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Presentacion

Con algunas dudas, temor y miedo

quiero expresar un canto que desde hace

tiempos en mi imaginario ronda.

La libertad de sonar, amar y correr

la libertad de decidir cuando realizar

una o la otra. Porque quiero parir nifias, ninos o

ideas que me hagan ser feliz, que hagan a otras

felices.

Y quiero crear junto a la fuerza maravillosa que me hace
vivir sin limites, que junto a mi se entristece si no

puedo reproducir, crear y recrear mi vida al tiempo que
reproduzco otras, muchas: pariendo, sofiando, amando, haciendo!

iSera que podemos? Mas que eso, yo pienso que debemos. jSon muchas mujeres en
América Latina y Caribe las que estan discutiendo, reflexionando, sufriendo! por causa de
eso. Ellas, estan esperando una palabra nuestra, mujeres y hombres biblistas, tedlogas y ted-
logos, construyendo posiciones sobre Reproduccion Humana.

Es ese el tema de esta revista. El debate sobre Reproduccién Humana adquiere en la
actualidad una fuerza impresionante. Generalmente, cuando se habla de reproduccion se
piensa en un proceso biolégico que permite la produccion de nuevos organismos, siendo una
caracteristica comun de todas las formas de vida conocidas. Pero queremos en esta ocasion
tener presente que el tema también plantea una posicion ideoldgica por medio de la cual gru-
pos de hombres y mujeres, como individuos o instituciones, dejan trasparecer sus ideas de c6-
mo piensan el mundo, las relaciones humanas, las relaciones con la naturaleza, de cémo sue-
fian otro mundo: como lugar para todos y todas o sélo para unos cuantos.

Reproduccién humana, entonces, mas alla de parir, tiene que ver con placer, dignidad,
bien estar, derechos de mujeres y hombres de construir relaciones de justicia. Es dentro de es-
te pensamiento que se propone hablar mas bien de derechos sexuales y reproductivos. Repro-
duccién humana como dimensién relacional entre hombres y mujeres, y de estos con la na-
turaleza, en la construccion de la justicia.

La carga ideoldgica patriarcal y el androcentrismo presente en discursos teoldgicos y
practicas eclesiales han impedido una reflexion profunda sobre reproduccién humana a par-
tir de los textos biblicos, vistos en su diversidad y complejidad. Eso, entre tanto, ha provoca-
do la utilizacién de los textos biblicos para afirmar “llenar la tierra y someterla” a pesar de la
incapacidad social para cuidar, alimentar, o proveer techos adecuados. O, a desconocer la re-
levancia de la tematica de reproduccién en Judith, al defender a su pueblo del imperio ame-
nazador, en Tamar al obligar a su suegro a cumplir la ley de levirato (Génesis 38), o en la Su-
namita (2Reyes 4,8-38) consciente del riesgo y compromiso que conlleva tener un hijo, “yo
vivo en medio de mi pueblo” (2Reyes 4,13-14); cuestionando, hasta cierto punto, el papel so-
cial de reproductora que le he asignado dentro de los textos biblicos, donde se presenta de
forma enfatica la dramética situacion para una mujer sin hijos (Exodo 21,10), junto a las otras
tantas tareas que desempenan. En tanto los textos se debaten para reproducir poderes y le-
gitimar hombres en situacién de liderazgo, queriendo destacar de esa manera sus esfuerzos
reproductivos.

Hablar de reproduccién humana en relacién con los textos biblicos no es algo mera-
mente técnico, sino que pasa por “una vision de lo sagrado” sobre la sobrevivencia, relacio-
nada con género, clase, etnia. Para Daniel C. Maguire, en temas de reproduccién en el pen-
samiento judio, cuatro elementos son importantes: primero entender el asunto de la sobrevi-
vencia en el corazén de la alianza con el Dios de Israel. Segundo, aunque desde la ética judia
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tanto mujeres como hombres son agentes morales para la existencia de la familia, tener hijos
y la sexualidad, dentro de la alianza, la posicion que ocupan las mujeres es la de agentes mo-
rales primarios para la sobrevivencia judia, en la cual tener hijos es el centro de la actividad
espiritual de la vida ritual judia. Tercero, la fidelidad a Dios es entendida como el mas grande
destino humano. Finalmente, la tensién entre promesa y fecundidad y mantenimiento de la
alianza en el relato biblico y la fragilidad de la existencia judia en el exilio esta en el centro de
la lucha social y teoldgica.’

En lo que toca al cristianismo, el proyecto de JesUs y su movimiento, representa una
alternativa reproductora frente a las experiencias de muerte producidas por el imperio. Tradi-
ciéon reproductora que parece venir de la sofia. Y de nuevo las mujeres, reforzando papeles
sociales femeninos en la experiencia de reproduccién (Lucas 2). Pero también sorprendiendo
reproduciendo olores que dan placer, que desafian, cuestionando (Marcos 5,21-43), tocando
y provocando cambios que permiten reproducir la vida de muchas otras.

