consecuen-
temente, impone un cambio en los discursos y prácticas oficiales
de las iglesias.

Desde el punto de vista teológico, la preocupación en torno al
ecofeminismo en AméricaLatina es aún bastante reducida. No se

captó con suficiente agadeza la complicidad de las elaboraciones
cristianas patriarcales con la persistencia de la dominación de las
mujeres y de la explotación sin límites de los recursos naturales.
Pocas veces somos conscientes de las consecuencias reales de la
complicidad del cristianismo colonial con la destrucción de las
divinidades indígenas, más próximas a los fenómenos naturales. Si
bien hubo un reconocimiento de ciertos errores cometidos por la
Iglesia Católica en el tiempo de la colonización, este reconoci-
miento no conllevó dc hecho la acogida a otras aproximaciones
religiosas como igualmente verdaderas. No se reconocieron sufi-
cientemente las expresiones legítimas de la organización de senti-
do religioso de las culturas indígenas y africanas, de manera de
instaurar un diálogo igualitario y solidario.

El discurso androcéntrico

Creo también que no nos enfrentamos con las consecuencias rea-
les del discurso religioso cristiano en la actual crisis vital que atra-
viesa al planeta y a la comunidad humana. Este discurso continúa
siendo eminentemente antropocéntrico, androcéntrico, blanco y
occidental.

Históricamente la imagen de Dios es predominantemente mas-
culina, así como la salvación ofrecida surge siempre a través de un
Mesías varón, sacrificado por todos. Esta dimensión sacrificial sal-
vífica masculina, con la consecuente importancia de la sangre y la
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acentuación O. ,u ,.r,i.r." santa», son algunos de los puntos que la
teología feminista problematiza. Concretamente esto significa una

verdadera revolución en la manera de formular las convicciones
profundas que forman parte de nuestra vida hoy, aunque estas

formulaciones fueran expresadas de manera diferente en otros
contextos y culturas. Este tipo de reflexión existe en América La-
tina desde hace más de quince años.

ECOFEMINISMO TEOLÓGICO EN AMÉRICA LATINA

Existe una diversidad de pequeños grupos ecofeministas organiza-
dos en algunos países como Argentina, Chile, Perú, Venezuela,
Bolivia, Uruguay, Brasil, México, aunque tienen aún poca inciden-
cia en la reflexión teológica feminista del continente y particular-
mente en el interior de las instituciones académicas y de los semi-
narios religiosos. Pero es preciso decir que, a pesar de los pocos

espacios de actuación institucional, hay una tentativa de constituir
una red ecofeminista latinoamericana. Sería una red abarcativa
que no sólo trataría aspectos de espiritualidad y teología, sino
diferentes cuestiones referentes a nuestra vida cotidiana.

La conciencia de situar el feminismo en la tradición libertaria
de América Latina, y conjugarlo con la perspectiva ecológica para

la construcción de relaciones de autonomía e interdependencia no
competitivas, parece crecer lentamente. Sin duda se trata del ini-
cio de un proceso y se puede decir que, como inicio, ha sido
significativo.

A mi modo de ver, actualmente, el grupo de mayor expresión
en América Latina es el colectiyq "Con-spirando", con sede en

Santiago de Chile. Su capacidad de articularse con otros grupos ha

sido factor de crecimiento de una conciencia ecofeminista latino-
americana.

Desde t992, con mucho esfuerzo y coraje, este colectivo viene
publicando la revista Con-spirando. Como ellas mismas dicen en

el editorial del primer número, de marzo de 1,992:

Por medio de este número "piloto" te invitamos a autoconvocar-
nos a formar una red de mujeres de América Latina que anhela-

nros tener una espiritualidad y una teología propia que reflejen
nlris ficlrlcntc nuestras experiencias de lo sagrado. El nombre



mismo de la revista 
-"Con-spirando"- 

es un intento de visuali-
zar algunos elementos de estas experiencias: la imagen de respi-
rar juntas, que nos trae a la vez imágenes del planeta como un
gran pulmón de vidato.

En el número 4, de junio de 1993, fueron reproducidos textos
de muchas autoras ecofeministas y de manera particular de auto-
ras norteamericanas, en una tentativa de incentivar el diálogo a

partir de cuestiones que se nos presentan a todas nosotras. En el
editorial dicen:

Nos parece que estamos necesitando nuevas formas de entender
nuestro lugar en el mundo, re-situarnos, para desde ahí re-tejer nues-

tra vida cotidiana, la trama de relaciones que organiza nuestras so-

ciedades, nuestra manera de producir la cultura que habitamos.
Visualizamos en el ecofeminismo -o en los ecofeminismos-

una corriente de energía de cambio político-cultural que nos pone
en movimiento, agita nuestras mentes, reanima nuestras intuicio-
nes, desata nuestras preguntas.

iCómo leemos como latinoamericanas este cuerpo de visio-
nes y propuestas? iCómo resuenan en nosotras estas ideas? <Qué
gestos, qué acciones generan estas perspectivas? iQué teologías
pueden nacer de estas nuevas cosmovisiones? tCómo se expresa
la espiritualidad que emerge de una nueva antropología? iQué
nuevas propuestas de acción política/cultural se desprenden del
ecofeminismo ?11.

Preguntas significatiuas y desafiantes

Las preguntas planteadas por el colectivo Con-spirando siguen
siendo desafiantes para los diferentes grupos que se disponen a
repensar una reformulación de la fe cristiana a partir de los desa-
fíos de nuestro tiempo, así como para los grupos que procuran
una espiritualidad significativa, capaz de sustentar nuestras bús-
quedas e interrogantes.

Lo que parece significativo es que el pensamiento religioso
ecofeminista en América Latina nace especialmente de grupos de

1.0. Con-spirando, Reuista l,atinoamericana de Ecofeminismo, Espiritualidad y
Teología (Santiago de Chile) 1. (1.992), p. l.

11. Con-spirando 4 (7993), p. 3.
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intere*uares ."*0,;;.', ."J' ;;;::r*..s. La experien-
cia de las mujeres pobres y sus cuestiones constituyen el telón de

fondo no sólo de nuestras motivaciones, sino también de nuestra

inspiración. El material teórico ecofeminista que nos llega está

muchas veces inspirado en el trabajo de las compañeras del Norte.
Ellas nos ayudan a plantear preguntas sobre nuestra propia reali-
dad personal y social. Nosotras, desde AméricaLattna, intentamos
hacer lo mismo en relación a ellas en las diferentes ocasiones que

se presentan.
Comenzamos a percibir los vínculos entre todas las formas de

opresión y violencia, y areparar en la conexión político-ideológica
entre la dominación de las mujeres y de la natutaleza-

Se trata, pues, de una dominación a nivel ideológico-cultural,
de una cosmovisión del conjunto del proceso histórico patriarcal
en el cual vivimos. Esto no significa que las mujeres -repito-
sean las únicas víctimas de este proceso: lo son igualmente los

hombres y el coniunto de los seres vivos. Ocurre que la opresión
y la exclusión sufridas por las mujeres parecen más legitimadas
por este sistema basado en una jerarquización excluyente a partir
del género, laraza, la clase. A partir de ahí se justifica una organi-
zaciónespecial de las mujeres, para hacer frente a esta problemá-

tica y entrenarse mutuamente en el ejercicio del poder político y
religioso, del cual fuimos sistemáticamente excluidas.

América Latina es una región donde la población indígena

-la que vive justamente en mayor conexión con la naturaleza-
sufre un exterminio gradual; donde la población negra con sus

tradiciones religiosas 
-acentuando 

la interrelación de todas las

fuerzas humanas y de la naturaleza- es la más empobrecida y
marginada; donde crecen los racismos marcados por diferentes
ideologías, especialmente la del blanqueamiento de la piel y de la

cultura; donde los bosques, lagos y ríos son destruidos de forma
terrible, al ser tratados como objetos de lucro por el capitalismo
internacional; donde la población femenina es la más privada de

derechos de ciudadanía; donde la crtz y la espada patriarcales
fueron las vencedoras y los varones continúan siendo los más

inrportantes mediadores de lo sagrado. En este continente el eco-

fcrnirrisnr<r lra servido como cuestionamiento y luz para varios
grurp()s fcnrinistrrs o simplemente para grupos de mujeres de ba-

rrios pobrcs ert Anrérica Latina. Por eso dice Rosa Dominga



INTUICIONES ECOFEMINISTAS

Trapasso, integrante del grupo peruano ecofeminista Talitha
Cumi:

Yo me atrevo a pensar que el feminismo necesariamente tuvo que
evolucionar hacia el ecofeminismo al poner en evidencia las vin-
culaciones de todas las formas de opresión y violencia, desde la
opresión en el interior de la familia hasta la destrucción del pla-
neta12.

Un pensamiento que busca derecho de ciudadanía

El ecofeminismo busca su derecho de ciudadanía -en la plurali-
dad de pensamientos- en el interior de las instituciones sociales y
religiosas. Quiere acompañar los desafíos no sólo del mundo pos-
moderno 

-como 
dicen los filósofos y cientistas sociales- sino

también del mundo de aquellos y aquellas que regionalmente no
tuvieron acceso a la modernidad. Se trata de un pensamiento liga-
do especialmente al mundo de los pobres, de los hambrientos y
analfabetos, de los sin-tierra, de los que viven en suelos sembrados
de tóxicos y de radiaciones nucleares. Se trata de un pensamiento
que reproduce parte de los gritos de la creciente masa de excluidas
y excluidos en busca de sobrevivencia y dignidad.

Estoy convencida de que con muchos otros grupos buscamos
la salvación del cuerpo sagrado de la Tierra, cuerpo prostituido,
vendido y comprado en virtud del lucro fáclly de la acumulación
de riquezas para una minoría.

Ante el deplorable cuadro institucional que vivimos y su com-
plicidad flagrante con los procesos destructivos de grupos huma-
nos e indígenas, nuestras acciones el desarrollo de un
pensamiento alternativo- se dan a través de minorías que acep-
tan el desafío de comprender el mundo, y a sí mismas, a partir de
otros paradigmas. La perspectiva ecofeminista que desarrollamos
tiene igualmente la pretensión de hacer percibir poco a poco la
necesidad de acogernos como un mismo Cuerpo Sagrado. Esto
tiene que ver con que la teología ecofeminista en América Latina
sea más una pre-ocupación que una ocupación de minorías, espe-

12. Rosa Dominga Trapasso, "Ecofeminismo: revisando nuestra conexión con
la naturaleza,: Con-spirando a Q.993), p. 3'.
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cialmente de minorías femeninas. No tenemos, por consiguiente,
condiciones ni tentaciones de presentarnos como la nueva y única
alternativa a ser asumida por el pensamiento oficial de nuestras
instituciones religiosas. Además, tenemos cadavez más dificulta-
des con la expresión npensamiento oficial", que tiene una carga
histórica dominadora e imperialista. Asumir una postura reflexiva
como la nuestra significa un esfuerzo continuo para mantener el
diálogo con otras, aunque este diálogo permanezca muchas veces
en los límites del conflicto o incluso del desprecio. Dialogar no
significa hacer acuerdos fáciles, sino intentar una apertura entre
los diferentes grupos a partir de cuestiones concretas. Significa
también no asumir posturas arrogantes de dueñas del saber y de la
verdad, y reconocer que cada grupo es capaz de dar su humilde y
valiosa contribución en la construcción de nuestra historia común.

Estamos en esta lucha sin saber de antemano los resultados.
E,stamos en ella porque sentimos que es capaz de hacer vibrar
nuestras entrañas y alimentar nuestra esperanza; porque creemos
que ella puede ser un camino de solidaridad, misericordia y recon-
ciliación de todas las fuerzas vitales; porque amamos la vida y no
queremos verla perecer por causa de nuestros caprichos y de nues-
tra capacidad destructora. Estamos en esta lucha porque ya no
soportamos el sistema de discriminación y exclusión en el cual
vivimos; porque esta lucha por dignidad y belleza es ella misma el
scntido de nuestra existencia.
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LA cuESTróN Eprsrsuolócrce

TNTRoDUCcTóN.
CONOCER NUESTRO CONOCIMIENTO

La perspectiva ecofeminista nos abre hacia un referente de la ex-
periencia humana, más amplio e inclusivo que el transmitido co-
rrientemente por nuestra cultura. Ese referente debe ser pensado
en todos los niveles de nuestro conocimiento y en el propio modo
en que lo pensamos. Por eso este capítulo va a intentar reflexionar
sobre la apertura de percepción que el feminismo y la ecología
provocan, y los elementos nuevos que aportan a nuestra tradición
cognitiva.

Lezek Kolakowski nos introduce en el espíritu de esta reflexión
invitándonos a impedir que nuestra capacidad cognoscitiva sea

cntorpecida por los dogmatismos que construimos a lo largo de la
Ilistoria y, consecuentemente, a estar siempre atentas/os al movi-
nriento de la vida. Nos invita también a prestar atención al otro
leclo de las cosas 

-que 
no aparece en la ciencia oficial- y a captar

la importancia de su influencia en nuestras formas de conocer.

Fl[ rol cultural de la filosofía no consiste en entregar la verdad,
sin<¡ en construir el espíritu de la verdad, y eso significa no permi-
tir janrírs c¡ue la energía inquisidora de la mente se duerma, no
tlcjrrr jrrrrr:is clc cLrcstionar lo que aparece como obvio y definitivo,
rlcs:rfi:rr sicrtr¡lrc l<¡s recr¡rs.'ls aparentemente intactos del sentido
r'orrrirr, rro rk'j:rr jerrrris dc s<lspechar que podría haber "un lado
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diferente" en lo que damos por supuest(), y no pcrrrritirrros jamás

olvidar que hay cuestiones más allá dcl horizorrtc lcgítinro de la
ciencia, que sin embargo son cruciales p¡ra lrr strPcrvivencia de la
humanidad tal como nosotros la con<¡ccnl<rs'.

Los diferentes ítems que construirán nuestra rcflcxitin, a pesar
de los límites de toda búsqueda humana, quieren nrrrntener esta
inspiración fundamental.

Para nosotras, mujeres, la invitación a que m()virr¡ros las aguas
patriarcales en todos los niveles del saber, se impone hoy más que
nunca como una exigencia de justicia hacia nosotras rnismas y
hacia la humanidad.

Un saber entre otros

Entre los diversos niveles del saber yo quiero situarme en el saber
religioso, uno entre otros, aunque en su estructura se diferencie de
los demás. Y es a partir de ahí que intentaré hacer epistemología
ecofeminista.

El saber religioso contiene mucho de lo que llamaríamos irra-
cional, pero dotado de una cierta racionalidad. En él hablamos de
seres, situaciones y relaciones que no siempre pueden ser compar-
tidas y explicadas. Y allí se sitúa este caráctü de cierta irracionali-
dad. No se trata de oposición alarazón humana, sino de apertura
a horizontes, experiencias y discursos que escaparían ala llamada
racionalidad científica, totalmente verificable empíricamente. El
deber de pensar este "irracional racional" se impone con más fuer-
za alas mujeres, que cuantitativamente en el Brasil y en América
Latina parecen ser las mayores consumidoras de estas experiencias
religiosas. Ser consumidoras no significa necesariamente ser pro-
ductoras. La relación entre consumo y producción no es directa y
proporcional, aunque haya productoras que consumen su propio
producto.

En el campo religioso hay productores que imponen su pro-
ducto y consumidoras que lo acogen, lo reproducen y lo tornan
necesidad vital, sin percibir la forma de dependen cia y la falta de
autonomía de la cual son víctimas en el acto mismo de consumirlo.

1. Lezek Kolakowski, "The death of utopia reconsidered", en Modernity on
endless trial, The Chicago University Press, Chicago/London, 1990, p. 134.
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Hay una.r.r;a.;"a" ;. r. t""J ."rre productores
y consumidores en cualquier tipo de mercado. ipodríámos pensar
en una relación semeiante cuando se trara de religión? ipodiíamos
hablar de ella .o,'o ,. habla de cualquier producto de la cultura?

- La cuestión religiosa es de una complejidad singular y no po-
demos definirla con facilidad. se trata de una experiencia que
e.scapa a las descripciones simples, pues incluye una serie inmensa
de relaciones que nos revelan que siempre hay algo inerplicable.
Podemos hablar con un poco más de seguridad de las objetivacio-
nes o racionalizaciones o incluso de las instituciones religiosas. Es
en ese nivel en el que me quiero mover para no caer en la tenta_
ción de hacer juicios donde no es posible hacerlos.

La reflexión epistemológica será el primer paso para encon-
trar pistas de comprensión de la estructura del conocimiento reli-
1¡ioso institucionalizado. A partir de esta estructura construida y
reproducida, podemos limitar la experiencia religiosa y hasta con_
rrolarla en sus manifestaciones. Esta experiencia religiosa esrá so-
r,etida a un cierto control social, inclusive en el nivil cognitivo.
l)e todos modos sabemos que su dimensión profunda relacional

-ética 
y estética- escapa a ese control, por el simple hecho de

(lue como seres humanos no somos capaces de explicar todas las
rclaciones humanas ni de reducirlas a fenómenos puramente me-
crínicos' La religión habla de relaciones y seres invisibles, de sue-
ños utópicos, de salvación y perdición, de Dios, del diablo, del
ciclo y el infierno.

Latarea epistemológica no es desenmascarar nuestras utopías,
«lcscubrir nuestros sueños, ni destruir la poesía de nuestra e*iste.r-
t'irr. Cuando se trata de religión, latarea epistemológica consiste
('n rllostrar que el conocimiento, en el sentido religioso, puede ser
un camino de justicia y de amor, pero también de sumisión e
irrjrrsticia, si no estamos atentas/os alafuerzaincreíble que lleva en
srr lrr<rpia constitución. se trata de la fuerza de nuestros sueños, de
nurstras creencias profundas, del hilo que entreteje todos los ele-
,r('rt()s de nuestra vida y nos ayuda a construir el sentido que
tl:rrr,s a nuestra existencia. Y nuestros sueños pueden ser aprisio-
rrrtkrs y manipulados, nuestro deseo de justicia y amor pr.J. qr.-
.l.rr rcclucid«r a la obediencia de ciertas normas o leyes, y rro"rt."
(.rl)irci(l:r(l crcativa, limitada al temor de una cierta concepción de
lx'«rrrl.. tlt. l)i.s. l)crrs¿rr es tarea ardua, pero no podemos dejar
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de hacerlo, pues las generaciones futuras csperrln clc nosotras/os el

legado crítico de nuestras propias produccioncs ctllttrrrlles'

CONOCIMIENTO Y VIDA CO'fII)IANA

A muchas personas poco habituadas a la necesicl¿d de reflexionar

sobre nuestro conocimiento, la cuestión feminista y la cuestión

ecológica pueden parecerles ajenas a la epistemología tradicional.
Sin embargo, no se trata aquí de trabajar temas abstractos,

cuya relación con nuestra vtda cotidiana resulta difícil de com-

prender, sino de percibir hasta qué punto las cuestiones epistemo-

iógi."t 
-consideradas 

a partir de nuestra propia experiencia-
adquieren capital importancia.

Tomo Iapalabraepistemología en un sentido amplio, es decir,

no restringido 
" 

las cuestiones de la epistemología filosófica clásica

y mode..tá, que se preocupan ante todo de reflexionar acerca de

ia adecuació., d. .rr.rt."s representaciones o ideas sobre la reali-

dad a la realidad misma. No discuto de manera sistemática esta

separación clásica entre cosas e ideas. Mi intención es dar a las

personas comunes una cierta posesión de su saber y una cierta

posibilidad de reflexionar sobre su capacidad cognoscitiva'

En algunos cursos dirigidos a líderes, especialmente de movi-

mientos áe mujeres del medio popular, la primera actitud que

observé al mencionar la palabra epistemología -casi 
desconocida

para algunas participantes- fue de espanto y de rechazo' A otras

patto.rut les hacía pensar en cosas extremadamente teóricas que

luvieron que aprender en su juventud y de las cuales no siempre

guardaban los mejores recuerdos. Estaba lígada a la experiencia de

cosas abstractas que nada tenían que ver con los asuntos concretos

de la vida, con los problemas cotidianos que las angustiaban' Más

aírn, parecía que la palabra epistemologia nada tenía que ver con

las cuestiones teológicas ligadas al feminismo, que estaban intere-

sadas en tratar,
Muchas veces al comenzar un curso resolvía dejar momentá-

neamente de lado la palabra epistemologíay comenzaba a conver-

sar sobre el conocimiento humano. Intentaba mostrar a las perso-

nas lo compleio y bonito que es conocer a alguien o enfrentarse a

una situacién. Permitía que ellas hablasen de su experiencia de pen-
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sar sobre ,^.rrr, *,*.', ;' ;-:;.';' regrías de su vida.
Al compartir esas experiencias, viendo que todo eso era parte del
conocimiento humano, comenzaban a percibir las diferencias que
había entre ellas a partir de su propio discurso y a reconocer que el
conocimiento es parte integrante de la vida. Unas empezaban a
hablar de detalles, otras de percepciones globales, otras de sus sen-
timientos aun antes de contar un hecho. Percibían poco a poco que
se podía hablar de una manera simple de cosas que parecían com-
plicadas y limitadas al mundo de los especialistas.

Lentamente los preconceptos iban desapareciendo y las perso-
nas comenz aban a comprender que esta palabra, a primera vista
hermética, no es más que una invitación a pensar cómo conoce-
mos las cosas y a nosotras/os mismas/os en nuestra cotidianidad.
Lapalabrade sentido hermético comenzaba a ser lentamente apro-
piada, así como otras que casi no entraban en sus vocabularios.
Las personas comenzaban entonces a sentir que ciertas expresio-
nes como "eI maíz se torna nuestra carne» o «amo las flores" son
formas de conocer o reconocer la interdependencia entre la vida
del maiz y de las flores con nuestra vida. Esto es conocimiento,
iesto es epistemología! Comenzaban a notar la diferencia y la
semejanza entre afirmar «amo a mi hijo, y ,<amo a Dios". Y nueva-
rnente descubrían que «iesto es epistemología!r. Descubrían cómo
contaban las historias de sus vidas y los acontecimientos que privi-
legiaban, y percibían que «iesto es también epistemología!".

Se trata, pues, de una metodología del conocimiento que tiene
c<>mo finalidad des-complicar las palabras, desnudarlas del ropaje
que dificulta el acceso a ellas. Se trata de devolver al común de las

l)crsonas aquello que forma parte de su vida, pero que de algún
nrodo les fue quitado por el exceso de elitismo científico presente
('n nuestra sociedad. Se trata finalmente de democratizar el cono-
r'irniento, entregando a las personas el poder de conocer los meca-
rrisrn<rs de su conocimiento a partir de su propia experiencia.

O¿mbiar la estructura ierárquica

Mi trab:rjo con diferentes grupos de mujeres latinoamericanas me
pt'nrrite rrfirnrrrr que la cuestión epistemológica es en primer lugar
un:r crrcstirirr ¡rrr'rctica, que tiene que ver con la actuación cotidiana
.'n los rrrt'tlios po¡rulrrrcs. I'isto significa que comenzar a pensar de



una manera distinta exige tomar posturrrs tliicrcntcs fretrte al co-
nocimiento, abrir espacios de pensamiettto altcrttetivo, pensar
nuestro propio pensamíento en función dc aqtrclkr (lltc queremos.
Éste es un trabajo importante, tanto en las or¡¡attiz.eciotles de mu-
jeres como en las escuelas primarias de los barri«rs, ctt los sindica-
tos, en los grupos de reflexión bíblica, en las ttttivcrsitlrrcles, en las

escuelas técnicas. Trabajar la epistemología significa influir no sólo
en los procesos de transmisión de conocimiento, sino intentar
cambiar la propia estructura jerárqtica de poder que continúa
reproduciéndose en las bases de nuestra sociedad y por tanto de

nuestro conocimiento.
Muchos educadores populares en América Latina, en la línea de

Paulo Freire, percibieron cómo a través de los procesos educativos

-y particularmente de alfabettzación- era posible ayudar a las

personas a tomar una posición de búsqueda de mayor dignidad en

su vida cotidiana. Sin entrar en la discusión más amplia sobre las

propuestas de la educación popular, lo que propongo obedece en
cierta manera a la misma inspiración y lógica, aunque se abra hacia
referentes diferentes.

La perspectiva ecofeminista 
-conjunción 

de una cierta ecolo-
gía con un cierto feminismo- quiere no sólo mostrar la conexión
entre la dominación de las mujeres y de la naturaleza, desde el pun-
to de vista de la ideología cultural y de las estructuras sociales, sino
también introducir nuevas formas de pensar, en vista de aquello que
hemos dado en llamar ecojusticia. La lucha por la justicia en térmi-
nos concretos de relaciones humanas implica una práctica de justi-
cia respecto al ecosistema. No habrá vida humana sin la integridad
de la vida del planeta, con sus innumerables expresiones. Tal nece-
sidad justifica tomar la epistemología como un capítulo central de

este libro.
La primera pregunta que debemos hacernos es: ten qué modi-

fican la cuestión feminista y la cuestión ecológica nuestra com-
prensión de la realidad y de nosotras/os mismas/os? iSon apenas

nuevos contenidos para ser pensados e incluidos en las formas
tradicionales del conocimiento, o pensarlas significa intentar mo-
dificar la forma misma de pensar el mundo y, consecuentemente,
de actuar?
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Estas preguntas iniciales anuncian la importancia fundamental de
estas cuestiones en la nueva manera de comprender el mundo y el
ser humano, que ya está gestándose en medio de nosotros/as.

Cuando hablamos de comprensión de la realidad, aunque este
término necesite siempre ser explicado, estamos hablando de com-
prensión de las cosas que nos afectan, de nuestras experiencias de
vida, de la aprehensión que tenemos de ellas. Realidad es un térmi-
no vasto, pero limitado a una experiencia personal y grupal deter-
minada. Por 1o tanto, cuando queremos conocer lo que nos afecta,
cstamos en el campo de la epistemología, del conocimiento. Cuan-
tlo pregunto: ten qué modifican la ecología y el feminismo mi co-
rrocimiento?, estoy queriendo introducir en mi campo de conoci-
llriento dos aspectos que no estaban incluidos en las epistemologías
t rrrdicionales. Esto significa que intentábamos entender las diferen-
rcs cosas de la vida sin percibir Ia presencia de las mujeres y de los
tliferentes elementos de la Tierra y del ecosistema, como referentes
y realidades sin las cuales el propio conocimiento no es posible. Las
rrrrrjeres y el ecosistema estaban allí, básicamente presentes/ausen-
t('s, pero no eran considerados elementos constitutivos del conoci-
rniento explicitado. Esto significa que lo que llamábamos conoci-
nricnto lo era de hecho, pero limitado a una cierta perspectiva sobre
l, r rcal y a partir de un grupo determinado de personas 

-en 
gene-

l':rl lrombres- que formulaban este conocimiento. Es en este senti-
tlo rlue decimos que estas condiciones eran profundamente andro-
, rintricas y antropocéntricas.

Hoy queremos ampliar esta perspectivay dejarla abierta hacia
nucvxs adquisiciones. Queremos introducir la cuestión de género
y l:rs cuestiones ecológicas como parte constitutiva de los modos
Irurrranos de conocer.

,)Nttruos cr¡ntenidos o nueua epistemología?

l'otlrírrrrros preguntarnos si intentamos apenas introducir nuevos
r orrtt'nitlos cpistenrol<igicos o si lo que buscamos es construir una
rrrrt'vrr t'¡ristcnrol«rgírr. A rni manera de ver, se trata de las dos cosas.
lr¡tr'«»tlur'ir nu('v()s contcnicl<ls no es difícil ni problemático, dado
rlu('('l s('r l¡rrrnrrno t'stri c«rrrtirrrriurlcrltc irrtegrando nuevos conoci-
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mientos en su campo de saber. Sin emb:rrgo, cottstrltir una nueva
epistemología parece una pretensión casi clespropirrcionada. Pero
se trata de eso también. Necesitamos constrttir p()c() a poco nuevos
modos de conocer que se relacionen íntimanlerrte con las nuevas
cosmologías y cosmovisiones, y con las antrclpol<lgías más unitarias.
Necesitamos superar las divisiones dualistas y ieriirquicas de nues-
tras formas de conocimiento y acentuar la conexi<in e interdepen-
dencia entre ellas. Necesitamos asimismo salir del eurocentrismo
del conocimiento y de las diferentes dominaciones imperialistas de

la verdad sustentadas por el mundo occidental.
Se trata, pues, de contribuir al amplio proceso de reconstruc-

ción de nuestras referencias culturales, cósmicas, vitales; recons-
trucción que se hace cada día más urgente y necesaria. Nuestra ta-
rea en esta reflexión será señalar algunas pistas que lentamente
modifiquen nuestra visión y la comprensión que tenemos de noso-
tras/os mismas/os y del mundo en el cual vivimos.

La epistemología ecofeminista no es, pues, una novedad que

se impone al primer abordaje, ni algo pronto a ser adquirido,
como si se tratara de un nuevo libro. Es una postura, una actitud,
una búsqueda de sabiduría, una convicción que se desenvuelve en
conexión con el conjunto de todos los seres vivos. La perspectiva
ecofeminista que desarrollo es una línea de acción y pensamiento
que, junto a otras, abre caminos para aventurar una nueva rela-
ción con todos los seres.

No voy a reflexionar aquí sobre 1o que podríamos llamar me-
canismos del conocimiento, o sobre las diferentes formas de cono-
cimiento como son descritas por la historia de la filosofía y por la
psicología. Tampoco voy a analizar los métodos específicos de

cada campo del saber humano. Quiero focalizar la cuestión episte-
mológica ligada al conocimiento teológico cristiano y, particular-
mente, a aquel que se desenvuelve a partir de la Iglesia Católica
Romana, de la cual heredé mucho de mi saber religioso.

Se trata de un ensayo, en el cual algunas ideas e intuiciones
son compartidas, buscando la ampliación de nuestras percepcio-
nes y un cambio en nuestras relaciones. Sin duda estas reflexiones
deberán ser completadas y criticadas.
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UESTIóN EPISTEMoLÓGIcA

CONOCIMIENTO Y ÉTIC¿.

Sabemos que todas las epistemologías desembocan en cuestiones
éticas, porque el conocimiento es en sí mismo una acción con
consecuencias sobre el sujeto y la comunidad. Por lo tanto, las

cuestiones éticas están en el meollo de las cuestiones epistemológi-
cas, aunque esto no siempre resulte claro.

Quiero enfatizar que en todo acto de conocimiento hay una
postura asumida ante la vida, ante los acontecimientos y las situa-
ciones previsibles e imprevisibles de nuestra cotidianidad. No hay
neutralidad posible, aunque no seamos conscientes de la realidad
en que vivimos y no conozcamos el sistema de influencias en que
estamos inmersos.

En todo acto de conocimiento hay una visión y una compren-
sión del mundo y del ser humano que se manifiestan en la propia
acción de conocer y en las consecuencias del conocimiento. Cono-
cer es tomar posición ante los otros seres vivos, los otros seres hu-
rrlanos y ante una/o misma/o; es afirmarse como ser humano en
relación a un mundo de valores.

Nuestra vida cotidiana está llena de ejemplos de las implica-
ciones éticas de nuestro conocimiento que siempre guarda rela-
ción con la cualidad de nuestras acciones. Basta por ejemplo que
comencemos a percibir la importancia de conocer mejor nuestro
harrio para saber cómo actuar en é1. Y cuando hablo de barrio me
rcfiero no sólo al espacio geográfico en el cual millares de casas
('stíln construidas, sino a las personas que en él viven, con sus

tlificultades, sus formas de sobrevivencia, sus esperanzas y sus

sucños. En la misma dinámica ubico el intento de captar por qué
s()n estas cosas y no otras las que llaman mi atención, por qué éstas

y no otras habitan mi campo de intereses. Pienso también enla /
vt'¡¡etación pobre o rica que está presente en el barrio, en la
..rrlidad del aire, en el color del cielo, en la cantidad de estrellas
visibles en la noche. De la forma que adopte mi conocimiento,
,lcpcncle que mi vínculo con las personas y las cosas se modifique;
Ir¡ nrisrrro sucede con mi acción sobre ellas. Por lo tanto, la rela-
t irirr cntre ótica y epistemología nada tiene que yer con un mundo
.rlrstrrrcto: cstír enraizada en lo concreto de nuestra existencia.

llt'cucrtlo urril c()nversaci<in que tuve con dos profesoras argen-
tnr:rs (¡r(' nrt'r'orrtrrbrtn círttto se había modificado la relación entre



ellas y el cuerpo universitario desde que O.:r".". hacia las cues-
tiones de género, comenzando una actuación en favor de un len-
guaje inclusivo y de mayor respeto a las mujeres en el ambiente aca-
démico. Hasta ese momento no habían tenido problemas, pues su

conocimiento estaba integrado al aprobado por el sistema. Después
de su despertar feminista aparecieron los conflictos y comenzaron
a darse muchos pasos positivos. La ampliación de su campo episte-
mológico significó también una modificación de su postura ética.

Otra conversación que merecería ser recordada se dio entre dos
mujeres religiosas que discutían si la afirmación evangélica sobre el
amor a sí y el amor al prójimo puede ser un criterio ético indiscuti-
ble. Para una, todas las personas interpretarían este criterio de la
misma forma y según la propia inspiración de Jesús. Habría una
referencia objetiva y absoluta a la cual todas las personas cristianas
podrían referirse. Para la otra mujer, en cambio, habría múltiples
interpretaciones del mismo criterio y la gente necesitaría discutir las

situaciones articuladas a él para poder encontrar el camino que in-
dica el bien mayor. Las dos posiciones revelan la presencia de la
ética en el conocimiento, pero para cada una el referente ético y
cognitivo se presenta de manera diferente.

Hoy ya no se concibe el conocimiento ilimitado del ser huma-
no. Tampoco se puede hablar'de la investigación científica a ul-
tranza sin pensar al servicio de quién está siendo realizada. La
cuestión ética introduce la cuestión de los límites que nos impone-
mos en vista del bien concreto de las personas y del ecosistema. En
razón de esa perspectiva, el ecofeminismo insiste en la dimensión
ética de todo conocimiento humano. En esa insistencia se tiene
conciencia del carácter ambiguo de nuestras acciones, así como de
la dificultad para establecer criterios éticos, particularmente en
este momento de nuestra historia. Por eso, la participación y el
diálogo son una exigencia cadavez mayor de nuestro tiempo.

PRIMERA PARTE
LA EPISTEMOLOGÍA PATRIARCAL

Las epistemologías filosóficas elaboradas a partir de la tradición
occidental siempre fueron de base antropocéntrica y androcén-
trica. Esto no significa que hayan sido falsas o que hayan querido
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eriminar d.r,b.,,;;;., ;,;";:;;li,igniri." que su
descripción del conocimiento humano guarda, entre oro; lími-
tes, el de referirse particularmente a la experiencia de una parte de
la humanidad, presentándola como si fuera de todos/as. A primera
vista pensamos que esto no puede ser de otra manera porque el
conocimiento no tiene sexo. Decimos que es el ser humano el que
conoce, y el conocimiento racional es prerrogativa del antropos.

Hoy, con el avance del feminismo, percibimos que la función
de conocer según la manera llamada científica se deiarrolló a tra-
vés de los seres humanos masculinos, de los andros, de aquellos
que universalizaron el saber a partir de su propia experiencia de
sabiduría y poder. Esto hizo que cuando se habla de conocimiento
científico, filosófico, teológico, o aun de conocimiento verdadero,
la referencia es siempre el realizado y divulgado por los hombres.
A Ias mujeres y al pueblo pobre les quedaría el llamado conoci-
miento empírico, basado en la experiencia cotidiana, que no es
reconocido espontáneamente como verdadero.

Antiguamente se hablaba también de los grados del conoci-
nriento, de su profundidad o extensión, de los especialistas en
algunos de sus campos. Y, evidentemente, los pobres y las mujeres
siempre estuvieron asociados a los niveles más bajos de abstrac-
ción y por lo tanto de conocimiento, ciencia y sabiduría. En el
nrundo patriarcal la jerarquización del saber corresponde a la
propia jerarquización de la sociedad, fundada en la exclusión
crcciente de la mayoría en favor de una elite masculina detenta-
tl<¡ra del poder y del saber. La jerarquización del saber tiene que
ver, pues, con la cuestión de las clases sociales, pero también del
género. El género masculino es el que tiene el monopolio del
cr¡nocimiento divulgado y socialmente aceptado. Es preciso decir
.¡tre la cuestión de ias razas -o de las etnias, como prefieren
;rlgunos estudiosos- también interfiere en el conocimiento. En
¡icneral las personas negras son presentadas como las que saben
¡rcnos. Lo mismo ocurre con las poblaciones indígenas. La his-
t.ria de la dominación marcó de ral forma las bases de nuestro
s;rlre r y de nuestra cultura, que acabamos adoptando como propio
r'l tipo de conocimiento divulgado por los detentadores del poáer
¡rolítico y social. No percibimos todo lo que este proceso nos
li¡ritr'r, crirl, lcvrrrtr'¡ harreras entre los pueblos, impidiendo un
v.'r'tlirclcro c()nlpr¡rtir dc sabcres.



Losnadies 

lNTUlcloNES EcoFEMlNlsrAs

También en los medios de comunicación de masas podemos per-

cibir los procesos de dominación y exclusión presentes en nuestro

conocimiento. La forma en que se dan las noticias y se presentan

los programas transmite la sociedad jerarqtizada en que vivimos,

con su propia escala de valores. Cada vez más los medios dictan

los conocimientos y las actitudes que la mayoría de la población
debe tener. Menosprecian la vida de los excluidos y excluidas. No
les interesa su saber ni cómo sienten. Los consideran «nada». Como

dice Eduardo Galeano:

Los nadies: los hijos de nadie, los dueños de nada.

Los nadies: los ninguno, los ninguneados, corriendo la liebre,

muriendo la vida, jodidos y reiodidos:

Que son aunque no sean,

que no hablan idiomas sino dialectos,
que no profesan religiones sino supersticiones,
que no hacen arte sino artesanía,
que no practican cultura sino folklore,
que no son seres humanos sino recursos humanos,
que no tienen cara sino brazos,
que no tienen nombre sino número,
que no figuran en la Historia Universal,
sino en la crónica roja de la prensa local.
Los nadies cuestan menos que la bala que los mata2.

Laierurquízación social se expresa pues en jetatquización del

saber, en lerarquización étnica y sexual. Marca nuestra manera de

conocer el medio en que vivimos, a nuestros semeiantes y a noso-

tras/os mismas/os. Es éste el modelo que acogemos y reproduci-
mos en los diferentes niveles de nuestra existencia a partir de

nuestra herencia patriarcal.
El conocimiento de base androcéntrica, sobre todo cuando se

trata de las ciencias sociales e históricas, siempre coloca en primer
plano las acciones, el pensamiento y los hechos gloriosos de las

figuras masculinas. Los otros personajes son siempre secundarios.

2. Eduardo Galeano citado por Sara Newbery en "Seis historias de vida de

mujeres pobres narradas por ellas mismas", texto inédito, Buenos Aires, 1994.
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Esto signiric" ,,.':,;j.:- -.u'.,.J,, r. -":..' esrá presente la
ideología patriarcal que nos condiciona, sin que tengamos de ello
una clara percepción. Por ejemplo: cuando en América Latina se

pregunta "icómo está la Iglesia en su ciudad?", la respuesta casi
siempre se refiere en primer lugar a la acción de los obispos y
sacerdotes. Lo mismo sucede cuando se pregunta, por ejemplo,
sobre la situación social del Brasil. La respuesta siempre tiende a
referirse primero a la situación del gobierno, que no casualmente
es mayoritariamente masculino y económicamente elitista. Esto
significa concretamente que nuestra manera de conocer está
marcada por el esquema jerárquico androcéntrico. En este esque-
ma aparece la marca del conocimiento oficial, de aquel que intro-
yectamos colectivamente aunque nuestra experiencia cotidiana
nos diga lo contrario.

Un acto fechado, sitwado y sexuado

El acto de conocer es pues contextual, sexuado, situado y fechado.
Es un acto marcado por aspectos ideológicos con tendencias sexis-
tas. El conocimiento androcéntrico nos lleva también a un conoci-
miento antropocéntrico en el cual sólo las acciones y reacciones
humanas son puestas en evidencia. Así, si una guerra acaba con la
vida de centenares de personas y destruye los campos de arroz de
decenas de aldeas, esta destrucción será considerada como algo
¿bsolutamente secundario, casi sin importanciapara quien la cuen-
t:r. Aunque los campos de arroz sean la base de la sobrevivencia de
la población, ellos no figuran como fruto de victoria o derrota.
l{ecordemos las dos grandes guerras mundiales, la guerra de Viet-
nam, la de Ruanda y tantas otras. Sin duda las agresiones contra la
naturaleza están relacionadas con la agresión a los habitantes. No
se tiene la intención directa de destruir la fauna ni la flora, pero la
rraturaleza es usada como arma de guerra: es envenenada pata
tlcstruir toda vida y en especial la vida de los seres humanos; es

conquistada para tornarse aliada de los vencedores contra los ven-
ciclos; es manipulada por las tecnologías destructivas y sometida a
srrs tlesignios de terror.

[,] natur¿rleza es utilizada como víctima y arma de guerra. Lo
nrisrn«¡ succtlc con las rnujeres. Sus cuerpos son usados para pro-
v()crlr tcrr()r crr lrr ¡loblecir'rn civil. Violadas y violentadas, sirven



como cebo ,"., ,i:::tar el odio de los grup.s de resistencia que

se vuelven más vulnerables a las trampas del enemigo. Golpeadas

hasta la muerte, las mujeres muestran en su cllerpo el poder del
agresor. Todo eso se verificó en estos últimos años como acción
militar y paramilitar en Haití, en Ruanda, en Serbia y en tantos
otros rincones de la Tierra.

Este tipo de análisis histórico no es frecuente. La utilización de

la naturaleza, de la fauna, de la flora y de las mujeres como armas

de guerra y conquista, tiene poquísimo espacio en los análisis his-
tóricos. Casi no interviene en el conocimiento llamado científico,
no entra como consideración ética ni teológica importante.

En general, en una guerra se cuenta el número de muertos,
pero casi no se habla de la destrucción del medio ambiente, de la

muerte de los animales, del envenenamiento de las fuentes natura-
les, de las presentes y futuras condiciones físicas de sobrevivencia
de los que aún no murieron. En otros términos, no se habla de la
muerte de los pájaros y de otros animales. No se habla de los

bosques quemados ni de los campos de flores pisoteadas. No se

habla del agua sucia y contaminada donde otrora hubiera un belli
simo lago o un hermoso río.

El cielo estrellado cubierto por las nubes de polución es total-
mente olvidado. El aire, casi irrespirable, cargado de gases letales,

es poco mencionado. No se recuerda a las mujeres violadas o
asesinadas ni a aquellas que sirvieron a los heridos. No se habla de

la interdependencia de todos los sistemas de vida, aunque estén

allí, presentes en medio de la ausencia de percepciones.
Muchos dirán que pensar en la naturaleza en situaciones de

guerra es olvidarse de los seres humanos para preocuparse por los

pájaros y por las flores, seres de menor importancia. Esta es una
reflexión frecuente y hasta comprensible, a pesar de su antropo-
centrismo. Sin embargo, deja afuera la profundidad de la conexión
existente entre todos los seres y energías del universo. No capta

con claridad la red de conexiones inherente a la propia uida de la
Vida y a sus consecuencias para Ia continuidad de la Vida.

Y claro que para nosotras/os, seres humanos, son nuestros
semejantes los que importan en primer lugar. La cuestión no está

en escoger entre salvar un nido de paiaritos o un niño. Espontá-
neamente los humanos van a salvar al niño, y la madre páiara va

a intentarlo con sus pichones. Étt" .t una cuestión biológica,
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animar,,,,,,,,,u,li.."l.,] , ;;. ;:;r, ;:, r,. er sentimien-
to de inmediatez que nos invade, más lejos que esta búsqueda
parcial de salvar los restos de nosotros mismos. La geografía física
y la humana no subsisten una sin la otra en el estado actual de
evolución de vida de nuestro planeta.

A pesar de los avances positivos de nuestros conocimientos,
constatamos que la naturaleza y los seres humanos están siendo
utilizados científicamente para servir a ciertos intereses políticos y
económicos minoritarios. Y están siendo cooptados en los juegos

de guerra, reducidos a deseos de destrucción y hasta cierto punto
olvidados cuando se trata de contar la historia oficial.

lmplicaciones éticas

Nos parece cadavez más importante preguntarnos: icómo enten-
demos la historia?, icómo nos posicionamos ante los hechos y a

partir de qué valores actuamos?, tqué tipo de saber desarrollamos,
con qué finalidad y con qué medios? Cada vez más, la cuestión
epistemológica adquiere implicaciones éticas para el presente y
para el futuro. Qué conocemos y cómo conocemos, cómo divulga-
mos nuestro conocimiento, depende de la manera en que transita-
mos y valoramos nuestra vida y todas las vidas.

Sabemos que una reflexión sobre nuestro conocimiento no
está presente en todo momento en nuestra conciencia. Además, la
nrayoría de las personas no piensa nunca en eso. Simplemente
conocen, sin percibir que su forma de conocer es fruto del am-
biente en que viven, de su educación, de su lugar social. Es fruto
t¿rnbién de la ideología vigente en la cual viven, sin pensarla ni
lraberla escogido.

Lamayoría de las personas no imagina que puede modificar su

forma de conocer y que ésta, a su vez, es continuamente modifica-
tlrr por la sociedad de mercado y consumo en que vivimos.

Al conocer no estamos en todo momento preguntándonos
sohre la forma en que lo hacemos y sobre nuestros condiciona-
rnicntos. El conocimiento es algo espontáneo en nosotros/as. Es

trrrcrr cle las/os pensadoras/es y especialmente de las/os filósofas/
os, cletenerse en estas cuestiones para ayudar a las personas inte-
r«'srrtlrrs cn pcrcihir las c«>nsecuencias personales y colectivas de su
ti¡rr» rlt' corxrcir¡ricntt¡. E,s deber nuestro ensanchar el nivel de
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conocimiento hacia perspectivas más amplias, ckrncle la solidari-
dad mutua y la ternura puedan ser rescatad¿rs c()nl() c()mponentes
importantísimos de los procesos de conocinriento y educación.
Esto debe ser considerado tanto en lo que se rcficre a las relacio-
nes societarias como a las domésticas cotidianas.

En un intento de tornar más accesible el trrrbajo de las/os
filósofas/os, vamos primero a reflexionar sobre la epistemología
patriarcal que orienta nuestra teología, para abrirnos en seguida
hacia una perspectiva epistemológica ecofeminista. No se trata de
proponer la sustitución simplista de una por otra, ni de hacer una
crítica destructiva a la epistemologia en la que se fundó nuestra
tradición cristiana occidental; pero sí de abrir una problemática
que ha de pensarse, un desafío que debe ser considerado. Se trata
de sacudir nuestras seguridades para percibir hasta qué punto ellas
reposan en construcciones que pueden haber sido muy válidas en
un tiempo y menos en otro. Se trata de pensar la vida como un
proceso a partir del cual las modificaciones son progresiva o brus-
camente introducidas, y gue buena parte del presente y del futuro
dependen de las opciones cognitivas que hagamos.

EL UNIVERSO TEOLÓGICO PATRIARCAL

Me quiero concentrar ahora en la epistemología teológica. Los
trabajos de Nancy Tuana3 y Seyla Benhabiba revelaron suficiente-
mente la problemática patriarcal en Ia historia de la filosofía. Sin
duda su trabajo y su inspiración están presentes en algunas de mis
percepciones.

Me gustaría subrayar en primer lugar algunos trazos que me
parecen característicos de la epistemologíapatriarcal. con la inten-
ción de captar -a través de un análisis crítico- algunas de sus

consecuencias en el conjunto de la vivencia cristiana. Sin duda esta
epistemología es reflejo de una comprensión de la vida humana y
del mundo que comienza hoy a ser problematizada, aunque haya

3. Nancy Tuana, \Yoman and the bistory of philosophy, Paragon House, Saint
Paul, Minnesota, 1.992.

4. Seyla Benhabib, Situating the self: gender, community and postmodernism
in contemporary ethics, Routledge, New York, 1992.
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sido ra forma ." ;".;;:" #;".:;:,".", sus convic-
ciones más profundas. Por eso, es con respecto al conjunto de la
obra humana y a los significados que ella aportó, que me permito
abrir un espacio crítico de reflexión.Lacrítica que presento signi-
fica, en términos simples, la afirmación de los límites de nuestra
percepción cognoscitiva tradicional ante las consecuencias des-
tructivas presentes en el mundo en que vivimos.

El carácter esencialista

Una de las características más importantes de la epistemología
patriarcal, vigente en la teología cristiana, es su carácter esencialis-
ta. Esto significa que aun intentando ser realista o tomando como
punto de partida la realidad material en la cual vivimos, guarda
siempre un referente que la trasciende y que parece ser más im-
portante que ella misma. Parala teología cristiana existe la esencia
clel ser humano, o sea aquello que tiene que ver con que sea esto
y no otra cosa, que le da su especificidad propia. Buscamos siem-
pre lo esencial constitutivo de cada cosa, o la forma como Dios
c¡uiso que cada ser fuera. Es como si todo nuestro conocimiento

-y más aún, nuestras acciones llamadas éticas- debieran confor-
nrarse a la voluntad de una realidad superior o natural constituti-
vrr, anterior a nosotras/os mismas/os. Parece que no fuéramos 1o

(lue somos en nuestra cotidianidad. Hay una especie de predefi-
rrición de nosotras/os mismas/os, que hasta cierto punto per-
r¡lanece inaccesible al conocimiento, al mismo tiempo que 1o regu-
lrr. La predefinición del ser humano corresponde a su finalidad
¡rrr>pia.

Todo funciona como si a lo largo del proceso histórico, por
rrril y una razones, hubiésemos oscurecido esa especie de ideal o
t'scrrcia, y que toda nuestra tarea consistiera en intentar restaurar-
lrr, en medio de las vicisitudes de la vida. Pero se trata de un

l)r'()ccso de restauración nunca totalmente realizable en términos
Ir ist«iricos.

Así, cl ser humano, a través de un proceso nunca acabado,
tit'nt' lrr caprciclad de intentar restaurar relativamente su propia
nl:rge n, tlc rcsc:rt:rr cl ideal er.r el cual otrora fue creado, a pesar de
rorlos los tlcsvíos or los c¡ue se elrcuentra. Aunque la vida camine
lr,rtirr rrtlcl;rrr(r', t'l rrrovinricrttr¡ cs sicnrpre una vuelta sin fin a un



estado anterior;;.-'-" r'..]l,l,'j;, ruese la referencia

básica parajuzgar el presente. Cada nueva gencración ha de reco-

meflzaÍ este proceso en una dinámica histórica ininterrumpida,
hasta que se llegue "al final de los tiempes». Esta comprensión del

ser humano, a lo largo de la historia de la teología católica, estuvo

fundamentada en la Escritura y afitmada como parte del proceso

de revelación de Dios. Esta esencia correspondería ala realidad

humana anterior ala ncaída,, al pecado de la humanidad. Y es a

ella que debemos volver siempre para encontrar lluestra unidad

perdida.
iCómo se estableció esa esencia ideal en el imaginario huma-

no? iCómo se desarrolló hasta llegar a servir de modelo para

nuestra actual manera de ser? iCómo se volvió tan universal al

punto de anular las diferencias propias de nuestra condición de

ie.e, cultrrales? Éstas y otras preguntas nos invaden cuando asu-

mimos la tarea filosófica de pensar los referentes teóricos.

Hablar de epistemología esencialista no significa anular la fra-

gilidad del ser humano y su no coincidencia consigo mismo' En

otros términos, no significa rechazar la existencia del sentimiento

paradójico de que seamos mayores y menores que nosotros mis-

mos, ni negar nuestra dificultad de amar y de hacer el bien. Hace-

mos lo que no queremos y no hacemos lo que queremos, como

decía san Pablo. Nuestros sueños son siempre mayores que noso-

tras/os mismas/os, y las frustraciones son comunes en nuestra exis-

tencia. Esto no es esencialismo, sino experiencia constatable en

nuestra existencia, por 1o menos durante los últimos milenios'
Desde mucho antes de las tragedias griegas, se sabe del sentimien-

to de la dramaticidad de la existencia humana, debido a esta para-

dójica capacidad que se desarrolló en nosotros de ser constructo-

res y destructores de la vida, de ser mayores y menores que

nosotras/os mismas/os. La evolución creativa de la cual somos par-

te nos tejió de esta manera compleja y patadójrca.
Una epistemología esencialista no es fácil de captar, sobre todo

cuando se comienzan a describir la actividad humana y las dificul-
tades que tenemos en los diferentes niveles relacionales. También

es difiiil captarlacuando se tocan los problemas de injusticia y las

desigualdades sociales. Si prestáramos atención, verificaríamos que

.rr.l ,.to mismo del conocimiento teológico existe de cierta for-
ma la negación de esta realidad singular que se nos presenta, y la
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arirmación..,, i::::.;.,.ji,, ";""r de ser huma-
no, de convivencia humana, de obediencia a Dios. Y este ideal
preestablecido tiene siempre sus bases en un pasado, en un otrora,
en un momento de pvneza ahistórica, en una revelación divina, y
se sitúa en un futuro paradisíaco, o en una parusía final. Y lo más
impresionante es que este ideal es muchas veces buscado en el
referente bíblico, como algo revelado 

-más allá de la realidad
empírica- que nos pudiera proporcionar las certezas que legiti-
marían nuestro conocimiento y nuestras acciones. Es esto, urrayez
más, lo que llamamos epistemología de referente esencialista.

Hasta cierto punto, la epistemología esencialista es fundamen-
talista en su referencia a la Biblia. Decir fundamentalista aquí no
significa necesariamente interpretar los textos al pie de la letra,
dándoles una dimensión de correspondencia factual como hacen
los fundamentalismos religiosos simplistas. Significa tomar la Es-
critura o la Biblia como aquella referencia esencial indiscutible,
capaz de definirnos a partir del pasado, de un estado ideal o esen-
cia ideal, querida por Dios. La Biblia contendría elementos expre-
sados en una determinada cultura, pero que en la realidad serían
algo que está más allá de todas las culturas. Y cuando se pregunta
qué es este algo, o cómo se le podría aprehender o detectar como
algo divino o revelado por Dios, las respuestas no siguen ya la
lógica de la razón. En este sentido el fundamentalismo bíblico del
cual hablamos puede tomar hasta formas progresistas o revolucio-
narias, expresando un tipo de esencialismo epistemológico y an-
tropológico.

Una variante de esta epistemología esencialista es aquella que
cstablece modelos futuros de conocimiento, comportamiento y
convivencia humana, como si caminásemos hacia un final seguro
preestablecido imaginariamente. Estos modelos transportan hacia
cl final aquello que en el texto bíblico parece estar presente como
cl inicio de la historia, o incluso como experiencia concreta de
rrspiración a un mundo mejor. Entonces, por ejemplo, se habla del
paraíso terrenal no en términos de origen, sino de esperanza futu-
ra, de deseo, de sueño colectivo de la comunidad cristiana. A este
rcspecto el libro de Carlos Mesters Paraíso terrestre inostalgia o
rs¡rcranza? es un ejen.rplo característico.

lrl cscribc, c()nrentando los primeros capítulos del libro del
( lóncsis:



El idear r.. r..:::.;,.;; ,,;:..: , ,;, '., i,,,, ,, r., ¡,ri,,,, r:,

parte (del libro del Génesis). Es cl prrrríso. l)c¡ttro (l(' l;t tr:rrrr¡(ií)rl,
el ideal del paraíso funciona conr() r.lrlil irrtit¡it'tr (()lrlrirsl('(ltrc se

opone, parte por parte, a la realid¿d arttbiv:tlttt(t'tlcl t¡tttttrlr¡:tc-
tual, descrita en la tercera parte. Entt>ttct's, isi tto cs I )ios, (lrri(irl cs

el responsable de ese malestar generaliz.atk, tlt'l trttttr,l,, y tlc ll
vida? [...] El responsable es ADÁN, el proPio ltotrr[,lt', t:l trristrtcr

y ningún otro. En él está el origer-r de los tttrlt's 1...1 t'rrt,,rrtt's -y
aquí está otro objetivo de la narración- c((' tlristrro ltottrlrl'(', p()r

su conversión e iniciativa, podrá provoc¡r lrt t'lir¡titt;tt irirr tlc l<¡s

males y alcanzar el ideal del paraíso. Todo csfi¡crzr) ('tl ('st(' st rrriclo
tendrá éxito, pues la voluntad de Dios no c¡rtrbir'r\.

Muchas preguntas podrían hacerse a este bcllo tcxt«r tlc tni
amigo Carlos Mesters, pero en primer lugar quicro rlc'i:rr t'laro que
él alimentó la esperanza de muchos grupos cristi:rtros cn l.rttit.¡o-

américa en la década de los años setenta. Hoy esta frtnrrrrl¡citirt de

la esperanza en términos antropocéntricos e idealistrrs prrrccc dé-

bil, y no faltan preguntas para este tipo de conrprctrsi<in clcl ser

humano y de esta realidad última que todo sllstentx y (llrc preca-
riamente llamamos Di<.rs.

Algunas personas objetarían que esto que llanrcl pcrs¡'rcctiva
esencialista es, en realidad, la expresión de la esperatrza lturttana,
que podría ser expresada como la afirmación de la b<¡rrdad funda-
mental del ser humano y de la posibilidad de su felicidad. Esto
equivaldría a decir que el mal no tendría la Írltima palabra en la
historia.

Aunque yo pueda admitir un cierto valor a esta obieción, creo
que permanece aún en una perspectiva esencialista que certifica lo
que es el ser humano colocándolo como sustancialmente bueno.
Esta especie de determinación de la osustancia, humana del lado
del bien -por definición previa- parece cadavez más problemá-
tica en nuestros días. Mi pregunta a la perspectiva esencialista es:

iqué es 1o que nuestra experiencia personal nos enseña?, tqué es

lo que la convivencia con Ia alegría y el sufrimiento humano nos
revelan?, iqué es lo que la violencia creciente en nuestros países

nos hace experimentar concretamente?, iqué es lo que esta mezcla

5. Carlos Mesters, Paraíso terrestre ánostalgia o esperanza?, Bonum, Buenos
Aires,1972, p.24.
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concreta de maldad y bondad en nuestros comportamiento nos
muestra?

iNo sería hora de intentar repensar el ser humano no ya a
partir de esencias buenas, ideales, sino a partir de .r, .o-pl.¡u
realidad cósmica de Ia que somos parte?

Monoteísmo: wn modelo diuino centralizador

Hablar de epistemología monoteísta significa decir que hay un
nrodelo divino centralizador que hace posible el conocimienro
humano. Aun cuando este monoteísmo tenga orígenes culturales
precisos, intenta imponerse a todas las culturas como expresión de
la voluntad y de la verdad del Dios único creador. En términos
concretos este monoteísmo epistemológico se afirma de diferentes
maneras. No es novedad, por ejemplo, la aseveración de que Dios
es el objeto del conocimiento teológico, y que la Teología intenta
captar su manera de actuar, sus deseos o proyectos y hasta cierto
punto algo de su Ser. Dios se vuelve así objeto de conocimiento,
pero es un objeto poco objerivo. para el filósofo Emmanuel Kant,
por ejemplo, la afirmación de Dios es uno de los postulados de lá
razón práctica y por lo tanto no explicable a partir d,e la razón
pura. Dios es un objeto sin objetividad, sin peisonalidad social-
rnente identificable. Pero precisamente de esá objeto presente/au-
.sente habla la Teología, que no discuce la forma de existencia de
Dios y parte de ella como de algo dado. Habla de Dios como si
f.ese una adquisición incontestable. pero esa adquisición toca, a
rni modo de ver, la irracionalidad y la creatividad ioética, p..o .o
las llamadas certezas de la razón.

El cuestionamiento que planteo a la teología patriarcal no es a
st¡ insistencia en hablar de Dios, cle ese misterio qrr. nos envuelve,
sino al modo pretenciosamente objetivo en que se habla deÉl,y á
l¿s consecuencias históricas de esta prédica en ra vida d. lo, g.r-
|r,s s«lciales, particularmente de los oprimidos y en especial dJ las
rrr rrjeres.

El discurso teológico le da a Dios una consisrencia histórica,
t,rr i*age, y un papel. Pero iquiénes son los que le atribuyen ese
lrrr¡rel? Si. «l,cl¿r s.n los seres humanos y, en una estructurapa-
f rirrrcrrl, s.lr cspcci:rlrrcrrtc l.s seres humanos masculino, los piirr-
t i¡r;¡11'* rt's¡rr»rsrrhlt's tlc lrr irrrrrgc, clc Di.s transmitida en la slcie-



dad. Son también .ffi:,:' il'' "i"' ,'""t'l't ttt'tv.r tlc

poder social, político y religioso'
' Si..rdo ár?, ul .oro.er ia image' clc l)i.s ¡rt'cst'ttl;t.l.t ¡r,r l«»s

hombres de un determinado grupo socilrl cstrtllt()s t.rll,,, lt'lltl,r clt

cierta forma a eSoS mismos hombres dc los cttrtlt's l)ios;tP:trccc

comoimagen.Podemosconocersusvaltlrcs,stls|(.|..11.(ltlí.1\tSl.l5
paSioneS y, principalmente, SUS SUeñoS. (lt¡tlsecttt'lltt'lll('lll('. (()ll()-

..-o, a aquellos que hablan de Dios y casi clcsctlrt(rc(.ltl(}s ll ll(ltle_

ttárlm qr. .rtá., c"ll^dos/as, que no prodttcctt tliscttrs'rs ¡rriblicos

,ob..Dior.Esestaidealaq.,.qt'"tt.'-'osetrf:rrizrtr'St'tr:ttrttle
mostrar hasta qué punto el discurso de la te«ll.g,ír¡ trrt«lit i<»lr:rl so-

br. plor, ,"u.i, lás acciones masculinas c()nl() cxl)..(.sirilr tlc,lr>

áiri"., ái.rr.r, vela y oscurece todo aquello qtlc cn(' f ttcr:t tlc los

.arrorrá, patriarcales. Es ésta, pues, una cuesti(itt c¡.ristt'rrl.lírgica

fundamental, a partir de la cuaf se percibe una ve7- Itrris círrrro cl gé-

nero masculino se convierte en ei criterio primcr<l tlc vcr:rciclad

del conocimiento y oculta las percepciones difere tltcs'

Esinteresantetomaralgunosejemplosdelal}ihlilrt¡ttc¡.ltlcclen
ayudar a entender concretamente lo que llamam«rs tttottotcístl1o

epistemológico o epistemología monoteísta'' 
El libro del Génesis nos muestra un narrador oculto cotrtntrdo

los grandes hechos de Dios:

EntoncesDiosdiio:«Queexistalaluz''Ylaluzexisti<i["'lhlnton-
ces diio: .Que la tierra produzca vegetales, hierbas que tlcn semi-

[a y árbol.s frutales, qoe dett sobre la tierra frutos de str misma

especie con su semilla "d."tto'' 
Y así sucedió' La tierra hizo bro-

tu. r"g.t"l., [...] Dios dijo: 'Hagamos al hombre a nuestra ima-

gen, según ,rr..tm semejanza; y que le estén sometidos los peces

á"1 -", y las aves del cieio, el ganado, las fieras de la tierra y todos

los animales que se arrastran por el suelo" (Gn 1''3'1't-12'26)'

No siempre se respetó el caráctet trascendente y misterioso-de

ese soplo ..á"dor. Algunas veces fue casi reducido a un impulso

mecánico. Por eso, .i b,r.t o recordar que en el texto es el ser

t.r*r"" quien nombra, no solamente a la creación como obra de

la Palabra de Dios, sino a sí mismo como obra de la misma Pala-

bra. y esta Palabra es absolutamente trascendente, y va más allá de

todas las palabras. Si examinamos el texto a partif de una inten-

ción epistlmológica verificaremos que hay una discontinuidad que
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se consrruye ." ;;t" 
""," 

;.;-::;",., aque,o que
todo lo crea y justifica, es de otro orden, es un Ser otro, absoluta-
mente diferente. La Trascendencia como realidad por encima y
absolutamente otra se torna así en fundamento de todo lo que
existe. Lo que es totalmente diferente funda aquello que es, exis-
tente aquí y ahora. Pero el hecho de que el ser humano sea, entre
todas las criaturas, el único capaz de nombrar sus orígenes, es

decir, de nombrar a Dios, en cierta forma le da el poder de endio-
sar su propia imagen, de convertirla en el centro de la creación. Al
mismo tiempo que el hombre nombra a Dios como su centro, se

nombra a sí mismo como centro de la historia. Antropocentrismo
y monocentrismo se confunden y se definen en un mismo proceso.
Uno depende de otro para vivir. Por eso, el monoteísmo occiden-
tal masculino tuvo oportunidad de asumir una postura imperialis-
ta, capaz tanto de destruir las expresiones de lo divino considera-
das inferiores, como de excluir gradualmente a las mujeres del
poder llamado sagrado.

No fueron pocos los episodios en los que, en nombre del
conocimiento del verdadero Dios, se faltó el respeto a seres huma-
nos y culturas, se destruyó, se conquistó y se establecieron impe-
rios. En nombre de Dios las mujeres fueron silenciadas, quemadas,
sometidas por la fuerza del poder que se autoproclamó como el
único camino de la verdad.

Otro ejemplo tomado de la Biblia podrá aclarar aún más la
cuestión de la epistemología monoteísta de expresión masculina.
En el capítulo tres del libro del Éxodo donde se narra la vocación
de Moisés, aunque éste sea el héroe de la historia, el protagonista
sigue siendo Dios:

El Señor dijo: "Yo he visto la opresión de mi pueblo, que está en
Egipto, y he oído los gritos de dolor, provocados por sus capata-
ces. Sí, conozco muy bien sus sufrimientos. Por eso he bajado a

librarlo del poder de los egipcios y a hacerlo subir, desde aquel
país, a una tierra fértil y espaciosa, a una tierra que mana leche y
miel...o (Éx 3,7-8).