Por toda esa variedad, es posible y necesario recorrer los textos biblicos para desenma-
rafar las experiencias diversas, en torno a la reproducciéon humana, que constantemente se
encuentran en los textos, buscando con esto reflexionar sobre las realidades discursivas y sub-
jetivas presentes en los textos y sus interpretaciones teoldgicas. De eso trata esta Ribla.

En ese sentido, pueden ser clasificados en tres tipos los articulos de este nimero: al-
gunos dedicados a andlisis histéricos y exegéticos, otros de caracter programatico y, el terce-
ro, de caracter mas ético-teoldgico. Sin embargo, todos reflejan diferentes modos de aproxi-
marnos a la comprension de Reproduccién Humana, en la Biblia y en algunos quehaceres teo-
l6gicos, principalmente, de América Latina.

El primer articulo de Nancy Cardoso Pereira, es un estudio amplio sobre produccion y
reproduccion en la Biblia Hebrea, a partir de los tres verbos que introducen la responsabilidad
de los seres humanos creados por Dios, “sed fecundos, multiplicaos, llenad la tierra”, y a tra-
vés de ellos el reflejo la actividad reproductora humana y de animales. El segundo texto de
Haroldo Reimer es una invitacion a entender a Dios en la Biblia como principio absoluto de la
vida, desde tres dimensiones: lo doctrinario, desde los sujetos de discursos en los textos vy fi-
nalmente desde la resolucion de cuestiones concretas de lo cotidiano. En seguida, Shigeyuki
Nakanose, desde el grito profético “libranos de nuestra humillacion” recorre la realidad de
muchas mujeres en Israel antiguo cumpliendo el papel de reproductoras, al tiempo que nos
llama a rescatar la capacidad de emocionarnos y de sentir, en la propia piel, el dolor de otras
personas.

Elaine Gleci Neuenfeldt, desde la errancia de la sexualidad y la reproduccién en la Bi-
blia, nos llama para una reflexion teoldgica. A partir de esto, la autora destaca que la libertad
y la gracia de Dios son amplias y que se extienden sobre las que deciden la maternidad, pero
también sobre las que necesitan tomar la dificil decision de interrumpir un embarazo. En se-
guida, Carmifia Navia invita a “un abrazo sororo a la mujer que aborta”. La autora, con aten-
cion en la realidad de las mujeres que abortan, asi como desde una mirada biblica y las diver-
sas opiniones de la doctrina oficial de la Iglesia Catolica sobre el tema, espera que crezcamos
en conciencia y, al mismo tiempo, ser una voz de esperanza para las mujeres pobres que vi-
ven en soledad sus historias, sus culpas, sus condenas.

Mientras, Marcella Maria Althaus-Reid desde la revelacion de los amores locos de la Bi-
blia, invita a “reflexionar sobre los amores ilegales de Dios y la defensa de la vida”. La auto-
ra nos recuerda nuestra tarea profética para defender la vida y no su reificacion, buscar en lec-
turas biofilicas la presencia de un Dios erético, espontaneo y desregulado. Adriana Kuhn, des-
de la simbologia de una gran colcha, pregunta por el sentido de la vida y la persona en el An-
tiguo Testamento. A partir de un amplio recorrido por diferentes textos, pero principalmente
desde Numeros 5, la autora plantea que el derecho a la vida no siempre fue considerado co-

1 Daniel C. Maguire (editor), Sacred Rights - The Case for Contraception and Abortion in the World Religious, New
York: Oxford University Press, 2003, p.17-23.
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mo absoluto. A tiempo, Roy May nos lleva por el mundo de la ética, nos comparte sobre “Fe
cristina y fecundidad in vitro” y nos invita a un entendimiento de la ética en términos contex-
tuales, una ética que responde a situaciones reales de la vida, especificamente una ética de la
responsabilidad.

Al soplar de otros vientos, Luigi Schiavo y Lorenzo Lago nos llevan por los origenes del
cristianismo y desde alli nos invitan a conocer sobre “Sofia: los mitos del amor reflejo y del
amor en la alteridad”. ;Serd sofia ese poder femenino en el cual se concibioé la creacion de
Dios? Marfa Cristina Ventura, por su parte, reflexiona sobre reproduccién humana mas alla de
la procreacién. La autora realiza un estudio exegético y hermenéutico a partir de Marcos 5,
inos invita a reflexionar sobre las vidas negadas de tantas mujeres y sobre la posibilidad de
produccion y reproduccion de esas vidas! Finalmente, Jacir de Freitas Faria apunta para la no-
reproduccion en oposicién a la virginidad dentro de apocrifos.