[)c nuevo aquí la «persona» de Dios capta la necesidad de
libcrt.rd del pueblo y parece tomar la iniciativa de la salida de
lr¡¡i¡rto. Sc podría hasta decir que aquí el pueblo hace de su expe-
rit'rrcirr "prrlrll)re tlc l)ios" «r "acciírn de Dios". Pero ella no es
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trasmitida como nuestra palabra y ntlcstril ('x lr('l l('ll( l'lt "lll( 
I ( ( )llr( )

una palabaa y una decisión por encilrllr tlt' ttost'll.s/'tl t.ll llll:l

expresión histórica claramente masculirrlt'

Hay, puesr una estructura básica qtte ¡rrcsitlc los tlltt lrls()s s()

bre las ".iiorr., 
libertadoras de Dios. §i",,,¡rt. st' ¡rttt''lt' v.t tltt 'tr l:t

irrt".f.rarrai, de la trascendencia absoltrta illrtotlttr.tr:tttlt'tt't'lt t'l

mundodelainmanencia:enelmundodclrlsf.ctrt,lrltr.ttrlsvtvitl<ls
p". fat seres humanos. La justicia que-los,lrotlllrrcs ll('(('sll:rrl ll()

;;;;t."i. ¿. ellos, sino de Dioi' la.dc'ttrrcirt tlt'l'r' rrt;tlcs

causantes de muerte y destrucción también 1'rrttvit'llt' tlc l:t ;¡tti«ilt

á;; En el fondo iOto Ét sabe lo que el scr ltrtrttrttr,' tr('(('silir'

gr,r .r*o.rora fundada en la trascendencia atlsolt¡trr tlc l)i()s -clc
," bio, que parece influir directamente en cl crrrsr¡ .lt. lrr lrisr.rirr,

aunque .rt ,i"-pra sea victorioso- correspontlc ¡ lrr ot'grttltz;tcititr

sociá_política vigente en la época. Justifica Ia ¿rutoritlrrtl tk' l(,s t¡ue

á"i."á" .f podá d. liberar al p,rÁlo y, consecucrrrcrrrt'rtt', {rrvt¡-

rece la conservación de una arr.t.raroru jerárquicrr ttt'ct'srtrirt rt la

propia manutención del orden social'
' Lor estudios bíblicos contemporáneos muestrllll c()ltl() lllllcfla-

bl. l" participación de las mujerei en el proceso libcratl«rr tlt'scrito

;;;;üiÚ;; áel É*odo. Desde el punto de vista del c.tr,cittric.to'

,t'r.r,ro mirar ha estado limitadoa las acciones de los lronrlrrcs y a

tu,rur..rra..rcia divina expresada especialmente a partir clc rcfe ren-

tes masculinos. Nuestro conocimiento es condicionacl«l p()r aque-

llos que dan las cartas del iuego, tl d::il, por aquellos quc. tlctcntan

;i;J;t del saber y el podeide decisión en la vida social'

El uarón como medida de todas las cosas

El centro de todo el conocimiento teológico se sitúa en la expe-

riencia masculina. Así, por eiemplo, el gian representante de-la

ir.t 
" 

fiU.""dora del É,o¿" tt tutoit¿t' Las figuras femeninas prác-

ticamente desaparecen de los oios de los lectores' Casi nunca se ve

;;. f;.."" t..s -rri."' las que prepararon el camino de Moisés:

,r', *ud.., su hermana Miriam ala hiiadel Faraón' que fue-quie.n

lo crió. La lectura . i,"t'pttt"ción áel texto llegan a ocultar. la

p..r.rr.i, de esas mujeres, y 'i 
no la ocultan totalmente' Ia señalan

muy discretamente.
Phillis Trible, profesora de literatura sagrada del Union Theo-
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rogycar s.-i,",r'J.;:, ;,;" ::,i' en sus direrentes
escritos hasta qué punto los trazos de las acciones de las mujeres
en la Biblia fueron literalmente desdibujados por la dominación
patriarcal.

Así como la creación física 
-1u2, 

agua, verde- parece ser obra
de una voz o de una palabra con expresión histórica masculina,
también el proceso liberador 

-explicitado 
en la búsqueda de justi-

cia social- parece haber sido reducido a una iniciativa masculina.
Leer la historia sin percibir estas reducciones es propio de toda la
enseñanza patriarcal. Y sabemos cuánto ha influido esta lectura en
nuestro conocimiento, nuestro actuar y nuestra identidad religio-
sa, cultural, social y personal.

Se comprende la historia humana como absolutamente de-
pendiente de la voluntad del Ser Supremo con imagen histórica
masculina. Este parece tomar partido en la historia, y aunque no
siempre sea posible identificar de qué lado está, el mundo bíblico
parece situarlo frecuentemente del lado de los amantes de la justi-
cia y de la misericordia, características propias de lo masculino.
Esto parece indicar que en la historia todas las grandes decisiones
sociales y políticas, así como las obras de justicia y misericordia,
provienen de los varones. El mundo doméstico -el de las muje-
res- parece no entrar en la gran aventura de hacer acontecer la
justicia, la solidarida d y la paz. Al contrario, es el lugar donde los
castigos de Dios algunas veces se muestran de manera violenta.
Las historias de Eva y de Miriam, la hermana de Moisés y de
Aarón, son ejemplos típicos.

En un texto en que la periodista Cullen Murphy reproduce
una conversación con Phillis Trible, publicada en la revísta The
Atlantic de agosto de 1,993, tal situación se ve claramente.

Miriam se traslada con el pueblo de Israel al desierto, y a parfir
de entonces desaparece del libro del Éxodo. Pero reaparece más

adelante en la Biblia, en conexión con lo que sería una fuerte
confrontación del liderazgo. Miriam es una de las que aparece del
lado de los perdedores, quizás debido a su reducido protagonis-
mo. Su reaparición se da en medio de la confusión del Libro de

los Números. Se la oye junto a Aarón, cuestionando la autoridad
rlcl lrcrmano h¡cienclo la pregunta que Phillips Trible y otras/os
hrrccn clircctrnlclltc: "iHabló el Señor solamente ¿ través de

Moisís?". l)ios rro crrstig,r r Aartin, pero Miriam, a raíz de su



rebeldía, se ve afectada por una enfermecl¡tl tlc lir ¡rrcl. l),\rl)l('
mente lepra, y más tarde muere en el desicrto tlc Srrr".

Es interesante recordar que comportamicrrt()s s('il¡('1,¡lll('\ s('

reproducen hoy en nuestra cultura patriarcal. l,;ls rrrr¡r'r't's s,,rr

siempre acusadas y consideradas culpables cuantkr sr¡ l;rrrrtlr.r ¡r«r

crece armoniosamente, o cuando los/as hiios/as tictrctr lrt .,hlcru,rs,
por ejemplo, escolares. La historia oficial es sierr¡rrc rrrrrsr'rrlrrr:r,

pero sus consecuencias nefastas recaen con frecucnti;¡ s()llrc l,rs
hombros femeninos.

Lo mismo sucede en las iglesias. Las mujeres sorr sicrrr¡rlt' l¡r:is
responsabilizadasy culpabilizadas que los hombrcs. llrrstrr vcr tr»tkr
lo que se refiere a la limitación de la natalidad «r a lrr plrrnilir rrciírrr

familiar. iLos jueces masculinos son siempre más contlcstt'rrtlicntcs
con aquellos que son su imagen y semejanza!

Finalmente, no quiero dejar de recordar algo r¡uc nl(' l)rlrcce
importante en esta transición de siglos. Toda la dogrrrriticrr tc«rlti-
gica, cristológica y mariológica, establecida particul:¡nrrcnt(' e r) la
Iglesia Católica, es fruto de las controversias entre diversrls cscue-
las teológicas masculinas, así como de sus alianzas ct¡n l«¡s cleten-
tores del poder secular. Las mujeres apenas contenrplrrr)n cstas
discusiones sin ninguna participación activa. Hoy la siturrci<in
parece diferente. Hay una revisión del cuadro patriarcal. l'lstamos
buscando expresar como mujeres nuestra fe y nuestras c«»rviccio-
nes y, sin duda, tal comportamiento plantea serias pre¿¡u¡rtas a la
dogmática tradicional. c"Habló el Señor solamente a rravós de
Moisés"?, como gritó airada Miriam en el libro de los Núrmeros
(Núm 12,2).

Las uerdades eternas

La epistemología patriarcal, especialmente la teológica, reposa en
las llamadas verdades eternas. <Qué significan estas verdades? Son
las indiscutibles, las que siempre fueron así y siempre lo serán. De
ahí que sean consideradas la sustancia en la cual reposan nuestros

6. Phyllis Trible, o§(6¡¡sn and the Bible", entrevistarcalizada por Murphy
CuJlen enThe Atlantic, agosto de 1993, p. 50. Véase de la misma autora el artículo

"Eve and Miriam: from margins to the cente¡", en Hershel Shanks (ed.), Feminist
approaches of the Bible, Biblical Archaelogy Society,'Washington D.C., 1994.
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conocimientos, porque son en cierta forma expresión o manifesta-
ción de la Luz Divina en nosotros.

. Dentro de una perspectiva teológica, afirmar a Dios, Ser Abso_
luto, como el creador del mundo, 

-., p".t. de lo que se lh;r;
verdades eternas. Se suman a éstas ras llamadas veáades ..u.1"-
d1, qye según la tradición cristiana no pueden ,., .ordi.ioruá",
a los diferentes contextos sociocultur"les, aunque se manifiesten
en ellos. Es como si aparecieran en la historia .ár...,r, p..o pro_
viniesen de una realidad más allá de ella o anterior a ella. Tal
perspectiva nos abre al mundo de la experiencia humana natural y
al mismo tiempo a la revelación sobrenatural, acto g;;;"i;;;l;
bondad y misericordia de Dios. La revelació., ,obr.nátu.rt, .rr.r"
perspectiva, es indiscutible. Ella daría sustentación a nuesira bús-
queda de la verdad y debe estar siempre presente en cualquier
elaboración teológica, así como .r, l. e"peiiencia de fe cotidiana
de los creyentes. Desde el punto de vistá epistemológico estaría-
mos articulando en nuestra propia experiencia cognáscitiva dos
tipos de fenómenos: uno, obra de la revelación diviá, y *ro oU."
de la fe y la experiencia humanas. Estaríamos también situándonos
en dos niveles cognitivos: el natural y el sobrena**I. ú;; ;;-;;
opone necesariamente al otro, pero sin duda hay una prevalencia
del segundo sobre el primero, así como del espíritu en relación a
la materia.

Para hacer más clara esta estructura epistemorógica cito un
texto del libro de Ronardo Muñoz, Et Dioi de tos cí¡st¡anos.

... los que creemos en Jesucristo, creemos que con su resurrección
de entre los muertos su Dios resultó confirmado .o_o .lr".du_
dero, y el de sus jueces condenado como falso; creemo. qtl"á
esa ncrisis,, en ese juicio realizado por Dios mismo entre Jesús ysus condenadores, se nos ha dado la clave definitiu^ p^iu _i
cualquier tiempo, en cualquier situación social y eclesiástica_
reconocer la verdadera imagen del Dios vivo, disiinguiéndola de
sus caricaturas y falsificacionesT.

El nivel de certeza que se infiere de estas afirmaciones parece
provenir de la estructura metafísica platónico-aristotérica que fre

7' l(',irltl. Mr¡ñrz, ,r Dit¡s de rtss cristianos, paurinas, Madrid, 19g7,
¡r¡r. 20 2 l.



acoplada a la tradición teológica, u,n r.,r*,.,11'*,r,',,,',,. r,r tk' f t'sris

en su lucha por la vida de los margiurrrkrs, l,¡t r'('rurr('((t()n cs

afirmada como un hecho después de lrt llrucrtt'.lt' fr'ttrs y (()n)()

una victoria de su Dios. Aquí no se tratil clc sitttlrolo¡',1.r ,r P;rrtir
de la cual siempre se podrían abrir nuevos si¡¡ttilit;rtkrs trt«r rlc
verdad eterna, verdad revelada, constitutivr¡ c irrrrrrrt,rlrl«' ,lt' rrrrcs-

tra fe. En cierto modo el carácter experierrcirtl ('on( r'('lo, .rt¡rrcllo
que de hecho toca nuestra propia experierrcirr, l)ilr('((' r»r r¡lt;rrsc y

dar lugar a afirmaciones de principios quc llast,t ¡1,,s rr( (,rr()(l¡n,
ante el dramatismo de nuestra vida concreta.

En el texto de Muñoz, el Dios Padre de.f csrrt'rislo r's rrlirnraclo
como el Dios verdadero y por lo tanto c<¡nto vcrtlrt..l rrrlutlable.
Las pruebas para esta afirmación son de orclcr¡ hirst,r r'ir'r'tt ¡ ptrr.¡to

histórico, pero interpretadas a partir de una n¡ctr¡lísir'¡r rlrrrrlista y
ahistórica.

Entre tanto, en una estructura no metafísicrr, lir rt'srrlrccción
sería afirmada prioritariamente como la propir 1'rrrictit:r lristririca
de Jesús, la que le valió la muerte y es continuacla p,rr srrs tliscípu-
los y discípulas y constantemente resucitada. Err rrrrrr cslluctura
teológica diferente no se afirma el orden metafísico rlc lrr rcsrrrrec-
ción 

-necesaria 
en el esquema patriarcal- antc k¡ rrfinnrrci<in de

Jesús como verdaderamente hombre y verdaderarncntc [)ir¡s. Se

acoge el misterio y el proceso de la vida y de la rilucrtc como
realidades siempre mayores a toda comprensión hurrr,rr¡rr. Sc silen-
cia delante de su silencio, ante las tan sutiles distincit¡llcs cntre los
falsos dioses y el Dios verdadero. Creo que estas distinci«rrres in-
troducen en la propia estructura metafísica de este perrsrrrniento
un juicio de valor, un cierto moralismo y una reducci(¡rr de la
trascendencia ai orden de los conflictos históricos. Descle el punto
de vista teórico, este pensamiento encierra también contradiccio-
nes flagrantes. iA quién pertenece la autoridad en la afirmación de
las verdades eternas? tCómo se establece y qué sería en realidad
esa eternidad? iCómo serían estas verdades si no se sustentaran
por su pretendida eternidad? tA qué modelo de historia corres-
ponden? iA qué modelo de ser humano nos remiten?

A partir de las sospechas que estoy planteando, la propuesta
de Jesús, considerada fuera de la óptica dogmática, no introduce a
mi modo de ver ningún esquema que pudiera ser identificado con
el de las verdades eternas. Su propuesta de fraternidad no es un
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programa político ni una afirmación metafísica. se trata de una
orientación de existencia, de un camino que ha de ser construido
y abierto a partir de lo previsto y lo imprévisto de la vida cotidia-
na, a partir del encuentro con los excluidos/as. Decir que el Reino
es semejante a la levadura que una mujer mezcl".orrl" harina, o
a un gran banquete donde todos/as se sacian, o a panes multip[áa_
dos que maran el hambre de la mulritud, no es metafísica. Ei una
lección de sabiduría sacada de lo cotidiano de ra vida, de rqr.tto
que toca nuestros cuerpos y teje nuestras relaciones.

Estas afirmaciones exigirían ra introducción de un capítulo
relativo a las cristologías feministas. sin embargo, este nuevo enfo-
que excede el objetivo que me propuse en es¿ libro.

La tradición aristot é I i co -tomist a

La epistemología presente especiarmente en la Igresia católica
conserva aún la esrructura aristotélico-tomista p."pr, de la Edad
Media. Decir esto significa que la mane., .n q.," A.istóteles, y más
tarde santo Tomás de Aquino, entendieran y organizara., ,u, .o_
nocimientos, se transformó en una especie de anieojos a partir de
los cuales vemos y entendemos nuestra vida y la fe álstlana. Aris_
tóteles, que vivió en el siglo IV a.C., y Tomás de Aquino q". 

"iriOen el.XIII d.C__., proporcionan aún loi referentes para comprender
aquello que llamamos las verdades de nuestra fe.

En grandes líneas esta forma de entender el mundo consiste
en distinguir las verdades adquiridas por la razón natural de ras
verdades de Ia fe. No hay contradicción entre ellas, sino diferen_
cia. I a razóo natural puede probar la existencia de bios, pero no
puede probar la Trinidad, Ia Encarnación, la Resurrecció". Érru,
son las verdades de la fe que conocemos a través de la revelación
p.resente en la Sagrada Escritura. La razón nunca puede contra_
riar las verdades de la fe y, en cierta manera, deúe estar sujeta
¿r ellas.

se puede decir que el orden de los acontecimientos naturales
¡ruede ser modificado, pero no así el orden de los conocimientos
rcvelados por Dios, el de las verdades de la fe. Hay una especie de
cstructura básica inmutable considerada por encima de la contin-
gc'cie rlc krs lu¡4ares y de los tiempos. Está estructura básica inmu-
f:rblc 

-t¡rrc ¡'rr.vir.., dircctrrr,errte de Di.s- se explicita en un
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cierto tiempo y en un cierto espacio, y es acogirlrr ¡rot 1,,'. r r('y('rrlcs
como camino de salvación.

La revelación divina hecha en un tiempo histririco ('\ vlv('lr( rir-

da como don gratuito parala salvación de la htulr¡¡trrrl.rrl. l',n lrr

perspectiva de la teología tradicional ella no puctlt' st't r.tlrtlrt;ttlrt,
pues se corre el riesgo de alterar el propio "dep<isito.lt'l;t lr',..¡ttc
nos fue entregado por Dios.

Desde el punto de vista epistemológico se rcvcl:t l,t ¡rrr'scrtcia
de una estructura de conocimiento teológico sicnl[)r('lnnrlir(lir l)()r
afirmaciones de orden inmutable. Esto significrr t¡ttc l:ts l)r'('litrtrtrts
que hacemos sobre nuestra fe y sobre su formt¡lacirirr ¡rrrcrlcn ir
hasta un cierto punto. No pueden traspasar el línlitc tk' l.ts rtlirttta-
ciones consideradas .verdades de fe" o Revelacirin. St' Prrcrlc ha-

blar sobre Dios, sobre Jesucristo, sobre la Virgen Mrtrí1. l)r'ro todo
lo que decimos siguiendo nuestra creatividad, debc cotttirruirr':t[ir-
mando las mismas verdades llamadas reveladas, quc s()rr :l str vez

confirmadas por los Concilios Ecuménicos en sus tlt'r'l,u'rrciotres
dogmáticas. Estas verdades pasan a tener casi una cxistcncirt cn sí

mismas, y por eso no pueden ser cuestionadas por la lrist«rria y la
vida de las comunidades cristianas. A partir de ell¡s tatrrhión se

afirma el poder dado a las autoridades eclesiásticits tttrtsct¡litras

como guardianas de la fidelidad a esta doctrina. Estas at¡toriclades
ejercen el control sobre aquello que los fieles pucdcn o cleben

creer, afirmando su poder como emanado de Jesucristr>, funclador
de la Iglesia según la voluntad absoluta de Dios.

Aunque se hable mucho de la comunidad de fe, del consenso
que debe existir entre los diferentes miembros, en la realidad este

esfuerzo democrático tuvo poco lugar en la historia de las iglesias
cristianas.

Por esta y otras razones, la Iglesia se opuso al modernismo y al
diálogo más abierto con los grandes problemas del mundo. Su

fundamento y su verdad «no eran de este mundo", aunque su

poder se manifestara con fierza en é1. En especial Ia Iglesia Cató-
lica Romana mantuvo una epistemología paralela a la racionalista
y mecanicista que se desenvolvió en la modernidad. No aceptó,
como sabemos bien, la autonomía de la búsqueda científica. Con-
denó, persiguió y hasta mató a los que osaban discordar con su

conocimiento, sobre todo aquel que era explicitado a partir de las

verdades eternas.
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cresarrollada en la Iglesia católica, afirma las várdades de la fecomo inmutables en el interior mismo del proceso ¡irtO.i.o. g,
como si todo cambiase, pero algunas cosas permanecieran siempre
iguales para garantizar la inmutabilidad de Dios.

,Este 
esquema, que encubre la estructura básica dualista de la

teología cristiana, no permite la formulación de los .rrlo.., t r-"_
nos inherentes a la experiencia de los seguidor., d. ¡.r,i, á.;;;,
diferente de aquella establecida dogmáticamente y considerada
como verdad incuestionable. podríamos hasra decir que l";";;
riencia de Jesús -su lucha conrra los poderes destrucáres d.i'r;,humano- se encuentra reducida u ,r. .rqr..rra intelectual que
muchas yeces viola nuestra razón, violenta nuestras percepciones
y agrede nuestro corazón. y- este esquema dogmático duulirir, 

" 
Ái

modo. !, yr:, no permite la flexibilidad necesaria p"." lu .o__
prensión de los valores que dieron sentido y sustancia a la vida de
Jesús y que se los dan hoy a la nuestra.

- se podría hablar hasta de ra universalidad histórica de los va-
lores. El amor, el compartir, la misericordia, la pra.ti., á.-tu ¡ur_ticia, son valores sin los cuales la convivenciá h"_r",,.;; ü;sible. Y en este sentido serían universales, aunque su interpretación
sea particular y muchas yeces llena de ambigüedades. Tener me-
-o.i1 d:. estas ambigüedades es importante parano caer en nue-
vos idealismos.

. La perspectiva dualista fundada en las verdades eternas crea
barreras para que la reflexión feminista sea aceptada. L", *,r¡...,
están fuera de [o que tradicionarmente se afirmó .omo .evelréión,
y por eso sus reivindicaciones hoy son consideradas hererodoxas fcasi.heréticas_. La apertura epistemológica que propone el ecofe_
minismo implica una manera diferentJde rr., .l'-.rrrd", d; p;;.;bir a los seres humanos y su relación con el -ir,..i;;irir";;;;nos constituye; desestabiliza las verdades eternas, pone de mani_fiesto su. carácter parcial y cuestiona su manera d. pr.r.rr,r.r.
como universal.

Las/os lecoras/es podrían objetar que después del Concilio
Vaticano II y con la teorogía de la iiberación en Ámérica Latina, seirrtrodujo una nueva epistemología. Sin embargo, creo que Io que
sc di, c., el cr.ncilio_fue en primer lugar una apertura a los
grrrrrtlcs pr.blcnras clel llamado primer -lrrdo; ,rrru t..rt"ti.,r" i.
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diálogomayoryunesfuerzodeapr<lxilltltt'irit¡lllhlllll(t.,tt.tlclt
..t".át a lás diferentes iglesias y religioncs' llrrlro I'lttrlrr''tt t¡rta

;;;." hacia las cuestioñes de justicia s.cirrl :¡ rrrv.l ,rrrrr.lr,rl. Se

abrió también un espacio más amplio para cl tlclrrttr' .lt' l,ts t ttt'stio-

;;;;;;;iro, iurrr¿ot por el Á"t'át' cic,tílir'.' l'r't'r rt'r ltrrbo

ptáíi"^.*e cambio de épistemología' l-a costtr.Lr¡1i't y 'rrrtr()Po-

loeía cristianas contlnuarán siendo las n.,isttt,,r, :ltll¡(,1(' t'l lt'rrgrraie

;1i#;;;; -lrigr¿. sobre todo por el tr:rl,,ri, rtt. t,s lt,',r¡dos

sectores progresistas.
EncuantoalateologíadelaliberacióIr,sttErill|lll(:l.lt()ltleel

de recuperar la cuestión de los pobres-con'l() tltlil l)crsl)('ctlva teo-

ü;;;;ñ"rrtul, y 
" 

partir de ahí aliment¡r u.;r t.s¡ri'ittreliclad

J."t,rqr"a" de libeiacibn de las diferentes .prcsi.rrcs, t's1'rccial-

;;;;;á.los llamados pecados sociales. Mosrrír L¡ írrrirnll rclación

entre la adhesión a Jesus y la lucha contra las irritrsti« irrs sociales

que cotidianamente matan la vida en toda Latitrtxtllttiricrr'
'--i" i..rrgía de la liberación introduio tanrbií.n rrrrrores del

iluminismo rioder,to, como Karl Marx y Friedricl¡ llrr¡¡cls' tluienes

;;;"; de sus méritos indiscutibles, mantuvier(¡tr ctr lrt c()lnpren-

riá"-¿. la historia la estructura mecanicista de la ciclrcia de su

;i;;p; Esta teología pareció aportar sobre la episte't,l«rgía an-

;i;; y medieval, i,,u tpi't"*álogia moderna y hasta cle cierta

io".-" *..unicista, donde los conciptos de lucha de clases' socie-

¿uJ ti" clases y Reino de Dios parecen a primera vista armonr-

;;* P.;;, en realidad, no se intioduce una nueva epistemología;

se incluyen apenas ^,fáttot 
de la epistemología característica de

la modernid"d .., ,*'ptrspectiva táológica de liberación integral

Je los pobres de América Latina' Por ejemplo' la reinterpretación

[,r. ,.'t r.. de Jesús de Nazaret no critica la dogmática tradicio-

,rrl, .ro d.sco.rstruye el dogma cristológico' sino que lo reinter-

;;;;; itl* d. ú ofción"por los pob"t v de la. lucha por la

irr,i.i.t. Se podría dácir q'e hay una tentativa de conciliar o

armonizar dor r.riu..,o' tpi'tttoiógicos sin eliminar ninguno de

ellos. La cuestión entonces es saber cuál de ellos prevalece con más

intensidad en el propio discurso teológico' La respuesta !o-es
fácil, si tenemos .., ."'""t' su complejidad y la diversidad de los

8. Jon Sobrino, Cristología desde América Latina' Centro de Reflexión Teo-

lógica, México, 1977 '

LA cuEsrtóN EptsrEMoLóGtcA

autores 
-teólogos- que la explicitan en sus escritos. Más allá de

eso, dado el límite de esta reflexión, no podríamos profundizar
en este aspecto de forma exhaustiva. Mientras tanto, algunos
ejemplos podrán ayudar a entender mejor las intuiciones que
comparto en esta reflexión. Comienzo citando a un amigo, Gus-
tavo Gutiérrez:

El Dios hecho carne, el Dios presente en todos y cada uno de los
hombres no es más "espiritual, que el Dios presente en el monte,
en el templo. Es, incluso, más .material», no está menos empeña-
do en la historia humana; por el contrario, es mayor su compro-
miso con la realizactón de su paz y de su justicia en medio de los
hombres. No es más "espiritualr, pero sí es más cercano, más
visible y, simultáneamente, más interior.

Desde que Dios se hizo hombre, la humanidad, cada hombre,
la historia, es el templo vivo de Dios vivo. lo .pro-fano,, lo que
está fuera del templo, no existe máse.

Quiero en primer lugar dejar claro que no se trata de una
crítica al pensamiento del autor y a su valor indiscutible en la
perspectiva de la teología latinoamerícana con su referente pa-
triarcal. Se trata sí de una discusión teórico-práctica paraintentar
ver hacia dónde van las flechas que indican hoy nuevas vías. La
referencia a la teología tradicional es muchas veces necesa ria para
afirmar la diferencia de los caminos nuevos. No se trata tampoco
de querer que Gustavo diga lo que él no podría decir, daáa su
formación y el contexto socioeclesial en que actúa. Lo que preten-
do es mostrar cómo ciertas líneas de pensamiento y acción se
incorporan a los movimientos sociales, y cómo es preciso percibir
los diferentes hilos que las constituyen para entender su estructura
epistemológica.

El carácter fundamentalmente antropocéntrico y androcéntri-
co de la teología de la liberación es indiscutible. Se trata de Dios
en la historia de los hombres, un Dios que finalmente continúa
siendo el Creador y el Señor. A partir de ahí toda la tradición
tomista sobre Dios, sobre la Encarnación, es de cierta forma recu-
perada. No se siente la necesidad de rever las bases cosmológicas

r). (ir¡strrvo Or¡tiérrcz, 'feoktgía de la liberación, Sígueme, Salamanca, 1972,
r,'l9()(), 

l). 2.1.1.

66 67



INTU ¡C IO N ES ECO FE M IN ISTAS

y antropológicas de la formulación de la fe cristian:r' Sc srtlvrrn la

ilorrdud y la' justicia del ser de Dios, sin preguntrrrsc sobrt' las

conse.uenciu, d. ,r, imágenes a lo largo de la historir¡'
- -- 

Ño hago un juicio de ialor; cito apenas un eicnlplo trrtrrrttkt cle

una obra pioara." para mostrar cómo el oevento' 
'f 

csírs tlc Nrtz'aret

;i"iJ; ;;_p..rdido a partir de una estrudur¿r cpisrc rrrok'rgica

dualista. Esta estructura continúa operando en tlos ttivclt's' aun

cuando se intente superar la distinción entre lo sagratlo y kr pro-

fano, como hace nuástro autor' El juicio de la historia cs aún de

ord.n tr"r..ndente y marcado por la anterioridad clc la rcvel:rción

;;;"r. Es como si la revelación cristiana pudiese constittrirsc en

juicio de la historia y tuviese todos los elementos p:¡rr¡ eso'

Este pensamiento expresado en los años setenta prrrccc nlante-

nerse en i, misma línea ai fínalizat el siglo' Así podemos lcer:

El motivo último del compromiso con los pobres y oprirnidos.no

está en el análisis social que empleamos' en nuestra compasiól

humana o en la experiencia diiecta que podamos tenc'r de la

fob."rr. Todas ellas son razones válidas que iuegan sin duda un

papel imp.ortante en nuestras vidas' pero en tanto cristianos ese

compromrso se basa fundamentalmente en el Dios de nuestra fe'

Es una opción teocéntrica y profética que hunde sus raíces en la

gratuidaá del amor de Dios, y es exigida por ellat0'

Es bueno destacar que aunque se pueda estar de acuerdo con

la totalidad de la postur a ética de Gustavo Gttiétrez' o sea con

sus afirmaciones en torno a las interpelaciones de los pobres a la

comunidad cristiana, hay una estructura de pensamiento y u:-a

epistemología que ,tá, ,it,l"t' todavía en el referente epistemoló-

eico aristotélico-tomista. La distancia, la discontinuidad entre la

ilá;;;ótr;f la rrida humana continúan siendo acentuadas' Esto

no significa que este referente sea errado, pero no refleia fielmerr-

i. la"..utid"á e., l" cual estamos viviendo ni responde a los de-

,"1L, q". nos son lanzados en esta transición de milenios' En

otros términos, es un oDios de la Historia" cuya afitmación se

expresa como comPromiso con los pobres; y este compromiso no

"i.". a. nuestra soiidaridad colectiva, sino de Dios. Hay un cierto

10. Gustavo Gutiérrez, ol,a oPción preferencial por los pobres"-en L a religión

en los albores del siglo>«r, Út'iu"tiid'd áe Deusto' Bilbao' 1994' p' 116'
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desniver rógico ." ;;:-r.";":,'*::;,".,.n imprícita:
la cuestión del compromiso humano para los cristianos está ligada
a la fe en Dios. Creo que esto es comprensible y aceptable. Pero
tde qué Dios, o más exactamente, de qué imagen de Dios se nutre
este compromiso? Sin duda de un Dios libertador. Pero icon qué
imágenes históricas? iSerá que es un Dios con imágenes históricas
igualitarias? Son innumerables las preguntas. Mientras tanto, para
quienes buscamos nuevos caminos, un primer gran cuestionamien-
to se impone. iSería pensable el cristianismo fuera de las estruc-
turas filosóficas tradicionales? <Sería posible pensarlo a partir de
otros referentes que modificaran sus formulaciones históricas?
iSería posible pensarlo más allá de las formulaciones dogmáticas
que marcaron tantos siglos de existencia? Estas preguntas nos
invaden con frecuencia y no podemos contestarlas de una manera
realmente satisfactoria.

Mi respuesta personal, en la provisionalidad de mi búsqueda,
es que un camino diferente al de la filosofía gríega clásica y al de
la filosofía tomista es posible, aunque estemos nadando en el mar
de las inseguridades y de las discusiones doctrinales. Y es porque
creo en otro camino epistemológico -a partir del cual la expe-
riencia del "Movimiento de Jesús"11 puede inscribirse- que se
justifican a mi entender las aproximaciones epistemológicas que
desarrollo.

SEGUNDA PARTE
LA PERSPECTIVA ECOFEMINISTA

Hablar de epistemología ecofeminista puede parecer a primera
vista extraño y hasta pretencioso. Pero de 1o que se trata es de
abrir más nuestra percepción, a fin de captar aquellos aspectos
fundamentales de la vida que fueron totalmente excluidos de nues-
tro campo cognitivo. El ecofeminismo nos abre a otras conexio-
nes, denunciando el carácter ideológico de buena parte de la cien-
cia patriarcal.

I 1. La expresión «m6yip¡.r,o de Jesús" fue acuñada por Elisabeth Schüssler
Iriorcnzr para indicar la necesidad de salir de la referencia absoluta a los héroes
prrtri:rrc:rlcs. Vérrsc su libr<t lin memoria de ella,Desclée de Brouwer, Bilbao, 1989.



La perspecti," ::;':,,":, ;;*" otra c,istcttt,-

logía, iada su percepción hasta cierto punto diferente cle I scr hu-

Á2"á de su reiació., con la Tierra y con todo el cosm«rs' l)ig. hrrs-

ta cierto punto, porque no se puede tener la pretensi(')ll-dc los

principios absoluios. §o*ot un mismo Cuerpo en proceso' Otlcrpo

Vi',ro .r, crecimiento; y no se pueden negar los diferentcs tll()lllcn-

tos de nuestras fases anteriores como si se pudiera comellT'ar a co-

nocer de nuevo desde un punto cero, o como si pudiérant<)s enlpe-

zar vnanueva historia sin continuidad con nuestro pasado' Acle más'

sabemos que conocer , organizar y reorganizar el sentidt¡ clc ntlestra

vida y de L, .or", que nos rodean es tarea siempre relativa y nunca

acabada.
Lo que llamamos conocimiento es la manera más plausible-que

encont;mos de decir algo del misterio que somos y en el cual so-

mos. Es una de l"s e"preiio.,es de nuestro modo reflexivo de exis-

tir, de designar las imágenes que tenemos del universo' cle nuestras

p.r..p.iori.s y relaciones humanas, de nuestros deseos y sueños'
^ 

Aigunas afirmaciones, fruto de vivencias, forman parte tam-

bién d-e la epistemología ecofeminista. Ésta no es t-¡rás que un

esbozo cuyos conto.rÁ po.o definidos expresan aspectos,de,la

búsqueda que continuamente recomenzamos por el mundo del

conácimiento. Nos movemos en un horizonte en el cual siempre

se pueden agregar nuevas percepciones, corregir otras' incluir

,pÁri-r.i"I.Jdif.r..t,.r, ...ont.iendo el desafío y el misterio

eternamente presentes en el hecho cognoscitivo'
Conocer no es en primer lt'g", ,t'liscurso racional sobre lo

que estamos conocienáo; es primero experimentar, y no siempre

,. .o.trigr. traducir en palabras lo que se experimenta' Lo qlt :'
dice de Io qr.r. se experimenta es apenas una traducción limitada

á. to.rp..i-.rt"dá. Por eso, 1o que se experimenta no consigue

,.. p."üa" por la tazón de *".t.,u completa, ni ser expresado

.Ln pnl"b.", .n fo.-" exhaustiva. La palabra está siempre más acá

de la experiencia, aunque sea el úniio medio de. expresarla' La

palabra cor.ie.tte, la poética, la musical, la pictórica, son aproxr-

maciones a lo que sentimos. Son lenguaies que nos expresan slem-

pre de manera Parcial.' 
Po. .ro, .r'lu perspectiva que estoy desarrollando, parece- fun-

damental pr.grrrirn i" que ."p..i.,,.i' humana corresponde tal

afirmación? Intentar deci. .n p"l"brm provisorias y limitadas cuál

..o :r.rr,óN 

EPrsrEMor óctcA

es nuestra experiencia en relación a esto o aquello, es intentar
traducir no sólo las vibraciones que atraviesan nuestro cuerpo,
sino también nuestro silencio meditativo sobre cosas y hechos de
la vida. Éste podría ser el segundo paso de aquello que llamamos
conocimiento. El primero es sólo nuestro, es decir, aquello que
sentimos que acontece en los límites de nuestro cuerpo, de nuestra
intimidad, de nuestra subjetividad. El segundo paso es la expre-
sión de lo que conocemos, que toma formas variadas según los
diferentes condicionamientos a los que estamos expuestos/as. En-
tre ambos no hay necesariamente un espacio temporal, es decir,
no surge primero la inspiración y después la poesía. La poesía ya
es palabra inspirada, y ésta es traducción de algo mayor o menor
que vivenciamos. La expresión literaria, artística o simplemente
corriente es siempre reveladora de la no coincidencia de nuestro
yo con nosotras/os mismas/os. De esta misma realidad podemos
hablar cuando se trata de la teología.

En el fondo lo que afirmamos como las verdades de la Teolo-
gía son en verdad experiencias diferentes, que algunos hicieron e

intentaron expresar según su cultura y sus vivencias. Nosotros/as
las repetimos como si fueran nuestras pero, muchas veces, sin
apropiarnos de ellas. Las repetimos como una lección aprendida
en la escuela, o como un argumento de autoridad,y es aquí que
comienza la pérdida de sentido de los significados religiosos.

Si no hacemos nuestras estas experiencias, corremos el riesgo
de quebrar la secuencia experiencial de la vida, de los significados
dados a través de aquello que vivenciamos. Hacemos de ellas ver-
dades superiores a nuestro cuerpo, a nuestra vivencia, a nuestra
cotidianidad. Les damos casi existencia propia, independiente de
la experiencia acotada que las provocó y de las palabras limitadas
que las expresaron.

En la medida en que las distanciamos de sus orígenes y de
nosotras/os mismas/os, hacemos que ellas tengan un poder oculto
sobre nosotros. Éste no es un proceso únicamente personal, sino
también colectivo. Heredamos las verdades de la religión como
experiencias superiores acontecidas en otros tiempos, venidas tal
vez de otros mundos, que nos llegan para ser aceptadas, confirma-
das y contempladas. Aunque digamos que vivimos una religión, la
mayoría de las veces nos apropiamos apenas epidérmicamente de
es¿r vivenci¿r. Tal postura justifica en parte el desarrollo de los
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tlamados poderes ,}.,].j; ;' ";;'-; 
;,, :r u t. r i tr r¡'lr s.rrre

la vida de las pe.sonas, de las manipulaciones que etrcicrrrrrl.y <le

los miedos q,ri prouo.rn. Es como si sólo los *sabi<ls" y «l)()(lcro-

ses, de la jeiaryuíareligiosa conocieran los secret.s clc lrr rcligiírn

y experimentasen en profundidad sus misterios. Haccr lrt ¡rrcgttnta
, priti. de la experiencia es también, en cierta ma.crrl, rlcrtt«¡cra-

tizar estos poderes haciendo percibir que ellos existcr¡ tlc fortrras

variadas en los diferentes seres y grupos humanos'

Así, cuando nos preguntamos ¿a qué experiencirr lltttlt¡¡ra co-

rresponde hablar de Dios, de Encarnación, de Trinidlcl, tle ltcsu-

rrección, de Eucaristía?, nos llenamos de espanto' Crcctll<ls, a ve-

ces, estar al borde del ateísmo o de la herejía' Crccrnos haber

p.idido la fe, porque estas preguntas sólo se iustifican cn aquellos

que están ..fát-ot por la duda o que perdieron el respeto por la

autoridad de las Iglesias. Nos sentimos presas/os del rniedo por

osar hacer preguntas como éstas. sin embargo, son estas preguntas

rectoras lui qr. animan la perspectiva ecofeminista q,e desarro-

llo. Recuperár la experiencia humana, permitir que el significado

de nuestras creencias más profundas aflore en nuestra mente y en

nuestro cuerpo, es el hilo conductor de esta epistemología. Y recu-

perar la expériencia humana es en cierta forma darle el valor que

de hecho tiine, más allá de la multiplicidad de palabras y expresio-

nes que usamos para explicitarla. Recuperar la experiencia huma-

.r, ., d. hecho ,itrr"rrrot en la tradición de nuestros antepasados y

antepasadas, de aquellos cuyos cuerpos vibraron como los nues-

tror 
"l 

vivenciar laatracci|ny repulsión sentidas hacia tantas cosas

de nuestra vida cotidiana. Todo esto nos abre también hacia una

dimensión crítica, de combate a ciertas alienaciones que nos man-

tienen cautivas/os de un sistema autoritario que nos limita la capa-

cidad de beber de nuestra propia experiencia.
Recuperar la experiencia no es afirmarla como aislada, individua-

lista, cerrada en sí misma o aun antropocéntrica. El antropocentris-

mo que sin duda está presente en nosotros y es innegable por nuestra

propi" condición humana, debeúaafirmarse a partir de un biocen-

irismo más amplio. Nuestra conciencia humana reflexiva no existe

separada del cániunto de nuestro Cuerpo Sagrado' No podemos

prescindir de nuestra realidad humana, como tampoco podemos

prescindir de nuestra realidad cósmica más amplia y de la realidad

del ecosistema.
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Y es sin .,.";;:;;,, .";.:.:r"';" nos arirmamos
no sólo hombres y mujeres, sino que nos afirmamos experiencial-
mente en la Tierra, en el cosmos, de la Tierra y del cosmos y
teniendo en nosotros la Tierra y el cosmos. Es a partir de mi
respiración, que percibo el aire, su importancia, su presencia atra-
vesando todos los seres vivos.

Aunque el aire sea mayor que mi respiración, sólo puedo
hablar de él con un mínimo de autoridad en la medida en que lo
experimento como vital para mí. Es a partir de la atracción que
siento por otros cuerpos que puedo vislumbrar pálidamente la
fuerza de atracción que existe en la Tierra. Como escribe Rose-
mary Radford Ruether en el libro Gaia y Dios:

La capacidad de ser consciente es en sí la experiencia de la inte-
rioridad de nuestro organismo, hecha posible por las células vi-
vientes altamente organizadas de nuestro cerebro y sistema ner-
vioso que constituyen la base material de nuestra experiencia de
estar conscientes.

Y algunas líneas más abajo prosigue:

La conciencia humana, entonces, no debería ser 1o que nos separa
totalmente del resto de la naturaleza. Más bien, la conciencia es
donde esta danza de energía se organiza en formas unificadas
crecientes, hasta que refleja en sí misma su autoconciencia. La
conciencia está y debe estar donde reconocemos nuestro paren-
tesco con todos los demás seresl2.

Es a partir de estas bases desde donde se justifica hablar de
algunas características de la epistemología ecofeminista, una epis-
temología en proceso de gestación y por eso mismo en búsqueda
de su propio cuerpo de referencias.

La interdependencia como punto central

Si tomamos la experiencia vivida por cada ser humano o cada ser
vivo podemos decir que Ia relacionalidad o interdependencia es su
primera nota constitutiva. Es la experiencia más básica de todos

12. Rosemary Radford Ruether, Gaia y Dios: una teología ecofeminista para
lu rt<trptrutióu dc ldTierra, DEMAC, México, 1,993,pp.256-257.



los seres y, en ese :::::::"r",;.,,-,",,.," t¡rtc ¡r<»tritttt.s

tener de ella.
Por eso también se puede decir que el pr.rtrto cclltrrll (lc la

epistemología ecofeminista es la interdependencirr clttrc tr¡tl«rs l()s

eiementos que tocan el mundo humano. Esta es tlltrt :tfirtltrtci<in

que viene, por consiguiente, de nuestra propia ex¡rcricrrcirt. Illsta
que estemos atentas/os hacia aquello que acontccc c()ll nucstro

cuerpo, por ejemplo cuando sentimos algún dolor iltfcl.ts(). l'rtrcce

que hasta las cosas más habituales se tornan difícilcs clc rcaliz¿r.

Cuando respiramos con dificultad, desde nuestr() l-rcllsrllllictlto
hasta nuestra capacidad de expresar ternura, son ulcrrnzrrtl<¡s.

La interdependencia significa acoger como hcclto brisico clue

una situación vital, un comportamiento o una crecnei:t s()tl sicm-

pre fruto de todas las interacciones que constituye¡t nrrcstftr vida,

,rrr.rt.^ historia, nuestra realidad terrena y cósn.rica nrris amplias'

No se trata sólo de la interdependencia y relaci<in c«»r los otros

seres humanos, sino también con la naturaleza, las fuerzas de Ia

Tierra y el cosmos. En este sentido el conocimiellt() es un acto

humano, en tanto elaboración y conciencia acc¡rdes a nuestra

organización vital. Pero es también un conocimiento animal, ve-

geial y cósmico en nosotros. Esta segunda forma de interdepen-

dencia no es suficientemente traída alaluz, y por eso casi no es

considerada. No le damos importancia porque parece obvio que

si vivimos en algún lugar, es allí que respiramos, nos alimentamos,

caminamos o nos sentamos. Sin embargo, nuestros sentidos aún

no están educados para darle a estos actos la importancia que

merecen. Cuando lo hagamos, seremos capaces de cuidar de la

Tierra y de todos sus habitantes como parientes próximos, como

partes de nuestro cuerpo mayor, sin el cual ninguna vida y cono-

cimiento individuales son posibles.

La perspectiva ecofeminista quiere abrirnos hacia la importan-

cia del Cuerpo Mayor 
-que 

trasciende nuestro yo individual- a

fin de ampliar nuestra capacidad de respetarlo y cuidar de él' No se

trata de negar mi individualidad, mi subjetividad y todas las expe-

riencias alegres o dolorosas que forman parte de mi existencia per-

sonal. Se trata sí de una convocatoria a percibir más agudamente

nuestro Ser Mayor y, consecuentemente, a abrirnos pata captan

otros recursos disponibles en nuestra existencia, más allá del hori-
zonte antropocéntrico.

A partir o. tr r*.o"pendencia, ,"" Jj" comprensión del
conocimiento humano se vislumbra. Tenemos que abrirnos hacia
experiencias más amplias que aquellas a las que nos habituamos
durante siglos. Es necesario introducir en los procesos educativos
la perspectiva de ncomunión con" en lugar de la perspectiva de
conquista de la Tierra y del espacio. Esto disminuiría la competi-
tividad en nuestras escuelas y en la propia organización económi-
ca, y nos abriría a otras posibilidades de cultivo de cualidades
despreciadas por el sistema actual, jerárquico y excluyente.

La historia de la filosofía occidental nos reveló diferentes aspec-
tos del ser humano, desde su dimensión de animal racional hasta su

dimensión existencial de soledad y de "ser parala muerte».
Aunque todas estas filosofías guarden su valor y tengan aún la

capacidad de expresar mucho de lo que experimentamos, el eco-
feminismo nos invita a salir de la subjetividad cerrada y de la
consideración del mundo y de los otros seres como objetos some-
tidos a nuestra voluntad.

No se trata sólo de la afirmación de la relación entre el sujeto
humano y los objetos de conocimiento, sino de la afirmación de
que en rigor los objetos están siempre contenidos en el sujeto. El
sujeto es él mismo sujeto y objeto, no separado e independiente,
sino interdependiente, interrelacionado, interconectado con todo
lo que se propone conocer. Y el conocimiento personal es apenas
un aspecto de esa relación. Se trata, pues, de articular subjetividad/
objetividad, individualidad/colectividad, trascendencia/inmanen-
cia, terwr afcompasión/solidaridad, plantas/animales/humanidad,
a partir de una perspectiva englobante que descubra las íntimas
interconexiones existentes.

En este sentido, el drama existencial del ser humano no puede
ser ya alimentado en forma aislada, aunque sepamos que el mayor
dolor es misteriosamente sentido en cada ser. Percibir que nuestra
trágica situación existencial de miseria, violencia, destrucción, de
júbilo, ternura y esperaflza, es vivida en una relación íntima con el
conjunto de nuestro Cuerpo Cósmico, nos abre lentamente hacia
una nueva comprensión del ser humano. En esta epistemología 1o

humano aparece en su sorprendente conexión y dependencia con
lo llamado no humano. Siendo así, ya no se pueden reducir las
experiencias humanas a un tipo de conciencia existencial moder-
nlr. Fls rrcccsario intentar una nueva comprensión de nuestro ser
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personar en el ser ;;"., .':.r"'.: ,':::.r., Sa¡¡rarr, crc ra
Tierra y del cosmos.

Muchas personas dirán que la interdependcrrci:¡ cntrc t()das
las cosas es casi una evidencia, y que el hech<¡ clc ¡drnitirla no
modifica nuestro conocimiento. Creo que muchas vcccs.sc aclmite
la interdependencia de forma mecanicista o pur¡nlcntc formal.
Por ejemplo, el funcionamiento del motor de un coclrc dcpende
del combustible. Pero lo que estamos intentandr¡ pr()p()ncr no es

una interdependencia mecánica, sino vital. Se trata dc una interde-
pendencia sagrada, visceral. Más que la relación entre e I rnotor del
coche y el combustible, hay una relación de vida con sr¡s múltiples
conexiones, que nos invitaría por cierto, a producir ntenor canti-
dad de coches y combustible menos contaminante.

Esta interdependencia sagrada exigiría, por ejenrplo, una mo-
dificación radical en las economías de mercado transnacionales
que no respetan las culturas regionales y agreden casi siempre el
suelo y las poblaciones establecidas. Esto exigiría una nueva com-
prensión de la constitución de las naciones, ligada a etnias, usos y
costumbres, así como una nueva red de relaciones entre los pue-
blos. Exigiría también la extinción de las industrias de armamen-
tos y el incremento de nuestras fuentes de trabajo. Y, para dar un
ejemplo más, repensar la teología cristiana, no a partir del dogma
preestablecido, sino de la vivencia concreta de los grupos que se

inspiran en la misma fuente de sabiduría que inspiró a Jesús de
Nazaret. Inclusive esta fuente tiene que ser acogida como múltiple
y diversificada, acentuando ora uno, ora otro aspecto de la sabidu-
ría que nos hace vivir. En este sentido, se abre un nuevo diálogo
entre las diversas religiones, fundado en el respeto a las formula-
ciones diferentes y sobre todo en la apertura a un aprendizaje
común de nuevos caminos de convivencia humana y ecosistémica.
Así, sería mejor que habláramos de diálogo entre religiones dife-
rentes, en lugar de religiones no cristianas, para no conservar lo
rancio de la superioridad imperialista que caracterizó el mundo
cristiano.

La consideración de la interdependencia del conocimiento
abriría una nueva página en la historia de la teología cristiana,
conduciéndonos a afirmaciones más existenciales, más humildes,
más aproximativas y dialogales.
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LA cUEsTtóN EptsTEMoLóGtcA

El conocimiento como un proceso

La epistemología patriarcal acenruó una cierta linealidad del co-
nocimiento, una perspectiva de progreso siempre en línea recta.
La linealidad evoca el camino de la rectitud, con una connotación
moral evidente. Lo mejor estaría en cierto modo siempre adelante
y más allá de nosotros.

Estaríamos lejos de la curva que se asemeja a los caminos tor-
tuosos y moralmente desvianres; lejos de la espiral, de los polígo-
nos de múltiples lados, de las formas creativas cuyos contornos no
tienen nombre. En la linealidad, aunque llena de accidentes, la
finalidad del conocimiento teológico siempre se presenró de forma
clara. Esta finalidad se ha expresado espeiial-..tt. como el cono-
cimiento verdadero sobre Dios y sobre Jesucristo. En este sentido,
hablar de linealidad del conocimiento es hablar también de causa-
lidad. Esto significa que es preciso siempre volver al inicio de la
línea para descubrir las causas y encontrar el mismo comienzo. Es
una especie de linealidad circular. El comienzo siempre parece re-
ner algo de especial, de explicativo, de regenerativo. Sin duda hay
una alternativa, pero es necesario ir más allá de esa linealidad y
acoger la complejidad de esa realidad en proceso que somos.

Por eso, a pesar de las dificultades inherentes a la palabra proce_
so, la perspectiva ecofeminista la prefiere. Hablar del conociÁiento
c9T9 un proceso significa que al conocimiento global de la humani_
dad le agregamos múltiples formas que no necesariamente obedecen
a una causalidad previsible. Estamos también perdiendo algo de ex-
periencias, de sabidurías, de poesías.

. Conocer es percibir, captar, organizar, perder, transformar y
dar sentido al universo en el cual existimos y somos. Ért. ., o,
proceso continuo y en constante movimiento, como Ias piezas
siempre en movimiento de un caleidoscopio al cual se puede siem_
pre agregar otras, formando nuevas combinaciones. Basta un leve
balanceo para que todo se organice de otra manera, para que
algunas formas se pierdan sin que podamos r..rp..r.irr. E., esta
perspectiva no se consagra un momento del pasado o del futuro
como una especie de modelo o paradigma para todos los tiempos,
sino que se afirma la extraordinaria dinámica del conocimiento,
condicionándola a las necesidades vitales de los diferent., g.upo,
humanos.



Argunas r..,;:;:;:.r. il;;.,r,r,,ci«,,,,s (r,,c .o
modificaron hábitos culturales, mientras otras illtclttrllt soltrcl'rrtsar

la era atómica. Sin embargo, esto no significa c¡uc cl cotl«rcirrricnto

sea inerte. El conocimiento es de hecho diversific¡tlo por l«rs clife-

rentes condicionamientos que nos atraviesan. S<tbrc t«¡tlo cs preci-
so recordar que el conocimiento es movimietlt«¡ ¡ pr¡rtir (lc una

determinada cultura, de un grupo históricanletrtc clrrrlo. No se

puede establecer un conocimiento cultural como cl pttlrto ccntral
paradigmático a partir del cual todos los conocinlicltt<¡s clcberían

ser juzgados. Por eso, en esta perspectiva se reafirtrt;t clrrc todo
conocimiento es siempre relativo al mundo a partir clcl cual se

conoce y a las personas que realizan el acto de cotl<¡ccr. Utla vez

más la palabra proceso, con múltiples y variadas fortttrts, p¿lrece no
sólo expresar mejor la experiencia humana cotidian:r, sino tam-
bién Ia estructura cognitiva que nos caracteriza.

La wnic idad espírit u-mat eria

El discurso de la unicidad del cuerpo y del espíritu ya fue obieto de

múltiples discusiones y numerosas publicaciones. Mucht> se escri-

bió sobre el carácter indisociable de Ia realidad humana. Sin embar-

go, no basta con afirmar esta unidad de manera formal. Necesita-
mos sacar sus consecuencias para una elaboración antropológicay
teológica diferente. Muchas veces esta unidad fue solamente afir-
mada en oposición al dualismo tradicional, volviéndose a menudo
un nuevo modo de camuflarlo.

Como dice Rosemary Radford Ruether:

Este concepto de dos tipos de cuerpos le permitió a la teología
explicar la inmortalidad delcuerpo eleuado como el despojamien-
to del cuerpo mortal para revestir el inmortal, espiritual. Si toda
la materia es igualmente material y mortal y ya no hay un reino
celestial que ocupe un espacio en la parte superior del sistema

cósmico, desaparece entonces la imagen de un mundo como el
lugar donde mora Dios y adonde el alma llega, con su cuerpo
transfigurado, después de la muertel3.

1.3. Ibid., p. 45
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La antropor;".:,,."1;#, ";::." ra distinción
dualista entre las cosas del cuerpo y las cosas de la mente o del
espíritu. Esta distinción es introducida en el universo teológico,
como sabemos, para privilegiar el conocimiento de las cosas de
Dios como distinto del conocimiento de las cosas del mundo y de
las humanas. Privilegia también una teología de la resurrección
bastante vulgarizada, sobre todo en los medios populares, que
mantiene el dualismo que quisiéramos evitar. En términos sim-
ples: el discurso sobre la resurrección como un acontecimiento
después de la muerte, de cierta forma anula la importancia de las
resurrecciones, o de las simples conquistas cotidianas, de los ges-
tos de justicia, ternura ybelleza en la propia historia.

En la perspectiva filosófica tradicional, presente en la Teo-
logía, el discurso en relación al cuerpo y al espíritu no se refiere
sólo a un lenguaje para expresar maneras diferentes de captar
nuestra realidad, sino a dos sustancias conjugadas en nuestra pro-
pia existencia.

Se trata, pues, de una metafísica con contornos definidos, de
una cosmología, de una antropología, de una epistemología que
fijaron y privilegiaron un mundo en detrimento de otro, ciertas
partes del cuerpo en detrimento de otras, un sexo en detrimento
del otro, la voluntad del Creador en oposición a la voluntad de las

criaturas. Esto significa que se piensa, se trabaja y se hace no sólo
como si nuestro universo correspondiese a estas separaciones, sino
como si de hecho Dios así lo quisiera. Dios aparece como aquel
que da fundamento y legitimidad a estas divisiones o, más propia-
mente, a esta construcción imaginaria de lo real.

En una perspectiva ecofeminista estas separaciones o divisio-
nes desaparecen y somos entonces invitadas a vivir la unidad de la
materia, de la energía que nos constituye, sin saber lo que ella de
hecho es. Ya no podemos mantener el combate del espíritu contra
el cuerpo, de los ángeles contra los demonios, de Dios contra la
humanidad. Es preciso recomenzar en todos los niveles de nuestra
actividad a reconstruir la unidad que somos, la inclusión de nues-
tro ser en todo los procesos evolutivos, tanto en el espacio como
en el tiempo. Así acogeremos la mortalidad de nuestra vida junto
con la mortalidad de las flores y de los pájaros, de nuestros sueños
y de nuestros dioses. Acogeremos la transformación de nuestro
cuerp() individual en el misterio de nuestro Cuerpo Sagrado. Y es



iustamente ,".rr:l; vida irrumpe en este u,ivcrs«r y sc t()rna
vitalmente mortal, que el amor del instante tienc t¡rtc scr itltcttso,
el respeto a todos los seres una obligación, lir búst¡trctla de la
justicia una luz, y la felicidad posible un derecho inalicrr;rble para

todos los seres.

Hay una belleza en esa indisociabilidad y en esa intcrconexión
que nos invita a desarrollar posturas de vida que n() postcrgucn la
justicia y la ternura para maírana y la felicidad para ttllrl cternidad
imaginada; que revaloricen lo efímero, lo accide¡rtirl, cl ttl<lnlento
que pasa, la puesta de sol, la flor, la muerte. Efíltlcrr cs la vida,
efímero el conocimiento, efímera y misteriosa es Ia sabicluría.

Género y ecología: mediaciones cognoscitiuas

La epistemología ecofeminista introduce la cuestión de género y la

cuestión ecológica como mediaciones parala comprensiírn e inter-
pretación del mundo y del ser humano. Estas mediaciones no son

instrumentos, medios u objetos usados meramente para conocer la
realidad. Mediación en esta perspectiva tiene un signifrcado más

amplio, es medio y al mismo tiempo parte y finalidad constitutiva
del suieto que conoce y de la realidad que se da a conocer. El
medio, en este caso, no es instrumento que uso y descarto cuando
no necesito más de é1. Es el medio y el fin que se incluyen en un
mismo proceso cognoscitivo. En ese sentido, la dimensión femeni-
na y la dimensión ecológica son constitutivas de la realidad huma-
na, aunque sólo recientemente hayan emergido alaluz de la con-
ciencia histórica.

Hablar de género en epistemología es afirmar que en la cons-

trucción social del conocimiento humano, lo masculino y lo feme-

nino deben expresar su manera de ver el mundo' Ahora nosotras'
Ias mujeres, estamos denunciando el carácter prioritariamente mas-

culino y universalista del conocimiento social. Introduciendo la
cuestión de género proponemos salir de la universalizaciín y de la
sobregeneralizació¡ de lo masculino sobre lo femenino. Universa-
lización significa que se toma el conocimiento masculino como
paradigmático. Sobregeneralizaciónsignifica que no se sabe bien si

un conocimiento trata de algo referente a lo masculino o a lo
femenino. Así, muchas veces se habla de derechos humanos, pero
se sabe que en concreto sólo los hombres -y entre ellos sólo
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algunos p,i.,,,.di;,- ll]*" ;;:.. ;":derechos. proba-
blemente no se tiene conciencia de las situaciones concretas y de
las posibilidades reales que tienen las mujeres de acceder a tales o
cuales derechos.

La cuestión de género introducida por el feminismo viene así
a quebrar el mito del universalismo masculino en los diferentes
campos del saber. Decreta en cierto modo la necesidad de rever el
conocimiento humano, revelando sus límites y mostrando hasta
qué punto la historia oficial no incluye a las mujeres y a los pue-
blos oprimidos. El conocimiento adquirido y expresado como tal
es aquel que revela casi únicamente la experiencia masculina.
Como escribe Seyla Benhabib, en lJbicando el propio yo:

Solamente debemos recordar la creencia de Hegel de que África
no tiene historia. Hasta hace muy poco, tampoco las mujeres
tenían su propia historia, su propio relato con diferentes catego-
rías de periodización y diversas regularidades estructuralesra.

I-o masculino ya no puede ser sinónimo de humano y de his-
tórico, y lo ecológico no puede considerarse un objeto de la natu-
raleza a ser estudiado y dominado por el hombre. Tal apertura
significa introducir otros referentes para nuestro conocimiento,
más amplios que los establecidos por la epistemología patriarcal.

Algunas personas temen que el ecofeminismo quiera introdu-
cir una nueva perspectiva esencialista, al afirmar la diferencia en-
tre las aproximaciones epistemológicas femeninas y masculinas.
No se trata de esencialismo biológico o filosófico, sino de conrex-
tualizar el conocimiento a partir de Ia propia experiencia cotidia-
na de hombres y mujeres. Sabemos hasta qué punto la sociedad
patriarcal insistió en la separación entre el dominio de lo público
y lo privado. Lo público era un dominio eminentemenre masculi-
no, y 1o privado o doméstico, femenino. Igualmente, la fuerzay el
coraje fueron atribuidos a los hombres, y el temor y la fragilidad a
las mujeres. Ahora bien, esto no es esencialismo, sino cultura fun-
dada en interpretaciones biológicas y culturales ideologizadas. y
esto tiene que ver con la manera en que nos aproximamos al
mundo, actuamos, desarrollamos nuestros papeles sociales y el

I 4. Scyla Bcnhabib, op. cit., p.213.



conocimient',,. ::;-:. ;.: ;l:::,-,,, hacicn'cr. varer

una esencia femenina predeterminada, ni una natttr¿rleza hruta a

ser domada, sino la r.rlidrd concreta relacional de tln cstr.rdo de

hecho, .r, .Í.r.ul nuestro conocimiento de mujeres sc dcse nvolvió

y permaneció reducido al universo doméstico'

Introducir el feminismo en la epistemología, o hace r trna epis-

temología feminista, es afirmar que Ia dimensión de gérrero no

sólo tiele algo que aportar al conocimiento, sino que moclifica sus

principios, J,, fr.rdn-..tto y su expresión histórica' La ctrestión de

gerr.tá abre una perspectiva plural que incluye aspectos comunes

i ho-b.., y -rrj.re, á. ,.t".r'rlt,,.^ dada, pero incluye tarnbién los

aspectos diferentes nacidos de experiencias diversas'

Hoy podemos decir que estamos haciendo tambalear los pro-

..ror.ágrroscitivos tradiiionales. El feminismo es incluido como

uno de lás movimientos sociales que más contribuyen a provocar

esta conmoción.
Esta introducción crítica del feminismo en la epistemología no

significa un viraje radical del acto de conocer, pero sí un cambio

.ñ r, p..rp.ctiva, en sus resultados y contenidos, en su historia y

.r, l, árgrnización del conocimiento, de la sociedad y del poder'

ilg.,ifi.í,r-bién la r elativizacíón de ciertas afirmaciones tenidas

.áo rr..dudes culturales o científicas, por ejemplo en relación a

la inferioridad intelectual de las mujeres o a su capacidad intuitiva.

El feminismo levanta sospechas sobre las adquisiciones inmu-

tables de la tradición patriarcal, cuestiona la objetividad de la cien-

cia y su caf ácter 
"puranta-a.,te 

asexuado , para reafir-mar. que.el

contcimiento humano parte de nuestra realidad social, cultural y

sexual. El conocimientá pasa a ser un caminar a tientas, en el cual

cráa hipOt.sis, cada percepción se corrige, se precisa, se modifica'

,. .o-pl.-enta a medida que avanzan las generaciones'

Género y ecología modifi.a.r también el conocimiento teoló-

gico. La afirmación de una divinidad absoluta, expresión de su

Ieph.^ histórica masculina, ya no resiste las fuertes críticas de

toáos lo, movimientos feministas latinoamericanos y mundiales.

Así como una divinidad de expresión masculina, que domina y

f..side según su voluntad todos los fenómenos delanatttaleza'
yanosesustentaante|acomplejidaddelahistoriadeluniversotal
.o,,,o ., narradapor diferenies científicos, particularmente en las

últimas décadas.
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La ecorogía r';." ;...:,";-::, .., mundo un mo-
vimiento de rescate de las llamadas culturas originarias, que no se
limitan sólo al mundo indígena latinoamericano, sino que se abren
también a las diferentes tradiciones africanas vigentes en nuestro
continente. Un mundo donde los ancestros y las fuerzas de la
naturaleza tienen un lugar privilegiado, es rescatado como valor
cultural y no como ncosa del demonio,, como decían los antiguos
misioneros.

Después de un curso que animé en 1,994, una indígena aymara
de Bolivia me dijo: ncon el ecofeminismo no tengo vergüenza de
hablar de mis creencias desde mi cultura,. Y continuó diciendo:
«no es preciso decir que ellas tienen elementos cristianos para que
sean buenas, sino que ellas simplemente valen 1o que valen y no
valen lo que no valen".

El cristianismo se impuso frente a las diferentes religiones del
continente como el criterio de verdad, del verdadero conocimien-
to de Dios. La revalorízación de las llamadas culturas originarias,
no es un proceso llevado adelante por los nblancos arrepentidos»,
sino por los hijos e hijas de aquellos que fueran víctimas de los
procesos colonialistas, donde el racismo fue usado como arma
para imponer las verdades blancas, cristianas y masculinas.

Estamos sin duda en el comienzo de un proceso de grandes
consecuencias para el mundo. Por eso es necesario respetar nues-
tra historia personal. También es necesario respetar la historia de
los diferentes grupos; y saber denunciar las violencias escondi-
das en ellos, se vuelve una exigencia para toda la comunidad
humana.

Una solidaridad vital comienza a hacerse sentir entre los dife-
rentes grupos humanos en vista de su propia sobrevivencia y de la
sobrevivencia de la biodiversidad de nuestro planeta. Éste es uno
de los desafíos éticos presentes en el interior mismo de la episte-
mología ecofeminista.

El contexto: primera referencia básica

La epistemología ecofeminista es contextual. Esto significa que es

una exigencia del momento histórico en que vivimos, y que se

desenvuelve a partir de contextos locales, aunque se conecte y se

abr¡ hacia una perspectiva global.



Decir,,,.,, J::;;';:;"":. ;:;:,,"r nues,ra rorma

de conocer hoy, sino admitir su provisoriedad histórica y la nece-

sidad de que estemos siempre abiertas/os a los nuevos y más am-

plios refeientes que la historia y la vida nos van sugiriendo' De

manera concreta, una epistemología contextual toma el contexto

vital de cada grupo humano como primera referencia básica' Es a

partir de ese contexto que son formuladas sus preguntas y sus

ientativas de respuesta. Busca igualmente afirmar la originalidad
de cada grupo, así como sus límites de apertura y de acogida de lo

diferente. De esta forma no §e trata ya de juzgar a los grupos

feministas del nordeste del Brasil, a partir de los grupos que exis-

ten en Sáo Paulo o NuevaYork. No se trata tampoco de asumir el

modelo de las comunidades de base que se desarrollaran en algu-

nos países de América Latina como modelos para los países africa-

nos ni viceversa. Se trata de captar la lógica presente en cada

epistemología contextual, su sistema de valores y contravalores,

"ií 
.o,,o su tradición histórica esclavista, libertaria u otras' A ese

respecto comparto las observaciones sabias y pertinentes de Otto
Maduro. Él dice,

Tal vez una de las muchas malas costumbres occidentales sea la

manía de definir, clasificar y itzgar otras personas y culturas por

las respuestas que ellas dan a nuestras preguntas. Pero, iy si nues-

tras preguntas no tuviesen el menor significado Para esas otras

personas? Más allá de eso, iquién nos garantiza que nuestras

preguntas serán entendidas por los otros de la misma manera

como nosotros las entendemos?1s.

La epistemología contextual, por consiguiente' supone la valo-

ización del propio contexto donde la experiencia y el conoci-

miento se desenvuelven, aunque se abra a horizontes y articulacio-

nes más amplios. Requiere una cosmología y una antropología
igualmente contextuales, aunque con apertura dialogal para cap-

tar el hecho de que en los diferentes contextos están presentes

elementos de universalidad. Y estos elementos comunes son sin

duda la evidencia de que pertenecemos a esta misma y extraordi-
naria explicitación de la Vida que llamamos vida humana'

15. Otto Madvo,Mapas para a festa. Reflexóes latino-americano"ob" o ""
se do conhecimento,Yozes, Petropolis, 1994.

La intercone:." :,:.';.' ;-;."", ;," vida humana,
incluyendo nuestras creencias, está en la base de la construcción de
ese nuevo tejido de relaciones, comportamientos y significaciones.

La epistemología contextual guarda la tensión entre aquello
que llamamos carácter regionalista y carácter universalista del co-
nocimiento humano. Un conocimiento se da siempre a partir de...
Y es justamente esa regionalización, esa localización espacio-tem-
poral, la que lo abrc a la universali dad. La universalidaá no signi-
ficalavalídez de un conocimiento concreto para todos los grupos
humanos, sino la regionalidad universal de todo el conocimiento.
El conocimiento no es universal por la forma del contenido apre-
hendido, sino por la manera regional de aprehender la dimensión
.le universalidad que nos caracteriza. En el fondo, a partir de ahí,
el mundo humano se encuentra en su diversidad universal.

En ese sentido, hablar de epistemología feminista y ecología es
ya.anunciar la presencia, talvez embrionaria, de otra comprensión
del mundo y del ser humano que de cierta forma se disiancia de
las concepciones tradicionales. Y éste parece ser uno de los desa-
fíos positivos que se anuncian en esta transición de milenios.

La aproximación holística

Las epistemologías de origen cartesiano, epistemologías del pensa-
miento 

-..pienso, 
luego existo))- nos condicionaron para enten-

der el conocimiento humano como limitado a ciertós procesos
mecánicos que suceden en el interior del sujeto y se expanden
hacia el llamado mundo objetivo. Y es a partir de esa sub¡etividad
"objetiva" que afirman la racionalidad y la cientificidad de su
conocimiento o, en otros términos, su objetividad.

_ Una epistemología holística quiere acoger el hecho de que no
sólo somos un todo, sino que el todo está en nosotros; y aún más,
que conocemos de esta manera porque la evolución del todo nos
preparó para que así fuera. De esa evolución anterior a nosotros y
en nosotros, es que se constituyó nuestra forma actual de aproxi_
marnos a la realidad y de decirnos que la conocemos.

La epistemología holística nos abre hacia la posibilidad de
conocer lo que está para ser conocido, de múltiples formas, ape-
lando a las diferentes capacidades cognoscitivas que nos habiian
y que son irreductibles a un único discurso de tipo racionalista.
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Es,a perspec,,",,":, ;;:;"',, ;J;: :i,,,"dora a a,rpriar
sus tiendas más allá de un discurso monoteísta sobre Dios, más

allá de un aprendizaje catequético, de una dogmática que puede

tener hasta carácter fascista en la medida en que se t()rna in'rpo-

sitiva y punitiva. El holismo teológico abre las puertas para una

múltiple experiencia humana de relación con los valores que dan

sentido a nuestra existencia y que podrían ser llamad<ls sagrados.

Sagrado es el nombre de las cosas y relaciones que nos son que-

ridas. Sagrado es el nombre de las cosas y relaciones que tienen

relevancia en nuestra vida. Sagrada es la belleza que atraviesa

todas las cosas. Sagradas son nuestras preguntas sin respuesta,

preguntas que atraviesan tiempos y los más diversos espacios

iulturales y continúan siendo interpelaciones incesantes. iSagrada

es la vida!

La introducción de la afectiuidad

Introducir la afectividad en el conocimiento parece espantar a los

filósofos más obietivos. Los afectos tienen que ver con seducción,

con movimiento apasionado hacia los otros o hacia las cosas que

queremos conocer. La afectividad tiene que ver con el erotismo,

con los sentidos, con las emociones que se apoderan de nuestras

entrañas. A partir de Ia emoción, del involucramiento apasionado,

se perciben aspectos que normalmente serían imperceptibles en la

acción de conocer. Un científico apasionado escapaz de captar as-

pectos que pasarían desapercibidos con menor dosis de pasión. La

introducción de la afectividad nos sumerge en la imposibilidad de

determinar con claridad los límites entre objetividad y subjetividad

en el conocimiento. Nos abre también hacia el universo de las emo-

ciones como fuente de conocimiento y no como el lado oscuro de

nuestra raz6n. La razón humana pierde su fuerza en la medida en

que la disociamos de las pasiones, de la seducción, de la atracción,

de la emoción, de la admiración, del encantamiento que los seres

del universo y los seres humanos ejercen sobre ella. iQué es, pues,

esto que llaman razón? isería posible aislarla como cosa aparte de

nuestro ser, cosa superior, mejor, más noble? tCómo sobreviviría

ella sola en su pureza racional?
La identificación de la raz6n con una señora rígida, fría, de

reglas estrictas de comportamiento, significó el aprisionamiento

: U ESTIO N E P IST E M O LÓ G ICA

de la creatividad, el exilio de la razón de ella misma, su alienación
en relación a todo nuestro ser del cual ella depende y se alimenta.

La razón no existe en sí misma, no es algo en nosotros con
existencia independiente o autónoma. Somos razón,y emoción, y
sentimiento, y pasión, y seducción. Somos esta extraordinaria mez-
cla capaz de acentuar hora a hora otro aspecto de nosotras/os
mismas/os.

De ahí que ya no se puedan aceptar las antiguas distinciones
que afirmaban que el hombre, ser masculino, es más raz6n, y la
mujer, ser femenino, es más emoción. Ya no se puede decir que la
razón es de lo masculino y la intuición y emoción de lo femenino.
Éstas son divisiones impuestas al ser humano a partir de la propia
visión de la estructura patriarcal y presentadas como simplemente
naturales.

Una epistemología con característica afectiva reconoce que la
gama inmensa de emociones y afectos se manifiesta en hombres y
mujeres en su originalidad personal, en sus condicionamientos y
en su cultura. Naturaleza y cultura no son dos realidades separa-
das en el universo humano, sino que son ellas mismas realidades
interconectadas que nos permiten ser lo que somos y permiten a la
Tierra ser hoy lo que ella es. Naturaleza y cultura son inseparable-
mente raz6n y emoción.

Una actitud inclusiua

La epistemología ecofeminista tiene la pretensión de ser inclusiva.
Esto significa que no impone límites rígidos al conocimiento. En
primer lugar se trata de inclusivismo en lo que se refiere a la
diversidad de nuestras experiencias. Este inclusivismo no tiene
sólo consecuencias cognitivas, sino también éticas. Así, no nos
orientamos por un patrón único, un paradigma único, una cultura
única, un cristianismo único, una orientación sexual única, que se
imponen como normativas. En esa perspectiva no hay un único
patrón o criterio para establecer un conocimiento verdadero.

El carácter inclusivo toca también los diferentes saberes. Por
ejemplo, un estudio sociológico se abre a otras ramas del saber y
en cierto modo depende de ellas. Tiene sin duda su contribución
específica, una cierta autonomía, pero no es independiente de los
otros slrbcres-
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Intentam os,r, :'; ;' ;..-r' ; ..'r"r*,.*o mecanicis-
tas en las que el todo es sólo el conjunto de partes y cada parte
puede ser considerada como una máquina o una pieza con relativa
independenc\a. La epistemología inclusiva tiene que ver con el
carácter de interdependencia recíproca en la cual somos y existi-
mos. Si acaso acentuamos un aspecto del conocimiento, debemos
ser conscientes de que se trata de una acentuación metodológica,
dada nuestra imposibilidad de discursos totalmente abarcativos.
Pero lo que conocemos no deja de estar conectado por eso a otros
conocimientos y a todo lo que desconocemos.

Nuestro conocimiento es al mismo tiempo desconocimiento y,
ciertamente, es más desconocimiento que conocimiento. Es el des-
conocimiento que nos abre hacia el conocimiento. Es el descono-
cimiento que excita nuestra curiosidad, nuestro deseo de ver lo
que aún no vemos, nuestros ensayos de conocimiento.

Una vez más tal epistemología relativiza nuestra pretensión de
dominar el mundo a través del desarrollo de las ciencias y de las
diferentes formas de imperialismo que ellas nos imponen.

Esta dimensión inclusiva es igualmente esencial al conocimien-
to teológico. Aquello que llamamos experiencia de Dios o expe-
riencia de lo divino es siempre inclusiva de otras, es decir, nuestras
percepciones, intuiciones, éxtasis, búsquedas, son arte y conoci-
miento que se expresan de mil y una formas sin que ninguna agote
las otras.

La experiencia religiosa es polifónica, multicolor, aunque en
el fondo de cada una se escuche algo de una misma nota o se

perciba algo de un mismo color: la búsqueda de sentido de la
existencia, de ese «algo misterlq5e» eue nos habita y nos trascien-
de, de "algo" sin nombre y sin lugar, aunque paradójicamente con
muchos nombres y muchos lugares.

Por eso, una epistemología de carácter inclusivo acoge la mul-
tiplicidad de todas las experiencias religiosas como expresiones
diferentes de una misma respiración y búsqueda de unidad.

No se trata de un nuevo idealismo ni de un inclusivismo bara-
to y sin criterio. Lo que intentamos proponer es la rearticulación
de nuestros valores de vida en el interior mismo de nuestros pro-
cesos cognoscitivos.

Finalmente, todo eso nos prepara para acoger no sólo la bio-
diversidad en la naturaleza, sino la biodiversidad como realidad

constirutiva .. ,,, i::;"-",,,';,:-,, ;..alidad es iguar-
mente un paso fundamental para un lenguaje sobre la biodiversi_
dad del misterio de Dios, el misterio que habit, la poesía de Adélia
Prado:

... Flor no es Dios, tierra no es, yo no soy.
Pobre y desvalida me entrego a lo que sea
esta fuerza de perdón y descanso,
paciencia infinita.
Casi puedo decir, yo amor6.

16. Adélia Prado, "A sagrada face,, en poesia reunida, Siciliano, Sáo paulo,
l9e l.

tt8 89



J

LA RELIGIÓN

La reflexión sobre una epistemología ecofeminista nos preparó
para abordar la compleja y desafiante cuestión de la Religión.

Hago mías las palabras de Jacques Derrida en la introducción
al libro La religión, editado a partir del Seminario de Capri sobre
este mismo tema: «iCómo "hablar religión"? iDelareligióz? iSin-
gularmente, de la religiín hoy en día? iCómo atreverse a hablar
de ella en singular sin temor y temblor en estos días?,1. Ért"r ron
algunas preguntas que muestran la compleiidad de la reflexión
sobie la religión -o los fenómenos religiosos- sobre todo en
este tiempo en que se afirma su vuelta o renacimiento. cA qué
experiencias corresponde esta vuelta a la religión? iQué conse-
cuencias sociales ha provocado?

Hoy asistimos a la proliferación creciente de credos religiosos,
acompañada de una especie de confusión generalizada a nivel de
los valores éticos. Se habla de posmodernidad, de la vuelta a un
cierto reencantamiento del mundo, de una acentuación del misti-
cismo, de una búsqueda de sentido más allá de los parámetros
racionalistas propuestos por la modernidad.

Esa proliferación de lo místico alternativo parece acentuarse en
el actual régimen neoliberal en que vivimos. Las religiones aparen-
temente no sistemáticas, buscando comunión con la naturaleza,

l. Jacques Derrida y Gianni Vattimo, (dirs.),la religión, PPC, Madrid, 1996,
p. t).
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proponiend. ",.':::;;:..',-1,',1,", ,o,"oan en un sec-

tor de la clase media sedienta de lugares alternativos. Por otro lado,
las religiones secularizadas 

-aquellas 
que cooptaron y absorbieron

parte de las estructuras tradicionales de las religiones humanistas-
se expanden en la misma progresión que los medios de comunica-
ción. La tecnociencia y la teletecnología, en sus diferentes expre-
siones, se vuelven religión o funcionan como tal.

Las religiones no sólo se tornan mercancía, sino que entran en

la lógica de las promesas del sistema. Lo importante es prometer
algo mejor o diferente para mantener las frágiles esperanzas. El

real cumplimiento de las expectativas es apenas parte accidental
del programa.

La tradicional necesidad de las religiones 
-especialmente 

cen-

tradas enla organización del sentido de la vida, la convivencia en-

tre las personas y la búsqueda de salvación- parece sacudida por
los desafíos de la forma actual de las relaciones humanas. La reli-
gión 

-fenómeno 
plural- está siendo utilizada más allá de su fina-

lidad tradicional. Se manifiesta de múltiples y variadas formas, tor-
nándose difícil la delimitación de su sentido y su campo de acción.

LA CRÍTICA ECOFEMINISTA A LA RELIGIÓN PATRIARCAL

En el momento en que proliferan las religiones como productos
de supermercado o de almacén de barrio, los movimientos de

mujeres y los ecológicos cuestionan cada vez más la estructura
patriarcal de las religiones, que hicieron obra de civilización y
cultura en la historia de Occidente. Las razones alegadas para esta

crítica no son sólo las señaladas por Marx, quien aludía a la reli-
gión como «suspiro de los oprimides». Hoy se abren otro tipo de

abordajes que denuncian la dimensión de las exclusiones particu-
lares 

-como 
la que sufren las mujeres- y la objetivación de la

naturaleza con fines de lucro.
La denuncia actual apunta al esquema jerárquico que reprodu-

ce, en forma de religión o de partido, estructuras de relaciona-
miento que siempre excluyen alamayoría en favor de elites mino-
ritarias.

Se observa que la misma estructura jerárquico-patriarcal de las

religiones humanistas tradicionales está presente en las religiones

LA RELtGtóN

de mercado, tan difundidas en el medio popular. El feminismo
latinoamericano se dedicó poco a la reflexión sobre las religiones
de mercado y el uso que ellas hacen de las mujeres. Creo que éste

es precisamente un campo abierto a las reflexiones e investigacio-
nes feministas.

Una simple observación empírica hace cada vez más evidente
que la mayoría de las estructuras religiosas -y la ética que surge
de ellas- tienen que ver con una conducta jerárquica, particular-
mente masculina, vigente en la vida social y familiar. Los deberes
religiosos, la relación con las personas, el dominio del hombre en
el orden doméstico y público, fueron siempre definidos como com-
portamientos para toda la humanidad. Se trata, pues, de una vi-
sión jerárquica a partir de la cual el varón ¡is¡s "poder sobre" las

cosas así como Dios tiene poder sobre todo lo que existe. Dios,
fuera de lanatttraleza, es superior a los seres humanos: impone su

voluntad, determina los límites de los comportamientos humanos,
legisla, castiga y salva. Esta visión encierra en sus propias entrañas
una concepción del poder religioso, como npoder sobre" conside-
rada_a mi modo de ver- como base para los poderes jerárqui-
cos que estructuran las relaciones humanas.

Esto explica, de cierta manera, la dificultad que tienen la
mayoría de los grupos de mujeres en el Brasil, especialmente los
de base, para captar la legitimación religiosa del sistema social
jerárquico. De la misma manera estos grupos tienen dificultades
para asumir los contenidos religiosos más democráticos y menos
milagrosos. El sistema cultural vigente difícilmente les permite
acoger alternativas diferentes, porque éstas muchas veces implican
la marginación respecto a los valores religiosos reconocidos; y la
marginalidad religiosa es insoportable cuando se suma a la mar-
ginación social y económica. El carácter ambiguo de la existencia
humana -y especialmente del fenómeno religioso- se revela
cada día más.

Los ejemplos se multiplican tanto en las periferias de las ciuda-
des como en el campo. Basta recordar a las mujeres del medio
rural, particularmente de la zona de la selva nordestina, trabajan-
do en el corte de caña. Estas trabajadoras tienen muchas dificulta-
des para captar la interconexión entre el autoritarismo de las es-

tructuras políticas y el de los sistemas religiosos. La religión, a

pesar cle los pesares, continúa siendo una especie de refugio ante
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la desesperación y ) n...rlaua de seguridad y de un camino de

esperanza. La apelación a un Dios que tiene poder parece un
recurso último ante la violencia sufrida en lo cotidiano.

El mismo proceso 
-aunque 

marcado por algunas diferen-
cias- se verifica en las zonas periféricas de las ciudades. La lucha
por la sobrevivencia y la "religión de la televisión" dificultan mu-
cho el desarrollo y la acogida de una perspectiva crítica en rela-
ción a los contenidos y prácticas religiosas. Por eso, cuando -en
una línea alternativa- se habla del poder de cada persona, del
poder dentro de nosotros/as, del poder articulado de la humani-
dad, del poder de la Tierra, es como si estuviésemos hablando de

algo que no tiene nada que ver con la experiencia concreta de la
gente.

La vivencia cotidiana, sobre todo la de las mujeres, es siempre
la de un poder sobre nosotros/as, encima de nosotros/as, al cual no
tenemos casi acceso. Ese poder se expresa de diferentes maneras
en la vida cotidiana: en la casa, en el trabajo, en las reivindicacio-
nes por mejores condiciones de vida. Las "sin poder" experimen-
tan continuamente la humillación, simplemente por reclamar el
derecho a existir con un mínimo de dignidad. Así entran muchas
veces en el comercio político y religioso: para subsistir, para man-
tener la vida. Y la lucha por la pura sobrevivencia impide el espa-

cio necesario de reflexión para hacer cierto tipo de análisis. Los
cambios de los comportamientos jerárquicos heredados -y acen-
tuados por los valores vigentes en la sociedad civil- son extrema-
damente lentos.

Un esperar contra toda esperanza

El discurso sobre los procesos democráticos no encuentra tierra
fértil en muchos grupos populares porque contfaría la experiencia
cotidiana. Comportamientos igualitarios, basados en la justicia,
muchas veces son apenas suspiros profundos, sueños osados, dis-
cursos románticos, que no parecen tener consistencia alguna en el
día a día. La vida cotidiana dicta también las formas de manuten-
ción de las opresiones, aunque sea al mismo tiempo, lugar de

algunas frágiles experiencias libertarias.
Las relaciones sociales y las construcciones mentales que se

derivan de ellas, se organizan de forma jerárquica, hacienclo que

LA RELIGIÓN

los considerados más débiles dependan de los supuestamente más

fuertes. Tal construcción social es vivida casi como un destino del

cual no se puede escapar. Esto, una vezmás, torna el trabajo de

cambio de mentalidad extremadamente difícil, y acaba creando
pequeños guetos donde el testimonio de una práctrca y un pensa-

miento alternativos luchan penosamente por sobrevivir.
Del futuro se puede decir poca cosa, sobre todo en relación a

las prácticas feministas y ecológicas en América Latina. Los pro-
pios análisis del presente no permiten grandes previsiones. Las

esperanzas que tenemos están foriadas en las incertidumbres) aun-

que continúen repitiendo en nosotras que "mañana será otro día".
Es, pues, en la línea de este testimonio y de un «esperar contra
toda esperanza>> qrte se inscribe esta reflexión. Su contenido, más

allá de estar marcado por la contribución teórica de muchas femi-
nistas e intelectuales de diferentes tiempos y lugares, tiene que ver
con la observación e interpretación de mi convivencia en un ba-

rrio popular, con mis conversaciones formales e informales con
diferentes grupos de muieres 

-particularmente 
del nordeste bra-

sileño- y con mi experiencia de más de veinticinco años de ma-
gisterio filosófico y teológico. Estas señales se constituyen pues en

un punto de vista, entre otros tantos, que buscan caminos para
una convivencia humana más tierna, más justa y solidaria, en este

final de milenio y en la proximidad inminente del próximo'
En este ensayo hago algo que podría llamarse fenomenología

de la religión. Procuro hacerla sin repetir a los clásicos de los

siglos xrx y xx aunque haya aprendido mucho de Ludwig Feuer-

bach, Mircea Eliade, Rudolf Otto, Joseph Campbell y otros. La
fenomenología que presento intenta describir el fenómeno religio-
so en su complejidad actual y regional, teniendo al feminismo y a
la ecología como referencias fenomenológicas importantes.

Concretamente, el feminismo y la ecología preguntan a las

religiones en este final de siglo: "iqué están haciendo de las muje-
res?, cqué están haciendo del cuerpo de la Tierra?r. Preguntan a

las tradiciones cristianas vigentes en nuestro medio sobre la margi-
nalizaciónen el ejercicio del poder de diferentes Srupos sociales y
particularmente de las mujeres, al interior mismo de las institucio-
nes religiosas y en la formulación de nuestras creencias profundas.

Tengo la osadía de abrir apenas esta problemática, a mi modo,
sin tcner la pretensión de proponer alternativas a la crisis de
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referentes religiosos que estamos enfrentando. Más allá de esto,
las alternativas no pueden nacer sólo de una persona o un grupo;
ellas están marcadas por el surgimiento plural 

-muchas 
veces

imprevisible- de los movimientos sociales.
Mi búsqueda es la de millares y millares de personas que ya

no están a gusto en los lugares donde otrora expresaban sus

convicciones profundas, )r eue a pesar de eso no quieren perder
la riqueza del pasado, sobre todo del mundo de valores que la
tradición religiosa humanista fue capaz de legar. Por eso, esta
reflexión tiene una mezcla de sabores: de pasado, de búsqueda
en el presente y de esperanza en el futuro que comienza hoy.
Tiene igualmente un sabor de crítica al orden vigente, de acogida
de los diferentes ensayos alternativos y de desafiante esperanza
en la fuerza de la Vida en nosotros/as.

LA FRUSTRACION DE NUESTROS SUENOS DE AMOR

Necesitamos afirmar la integridad de nuestro centro personal de

existencia, en correspondencia con los centros personales de to-
dos los seres de todas las especies, y, al mismo tiempo, aceptar la
transitoriedad de nuestra persona2.

Estas palabras de Rosemary Radford Ruether nos abren a la
necesidad de repensar la realidad religiosa de nuestra existencia a
partir de comportamientos relacionales, y nos sitúa dentro de la
perspectiva ecofeminista que estamos desarrollando. Nos invitan a

aprovechar el privilegio de poder reflexionar como feministas en
vista de un cambio en las relaciones humanas. Nos colocan tam-
bién en la línea del compromiso con las excluidas y los excluidos
de nuestra sociedad, para que la integridad de nuestras vidas sea

exigida y salvaguardada.
iCómo resituar la religión en tanto experiencia personal, co-

munitaria, y alavez como institución social? Y aún más: icómo
captar algunos aspectos y significados de la religión cotidiana,

2. Rosemary Radford Ruether, Gaia y Dios: una teología ecofeminista para
la recuperación de la Tieta, DEMAC, México, 1993, p. 258.
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informal, no reglamentada institucionalmente? iCómo compren-
der mejor la complejidad de ese fenómeno, sobre todo cuando lo
visualizamos desde la vida de las mujeres? Esto significa que es
preciso captar Ia religión no sólo a partir de la institución religio-
sa, sino más allá de ella, a través de los comportamientos que
parecen estar fuera del control de los que detentan el poder
religioso.

No quiero hacer una crítica fácil de las religiones presentes
desde los tiempos de la colonizaciín, y antes aún, en nuestro
continente. Mucho se escribió y se escribe sobre eso. Hoy el pro-
blema no es sólo denunciar los errores o entrar en una especie de
profetismo radical sin salida, sino intentar reconocer humildemen-
te que hay falencias, pero que lo más urgente es buscar alternativas
que nos devuelvan la alegría de vivir, el sentimiento de nuestra
integridad recuperada y el sentido de nuestra existencia.

Es en esa perspectiva que me he preguntado si aquello que
tradicionalmente llamamos religión 

-incluso 
si la tomamos en un

sentido amplio y consideramos todas las ambigüedades presentes
en ella- de hecho ha realizado su papel de crear relaciones, de re-
ligar a las personas entre sí y con la Tierra, con las fuerzas de la
naturaleza. Me pregunto si de hecho, aquello que llamamos reli-
gión institucional ha desarrollado comportamientos de consuelo,
de ternura y misericordia; si ha ayudado a las personas a vivir su
cotidianidad con más dignidad, si ha ayudado a sobrellevar las
preguntas sin respuesta, que son cada vez más numerosas. Creo
que, de cierta manera, es dentro de ese significado etimológico de
re-ligar o aun de re-leer la realidad a partir de una perspectiva de
comunión donde se encuentra uno de los núcleos más significati-
vos de toda experiencia religiosa. Y es a partir de ese núcleo como
podríamos intentar una reflexión, limitada pero diferente, en rela-
ción a la función individual y social de las religiones.

La función de los dioses

En su libro El poruenir de una ilwsión3, Sigmund Freud habla de
una triple función de los dioses: exorcizar nuestros miedos a la

3. Sigmund Freud, E/ poruenir de una ilusión, en Obras completas VIII, Bi-
bli<rtccr Nrreva, Madrid, 1972, p. 2969.

96 e7



natrrraleza,r.."".,u"*.t:"," ..l,lIJ);.., o.*,"., v recom-

pensar las privaciones y los sufrimientos impuestos por la vida en

común al interior de una cultura. Los seres humanos crearían estas

representaciones religiosas a fin de volver más soportable la vida

en sociedad. En ese sentido la religión sería una ilusión, es decir,

una creación imaginaria.
A partir de esta comprensión de la religión, criticada por Freud,

se dirá que esta vida tiene en vista otra, en la cual la perfección será

posible y a partir de la cual incluso la muerte será rescatada hacia un

modo supeiior de existencia. Éste sería el iusto designio de la Provi-

dencia Divina o simplemente de Dios.
El esquema religioso ilusorio descrito por el fundador del psi-

coanálisis parece desdoblarse hoy en diversas figuras, muchas de

las cuales no son propiamente religiosas y de las que es difícil
esbozar todos los contornos. Lo que especialmente las cafactetiza

es la marca dualista y jerárquico -patriatcal- Esta forma de dualis-

mo patriarcal supone la pretensión de la existencia de un estado

superior o más perfecto que se afirmaría más allá de las contradic-
ciónes cotidianas en que se vive. Este estado ideal serviría de fuer-
za y estímulo para superar las dificultades y males actuales. Fun-

cionaría como negación del presente y afirmación de un futuro
mejor; una dinámica iamás acabada en los límites de la historia
humana.

Si es verdad que los seres humanos siempre vivimos necesi-

tadas/os de estímulos para superar los dolores y las dificultades del

acontecer cotidiano, no por ello queremos entregarnos a un cierto

tipo de negación del presente que parece inferirse de los esquemas

dualistas. Éstos parecen incluir la cetteza de que lo que se espera

será meror, como si fuese totalmente diferente del presente y

exento de sus contradicciones. El esquema dualista quiere evitar
las ambigüedades múltiples que siempre catactefizaron nuestra

existencia, para proclamar al final la victoria sobre el sufrimiento,
el dolor, el mal y la muerte. Pero isería esta proclamación de

hecho algo plausible? En otros términos, esas realidades dolorosas

aparecen como intrusas en la fiesta de Ia vida, que es preciso

.ii-irru., como si fuese posible que la vida sea sólo la fiesta que

se imaginó. Si hay algo extremadamente consolador para muchas

personas en este dualismo religioso, lo hay también de desprecio

por el presente. Al mismo tiempo que lloramos y lamentamos el
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pasado, esperando un futuro mejor, tendemos a no captar la
belleza y La tristeza del presente, su ambigüedad, su lógica y su
densidad propias.

A la luz del feminismo y de la ecología, podemos afirmar que
la explicitación de la religión como forma de exorcizar el miedo a
la naturaleza 

-según 
palabras de Freud- aunque presente un

aspecto antropológicamente comprensibl e, reforzó la idea de do-
minación y explotación del ser humano sobre ella.

Lo que provoca miedo precisa ser sometido, controlado, do-
minado. Y el dominio de cierta forma disminuye el temor, aun
cuando los dominados puedan siempre rebelarse contra los domi-
nadores, amenazarlos y reproducir sus comportamientos. Lo mis-
mo se puede decir con respecto a las mujeres, aunque la relación
con ellas sea existencialmente diferente. El miedo a su fuerza, a sus
capacidades vitales, a su cuerpo, contribuyó al desarrollo de dife-
rentes formas de dominación, de revanchismo, control e inferiori-
zacióna. Basta recordar hasta qué punto la moral cristiana enfatizó
el hecho de que las mujeres eran más inclinadas al pecado que los
hombres, resaltando así la superioridad espiritual de éstoss. La
debilidad de las mujeres justificaba su dominación y sumisión.
Mujer y nalotraleza fueron consideradas inferiores al ser humano
varón que, consecuentemente, fue ubicado como el más importan-
te en la jerarquía de los seres.

Una de las funciones de la religión patrtarcal fue la de exor-
cizar los miedos a través de la dominación y la exclusión. Y ese

exorcismo no sólo aconteció a nivel simbólico y discursivo, sino
también en las prácticas históricas concretas. Por eso se pueden
señalar las contradicciones inherentes a la religión patriarcal, ex-
cluyente no sólo de las mujeres y de los diferentes -de las per-
sonas y grupos que escapan a los patrones considerados norma-
les- sino también de la naturaleza y sus energías. El dominio
masculino del establishment tuvo que ser hegemónico en casi
todos los niveles de la actividad humana y particularmente en el
religioso.

4. Yer a ese respecto Monica Sjó y Barbara Mor, The great cosmic motber,
rediscouering the religion of the Eartb, Harper & Row, San Francisco, 1987.

.5. Uta Ranke Heinemann, Eunucos por el reino de los cielos: Iglesia católica
! st'ttulitltttl. I'rottr, Madrid, 1994.



rece necesar,, r,:;.;;.;.';J;.. ,, renexión No es

posible reflexionar sin un mínimo de claridad en relación con el

iignificado de las expresiones que usamos y sin la afirmación de

los valores que abrazamos.

[Jna cultura de la obediencia

Tradicionalmente las religiones siempre desarrollaron comporta-
mientos individuales, pero con efectos colectivos. El comporta-
miento público aparecíacomo consecuencia del privado. El hom-
bre bueno en la familia era considerado un hombre bueno en el

trabajo, aunque no siempre se pudiese verificar esto concretamen-

te. Lo público y 1o privado, aun guardando su independencia,

estaban bastante interrelacionados.
La misma relación de interdependencia persiste en la manera

más moderna de entender las relaciones entre lo público y lo
privado en la religión. Por eso, los grupos que representan la

religión del mercado -o al servicio del mercado- insisten en

trabaiar en el ámbito de Ia vida privada, porque se cree que a

partir de ella es posible mantener el equilibrio en la vida pública y

el control de los individuos al servicio del sistema. Lo público para

ellos no es una red de relaciones de interdependencia, a partir de

la cual cada uno tiene que renunciar a sus ímpetus de posesión y

poder en vista del bien común. Tampoco es el lugar donde se

visualiza nuestra responsabilidad ética común en la construcción

de estructuras que favorezcan la vida de todos y del planeta. Para

ellos, el ideal está casi exclusivamente situado en el individuo, que

se torna soberano, copiando el modelo de santidad o de heroísmo

al cual está llamado, conforme a las leyes y al proyecto de Dios y

de los dioses en la historia.
La bendición de Dios es dada al individuo en cuanto tal y, por

esa razón, el análisis crítico de los medios de acceso a las riquezas

no es suficientemente cuestionada. De la misma forma, la proble-
máticasexista y racista no tiene espacio para emerger. Es como si

el discurso religioso alcanzara una especie de estado de bondad

más allá de todas las complicidades opresoras presentes en las

diferentes personas. El discurso universalista sobre la bondad de

Dios o la fuerza del Evangelio encubriría las diferentes maldades

que hacemos.
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Las nrujcres, como todos los seres en el orden patriarcal,
deben obedecer a un patrón social preestablecido. Entran en la
dinámica de la cultura de la obediencia, casi sin percibir que
obedecen sin opción y participan de una igualdad idealizada y
jamás efectivizada en la vida real ni en las relaciones cotidianas.
Dios confirma el orden vigente, buscando ajustarlo sólo cuando
hay desvíos o las presiones sociales se intensifican.

La complicidad en la producción de uiolencia

Podríamos preguntarnos respecto de la mayor o menor complici-
dad de las religiones en la producción de la violencia, particular-
mente contra las mujeres y la naturaleza. A primera vista, ellas
parecen presentarse como frenos o amortiguadores de la violen-
cia. Sus discursos 5q[¡s «paz y amor», sobre la fraternidad univer-
sal, sobre la fuerza de la acción divina, parecen indicar que su
acción se quiere mostrar exenta de violencia. Pero si analizamos
más de cerca sus discursos y sus formas de actuar, podremos per-
cibir que la exención es sólo aparente. Basta recordar la utilización
del sacrificio y del sufrimiento hecha por el cristianismo en dife-
rentes períodos de la historia. Hoy se torna cadayez más proble-
mática y ambigua la afirmaciín de un discurso sobre el sufrimien-
to que apunta hacia la resurrección, sobre los mártires que apunta
hacia la santidad, o sobre el dolor inmediato que apunta hacia la
alegría futura. Esto no es válido, aun cuando ese discurso pueda
ser comprensible en el contexto de lucha contra la miseriaT.

Por eso caben ciertas preguntas en relación a las religiones y la
vida social en general. iQué sentimientos mueven a los grandes y
pequeños productores de violencia organizada? iQué fuerzas ha-
cen brotar esta irracionalidad casi sin control? iCómo entender
esa violencia en la vida de las mujeres y en sus relaciones llamadas
religiosas? iCómo comprender el hecho de que las mujeres sean a
la vez víctimas, productoras y reproductoras de la violencia?
¿Cómo entender la violencia contra la naturaleza, casi siempre
disfr azada de progreso ?

7. Yer el interesante artículo de Joanne Ca¡lson Brown y Rebecca Parker,

"iTanto amó Dios al mundo?,, en Mary Judith Ress, Ute Seibert-Cuadra y Lene
Slarup, l)e I Ciek¡ a la Tiena: una antología de teología feminista, Sello Azll-Edito-
rial tlc Mrrjcrcs, Sentiago de Chile, 1994.



Nos llenamo';offi'", -' l.'..,1,.*o de la violencia
y del individualismo, no sólo en el mundo de los ricos, sino

también entre los más pobres. Cada grupo a su manera emplea

la violencia para preservarse frente a los otros. Para algunos se

trata de protegerse con guardias personales o ejércitos privados;

para otros de comprar armas en los rnercados no oficiales; y para

otros, incluso, de tener un buen puñal en la cintura o debajo de

la almohada. Vale aquí la pertinente observación de Zygmunt
Baumman:

Por regla general, las víctimas no son éticamente superiores a sus

victimarios; lo que las hace parecer moralmente superiores' tor-
nando creíble su reclamo al respecto, es el hecho de que siendo

más débiles ellas han tenido menos oportunidades de ser crueless.

Así, los dioses a imagen de cada una/o, y según las posibili-
dades de cada una/o, sirven para garantízar idealmente este sis-

tema de protección de unos contra otros. Y cadavez más cada cual

produce y es cómplice de la violencia a partir del lugar social que

ocupa. Y así, la espiral de la violencia sigue su curso' la mayoría

de las veces justificada por las religiones.
En el fondo cada grupo tiene su dios, aunque el nombre gené-

rico y único empleado sea Dios. f,5¡¿ "globalización divina' contri-
buye a aumentar la legitimación de la violencia en la medida en

que no se parte hacia una construcción efectiva macro y micro
dimensional de las relaciones humanas en todos los niveles.

La pena de muerte para los infractores comunes en Brasil pasó

a ser altamente deseada, inclusive por los grupos que se dicen

cristianos y defensores de la justicia. Y sin embargo el mandamien-

to «no matarás, continúa enseñándose en las escuelas y en las

iglesias y iel valor de la vida es proclamado en las diferentes decla-

raciones sobre los derechos humanos! Pero cuando nuestros cuer-

pos y nuestros bienes son amenazados, las reacciones raramente se

concretan en cuestionar las estructuras productoras de violencia,

sino en eliminar la situación inmediatamente a través de procesos

violentos. No hay proyectos de salud social preventiva, ni pro-

8. Zygmunt Baumman, Postmodern ethics, Blackwell, Oxford/Cambridge,
'1994, pp.227-228.
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puestas educacionales que abarquen escuelas y centros educativos
de forma amplia, para cambiar nuestra manera de ver y actuar en
el mundo. La falta de acciones preventivas y la proliferación de
acciones punitivas o intervenciones paliativas agrava la enferme-
dad de la cual todas y todos padecemos.

éDónde quedaron nuestros ualores?

Pero tqué está sucediendo con nuestros principios religiosos?
tDónde están siendo vivenciados los valores relativos a nuestras
creencias profundas? iQué dioses alimentan nuestra solidaridad y
compasión? iQué dioses son capaces aún de tocar nuestros «cora-
zones de piedra" y transformarlos en corazones de carne?

La presente reflexión no quiere apuntar a los culpables de este
sistema de destrucción, ni acentuar moralismos estériles. Pretende
apenas verificar cómo este sistema aparece hoy como un camino
casi universal de vivencia y sobrevivencia, cuando en realidad no
lo es. En esta perspectiva me gustaría también recordar que los
diferentes sistemas religiosos aparecen ora como cómplices y legi-
timadores, ora como contestatarios y críticos de estos sistemas
socioeconómicos, políticos y culturales. Ellos participan de las
mismas búsquedas y contradicciones presentes en todas las institu-
ciones sociales.

Las religiones en muchas partes del mundo parecen obedecer
a la misma lógica y traer los mismos fundamentos que sirvieron de
base para su organización. Institucionalmente se le hace el juego al
poder establecido. No se dice públicamente lo que se piensa cuan-
do está en juego nuestro interés, nuestro poder o nuestra sobrevi-
vencia. La misma separación entre el mundo público y el privado
continúa reproduciéndose ambiguamente, a pesar de los discursos
que claman por una lucha pública contra los sistemas generadores
de injusticia. El mundo de la religión institucionalizada parece
obedecer a las mismas reglas de apariencia e hipocresía presentes
en otras instituciones, aunque intente aparecer como defensor del
derecho y de la justicia en nombre de Dios.

Más allá de las excepciones que confirmanlaregla, las pro-
puestas religiosas oficiales resultan cadavez menos viables en la
reali<lrrcl social latinoamericana e incapaces de evitar la violencia
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creciente. tr.,,.", o,:,,-' ..t;;-' .;;a, vez rnáslejos de

las condiciones reales que nos imponen los proyectos actuales de

sociedad. La impresión que se tiene es que hablan de soluciones a
partir de un mundo desconocido y que proponen caminos no sólo
cadavez más inaccesibles para la gran mayoúa de los adeptos, sino
incluso no vividos en el interior mismo de las instituciones religio-
sas. Estas últimas inviabilizan sus propias propuestas porque parti-
cipan casi inevitablemente de la misma lógica de nuestra sociedad.

Se tornaron instituciones poderosas con un sofisticado sistema de

protección y un discurso oficial hermético. La vulnerabilidad y la

sensibilidad a los diferentes sufrimientos que caracterizaton el

desenvolvimiento del sentimiento religioso, parece escapárseles

casi totalmente.
Nuestras dificultades no están sólo en el ámbito del lenguaie ni

de los mensajes transmitidos por los medios de comunicación so-

cial, ni en la inadecuación de los discursos religiosos con 1o real.

Hay algo en la cultura contemporánea que está teniendo más fuer-
za qúe nuestra buena voluntad de hacer el bien, algo que casi nos

obliga a aceptar Io que no queremos, para vivir apenas como po-
demos. Constatamos cada vez más que estamos en una especie de

mal no elegido o indirectamente elegido y que no sabemos cómo
salir de é1. Es como si nuestro cuerpo hubiese sido invadido por un
hongo que se extiende a flor de piel sin que podamos detenerlo.
iCómo intentar explicitar este problema y los dilemas que presen-

ta? tCómo esbozar salidas, presentes ciertamente de forma em-

brionaria, en medio de este sistema de exclusiones?

DESTRUCCIÓN DE LO VERDE, DE LA DIVERSIDAD

Y DE LOS SÍMBOLOS

Rosalie Bertell, investigadora en higiene ambiental, en su libro
éSin peligro inmediato?, premio Nobel alternativo de 1986, inten-
ta desentrañar las políticas que, en función del lucro, disimulan
ante el gran público la situación real de la radioactividad, de la
polución y de las industrias armamentistase.

9. RosalieBertell,Sansdangerinmédiat?:l'auenirdel'humanitésuruneplané-
te radioactiue, La Pleine Lune, Montreal, 1988.
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Siento que muchas veces nuestras iglesias a través de sus teo-
logías oficiales también disimulan la destrucción de nuestros sím-
bolos y no hacen casi nada para que podamos rescatar no sólo una
real calidad de vida, sino también un universo simbólico signifi-
cativo.

Sabemos que nuestro mundo simbólico-religioso se constituyó
a partir de referencias que eran capaces de significar algo profun-
damente existencial. El discurso cristiano, por ejemplo, tenía una
cierta consistencia social a pesar de las contradicciones. Hablar de
los lirios del campo, de las flores, de la hierba verde, así como de
los animales, de los bosques, de la belleza de los ríos, del com-
partir el pan, indicaban una cierta verdad existencial, una referen-
cia más o menos concreta para muchos grupos y personas que se

decían cristianos. Hoy, los lirios del campo no son sino flores
artificiales que decoran nuestra casa, o son producidos en inver-
naderos a los que pocos tienen acceso. Encontrar lugares en medio
de la agitación urbana donde el silencio y la iluminación tenue
sean capaces de despertar en nosotros/as sentimientos de paz y
tranquilidad, de consuelo o de búsqueda de ayuda mutua, parece
cadavez más difícil. La ciudad y su periferia resultan cadayez más
lugares de ruido, de polución sonora. Retirarse para rezaf, paÍa
oír la propia interioridad parece tornarse cada vez más inútil,
salvo para algunos grupos excepcionales. Las religiones del mer-
cado, en oposición a las religiones tradicionales humanistas, son
barullentas. Apelan a la reproducción sentimental exacerbada de
los dramas de la existencia y de los milagros de sanación. Las
religiones del mercado obedecen a las leyes y a los instrumentos
de comunicación del mercado. Temen al silencio en sus diferentes
formas porque podría despertar algunos bellos sueños ador-
mecidos.

En muchos lugares casi no existe convivencia con el verde, con
el azul del cielo, con el firmamento estrellado, con la luna en sus
diferentes fases, con el aire puro. Como mucho, en algunas ciuda-
des se respira por las mañanas un monóxido de carbono un poco
menos cargado, iun poco más leve! Casi no encontramos ya las
fuentes de agua cristalina ni el aire que revigoriza el cuerpo. Todo
eso formaba parte del discurso religioso 

-presente 
por ejemplo

en los salmos- que era alavez acctón de gracias y contemplación
de l:r hcf leza de la naturaleza. Pero ahora los bosques son destrui-

I0é, 107



dos, la polución '. Jpllllr; ,"';'-a* oro"o., y hasta del
campo. Ya no se tiene la experiencia correspondiente a las pala-

bras que expresan sentimientos religiosos. Las liturgias religiosas
continúan repitiendo los mismos cánticos como si tantas especies

de animales y plantas no se estuvieran extinguiendo. La religión se

mantiene siempre igual, sin percibir que ya todo es diferente. Aun-
que esta repetición pueda tener muchas veces un cierto encanto,
una insistente poesía, ya no es capaz de actuar eficazmente en los

corazones humanos.
De la misma forma casi se ha olvidado lo que es compartir el

pan comunitariamente y vibrar de alegría. Muchas personas están

sin pan y otras tantas no saben ya lo que significa compartir. No
saben ya lo que significa <<ser como niños". Hoy tenemos miedo de

los niños, de los que abundan en las calles procurándose el pan
con violencia. iVivimos en una sociedad que tiene miedo de los

niños! iEs el absurdo de los absurdos! En mucha ciudades latino-
americanas, cuando se llega en coche a un cruce con semáforos y
se divisan grupos de chiquillos, inmediatamente se levantan los

vidrios. Los niños nos amedrentan, nos agreden y hasta nos pue-

den matar. Y esto sin duda es así porque ellos están siendo agredi-
dos y muertos por millares por esta sociedad excluyente que pre-
para el futuro sólo para las elites privilegiadas.

Por eso, nuestros valores y símbolos religiosos no tienen ya

sustento existencial concreto. Quedan reducidos a palabras vacías

o nostálgicas, que empleamos para rememorar una situación casi

inexistente, pero que nos gustaría que fuera parte de nuestra vida
concreta.

Dioses y dernonios al seruicio de la dominación

Muchas personas dirán tal vez que el problema ecológico, o el

drama de los niños abandonados, son cuestiones sociales y no
prioritariamente religiosas. Sin duda son sociales, pero también
profundamente religiosas, porque todo tiene que ver con todo.

Los símbolos que usamos para significar nuestros sueños y
esperanzas están contaminados, enfermos, y ya no son capaces de

energizar nuestra existencia. Los símbolos que usamos para hablar
de aquello a lo que no renunciamos, están desgastados y empobre-
cidos. Es como si ya no consiguiéramos expresar a travé§ de ellos

nuestros deseos profundos, nuestros sueños de amor, nuestras es-

peranzas personales y colectivas. Es como si nos viéramos obliga-
das/os a hacernos eco de palabras de orden; como si la obediencia
a ese sistema establecido se estuviese volviendo nuestra religión
sin opción, sin discernimiento, sin libertad. iEl nuevo imperio
impone sus dioses!

iCómo afirmar que nla verdad nos hará libres" 
-según 

el
Evangelio de Jesús- si para sobrevivir tenemos que mentir una y
otra vez? Casi todo parece basarse en la mentira. Para vender
nuestro producto decimos que es el mejor, cuando sabemos que
en realidad es uno de los peores. Para ganar sus favores y perma-
necer en el empleo elogiamos al jefe incompetente. Aunque vivi-
mos mintiendo, enseñamos a los niños a no mentir. Por experien-
cia sabemos que es preciso repetir mentiras en esta sociedad de
aparente respeto humano, de futilidades diversas y de desprecio
hacia quienes no entran en su lógica. Muchos maestros enseñan
aquello en lo cual no creen, y temen enseñar sus convicciones
profundas por miedo a perder su empleo o el reconocimiento
social del que son objeto.

Para continuar donde estamos cerramos los ojos a la corrup-
ción, que se da en todos los niveles e instituciones, como si no
existiera. Engañar, competir, mentir, eliminar, robar dísfrazada-
mente, hacer de cuenta, es la ley que rige la moral del mercado y
hasta cierto punto de las iglesias, aunque no se reconozcaplública-
mente. Todos los terrenos parecen minados por el mismo tóxico,
todos los pueblos se unen en esta especie de evangelio de la perdi-
ción, de "mala noticia» según las palabras de Edgar Morin1o. iNo
sería esta perdición común, este destino histórico compartido el
comienzo 

-trágico 
tal vez- para una búsqueda de caminos de

solidaridad? iNo sería el reconocimiento personal y colectivo de
nuestra complicidad con las diferentes opresiones, de nuestra difi-
cultad de acoger el respeto a la diferencia, el derecho de la próji-
ma y del prójimo, el primer paso para volver a sentir la belleza de
la vida en nosotras/os?

Crecen las religiones salvíficas de lo inmediato, aquellas que
ofrecen curaciones, prometen empleos, exorcizan, aquellas que

I 0. Iiclgar Mori¡, Tiena-Patria, Kairós, Barcelona, 1993.
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dan la impresión a" ':;';,;;a *.,.""t, que provocan

momentos de convivenciay alegtía. Pero estas religiones, al mis-

mo tiempo que hacen el juego al sistema establecido, parecen no

percibir la lógica de destrucción que crece en nuestra sociedad

neoliberal. Atribuyen los males a las fuerzas ocultas, a las posesio-

nes demoníacas y a otras causas que casi nada tienen que ver con

la responsabilidad histórica colectiva. Recuperan los dioses y los

demonios que habíamos perdido con la modernidad. Vuelven a

responsabilizar a los espíritus malignos de nuestra infelicidad y
apelan una vez más a la fuerza del Dios Poderoso, único capaz de

combatir los demonios que nos atribulan. En realidad, instrumen-

talizan dioses y demonios para servir a aquellos que continúan
dominando el mundo. Los dioses y demonios de las nuevas reli-
giones forman parte de las instituciones que se olvidaron de la
solidaridad y la ternura humanas, aunque aparezcan exteriormen-
te como solidarias y tiernas. Esa ambigüedad atraviesa, con mayor

o menor intensidad, todas las prácticas religiosas.

Silencios, omisiones, connivencias, concesiones, complicida-
des, pautan los comportamientos institucionales que atraviesan

igualmente nuestras relaciones cotidianas. Por eso vale la pena

volver a preguntarse: tcuál es realmente la religión que predomi-
na?, tcuál es la religión que re-liga nuestro mundo y nuestras

relaciones?, iqué tipo de rc-ligazón está aconteciendo en nuestro

medio?, iqué tipo de re-lectura de la vida nos está siendo ofrecida

y nos estamos ofreciendo?
¿No estaremos viviendo una especie de meta-religión, dictada

e institucionalizadapor el mercado económico internacional? Con

ella parece hacerse la .nueva alíanza,, salvífica pata garantízar la

sobrevivencia. Los representantes de esas divinidades son los nue-

vos sacerdotes con los cuales tenemos que convivir religiosamente.
Parece que es esta religión con expresión guerrera' la que domina
y predomina en nuestras relaciones cotidianas. Es a ella a la que

rendimos culto en nuestra lucha diaria para sobrevivir a través de

relaciones falsas, del aire irrespirable de la polución ambiental y

de la mentira relacional que nos envuelve.
La religión ya no es más "suspiro de los oprimidos", o "coraz6n

de un mundo sin corazón» como diría Feuerbachrl, pues ella, inte-

11. Ludwig Feuerbach, La esencia del cristianismo' Trotta, Madrid, 'z1998'

LA RELIGIÓN

grada el nrcrcado económico, legitimadora delas alianzas políticas,
perdiri srr ¡rro¡ria esencia y poder de salvación, quedó sin corazón.
Sientr¡ (lr¡c cstlurlos siendo llamadas/os a reflexionar de nuevo so-
bre quó cs cs() que llamamos Religión. Y ésta es una tarea urgentísi-
ma, pr¡cs ticne que ver con la propia sobrevivencia de la especie
humana y clcl planeta.

nelrcróN y vrDA coMUNrrARrA

La experie ncia cristiana siempre fue vivida como comunitaria, aun
cuando cicrtos momentos de nuestra historia promovieran ten-
dencias nriis individualistas. Estos últimos años hicieron renacer en
América l-atina la cuestión de la comunidad y la apuesta por la
vida comunitaria. Baste recordar la significativa importancia de las
comunidades eclesiales de base y todas las luchas por el cambio
social que se desarrollaron en nuestro continente. Mientras tanto,
la experiencia comunitaria como lugar de expresión pública de
nuestras convicciones religiosas, parece abrirse ahora a preguntas
diferentes de aquellas de los años setenta e inicios de los ochenta.
En ese período las comunidades de base de América Latina eran
lugares de opción evangélica por una política social, donde una
vivencia democrática podía comenzar a organizarse, aun en insti-
tuciones de corte jerárquico patriarcal tan acentuado como la Igle-
sia Católica.

El declive de los movimientos sociales de los años ochenta, la
crisis ecológica y la ascensión de los movimientos feministas pene-
traron en el escenario de las iglesias. Estos procesos introdujeron
una crítica a los modelos tradicionales de comunidad, y abrieron
caminos parala reflexión sobre el ejercicio del poder, los conteni-
dos sexistas, las posturas racistas y los excesos de antropocentris-
mo que marcaban, no sólo la tradición cristiana, sino también la
vida reciente de las comunidades de base. Hoy, en diferentes luga-
res de AméricaLatinay particularmente en Brasil, resurge el deseo
de búsqueda de vida comunitaria. Y ese deseo, con todas las con-
tradicciones que comporta, nació con más fuerza en los grupos de
mujeres, aunque no se pueda absolutizar esta afirmación.

iQué es exactamente ser comunidad? tCómo ser comunidad
en e I r¡nonimato de las grandes ciudades, cuando la televisión nos
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invita a encerrarnos con nuestro programa favorito? iCómo ser
comunidad cuando la desconfianzay el miedo comienzan a ame-
nazar las relaciones vecinales? iCómo invertir en serlo después de
un día extenuante en el que pasamos dos o tres horas en los
transportes públicos? iTener paciencia en casa y en el barrio cuan-
do enfrentamos filas inmensas para ser atendidas/os en los diferen-
tes servicios públicos? tAlimentar la comprensión cuando estamos
dos o tres días sin una gota de agua en casa, viviendo de las pro-
mesas de las autoridades locales?

Espacios donde uiuenciar nuestra fe

En diferentes grupos con los cuales reflexioné siguiendo la línea
de pensamiento de la teología ecofeminista, pude percibir el creci-
miento del malestar, no sólo frente a la simbología religiosa y los
contenidos teológicos tradicionales, sino también ante la carencia
de lugares alternativos en los cuales expresar y celebrar de diferen-
tes maneras nuestras creencias y esperanzas profundas. Estos luga-
res o comlrnidades ayudarían a alimentar el senddo de nuesma
vida y a dialogar con nuestros hijos e hijas en esta Babel social en
que vivimos.

Las iglesias y templos casi no pueden considerarse espacios
comunitarios alternativos, pues permanecen dominados por el
poder establecido y sin condiciones de enfrentar la problemática
social y personal denunciada por algunos grupos. Además resul-
tan demasiado grandes y fríos, mientras nuestras casas son de-
masiado pequeñas. Contenido y espacio parecen tornarse pro-
blemáticos para las/os que buscan una alternativa en relación a

la situación vigente. Muchas veces oí a madres preocupadas
diciendo:

tCómo debo hablar de Dios a mis hijos? iCuál Dios tengo que
anunciar? iSerá que ellos van a ser educados en un mundo sin
religión?

iSerá que la religión es en realidad importante? tCuál reli-
gión? tQuién le proporcionará a nuestros hijos los criterios recto-
res de un comportamiento ético?

La religión de las escuelas cristianas y de las parroquias está
cadavez más distante de las ansias y preocupaciones de los niños

y jóvenes y no los ayuda a asumir las posturas de fraternidad y de
misericordia que la situación exige.

il-a escuela pública casi se convirtió en chatarra!
iDónde y cómo podríamos vivir la perspectiva más abierta,

respetuosa y englobante con la cual soñamos?

Estas expresiones reflejan la inseguridad de muchas mujeres
insatisfechas con las referencias tradicionales del cristianismo, que
no cuentan con formulaciones seguras, ni una comunidad humana
que dé respaldo y sustento a sus nuevas preguntas y sus nacientes
convicciones.

Vemos hasta qué punto la crisis de los contenidos de la re-
ligión tradicional va acompañada de la crisis profunda de la so-
ciedad en que vivimos, que se va haciendo perceptible en los más
diferentes grupos. Quien la vive quiere salir de ella no para ne-
garla, sino para asumirla como desafío del presente en vista del
futuro.

Creo que una primera necesidad que muchas mujeres y hom-
bres perciben es la de tener un lugar, una comunidad pequeña,
donde sus preguntas y sus convicciones puedan ser compartidas, y
en la que poco a poco ellas/os puedan introducir a sus hijos e hijas
jóvenes. Precisan un lugar donde no se sientan aisladas/os, donde
puedan hablar de sus angustias, y sean oídas/os y apoyadas/os.

Creo que ésta es la necesidad secular de vivenciar nuestra fe y
nuestras conyicciones en comunidad. La comunidad aparece como
un lugar constructivo y creativo que no sólo nos ayuda a vivir,
sino que confirma nuestras opciones, respalda nuestras dudas y
nos da energías para seguir adelante.

El modelo de las primitivas comunidades cristianas, como las
descritas en los Hechos de los Apóstoles, puede ser en parte inspi-
rador. Pero este modelo fue tan tdealizado, y consecuentemente
desgastado por el mundo patriarcal, que ya no crea el arrebato
súbito o el impacto que se necesitan hoy para alimentar a las
nuevas comunidades. El ideal que proponían las primitivas comu-
nidades parece hoy cada vez más distante de las posibilidadcs rea-
les que tenemos de vivenciar el compartir efectivo para que no
haya más hambrientos y necesitados a nuestro alrededor. A pesar
de eso, podemos sin duda rescatar esos textos a partir clc Ia pro-
blernática real que vivenciamos, en la medida en que l«>s ,rsuma-
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mos en aquello ;l:.r." de inspiración concreta para nuestras

acciones.
iQué hacer? iCómo crear algo capaz de ser el fruto de nues-

tros deseos, de nuestro cuerpo, el buen espacio que necesitamos

para vivir con más dignidad? Estas preguntas nos habitan siempre
y las respuestas aún son poco eficientes. Aquí y alláhay tentativas
de pequeñas comunidades que se crean, pero falta mucho para
que aquello que muchos grupos desean se torne, al menos en

parte, realidad. Frustraciones, competencias, desengaños y despe-

didas están presentes aún y revelan la fragilidad de las diferentes
iniciativas.

éQué es lo que está en crisis?

El malestar en relación a los referentes tradicionales de la teología
cristiana y la necesidad de lugares comunitarios' son sentimientos
existentes en varios grupos en su asidua búsqueda de alternativas.
Pero es importante destacar que este sentimiento no puede ser

generalizado, ya que muchos grupos que se llaman cristianos están

satisfechos con los lugares tradicionales y su simbología.
Para muchos, los viejos referentes aún funcionan, así como los

movimientos religiosos tradicionales, las comunidades parroquia-
les y hasta las propias comunidades eclesiales de base. En ese

sentido, no se puede hablar de crisis generalizada de los referentes

religiosos cristianos. De ahí que sea preciso siempre hacer la
pregunta: iquién está en crisis?, iquién y por qué habla de ella?,

<qué religión y qué lenguaje parecen estar en crisis?, iqué espe-

ranzas están silenciosas? Estas preguntas son de fundamental im-
portancia para no caer en la tentación de hacer generalizaciones

y para que tengamos presente consecuentemente que todas las

interpretaciones del momento histórico actual son situadas, fecha-

das y provisorias.
Intuyo que los grupos que viven una crisis más aguda de refe-

rentes religiosos son los militantes o intelectuales, especialmente

las/os intelectuales de izquierda que trabajan en movimientos socia-

les desde un proyecto religioso. Son también las mujeres quienes

viven esta crisis, especialmente aquellas que durante mucho tiempo
actuaron en diferentes frentes sociales motivadas por la inspiración
cristiana de corte patriarcal.

LA RELIGIÓN

Hoy, con cl auge del movimiento feminista y la creciente crí-
tica al patrirrrcado, hay una pérdida de referentes tradicionales y
una tent¿rtiva de reorganizaciín del sentido de la vida, a partir de
la valoriz-aci<in de las mujeres. Esa búsqueda, que hacen ciertos
grupos nrinoritarios, contrasta con el crecimiento impresionante
en todos los países de América Latina de expresiones religiosas de
tipo fundamentalista, pentecostal o carismático. Como sabemos,
estadios inmensos se llenan de fieles y en una manifestación catár-
tica alaban a Dios en voz alta, hablan en lenguas, se emocionan,
lloran, gritan. Los programas salvíficos televisados se multiplican,
no sólo los domingos sino durante la semana. Curaciones en nom-
bre de Jesús, exorcismos hechos especialmente en mujeres, solu-
ciones de problemas económicos y afectivos, son el contenido
cotidiano de esos espacios de televisión y de los diferentes centros
de expansión de estas religiones. Sectores de la Iglesia Católica,
imitando a aquellos a quienes critican, comienzan a ofrecer tam-
bién programas donde la salvación inmediata parece estar en pri-
mera línea.

Nuevos dioses y demonios se debaten en el escenario público y
privado, intentando separar a los condenados de los elegidos, a los
impuros de los puros, a los maestros de los esclavos. La lucha de los
dioses cortay cruza-vía satélite- los cielos y laTierra. Nunca el
mundo latinoamericano fue tan religioso y nunca tan esclavo y de-
pendiente de un modelo de sociedad que funciona como una reli-
gión y del cual, a primera vista, no hay grandes salidas.

Solwciones y milagros o4l psss,,

Para algunos es hasta paradójico hablar de crisis de la religión en
medio de tanta manifestación religiosa. Resulta absurdo cuestio-
nar las teologías tradicionales de cuño patriarcal cuando se desa-
rrolla cada yez mayor número de religiones sin teología sistemati-
zada y que parecen a veces más peligrosas. Quiero decir con esto
que los diferentes grupos religiosos, con mucha audiencia en dife-
rentes medios, no priorizan la formación lenta de un sentido para
la vida, con la comprensión de contenidos, la formación del carác-
ter, ni un referente de valores explícitos. Trabajan en primer lugar
las necesidades inmediatas, el dolor que atrapa en el momento, la
enr«rciírn intensa, la preocupación que quiebra una aparente armo-
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nía de ra vida. r",:;;,::.:" ffi;".,., prorireran por
doquier. Si bien aparentemente dan aquello que el Estado u otras
instituciones de la sociedad civil no son capaces de dar, por otro
lado refuerzan el modelo jerárquico de sociedad donde apenas

algunos privilegiados tienen el derecho a una vida digna. Las nue-

vas religiones mediáticas, que instalan centros en casi todos los

barrios populares, parecen tener un papel supletorio de ciudada-
nía. Por una hora, por un día, alguien se siente valorizado, se

siente el centro de atención, siente que la comunidad ora por él o
por ella. De la orfandad se pasa a una experiencia de filiación, del
anonimato se entra en una experiencia de conocimiento de miem-
bros de una misma Iglesia, del desprecio se vivencia el valor mo-
mentáneo de la persona, del abandono se hace la experiencia de

filiación divina y se anticipa la armonía del cielo'
Las estructuras sociales, mantenidas por los que tienen poder,

no son cuestionadas. Casi todo parece resolverse en el mundo de

la religión. Las soluciones para los problemas históricos persona-

les provienen de entidades supraterrestres, de seres ahistóricos
que actúan en la medida en que son invocados con convicción e

insistencia. Los cambios son casi inmediatos. iLos milagros abun-
dantes!

Me impresiona ver en mi barrio hombres desempleados, mu-

chas veces hasta marginalizados por su propia familia, que los

domingos se visten de traje y corbata para ir al culto. Se transfor-
man... Por un instante deian de ss¡ «Juan nadie" y pasan a ser el
oSeñor Juan,. Experimentan el efímero gusto de la dignidad, se

abren a través de este medio ambiguo y precario hacia el deseo de

ciudadanía. Más tarde la monotonía cotidiana retomará su ritmo y
poca cosa cambiarápara mejor. Pero en aquel instante algo acon-

teció, algo bueno fue vivenciado y tal vezhasta sea motor de algún
cambio personal que nuestros ojos de analistas no son capaces de

aprehender.
En estos grupos religiosos las mujeres mantienen su papel so-

cial subalterno y ni siquiera tienen espacios para plantear pregun-
tas de orden crítico. No pueden denunciar los casos de violencia
conyugal que sufren, porque algunas iglesias las exhortan aevitat
el escándalo público y a permanecer silenciosas. Los contenidos
teológicos que reciben revelan la nítida superioridad del hombre
en relación a la mujer y subrayan no sólo la importancia de la

¡-l nrllctó¡¡

obediencia a la autoridad patriarcal, sino el papel de las mujeres
como sostenedoras de la armonía familiar. A pesar de eso, ellas
también experimentan un reconocimiento social por parte de la
colectividad. Se transforman en "hermana Ana", .hermana Deo-
linda", "hermana Rosa», reconocidas, aunque relativa y provisio-
nalmente, por la misma hermandad. Refuerzan la misma estructu-
ra sociorreligiosa vigente, convencidas de que hay un orden divino
que tiene que ser cumplido y respetado.

áCómo enfrentar los discursos inmediatistas?

La búsqueda de identidad social, de ciudadanía, de reconocimien-
to 

-presente 
especialmente entre las/os más pobres- hace tam-

bién repensar el proyecto teológico feminista o ecofeminista. Per-
cibimos los límites de nuestro trabajo y de nuestra acción, aunque
creemos en ella. Nuestra tarea de desconstrucción de los conteni-
dos patriarcales de la religión, y de denuncia de su carácter ideo-
lógico excluyente, hablando numéricamente ha tenido poca acogi-
da. Nuestro discurso se enfrenta a discursos más potentes y más
inmediatistas. Parece algo muy exigente, sobre todo para un pue-
blo que carga una centenaria tradición esclavista y una vieja sumi-
sión cultural.

Surge entonces la pregunta: ¿nuestro trabajo de construcción
de nuevos contenidos y de rescate de los elementos vitales de las
diferentes tradiciones, estaría amenazado por las religiones sin
teología elaborada? Es difícil responderla. Lo que sabemos es que
formamos pequeños grupos, aquí y allá, creyendo en esta tarea y
actuando a partir de nuestras convicciones. Y, sin duda, queremos
seguir haciéndolo. Ignoramos cuál será el resultado de nuestras
propuestas para el futuro. Apenas sabemos que estas convicciones
y propuestas son fundamentales para nuestra vida presente, y que
han ayudado a diferentes grupos, sobre todo a aquellos que no se

identifican ya con el universo simbólico de las religiones patriarca-
les y rehúsan entrar en la religión del mercado.

En los sectores populares existe otra postura que no parece
estar en crisis: es la combinación existencial entre diferentes cre-
dos o incluso entre distintas organizaciones dentro de una misma
institución religiosa. Particularmente en Brasil, hay una postura
es¡'rontrírrcarnente inclusiva en algunos grupos, de manera que la
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sente se ", 0,.0",;i.],,',"] ;; ;',,*.,. Podemos al
mismo tiempo practicar el candomblé y estar en la hermandad
católica del Señor de Bonfim; pertenecer a la orden terciaria fran-
ciscana y al movimiento carismático; ser de la Iglesia Católica,
estudiar teología con los luteranos y tener un gurú de tradición
espiritista o budista. Éttot to.t algunos ejemplos que revelan la
complejidad del fenómeno religioso en nuestros días, que impide
abordajes absolutos y cerrados.

En el fondo, el origen y la lógica interna de cada tradición
interesa más profundamente sólo a los estudiosos. Para el pueblo
en general, hay otra lógica que es percibida y construida. Su punto
central tiene que ver con la diversidad de tradiciones que están en

el origen de nuestra cultura y, por otro lado, con la necesidad de

sobrevivencia, no sólo económica sino de significados para los

acontecimientos de la existencia. A veces parecería que, aunque
las personas se afilien a la lógica presente en la estructura social
vigente, escapan de ella y revelan otras lógicas dependiendo de las

necesidades a que se ven expuestas.
Más allá de eso, sabemos que los grupos políticos y religiosos

conocen bien el pluralismo de las necesidades populares y son

capaces de manipular la buena fe de las personas. A través de las

necesidades, se apela a quien ayuda y se puede manipular a quien
precisa de esa ayuda. Podemos golpear en diferentes puertas y
recibir distintos tipos de favores. Santos católicos y orixás no va-

cilan en darse la mano en favor del bienestar de algunos fieles.
Todo esto vuelve aún más complejo el discurso actual sobre el

fenómeno religioso a partir de una única perspectiva de análisis.
Estas angustias concretas me señalan únavez más la necesidad de

repensar la religión a partir de otros referentes. No pretendo te-

ner respuestas convincentes ni únicas para estas cuestiones. Só1o

estoy convencida de que no podemos dejar de hablar sobre ellas,

de reflexionar y de ensayar nuevos pasos aun a riesgo de errar. En
medio de la lucha de los dioses patriarcales algunas mujeres osa-

mos afirmar que el amor y la ternura cambiaron de domicilio. Se

están mezclando ahora en nuevos tejidos, nuevos vinos, nuevos

fermentos, nuevas aguas, nuevos lugares y nuevos cuerpos. Están

rechazando las prisiones patriarcales, los órdenes rígidos de las
jerarquías, la frialdad de los templos de piedra.

LA RELIGIÓN

LA I]IoI)IVERSIDAD RELIGIOSA: UN CAMINO A RESCATAR

iQué es exactamente la religión? Esta interrogante nos acucia
nuevamente cuando buscamos reorganizar el sentido de nuestra
vida y tomar nuevos caminos de acción. Se impone cuando las
religiones institucionalízadas están cada vez más al servicio de los
sistemas de poder establecidos, fortaleciendo la alienación y en-
torpeciendo las conciencias. Volver a hacernos esta pregunta es

imprescindible cuando muchas/os de nosotras/os ya no sabemos
decir con precisión si pertenecemos o no a una religión oficial-
mente reconocida.

Rubem Alves dice que los seres humanos se negaron a ser
aquello que, a semejanza de los animales, el pasado les proponía.
La vida se volvió para ellos duda, angustia, obstinación, inconfor-
mismo, búsqueda sin fin del "pedazo de mí", nostalgia de mundos
sin nombre. Por eso,

se tornaron inventores de mundos. Y plantaron jardines e hicieron
chozas, casas y palacios, construyeron tambores, flautas y arpas,
hicier<¡n poemas, transformaron sus cuerpos cubriéndolos de tin-
turas, metales, marcas y tejidos, inventaron banderas, levantaron
altares, enterraron a sus muertos y los prepararon para vtqar y, en
su ausencia, entonaron lamentos por los días y por las noches...12.

Este texto me inspira para hablar de la biodiversidad de las
religiones acompañando la biodiversidad del cosmos, de la Tierra
y la diversidad de las culturas. iBiodiversidad de la re(li)gión! Re-
giones, religiones, relaciones... Biodiversidad de conexiones, de
relaciones, de diálogos de amor, de búsquedas y expresiones de
sentido. Este camino se abre a la consideración de la re(li)gión en
una perspectiva más existencial y menos apegada al orden jerár-
quico institucional.

El respeto a la biodiversidad, y la organización de la vida
según las características de cada región y cada grupo de intereses,
forman parte del credo ecológico. Si creemos que de hecho nues-
tra existencia tiene que ver con el lugar y el tiempo en que vivi-
mos, entonces son muchas las consecuencias a ser asumidas.

l.). f{ttlrcnt Alvcs, (),\ua Lr t rcli¡4i1oi, l}rasiliurst', 2l9ll l, p. 17.

1 
.t8 lle



Habrar o. o,"o:.:,;r";';:"""::, en primer rugar,

desarrollar en nosotros/as una actitud de respeto a la diversidad
de lenguajes sobre el sentido de la vida. La religión es en ese

sentido un lenguaje. No importa si este sentido es teóricamente
elaborado o no. Lo importante es constatar que los seres huma-
nos, hombres y mujeres, somos incapaces de obedecer solamente
a nuestra programación biológica y buscamos significados para el

mundo a partir y más allá de nuestro propio cuerpo. La biología
se torna cultura, es decir, es transformada por los diferentes grupos

humanos y organizada según sus necesidades. Por eso, nuestro ser

es siempre más que sus propios límites y siempre menos que el

carácter ilimitado que le queremos dar. Esta paradoia somos
nosotras/os.

Esta diversidad vital de significados siempre estuvo presente

en la historia humana. Sin embargo, sabemos hasta qué punto
cada grupo olvida esta realidad y tiende a absolutizar sus verdades,

intentando imponerlas como supremas. Y la religión entra tam-
bién en el circuito del proselitismo, de los dogmatismos y' por lo
tanto, de los mecanismos de poder.

Acogida de la diuersidad

La biodiversidad religiosa no es un .vale todo" anárquico, sino la
afirmación de que una sola visión de la realidad, una única cons-

trucción de sentido, no puede ser la detentadora de la verdad o la
que más se acerca a ella. Significa que no hay sólo una manera de

afirmar el sentido de la vida, sino millares. Algunas se encuentran,
otras entran en conflicto, otras se excluyen.

Creo que en los últimos años la teología feminista fue la re-
flexión que más se abrió hacia la acogida de la diversidad y, conse-

cuentemente,hacralacrítica de los dogmatismos religiosos. El sim-
ple hecho de haber sido consideradas ininterrumpidamente por
siglos seres de segunda categoría, vientres reproductores de hom-
bres y dioses, nos permite hoy a las mujeres avizorar con más clari-
dad el carácter ideológico y manipulador de las teologías patriarca-
les. Estuvimos convencidas de que el destino de segundo sexo era

un designio divino. Por mucho tiempo nos hicieron temer y hasta

odiar nuestro cuerpo para que estuviéramos más acordes a la divi-
nidad, que es puro espíritu.

LA RELrctóN

l.;r r r n rt .r lcrninista ha mostrado los límites de la religión pa-
trir¡rr';¡l y tk' srr construcción teórica dependiente de la cultura
vigortr'. I l,r rrrtcrrtrrdo recuperar los cuerpos excluidos y entre ellos,
partir'rrl.rr rr('nt(', los cuerpos de las mujeres. Ha buscado también
recul)('r'in l.r lcligi<in como construcción artística de hombres y
nrrrit'r'ct, nr,rlt;rtlrr por la diferencia de percepciones aunque tam-
bi('rr ¡ror lrrs srrrrilitudes entre ellas.

l.;r rrlr¡',rrirr ilparece en nuestra historia como una expresión
de I rrrtc lrrrnrrrno, un modo de construir mundos y significados
quc sc ( ( )n('( lrur rl partir de la vida cotidiana, orientándol a, dán-
dolc tlt'rtr»s s:rb«rres y colores. A partir de la vida creamos ritos

-algrrrr,,r 
rlt' t'll«rs religiosos- que nos ayudan a vivir los momen-

tos inrl)()rr,ilrtcs cle la existencia. Esta es una práctica común a

tocllrs l;rs t ullrrr:rs [rumanas.
l)t'ro .rrrnr¡rrc hayan surgido en contextos determinados y res-

pontli«lo rr t'rrt'stiones precisas, frecuentemente las religiones tien-
den rr ;rsurrrir rul carácter absolutista, imperialista y meramente
repctitiv() tlt't'vcnt«rs fundadores. Por otro lado, en la mayoría de
los rrcorrtr'. urricntos celebrados la exclusión o disminución social
de lrrs nrrr jt'r't's y tlc los grupos marginados es notable. Esto explica
en prlrt('r'rirrro lu práctica de excluir los lenguajes diferentes pasa

a st: r un t orrr¡rortrrrniento institucional casi cotidiano.
l'«rr cs«r lroy rlccimos que cuando un lenguaje religioso tiene

pretcnsi«rrrt's clcctives de universalidad imperialista, y lucha para
imp«rncrst' y clirrrirrar a otros, rompe la corriente de la biodiver-
sidacl. (lcrrrirrtlr¡sc cn su propia verdad, se torna casi un elemento
destructivr¡. Y la nrptura de la biodiversidad no afecta sólo las
relacioncs Ilunranls rnris inmediatas, sino a los grupos societarios,
y acaba afectandr> trrrnbién los espacios físicos que se vuelven
igualmentc objeto de agresión religiosa. Muchos son los ejemplos
que la historia nos enseña al respecto. Los sistemas colonialistas,
al apropiarse de una tierra se apropiaron de un pueblo, destru-
yeron sus creencias buscando introducir otras. La destrucción de
la tierra fue acompañada por la destrucción de las creencias que
unían a ese pueblo a una tierra determinada. Hoy en día, aunque
de formas diferentes, este mismo proceso destructivo continúa
aconteciendo. Y lo que es más grave, se destila a través de los
medios de comunicación de forma sutil y agresiva. Llega incluso
a impedir a las personas hacerse a sí mismas las preguntas sobre
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ta orientació" ,".';;;' :'" ;, ,:r,. sus creencias
profundas y su'esperanza. El yo personal y cultural casi se diluye
en un yo colectivo impuesto. El mismo proceso es repetido por
las religiones secularizadas. Por eso, Ia nueva divinidad represen-
tada por el mercado consumista nos lleva a asumir sus sueños y
el tipo de paraíso y de felicidad que promete. Esta nueva divinidad
exige, sobre todo para algunos, sacrificios constantes para aproxi-
marse a sus altares y sentir desde lejos el aroma de su incienso.
La nueva divinidad y sus ministros dan premios a unos y castigan
a otros, reproduciendo de forma sutil el viejo esquema de las
religiones dualistas. Estos comportamientos son particularmente
significativos cuando se trata del cuerpo de las mujeres. El mer-
cado consigue culpabilizar nuestros cuerpos porque no correspon-
den al ideal, al que está de moda, exigiéndonos cada vez más
sacrificios para que nos aproximemos a é1. Nosotras entramos
inocentemente en el juego como si fuese sólo una búsqueda de
salud y belleza corporal, sin percibir la perversión inmersa en
muchas de estas propuestas. Muchas mujeres se sienten juzgadas,

culpadas por los dioses que se infiltran en los medios de comu-
nicación social y se instalan en sus casas. Ya no acogen la origi-
nalidad de la historia de sus cuerpos, sino que se atormentan y
se infligen sacrificios penosos para compensar el pecado de no ser
lo que se espera de ellas. Cuanto más sacrificio, más lucro para
el mercado. Cuanto más privación de algunas cosas, más consumo
de otras. La denuncia de la alienación del cuerpo por la religión
patriarcal y por su nsosias, la religión sacrificial del mercado, nos
invita insistentemente a pensar en la perspectiva de la biodiver-
sidad religiosa.

Peqweñas comunidades de intereses próximos

Hablar de biodiversidad religiosa es abrir las puertas a otro tipo de
consideración) aunque seamos conscientes de sus límites que le
son inherentes. Se trata de biodiversidad también en el interior
mismo de una confesión religiosa y no sólo del respeto al diferente
completamente distante de nosotras/os. Se trata de admitir que a
partir de la experiencia de hombres y mujeres, blancos/as, negros/
as, amarillos/as o mestizos/as, heterosexuales, homosexuales o bi-
sexuales, se teje una trama religiosa. Y este tejido de sufrimientos,

LA RELIGIÓN

alegrías y esperanzas aunque guarde un núcleo íntimo común a los
diferentes grupos, es experimentado en su diferencia, en su parti-
cularidad, en su historicidad propia. Es ahí donde se sitúan, en el
interior de la convivencia humana, el drama del dogmatismo de
las religiones y el drama del propio dogmatismo. De ahí la necesi-
dad de Íecomenzaf a tejer lazos cualitativos entre las personas a

partir de pequeñas comunidades de intereses próximos.
Creo que el concepto de biodiversidad tomado de la ciencia

biológica y de la ecológica precisaría ser reflexionado profunda-
mente en una perspectiva religiosa. No se trata de hacer un nuevo
reduccionismo -como 

se podría pensar- ni de presentar una
especie de religión universal y etérea. Lo universal tiene su consis-
tencia propia en lo particular, en lo regional, en lo local, es decir,
en el tiempo y en el espacio.

No se trata, pues, de reducir las relaciones humanas y los
diferentes conocimientos al paradigma biológico/ecológico de la
diversidad vital como si fuese un nuevo dogma. Se trata de ad-
vertir hasta qué punto las posturas imperialistas universalistas, tan
fuertemente presentes en el mundo patriarcal, tienen dificultad
para percibir que no hay una única teoría capaz de explicar todo
el universo, todas las situaciones y relaciones. Hablar de biodiver-
sidad no es presentar una teoría, sino llamar la atención hacia la
realidad empírica de los fenómenos de la naturaleza. del arte, de
las ciencias, de la historia de las culturas, de las religiones. Hablar
de biodiversidad cultural y religiosa es intentar devolver a la
comunidad humana una estructura creativa que le posibilite vivir
relaciones más personales, más próximas a la naturaleza, pero en
contacto con los sueños y esperanzas alimentados por los diferen-
tes grupos.

La biodiversidad puede ser obviamente constatada dentro de

la familia, en la originalidad de cadaníí.ola, en el pluralismo de los
gustos y combinaciones de los alimentos, de los condimentos.
Nada puede ser reducido a una expresión única sin riesgo de

matar la propia vida. Hablar de biodiversidad es afirmar el carác-
ter evolutivo del cosmos, de la Tierra y de todos los seres en su

necesidad de organizar la convivencia también de forma diversifi-
cada. Ese carácter de proceso evolutivo atañe también a nuestras
creencirrs rnás antiguas y profundas. Por eso, introducir la biodi-
vcrsitlarl crr lrr reflexión teológica, significa abrirnos al pluralismo
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de las expresiones de la experiencia cristiana y, consecuentemen-
te, cambiar nuestro concepto de unidad. No se trata 

-como 
pien-

san algunos- de perder nuestra identidad, sino de volverla lo más
verdadera posible, más próxima a aquello que de hecho vivimos, a
las religiones donde transcurre nuestra existencia. Por eso la bio-
diversidad requiere la formación de nuevas pequeñas comunida-
des de fe, en las cuales un lenguaje común pueda darse en la línea
del respeto a cada grupo. Lo que nos une es el deseo de rehacer
nuestras relaciones humanas, de desarrollar en nosotros/as la mi-
sericordia y los valores del compartir, tan olvidados por el sistema
vigente. Lo que nos une es la necesidad de sentir de nuevo el calor
de los cuerpos en torno a una mesa común, de ser persona y no
sólo un número entre tantos otros. Lo que nos une es el deseo de
hablar un lenguaje de comunidad, de retomar símbolos que acom-
pañan nuestra historia y evocan cosas buenas en nosotros/as. Lo
que nos une es la esperanza de aceptarnos en nuestras diferencias
sin tener miedo a que nos descubran diferentes.

Un tapiz que la esperanza construye con palabras

Como dice Rubem Alves en la página poética que abre su libro E/
suspiro de los oprimidost3:

iSabía que la religión es un lenguaje?
Un modo de hablar sobre el mundo...
En todo, la presencia de la esperanza y del sentido...
La religión es tapiz que la esperanza construye con palabras.
Y sobre estas redes las personas se tienden.
Y, se tienden sobre palabras amarradas unas a las otras.
iCómo es que las palabras se amarran?
Es simple.
Con el deseo.
Sólo que, algunas veces, las redes de amor
se convierten en mortajas de miedo.
Redes que pueden hablar de vida
y pueden hablar de muerte.
Y todo se hace con las palabras y el deseo.
Por esto, para entender la religión,
es necesario entender el camino del lenguaje.

13. Rubem Alves, O suspiro dos oprimidos, Paulinas, Sáo Paulo, 1984, p. 16.
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Y t'l ..t:rnrino del lenguaje", de los modos de hablar sobre el
nrrrrrtl.r, rk' tcjer redes ison tan diversos! Y su belleza está en su
pro¡ri:r tlivt'rsidad. tPor qué no tomar seriamente este arte cuando
sc trirtrr tl«'t'x¡lresar nuestras convicciones religiosas, nuestra rela-
ci(rr t on l )ios, con Jesús, con aquello que tiene sentido para noso-
tros/rrs/ il'or qué no aprovechar los diferentes espacios que aún
tcn(.nr()s l)irrrr proponer alternativas de lenguaje, de sentido, de
nucvirs lclrrcir¡nes de amistad?

Ort'() t¡trc estos comportamientos quebrarían la jerarquía de
las rclil',i,rrrcs y revelarían la multiplicidad de poemas que existen
en n( )s( ,t r( )s/rls y que sólo se expresan donde hay ternura y alegría,
p()r(lu(' l.s p«remas diferentes quiebran la monotonía del coro de
unl¡ s,rl,t ttotrt,

l.rrs lt'ligiones patriarcales no sólo construyeron mortajas de
mictkr, sirro cle muerte. El antropocentrismo y el androcentrismo
llcvrrrl¡s :rl cxtremo, especialmente presentes en la tradición cris-
tian;r, rros c<lnvirtieron en cómplices y legitimadores de la destruc-
cirin tlc lrosclues, ríos, animales y grupos marginales.

l,rr [riodiversidad religiosa es la acogida profunda de los dife-
rentcs trrpices y, consecuentemente, el ejercicio de superar nues-
tras pretcnsiones de que un sólo grupo deba ser portador de la
verclrrl rinica, arrogándose el derecho de presentar recetas salvífi-
cas pur¿r todos. La biodiversidad religiosa implica una postura de
hurrrilclrrd, a partir de la cual no puede haber poderes absolutos
quc rcgulen y comanden el sentido de la vida o el arte de tejer
sentidos, de evocar presencias que nos son queridas.

I-¿r biodiversidad religiosa exige el trabajo de tejedores y teje-
doras, la diferencia de inspiración, de puntos, de nudos, de dise-
ños, de líneas, de colores, de agujas y de manos. De ahí que las

teologías feministas tienen su lugar. Esto no significa eliminar el

tejido masculino, sino acabar con su pretensión universal. Las teo-
logías feministas son parte del tejido y no pueden reproducir ten-
dencias universalizantes y dominadoras.

Más allá de eso, un tapiz no puede ser eterno, atemporal y
válido para siempre. De él podemos guardar reliquias preciosas,
hasta convertirlo en una obra expuesta en un museo o en nuestra
casa, a fin de ser contemplada en su belleza e integridad propias.
Lo efímero tiene la eternidad del instante y es ahí que reside su

tarea evocativa e inspiradora. Lo que pasó probablemente dejó
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vesrisios, hue,as, ;;';". -":.;r"' ]", ,. nuevo en la
trama de la vida. Pero también puede no haber dejado trazos
visibles.

Muchas veces la obra de tapicería tiene que ser rehecha, aun-
que se copien algunos de los viejos dibujos, aunque aún sea posible
aprovechar algunos de sus hilos, aunque sólo la contemplemos
expuesta en una galería de arte. Esto es recreación, biodiversidad
religiosa, respeto por el nuevo momento, inspiración creativa, aco-
gida de nuevas manos dispuestas a tejer maravillosos diseños.

Una ética del respeto a nuestro cuerpo

Algunas personas podrían objetar que no todas las religiones e

interpretaciones religiosas son aceptables, porque algunas se desa-
rrollan a partir de una perspectiva destructiva; excluyen y matan
sistemáticamente a aquellos a quienes juzgan enemigos de sus

creencias. Sin duda esas objeciones no pueden ser despreciadas.
La barbarie es también religiosa. Esta es una constatación ve-

rificable en todos los siglos y en todos los lugares del planeta. Se

trata de los excesos de la religión, y cuando entra en ellos no es

más originalmente religión. Se torna política dictatorial o imperia-
lista, revestida de bien, de misericordia, de religión. Por eso es

necesario que sea denunciada y combatida.
Hablar de respeto y de biodiversidad religiosa no significa que

todo es aceptable y que no debemos asumir posturas de lucha
contra las fuerzas de destrucción, también dentro de los llamados
espacios religiosos. Las fuerzas de destrucción están siempre pre-
sentes como amenaza en todos los comportamientos humanos.

Pero tquién nos da la autoridad para afimar que tal o cual
comportamiento religioso lleva a la destrucción? iEn nombre de
qué dios destronamos otras divinidades?

Pienso que hay un consenso en diferentes grupos humanos,
una especie de intuición fundamental que nos lleva a afírmar, a
pesar de nuestras contradicciones, que estos comportamientos
parecen no promover la vida. Y esta afirmación se hace con la
conciencia de que siempre estamos expuestos al peligro de equivo-
carnos, de engañarnos, de no haber observado bien los caminos
asumidos, así como las denuncias hechas. Pero no hay otra vía, a

LA RELIGIÓN

ur , \( r { .,r(' lrágil camino humano para discernir y conocer nuestro
llltllt(1il.

A ,.rrrs:r de esto, somos llevados/as a admitir el caráctet para-
rlri¡rt o ,lt' lrr existencia humana. Nuestras certezas son siempre
Irnrrt,r.l,rt y por eso deberían siempre ser contextualizadas. Nues-
llor lrlrrcrzos salvíficos también son siempre precarios y limita-
(l()\, ( r)n\('cuentemente hay que hacer y rehacer acuerdos para
vrvr , p,rr.r cncontrar el bien común y por lo tanto para construir
uil.t ('rr(.r ;r partir de la cual sean posibles una convivencia y una
sr¡lrrl,u r.l.rtl rnás amplias. Y esta posibilidad de una éticamás abar-
crrtrv.r ¡rrr|tlc cornenzar con una simple reflexión sobre las cosas
n('( ('\,u r,rs ir nuestro cuerpo. Esta reflexión nos devuelve a la sim-

¡rlitrrl,rtl tlc la existencia, nos hace entrar en las cosas básicas, ne-
c('s,u r,r\ ,r la sobrevivencia humana y de todos los seres vivos.
( lr ¡r rr, ,lrjcra Umberto Eco en una entrevista publicada enla Folha
r/t' ,\,/,, ltttulo:

l'.s ¡rosible constituir una ética sobre el respeto por las actividades
,lt'l cuerpo: beber, orinar, defecar, dormir, hacer el amor, hablar,
,'st rrchar, etc. (...) Obligar a alguien a vivir con la cabeza agachada
,'t r¡na forma intolerable de tortura (...). El estupro no respeta el
(u('r'po del otro. Todas las formas de racismo y exclusión consti-
tlrycn, en última instancia, maneras de negar el cuerpo del otro.
I',tlríamos hacer una relectura de toda la historia de la ética en la
pcrspectiva del derecho de los cuerpos y de las relaciones de

lrucstro cuerpo con el mundola.

Sc ¡rodría pensar en el derecho del cuerpo de las mujeres, de la
ncccsrlria búsqueda de respeto a su integridad en todas las dimen-
si«rncs cle la vida social. Se podría igualmente extender esta ética
inclrrycndo el cuerpo de la Tierra, el respeto al ecosistema, el
respeto, en fin, por este Cuerpo Vivo en el cual existimos y que en
cierto modo constituimos.

La misma ética podría aplicarse a las interpretaciones religiosas
que se creen absolutas y universales. No se puede obligar a las mu-
jeres a adherir a la misma experiencia de victoria o de sufrimiento

14. Umberto Eco, entrevista publicada en el diario Folba de Sáo Paulo, abril de
'1.994, Ctaderno 6, p.7.
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que los hombres, la misma experiencia a. J:- de salvación y re-
surrección. Ellas hacen su propia experiencia a partir de la historia
social de su cuerpo. No se puede, pues, prescindir de esa experien-
cia en su grito por Dios. No se puede prescindir de esa experiencia
en la organización política y religiosa de las relaciones humanas, en
vista del equilibrio necesario alavida de la Vida.

Una pauta común para reinscribir la tradición

En ese sentido, la acogida de la biodiversidad religiosa significa no
sólo la acogida de la diversidad, sino también de una pauta común
a partir de la cual las tradiciones deberían inscribirse. Esta pauta
común es el suelo básico a partir del cual nacieron y subsisten
todas las religiones y creencias. Esta pauta común tiene que ver
con una responsabilidad que hemos de asumir en conjunto en
salvaguarda de la naturaleza en su complejidad biológica. Respon-
sabilidad por la vida de todos los grupos humanos, por este Cuer-
po Vivo en evolución al cual pertenecemos. El respeto al otro o a
la otra no es simplemente dejarlos ser, sino ser-con, con-vivir,
compartir-con, dado que todos/as nosotros/as pertenecemos con
nuestras particularidades al mismo universo, al mismo ser, a la
misma trama vital. Como dice Eugen Drewermann en su libro E/
progreso mortífero:

No es suficiente sólo recordar que el mundo es una creación de
Dios, ni es suficiente aun pronunciarse como algunos políticos, a

favor o en contra de la energía nuclear; es preciso una reflexión
religiosa fundamentalmente nueva, capaz de romper con el an-
tropocentrismo judeo-cristiano tradicion al, para reencontrar una
idea de unidad y una experiencia religiosa del mundo, que en la
historia occidental de las ideas fueron siempre combatidas como
anti-cristianas y panteístas, y aun ateasrs.

Este desafío nos va a abrir a una comprensión de la experien-
cia cristiana y de otras, a partir de referentes que incluyan una
concepción más amplia de la fraternidad y de la sororidad univer-

15. Eugen Drewermann, Le progrés meurtrier, Stock, Paris, 199.1, p. tl6.
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'..r1,', y una devocirilt ;r todas las expresiones de este único y mul-
trl,r nre Cuerpo Sa¡ir,rtkr. Este ha sido el trabajo de muchas teólo-
¡1.rr lcrninistas, algtrrrrrs tle las cuales -sin títulos académicos, sin
,,lrr,rt l"rublicadas, pcro trabajando con vigor y ternura hacia un
r¡rr.'v,, modo de rclrrcl«in entre las personas- actítan animando
rlrlr'¡t rrtes grupos ck' t:rprrcitación de mujeres en diversos frentes
rk'tr,rbajo, tanto en l:rs cir¡dades como en las áreas rurales. Ellas
('\t,rr l)resentes de nortt' rr sur del país y en toda AméricaLatina,
lonr«'rrt¡ndo el respelo r¡ los seres humanos y a la naturaleza como
t'x¡rr csitin del respeto ;r lo sagrado de todas las cosas. Por eso con
'l llour,rs Berry pienso t¡rrc:

l.ir era ecológic¿¡ lorrrt'rrt¿.r una profunda conciencia de la presen-
. ie de lo sagrado ('r'r c:rda realidad del universo. Hay un senti-
nricnto de que sc rlt'lrc ¡dmiración y reverencia a las estrellas en
t'l cielo, al sol y rl t()(l()s los cuerpos celestes, a los mares y a los
(()rltinentes, a to(lirs lus formas vivas de los árboles y flores, a los
nruchos millares tlt'cxprcsiones de vida en el mar, a los animales
,lc los bosques y a los p:ijrrros de los cielos. La principal necesidad

l)ilra que haya mriltiplcs formas de vida en el planeta es de natu-
r:rlcza psíquica, nrás t¡rrc de naturaleza física16.

lis en esta última frrrse donde se sitúa el gran desafío para
n()s()(r()s/as: educarn<¡s y crlucar a las nuevas generaciones para
cst;rlrlccer una ligazón srrhjctiva con todos los seres, capaz de inte-
rnrrrrpir el proceso de e xplotación y destrucción del planeta y su
pobleción; educar y educarnos en el respeto a la diferencia y su
rit¡rrcza. No logramos aírn desprendernos de nuestro antropocen-
trisrrro, de nuestro androcentrismo y, sobre todo, de la fascinación
cxtrcma que el consumismo ejerce sobre nosotros/as. Esta actitud
sc volvió en cierto modo nuestro propio cuerpo, nuestra psiquis,
nucstra forma actual de organizaf el mundo. Salir de la convicción
y la firmeza es uno de los grandes desafíos del milenio que co-
mienza.

16. Thomas Berry, O sonho daTerra,Yozes, Petropolis, 1.991.,p.59.
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Ec o FE M N I srAs

Tenemos un largo camino por delante; no podemos seguir como
hasta ahora, sin evaluar el altísimo costo en vidas que nuestra
actitud viene provocando, pues podría ser «dsrn¿siado tarde»
como dice John Cobb17.

I as religiones, en el sentido clásico, tienen aquí una responsa-
bilidad social indiscutible en ayudarnos a desplegar la sensibilidad
necesaria para amar la Tierra y la comunidad humana a la luz de
una indisoluble comunión entre todos los seres. Es a partir de esa
tarea común como podremos rescatar la fuerza de las diferentes
tradiciones.

_ Aunque se pueda decir que las diversas iglesias y religiones
dieron aún pocos pasos en dirección de la necesaria y uigente
revisión de sus contenidos dogmáticos, se puede afirmar que en
todas ellas hay pequeños grupos que se sensibilizan cada váz más
con estos desafíos y abren espacios alternativos de pensamiento y
convivencia.

Esta sensibilidad aumenta y alimenta la esperanza de que en el
interior mismo de las religiones patriarcales puede haber brechas
que abran caminos para una vida de comunión más efectiva y
aÍectiva, para escapar así de la complicidad en relación con la
devastación universal. Creo que en esta senda se encontrará un
nuevo significado de la religión y una nueva inspiración para nues-
tÍa esperanza.

La extraordinaria novelista afroamericana Alice §Talker nos
invita a pensar las bienaventuranzas o las «aygd¿nzas» 

-¿quslleque de hecho nos puede ayudar- a partir de nuestra comunión
religiosa, relacional, con la Tierra y con todos los seres vivos. Su
inspiración permanece como una pro-vocación de fe religiosa más
allá de toda religión.

Ayudad,s .". "r,1"::,:"::,.,,,,, er coraje de hacer ar
menos una pequeña cosa cada día para ayudar a la existencia de
otro: planta, animal, río, ser humano; a ellos se les unirán multi-
tudes.

Ayudados son aquellos que perdieron su miedo a la muerte;
de ellos será el poder de contemplar el futuro en una brizna de
hierba.

Ayudados son aquellos que aman y activamente sostienen la
diversidad de la vida; ellos estarán seguros en sus diferencias.

Ayudados son aquellos que sabenl8.

I tl. Alicc Walkcr, "The Gospel according to Shug", en Táe f emple of my fami-
/irrr, Sirrron & Schustcr, New Yr¡rk, 19ti9, pp. 228-289. Citado por Sallie Mc Fague,
'lhr lnxly ol ()txl: ut r'<-oh41it'd thc<tlol¡y, Augsburg Fortress Press, Minneapolis,
199 l, ¡r. 2lJ.

t

f
I
j

Ayudados son aquellos que aman la Tierra, su madre, y quienes
voluntariamente impiden que ella muera; en su aflicción por su
dolor ellos llorarán ríos de sangre, y en su alegríapo. rrr..rpr"rt,
de amor'ellos conversarán con los árboles...

17. John B. Cobb, Is it too late?: a theology of ecology, Bruce/Beverly Hills,
Los Angeles,1972.
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¿I-IN DIOS DIFERENTE?

La propuesta de pensar la religión, y particularmente el cristianis-
mo, a partir de la perspectiva de la biodiversidad, encuentra mu-
cha resistencia por parte de los representantes de la tradición teo-
lógica patriarcal vigente en nuestro medio, y es rápidamente
repudiada como no ortodoxa, es decir, como no conforme al rec-
to pensar teológico. Y no sólo eso, sino que se teme que el contac-
to con novedades contemporáneas como el feminismo, provoque
la disolución de la tradición que alimentó tantos siglos. El feminis-
mo, por su parte, no encuentra 

-según 
dicen muchos teólogos-

un respaldo suficiente en los textos considerados normativos, y
son muchas las dificultades para que sus reivindicaciones sean aco-
gidas.

LA TRASCENDENCIA EN BUSCA DE NUEVA IDENTIDAD

La perspectiva ecofeminista se enfrenta a una vieja tradición a
partir de la cual Dios es un ser no creado y distinto de todas las
criaturas. Su realidad es atemporal y racionalmente independiente
de la nuestra, que es dependiente, relativa y marcada por la
temporalidad. El pensamiento teológico tradicional está marcado
por la autonomía del Creador en relación a las criaturas y, con-
secucntcmentc, afirnra la irreductible alteridad que existe entre
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eros. y ., , o";:'o'. ;;,..r";i.;nde se arirma ra
persona de Dios y sus misteriosos designios relativos al mundo y
a los seres humanos. Esa tensión creativa entre la existencia de

Dios y de las criaturas, es absolutamente necesaria en la perspec-
tiva de la teología tradicional. Toda la construcción del edificio
teológico depende de esa concepción. Tocarla sería, en cierto
sentido, proponer un cambio radical de interpretación de aquello
que fue la tradición cristiana. Esto da pavor y mueve el piso debajo
de los pies, y por eso puede ser combatido como una nueva
herejía.

La crítica de la teología feminista y ecológica a la teología
patriarcal comienza por la necesidad de "decir, a Dios de otro
modo, dentro de la fragilidad de nuestro discurso. El punto de

partida de ese otro modo de "decip o nbalbucear" a Dios está

basado en nuestra experiencia actual. La experiencia personal y
colectiva compartida se torna un referencial importante para la
explicitación de los valores en los cuales creemos. En otros térmi-
nos, queremos hablar de Dios o de ese misterio que nos envuelve
y atfae, a partir de nuestra existencia situada, y de las preguntas y
sospechas que hoy llevamos en nosotros/as. Hablar de nuestra
experiencia es tomar en serio aquello que vivimos, así como se

tomó en serio la experiencia de aquellas y aquellos que nos prece-

dieron en los caminos de la historia alimentando nuestras convic-
ciones. iY qué es lo que nuestra experiencia nos dice de Dios, de
ese misterio fundante en el cual existimos o de esa realidad prime-
ra y última que sustenta la vida?

Lo que ya no podemos decir sobre Dios

La experiencia teológica ecofeminista comienza por lavía negativa

-camino 
consagrado por los místicos antiguos- o sea por aque-

llo que nuestra experiencia personal y comunitaria ya no puede

decir más de Dios en términos absolutos. Nuestra experiencia ya

no nos permite captar este misterio como una realidad totalmente
otra y distinta de nosotros/as, como si hubiese un momento de

ruptura o discontinuidad total entre nosotros/as y ese/a Otro/a. En
el fondo, lo poco que captamos de ese misterio lo logramos a

partir de nuestros límites, de nuestra corporeidad culturalmente

¿UN DIOS DIFERENTE?

situada. Y cuando captamos algo de él y lo expresamos, no lo
hacemos como algo fuera de nosotros/as, aunque tampoco lo re-
duzcamos a nosotros/as.

Si este misterio está en nosotros/as y más allá de nosotros/as,
ya no lo sentimos como todopoderoso, como señor, como juez
último, ni siquiera como padre creador. Desde el punto de vista de
la experiencia feminista, esas imágenes evocan figuras dominado-
ras de tipo marcadamente masculino y jerárquico, que modelaron
la divinidad a su propia imagen y semelanzal. Esas imágenes se

situaban en un universo cultural dualista en el cual las no-respues-
tas siempre tenían una respuesta en Dios. Ese universo marcado
por la oposición entre el cuerpo y el espíritu situaba a Dios del
lado del espíritu y nos llevaba, en consecuencia, al desprecio de
nuestros cuerpos para asemejarnos a la perfección divina. Esto fue
particularmente opresivo para las mujeres a lo largo de la historia
del cristianismo.

Desde el punto de vista de la ecología, la imagen patriarcal de
Dios siempre se presentaba como dominadora de la naturaleza2.
En otros términos, la naturaleza parecía estar sometida a Dios, y
por eso entregada por Dios al hombre para que él la sometiese a su

propio dominio. El ser humano masculino era el preferido entre
todas las criaturas, el que más se asemejaba a Dios, el que más se

aproximaba a su ser creador. Esto desarrolló en el cristianismo
una espiritualidad antropocéntrica y androcéntrica, centrada casi
exclusivamente en el ser humano varón. La naturaleza, los otros
seres vivos, la compleja trama biológica en la cual vivimos, estaban
al servicio del hombre.

Hoy los conocimientos científicos, y sobre todo nuestra expe-
riencia de mujeres, nos dicen algo diferente. Sin duda hay en lo
que captamos puntos de encuentro con otras tradiciones cristianas
menos difundidas en Occidente, pero tiene también algo de pro-
pio, de nuestro, de contextual.

l. Sallie Mc Fague, Modelos de Dios: teología para urut era ecológica y nu-
clcar, S¡l 'l-crrac, Santander, 1994.

2. Sallic Mc lraguc, 'I-he fuxly of Ood: an ecologycal theology, Fortress Press,
Mirrnt':r¡rolis, I 99.1.
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Una inmersión en el misterio de la uida

Nuestra experiencia nos revela que estamos inmersas/os en «un no
sé qué", en un algo en el cual somos y existimos con todo lo que
existe. Y esta existencia se expresa al mismo tiempo en la diferen-
cia entre los seres y en la interdependencia entre ellos. Esto nos
abre hacia una trascendencia no limitada a un ser situado por
encima de nosotros/as mismos/as 

-habitando 
fuera del tiempo y

del espacio, aunque en ellos se manifieste- sino hacia una tras-
cendencia pluridimensional y hasta ambivalente. Todos, hombres
y mujeres, estamos envueltos, atravesados, entrecortados, tejidos
en ella. Estamos tocados, movidos e interpelados personalmente
por ella. Pero trascendencia no sería en este sentido un ser único,
distinto e independiente, sino la realidad última, aquello que es,

en el cual estamos en diferentes y distintas dimensiones no capta-
bles totalmente por la razón humana. La trascendencia no es ver-
tical como nos habituaron a imaginar, sino vertical, horizontal,
circular, en espiral.

La trascendencia es esa inmersión en el propio misterio de la
vida y de la cual podemos decir apenas algo provisorio a partir de
nuestra experiencia temporal. Es esa falta de respuesta a la cues-
tión de los orígenes y del fin, es ese estar suspendido/a con incier-
tas certezas, vivenciando la novedad de cada instante. La trascen-
dencia es esa sensación de pertenecer a algo mayor 

-bien 
mayor-

cuyos contornos poco conocemos y que no sabemos expresar.
Creo que por ahí pasa un discurso más filosófico sobre la expe-
riencia humana de la trascendencia, que es también experiencia de
belleza, de la grandiosidad de la naturaleza, de sus relaciones e

interdependencias.
Me gusta expresar la trascendencia en su dimensión estética

hablando de la belleza que nos extasía en contacto con tantos
seres y situaciones. Pero la trascendencia guarda también una di-
mensión ética, que es experimentada en las situaciones en que
accedemos a ubicar el bien común por encima de nuestros intere-
ses individualistas, en las múltiples situaciones en que la vida es

expuesta en favor de otras vidas.
La trascendencia es igualmente experimentada en las relacio-

nes de amor y odio, de ternura y solidaridad, de construcción y
destrucción. Esta afirmación parece contrariar la tradición legada

¿UN DIOS DIFERENTEI

a Occidentc, t¡rrc ¡rrivilegia la noción de trascendencia solamente
en relaciírn rrl bicn. ['.n ella Dios y el supremo bien se identifican.

"En Dios n<l lray «¡scrrricladesr, se decía. Dios es luz, amor, justicia.
Dios es la cxprcsi«irr tle todos los valores dichos de forma absoluta.
Por eso la trntlicir'rrr siempre mantuvo una lucha para colocar el
mal fuera clc lrr tr,rsccndencia divina, como "nada», como no ser
en oposici(rn al scr «r al bien. Hoy ya no podemos hablar del mal
como .nada» () c()r¡l() ausencia del bien. No es así como lo expe-
rimentamos, rr() es rrsí como lo sentimos. En esa lógica, el bien
sería la ausencirr clcl nral. Esta lógica pretende la eliminación del
polo que se op()nc al bien. Pero ino hay otros caminos? Nuestra
vida actual tn<¡ n«¡s está cliciendo algo diferente? Creo que sí. Por
eso quiero abrir y ensanchar nuestra percepción de la trascenden-
cia hacia nuestras experiencias del mal, del sufrimiento, de la
injusticia.

El mal que nos trasciende

El mal nos trasciende en cierta forma, como lo hace el bien. El mal
nos estremece por su irracionalidad, por su capacidad de enredar-
se en nosotros/as y enredarnos en sus trampas. Experimentamos la
trascendencia del mal ante la muerte de los inocentes, los grupos
torturados iniustamente, los hambrientos que mueren por millares
a causa de la miseria. Experimentamos la trascendencia del mal en
los genocidios organizados, en las cámaras de gas, en la acción de
los violadores, en la destrucción lucrativa de los bosques. Experi-
mentamos la trascendencia del mal en la exclusión de las mujeres
de los puestos de decisión -tanto en la política como en las igle-
sias- en la muerte de los/as niños/as que deambulan por las calles,
en la eliminación de los mendigos sin identidad social, en la mal-
dad que experimentamos en nosotros/as mismos/as. No hay res-
puestas convincentes para esas experiencias de malignidad. Por
más que hablemos de las causas sociales, permanece siempre esa

especie de imprevisibilidad de los comportamientos humanos que
nos hace nadar en la incertidumbre. Por eso, nuestra experiencia
tarnbién nos lleva a afirmar la trascendencia del mal, que comba-
tirnos y c«rn cl cual nos debatimos.

l)ios, csc ruistcrio cn cl ct¡al existimos y somos, ese misterio
cn n()s()tr()s/rrs y rrrris ¡llri clc n()s()tr()s/as, es el nombre de lo in-
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comprensible, de lo no descifrable por la ciencia, de lo imprevisi-
ble 

-bueno 
o malo- que nos llega como algo esperado o ines-

perado.
Dios es trascendencia incluyendo bien y mal, no como dos

principios separados, sino como expresiones necesarias de un mis-
mo misterio en el cual existimos. Afirmar esto es, en cierta forma,
ir más allá de los limitados juicios morales que hacemos, a pesar de
que debamos hacerlos. Afirmar esto es dar espacio para que el
misterio último sea simplemente mayor que lo humano.

En esa mezcla existencial, cadavez que pronunciamos el nom-
bre de Dios lo hacemos buscando nuestro bien y el bien de nues-
tros/as prójimos/as. Así nuestro clamor por el misterio último es

un clamor por el bien, al menos por aquello que juzgamos bueno
para nosotros/as en cada momento. Esa experiencia personaliza el
misterio último en nosotros/as sin reducirlo a nuestra imagen y
semejanza.

Hablar de biodiversidad de la religión exige entonces que se

explicite a Dios a partir de otras referencias y otras coherencias.
Exige también la convivencia entre varias palabras sobre el miste-
rio último sin que necesariamente se excluyan unas a otras. La
biodiversidad religiosa significa abrirse hacia el respeto a la expre-
sión plural de nuestras convicciones y, consecuentemente, aceptar
el desafío de educarnos para la diferencia.

Para muchas personas la imagen de Dios -o el discurso pro-
visorio sobre Dios- que el ecofeminismo vehicula es poco preci-
sa, demasiado abierta, demasiado inclusiva; para otras no da segu-
ridad, y para otras esa imagen parece estar lejos de las tradiciones
culturales latinoamericanas. Incluso hay personas que la ven en
contradicción con algunas afirmaciones dogmáticas del cristianis-
mo tradicional. Mi objetivo no es el de presentar un estudio for-
mal sobre esta cuestión. Me gustaría apenas plantearla de una
manera simple a fin de provocar la reflexión3.

Una uisión más abarcante

La reflexión teológica ecofeminista no pretende imponer una nue-
va imagen de Dios ni negar las tradiciones pasadas y presentes. No

3. Ivone Gebara, Como a corga suspira pelas dguas puras (cn prcplracirirr).

¿(lN DIOS DIFERENfEI

somos ur.r¡¡ nn('v,r rcligirin ni pretendemos fundar o imponer nue-
vas creer¡ci:r§. Nu('strir ¡rretensión crítica se basa en nuestra convic-
ción acercrr tlt' l,r irrtcrtlcpendencia de los conocimientos con las
acciones llun¡,ur,rs y ( ()n t()dos los seres. A partir de ahí afirmamos
que las crct'rrr'ir¡s rclillioses tienen que ver con la salvaguarda de la
naturaleza, t'orr cl rt's¡rcto debido a cada ser humano en su origina-
lidad y cn su st'rrrr'j:lnzrl rl todos los otros seres. A partir de ahí
afirmam«rs r¡rrc l,rs not'i«rnes sobre Dios tienen consecuencias sobre
nuestros con r porl rr r r r icnt ( )s cotidianos. En términos concretos, esto
significa ¿rlirnr:rr t¡rrt' rrlgunas creencias religiosas favorecen una
visión más holístic:r y rrrris relacional de los diferentes seres vivos,
en tanto otras ¡rrivilcgirrn la superioridad del ser humano masculi-
no, de una r:lz;1, .lt' un,¡ ctnia.

En ese scntitlo lrr ¡rcrs¡lectiva ecofeministapodría constituirse
en un refcrcncirrl rl l)rrrtir del cual analizar algunas estructuras
fundantes clc lrrs rcligi.ncs vigentes en nuestro medio. En térmi-
nos concret<ls ¡.r«rrlríurrros verificar en qué medida esta o aquella
estructura r¡ crccncia rcligiosa favorecen la exclusión o la desigual-
dad entre mujcrcs y lronrbres, y en qué medida sitúan ala natura-
leza como carnp() rr «rbjeto de conquista del ser humano. Y aun
más, Ia perspectivrr cc«rfcrninista podría ser de fundamental ayuda
en el esfuerzo p()r rccupcrar valores y símbolos igualitarios y eco-
lógicos 

-presentcs 
cn las diferentes religiones- que el sistema

patriarcal vigente alie¡ra o encubre. Finalmente podríamos decir
que la perspectiva ccofeminista propone una nueva conciencia
cultural, difercntc dc aquella presente en los patrones tradiciona-
les. Esta nueva conciencia exige relaciones de mayor interdepen-
dencia, relacionalidad y solidaridad que el poder competitivo; for-
mas más comunitarias e igualitarias que las estructuras jerárquicas
y anónimas. Por eso exige el trabajo y la cooperación de personas
y grupos que han descubierto que es imposible vivir sin que todos/
as nosotros/as cuidemos de la misma Trama Vital en la cual exis-
timos y somos. Exige, por consiguiente, renuncias de todos/as en
favor de la vida y del bienestar comunitario. Exige una ética fun-
dada no sólo en el amor al prójimo humano, sino también en el
amor a la Tierra, nuestra patria común. Esta ética incluye no sólo
el cuidado directo de los seres humanos que vemos, sino del con-
junto del ecosistema que no siempre percibimos.

Me gustaría, en ese contexto, recordar la contribución de Ri-
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goberta Menchú, indígena quiché o. 
"r*.rr;1, 

,r.-,o Nobel de
laPaz en 1,992. Ella dice en una narración recogida por Elisabeth
Burgos:

Para nosotros el agua es algo sagrado, y nosotros tenemos esa

creencia desde pequeños, y no cesaremos jamás de pensar que el
agua es algo sagrado y puro.

Nosotros tenemos también la tierra. Nuestros padres nos di-
cen: .niños, la tierra es madre de los seres humanos porque es
ella que nos alimenta" [...]

También decimos al sol: "Corazón del cielo, usted debe, como
nuestra madre, darnos calor y luz sobre nuestros animales, sobre
nuestro maí2, nuestro pan, nuestras hierbas, para que ellos crez-
can y para que nosotros tus criaturas podamos comerrr4.

La formulación de esas creencias revela una dimensión de co-
munión entre todos los seres vivos y corresponde a una tradición
latinoamericana anterior a la dominación colonial. En esta forma
de hablar apafece una comprensión más comunitaria e interde-
pendiente de los procesos vitales, una comunidad donde animales,
plantas y humanos viven en un mismo ciclo de crecimiento y
muerte.

Hay, pues, un pertenecer a la Tierra y al Sol, un respeto a las
fuerzas de la naturaleza como parte de una comprensión de la
vida, apartir de la cual todos los seres están ligados por una misma
paternidad y maternidad. Se trata de una creencia que nace de la
experiencia milenaria de vida de un pueblo, que fue gradualmente
destruida por la presencia de los colonizadores y de los neocoloni-
zadores de nuestro siglo, que siguen conquistando la tierra y sus
habitantes buscando el lucro de una minoría.

Hoy la relación con la Tierra/tierra no siempre se torna es-
pacio para el desarrollo de creencias holísticas y armónicas. En los
diferentes países de América Latina y muy particularmente en el
Brasil, la relación con la tierra ha sido en los últimos siglos ex-
tremadamente conflictiva. Ejércitos de hombres y mujeres del
campo son expulsados de sus tierras, otros permanecen errantes
a la búsqueda de un lugar donde establecerse. Algunos están en

4. Elisabeth Burgos,Me llatno Ngoberta Menchú y así me nació la conciencia,
Siglo XXI, México, 1989, pp. 80-82.

¿UN DIOS DIFERENTEI

organizaciones de lucha, como los miembros del Movimiento de
los Sin Tierra. Esta lucha no siempre es propicia para el desarrollo
de una espiritualidad de mayor comunión con el ecosistema,
aunque se haga por amor a la tierra y a la propiavida. Sin duda
ese contexto conflictivo en que vivimos favorece en cierto modo
el desarrollo de las religiones de estructura jerárquica. Incluso
aquellas que sostienen contenidos y discursos igualitarios, siguen
reproduciendo este tipo de estructuras. Muchas veces hay una
cooptación de Dios como el "Dios de los pobresr, que se opone
al Dios-ídolo de los ricos. El Dios de los pobres es el propietario
de la tierra que está siendo continuamente robada y envenenada
por el Dios-ídolo. Y así el maniqueísmo de ciertas creencias
tradicionales se sigue reproduciendo, incluso en la tentativa de
favorecer a los pobres.H^y, pues, una lucha ideológica compren-
sible en el interior de las creencias religiosas. Y en ese contexto
el Dios que viene en auxilio de "los sin tierrar, de "los sin techo»,
es un Dios con imagen humana, con características guerreras, que
toma claro partido por los pobres. Dios hace la política de los
pobres. Un Dios a imagen y semejanza de las necesidades inme-
diatas de aquellos y aquellas que claman por su ayuda. En las
luchas de algunos de esos grupos se utilizan muchas veces perso-
najes de la Biblia como fuerza legitimadora: Abraham que parte
en busca de la tierra prometida, Moisés que sale con su pueblo
de la tierra de esclavitud, Judit que es capaz de matar al opresor
de su pueblo, aparecen como símbolos justificadores de las accio-
nes presentes. Sin negar el valor de estas interpretaciones, sobre
todo en contextos de conflicto como los vividos en América Latina,
tenemos que señalar igualmente sus límites. Y el gran límite, a mi
modo de ver) es que no logran abrirse a un análisis crítico de los
conceptos teológicos que utilizan. Subyace en casi todos sus dis-
cursos el tema de la guerra santa de Dios contra los torturadores
y opresores de los pobres. Si bien esta perspecriva mueve a una
dinámica de lucha -no siempre con victorias garantizadas_)
provoca también los sentimientos más diversos en relación a Dios,
según los resultados obtenidos.
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Un sentido mós amplio de comunidad

En Ia perspectiva de captar la interdependencia entre la cultura,
las creencias y la organización económica de un grupo, el ecofemi-
nismo propone su reflexión y aprende de otras. Sabemos, por
ejemplo, que la teología de la liberación en América Latina, desde
el inicio de su elaboración en los años setenta, insistió en la nece-
sidad de aprender con los pobres las cosas de la fe. La perspectiva
ecofeminista, acentuando ese enfoque, introduce una dimensión
que incluye no sólo a las mujeres, sino también Ia escucha miste-
riosa de todos los elementos vitales, la atención al ecosistema. Nos
abrimos hacia un sentido más amplio de comunidad -la comuni-
dad vital- que pretende superar las formas de alienación genera-
das por el dualismo jerárquico.

iQué se puede aprender sobre Dios, sobre este misterio pri-
mero y último, sobre esta realidad que nos sustenta, al hablar de
ecofeminismo?, iqué revelaciones captamos de esa realidad de la
cual poco sabemos y aun así siempre balbuceamos su nombre?,
iqué teo-logía o conocimiento sobre Dios puede ser captado en
medio del mundo de los pobres?, tpor qué este interés especial
por el mundo de los pobres y, en nuestro caso, por el mundo de
las mujeres pobres?

El interés por el mundo de los pobres se sitúa en la línea de las
convicciones profundas de la tradición cristiana primitiva. Se cons-
tata que los desposeídos, así como todos los grupos y personas
marginadas, revelan más que otros el carácter contradictorio y
destructivo de nuestras acciones. Es en los/as pobres y en el ecosis-
tema que aparecen hoy las señales más evidentes de destrucción,
fruto de las acciones humanas. Por eso, ellos/ellas y la Tierra de-
ben ser los criterios a partir de los cuales basar las propuestas de
cambio.

Esta opción es una convicción cultivada, una elección de
vida, una opción de fe en el sentido de aceptar luchar para
establecer la vida a partir de los más débiles, de las víctimas
primeras del sistema de exclusión que crece cada día. Esto sig-
nifica el rechazo de todas las ideologías sexistas, racistas, de

'todos los regímenes totalitarios que buscan proteger una elite en
detrimento de aquellos/as considerados impuros/as, inútiles,
marginales, de segunda o tercera categoría. No se trata de un

¡UN DIOS DIFERENTEI

purismo ético, sin«r cle las opciones hechas al interior de los
ambiguos pr()ccs()s humanos, en favor de una convivencia que
salvaguarde la vitl¡ de las mayorías.

La llamacla o¡'rci«in por los pobres se desarrolló particularmen-
te en América l.atina en los años setenta del siglo xx. No se trata
sólo de una convicci<in religiosa cristiana, sino en primer lugar de
una convicciírn ht¡rlranista a partir de la cual algunas personas son
capaces de priorizar el bien común y no el de individuos aislados.
La perspectiva cc«rfcnrinista asume estas mismas convicciones in-
troduciendo la opcirin por las mujeres, por la naturaleza, por el
ecosistema, por la Tierra que es nuestro suelo y nuestro cuerpo. Se

ensancha así el contenido de la opción por los pobres en la consi-
deración de nuevos sujetos y nuevos elementos. Sin dejar de lado
el análisis de las condiciones económicas y sociales, el ecofeminis-
mo engloba la dimensión feminista y ecológica de nuestra existen-
cia. Hace también aparecer los límites de una opción de clase, en
la medida en que ella encubre Ia problemática de género o de los
conflictos étnicos o raciales.

EL DIoS DE ToDoS LoS DIAS

En la convivencia con grupos de base percibo hasta qué punto la
palabra teología está ausente del vocabulario popular. No se habla
de teología como ciencia sobre Dios, no se hace teoría. Se vive a
Dios en la difícil cotidianidad de la existencia. Un Dios que no es

varón ni mujer, de derecha ni de izquierda, de los libertadores ni
de los opresores, sino simplemente un grito que sustenta en medio
de otros gritos, de las voces, cantos y lamentos de cada día. Un
grito sin contenido preciso a primera vista, pero que de pronto se

torna concreto como explicitación de una ausencia o de una nece-
sidad.

Una limosna, por el amor de Dios.
Una ayuda, por el amor de Dios.
Un pan, por el amor de Dios.
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Dios como limosna, como ayuda, como;: ,,", pidiendo eó
mí, suplicante en los/as otros/as. Dios comida, Dios carencia, sin
omnipotencia ni ciencia.

Si Dios quiere, encuentro trabajo.
Si Dios quiere, me voy a comprar una casa.

Si Dios quiere, consigo un buen compañero.

Dios como trabajo, como casa, como pareja. Dios queriendo
mi querer. Yo haciendo querer a Dios lo que yo quiero, como un
único y mismo querer. Y cuando Dios quiere lo que quiero tengo
oportunidad de ser agraciada, de obtener lo que aspiro o, al
menos, de tener fuerzas para esperar su realización. La Realidad
Última parece asumir mi precaiia realidad, quiebra mi soledad,
grita, suspira y busca conmigo.

Gracias a Dios llovió en el campo.
Gracias a Dios el maízbrotó.
Gracias a Dios el ganado no murió.
Gracias a Dios estoy curada.

Dios como lluvia, como maí2, como ganado sobreviviente,
como curación. Dios sobreviviendo en mi sobrevivencia. Dios en
la llanura, en la montaña, en el campo, en el asfalto, en mi cuerpo.

Dios suspiro, lleno de deseo, de sueño, de esperanza. Dios res-
piración, aspiración, expiración, con-spiración. Dios ausencia, pre-
sencia, consuelo, lamento, revuelta, yenganza, acción de gracias.

Nosotros/as Dios, Dios Nosotros/as, Con Nosotros/as... en el
cielo, en la tierra, en el cosmos, en el misterio infinito, en la gran
aventura de la vida, de la muerte.

Dios más allá de las religiones y Dios en la Religión, es decir,
enlalígazín de todo con todo, de todas con todos. Dios Energía
atravesando misteriosamente todo lo que existe. Dios no con una
voluntad, sino con voluntades. Dios no con un proyecto, sino con
muchos. Dios no con un rostro, sino con miles. Dios no con una
voz, sino con mil voces afinadas, desafinadas, sofocadas, desatina-
das, desesperadas, consoladas, tiernas, apasionadas...

Dios Vida en la vida y en la muerte, en la dura suerte de cada
día. Dios deslumbramiento, desdoblamiento, encantamienro,
atracción, silencio, gemido, clamor, nostalgia, misterio may()r.

iUN DIOS DIFERENTEI

Dios justicirr, cornpasión, pasión, paz. Dios más allá del discur-
so, mezclado irl rliscurso. Dios de mil nombres y Dios innombra-
ble. Dios err t«rckr y nrás allá de todo.

A partir clc cste h¡blar desordenado sobre Dios, inspirado por
el clamor cotitliano cle los pobres, se esboza la intuición ecofemi-
nista de lo tlivirrr¡ rrtravesando todo lo que existe. Este hablar
desordenacl<¡ rcvcle la imposibilidad de los discursos absolutos
sobre Dios y cle la rrceptación de las religiones patriarcales en su
afán de imponer sus teorías sobre Dios y aiustarlas a las diferentes
ideologías.

La lectura ecofcminista de este proceso de referencia religiosa
en la vida cotidiana, se inscribe en una postura epistemológica de
apertura a multiplicidad de experiencias y expresiones sobre el
misterio mayor que comúnmente llamamos Dios. Cada una enfa-
tizauna aprehensión particular, una intuición contextualizada, una
percepción limitada. Cada una revela algo de esa Trama Vital a la
cual todos/as pertenecemos.

En el ecofeminismo no se trata de un Dios diferente, sino de
una aprehensión diferente de aquello que somos, que recupera
nuestra igual dignidad y nuestro pertenecer común a la misma
Trama Vital.

En esta aprehensión revalorizamos nuestra experiencia con-
creta de sufrimientos, alegrías, frustraciones y esperanzas. Por eso)

a partir de la perspectiva ecofeminista, no elucubramos sobre un
Dios diferente. Queremos ayudar a las personas a dar crédito a sus
propias experiencias y a acoger sus vidas como núcleos generado-
res de fuerzay de cambio. No queremos hablar de un Dios dife-
rente, sino de una patria común, de la Tierra, madre patria de
todos los vivientes, a partir de la cual la multiplicidad irrumpe, la
combinación de colores y sonidos se vuelve arte y el corazón hu-
mano alcanza la capacidad de vibrar al ritmo del universo.

Hay algo nuevo aconteciendo en este final de siglo en medio
del gran desencanto en el que vive la mayoría de la población de
América Latina. El desorden mundial comienza lenta y penosa-
mente a permitir que aparezcan aquí y allá posibilidades de nuevos
caminos. El misterio mayor continúa emitiendo señales de espe-
ranza. Aún no es demasiado tarde para comenzar o recomenzat a
ser feliz. Pero la felicidad concebida no como un modelo preesta-
blccitkr, sin ningurra irmbigüedad, como una especie de beatitud
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monótona más allá de nuestra historia; sino la felicidad como
ansia de todos los seres humanos, como derecho y deber de buscar
su integridad en el respeto a los diferentes caminos.

DIOS, MI ESPERANZA

Es extraño y al mismo tiempo común unir a Dios con la esperanza.
Esperanza ora concreta, oravaga) así como Dios. Una de las ense-
ítanzas que guardo con cariño de la tradición cristiana es una frase
repetida en la Biblia y en los escritos espirituales de hombres y
mujeres de diferentes tiempos y lugares: .Dios es mi esperanzar.
Como dice tan bien Adélia Prado en .El rostro de Dios es como
las avispasr:

Queremos ser felices. Felices como los flagelados por la inunda-
ción, que perdieron todo y se dicen unos a orros en los alojamien-
tos: "Gracias a Dios, ipodía ser peor!,s.

"Dios es mi esperanza>> es una afirmación con significativa
carga de interpretación patriarcal, que muchas teólogas feministas
siguen sosteniendo y que está llena de sentido para mí. A pesar de
la ambigüedad cultural de la palabra Dios, ella es aún válida por el
simple hecho de que su contenido hoy está marcado por la impre-
cisión. Y esa imprecisión es necesaria para expresar la sorpresa, la
admiración y la confianza ante esa realidad maravillosa, misteriosa
y paradojal en la cual vivimos. La imprecisión es aquí bendición y
libertad.

Decir Dios es no absolutizar ningún camino, ni siquiera los
caminos de la justicia, la verdad, la solidaridad. Decir Dios es decir
el sí o el no, lo negativo y lo positivo, la vida y la muerte como
caras de un mismo rostro. Decir Dios es decir el Todo con límites
y el Todo sin límites, el Todo a partir de las figuraciones humanas
y fuera de ellas.

Dios es esta realidad siempre mayor, la esperanza siempre
más grande que todas nuesrras expectativas. Decir Dios es afir-

5. Adélia Prado, nA face de Deus é vespas,, enpoesia reunida, Siciliano, Sáo
Paulo, 1.991.
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mar la posibilidad de caminos abiertos, es apostar a lo impre-
visible aun cuando lo que esperábamos ya no tenga condiciones
de realizarse.

Decir que Dios es mi esperanza -o nuestra esperanza- es

decir que nuestra confianza no está en los «carros, caballos y
caballeros", que no está en los ejércitos ni en las armas de guerra.
Es decir, que nuestra última esperanza no está en los partidos, los
sindicatos, los Estados, las iglesias, la ciencia. Aunque necesitamos
de estas mediaciones, ellas no tienen la última palabra sobre el
sentido de la vida. Como si el sentido reposase más allá de ellas

-en nuestra frágil existencia tal vez- pero también en «un no
sé qué" en el cual existimos. Como si quisiéramos afirmar sende-
ros, pistas, callecitas, como caminos posibles, pero ninguna como
único camino. Decir Dios es decir mil caminos, mil apuestas, mil
esperanzas, mil gritos y mil silencios.

Decir que Dios es nuestra esperanza es afirmar que todo lo
que es hecho por nosotros/as no puede ser edificado en nuestro
señor o nuestra señora, en nuestro maestro o nuestro verdugo. A
pesar de que esto suceda en nuestra historia cotidiana, decir Dios
es mi esperanza es abrir una brecha contra el imperialismo de

nuestras obras sobre nosotros/as mismos/as.
Dios es mi esperanza siempre mayor porque de todos lados

irrumpe alguna esperanz% aunque no sea la esperada. Ella puede
surgir de los animales, de los vegetales, del sol, de la luna, de las

estrellas, de la brisa suave o de la tempestad. Ella puede emerger
de 1o imprevisto de un tren que perdemos, de un poema de amor,
de un encuentro, de una mirada, de una sonrisa, de una manifes-
tación estudiantil. EIla puede nacer de los desechos, de los recuer-
dos de la madre muerta, de la nostalgia por quien está lejos. En la
línea de la captación de la esperanza, observar los acasos -o los
aparentes acasos- de la vida, es absolutamente impresionante y
conmovedor. De pronto, sin ser esperada, la esperanza llega y
súbitamente se va para volver de otro modo, desafiante, provoca-
dora, en el cuerpo a cuerpo de la vida y de la muerte.

Siempre hay un mañana, aunque yo individualmente ya no
esté por aquí, aunque yo no haya tenido hijos ni haya plantado un
árbol. "Dios es mi esperanza" significa que mi responsabilidad
pcrsorral cn cl procesr¡ hist<'rrico tiene su lugar. Pero este proceso
t's nrrrclro ¡lrrly()r y rnuch<> rnirs conrplej<t clue mis simples análisis:
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tiene mil y un actores/as y no puedo tener la pretensión de ser la
única ni la que presenta la mejor salida.

Dios es mi esperanza porque esta verdad diferente de todas las
verdades me habita y relativizamis proyectos, mis juicios, mis com-
portamientos, a veces demasiado cerrados. Y del interior mismo del
abismo que vive en mí, continúo balbuceando .Dios es mi esperan-
zarr.Y este suspiro, vna vez más, sustenta misteriosamente la vida,
alimenta la mecha que continúa encendida después de ver tanto su-
frimiento y destrucción, como si una voz mezcladaen mi carne su-
surrase sin cesar «continúa esperando contra toda esperanzar.

Adélia Prado, teóloga poeta 
-o poeta teóloga- me inspira

una vez más en esa mezcla de Dios con la vida, de la vida en Dios,
de Dios en la Vida.

Mas es de noche, cuando el alma vigila
y un ojo, que no el del cuerpo, espía.
iDios! Clamo en lo oscuro,
iOh Dios, Dios!
Mas no soy yo quien llama
er Él mir-o quien se llama
con mi boca de miedo.
El fondo del río se precipita.
Mis hijos, mis hijos,
el hombre que me escogió,
yo yo yo
qué sol más cruel en el centro de esta oscuridad:
«madre, guarda la cena para mí'.
Ni Ia tierra toda cubre esta mudez,
ni el mar, ni Dios que me trata
como si yo fuera divina.
El no es lo que dicen,
grita, convoca a la locura,
hurta de mí las delicias
que en los sueños concede:
los peces dentro de la roca,
primero de vidrio,
después vivos, trémulos,
de la madre cristal pendientes,
de la madre amatista.
La boca está seca, es sed.
El quiere agua, yo bebo,

iuN

(lutcr'(. ()nnilr, rne levanto,
sirr rrl¡r:t ;urtlt» en la casa,
tcrr ¡rictl:rtl rlc mí.
l,:r lrurtrillrrci<in me postra,
rrrt'tlr:r noclrc, nritad de la vida, culminación de la vida.
l.rr trrr.v:r, lrr rnrrdre, el gran misterio es Dios
y lort«'j«.;r p()r nacer de mi carne6.

Quc así s('il l',rrrr¡ rní, para tírpata todas/os.

('. Atlóli¡ l'r.tkr, "Ni8rctlo", ibid, pp..l34-335.
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