Anadimos a la lista de articulos, cuatro interesantes resefias que nos ayudaran a am-
pliar, aun mas, nuestro interés por la reproduccién humana y la naturaleza en el Israel anti-
guo. Pero, sobre todo, algunas de estas resefias son una invitacién a prestar atencién a la vi-
da amenazada de tantas mujeres en nuestra América Latina, por la falta de derechos huma-
nos que las implique.

iCreemos estarles ofreciendo una RIBLA no sélo novedosa, sino también que se pue-
de disfrutar! Por novedosa muchas ideas sorprendentes, otras todavia no resueltas, asi lo sen-
tirdn las lectoras y lectores; sin embargo, textos escritos desde las pasiones y preocupaciones
por la vida de hombres, pero principalmente, de tantas mujeres amenazadas por las estructu-
ras e ideologias patriarcales de nuestras sociedades e instituciones en América Latina y Cari-
be.

Maria Cristina Ventura Campusano
Coordinadora de este nimero
tirsa2000@hotmail.com; tirsaventura@racsa.co.cr







NANCY CARDOSO PEREIRA

“...sean fecundos, multipliquense,
llenen la tierra...” (Génesis 1,28)
Produccion y reproduccion en la Biblia Hebrea

Resumen

Existen conceptos y discursos contradictorios sobre Reproducciéon Humana en la Biblia He-
brea. La tarea de esta Ribla es recolocar la reproduccién humana en la agenda teoldgica y
eclesial, a través de un estudio profundizado de los textos y sus complejidades evitando, de
un lado, la indiferencia exegética e interpretativa y, por otro lado, evitando las utilizaciones
pre-conceptuosas y burocraticas del texto biblico en las discusiones y desafios actuales so-
bre la reproduccion humana. Las configuraciones histéricas de la dindmica reproductiva hu-
mana no es cadtica, no es inmutable ni estructurada de una vez por todas. En este senti-
do, no existe un discurso perfecto y acabado sobre reproduccién humana en la Biblia. Ca-
da texto precisa ser interpretado, considerando el metabolismo social de produccién y re-
produccién. En este articulo, se har4 el ejercicio a partir de Exodo 1, releyendo el texto, con-
siderando los imaginarios y los usos ideolégicos de las dindmicas reproductivas.

Abstract

There are contradictory concepts and discourses about human reproduction in the Hebrew
Bible. The task of this Ribla is to put again human reproduction on the theological and ec-
clesiastical agenda through a thorough study of the texts and their complexities avoiding,
on one side, the exegetical and interpretative indifference and, on the other side, avoiding
the pre-judicial and bureaucratic uses of the biblical text in the current discussions and cha-
llenges about human reproduction. The historical formats of the human reproductive dy-
namic are not chaotic, are neither immutable nor structured once and for all. Each text has
to be understood from inside the social metabolisms production and reproduction of life.
In this article this exercise will be done using Exodus 1, re-reading the text considering the
worldviews and ideological uses of the reproductive dynamics.

La reproduccién humana se presenta como parte constitutiva del trabajo creador de
Dios, en Génesis 1, como ordenamiento primero para los seres humanos creados. Los térmi-
nos son: phr “ser fructifero”, “fructificar”, rbh “volverse numeroso”, “volverse muchos”; m/’,
“llenar”, “ser completo”, “ser abundante”.

Los dos primeros verbos estan en el modo qal, el tercero en el modo piel, imperativo
masculino plural que designan preferentemente la actividad reproductora humana y de los
animales (Génesis 1,22) como también pueden referirse a situaciones econdmicas (Isaias 5,1;
Salmo 148,9) y politicas (Génesis 30, 43).

“Ser fecundo” apunta necesariamente hacia la capacidad reproductora de los hijos e
hijas, compartiendo los términos de la fertilidad de la tierra, de las plantas y de los animales;
se refiere a la capacidad de generar frutos, crias, hijos e hijas.

El segundo término (rbh) atiende a las formas multiplicadoras de la comunidad huma-
na, es decir, la capacidad de garantizar su crecimiento numérico (Exodo 1,10) sin colocar en
riesgo la continuidad del grupo. El término también puede ser utilizado como demostrativo
de multiplos, por ejemplo, poderes y signos (Exodo 7,3).

La Ultima expresion tiene como ambito la densidad demografica, es decir, llenar la tie-
rra (ml’). Esta dimension de la actividad reproductora responde a la capacidad de ocupacion
del territorio y aparece, so6lo, en las narrativas del post-diluvio en Génesis 9,1 revelando el ca-
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racter de férmula de este versiculo: "y bendijo Dios a Noé y a sus hijos, y les dijo: fructifiquen-
se y multipliquense y llenen la tierra”.
La misma formula (ser fecundo, multiplicarse y llenar la tierra) reaparece en Génesis
9,7; 17,20; 28,3; 35,11; 48,4; Exodo 1,7; Levitico 26,9. La misma férmula aparece de modo
reducida en las narraciones de Agar en Génesis 16,10.
Estas tres dimensiones de la reproduccién humana (fecundidad, crecimiento y densi-
dad) estan localizadas en el mismo proyecto de creacién y califican el proceso el proceso con-
tinuo de sustentacién del mundo y de la vida creada, y van a crear las condiciones para el pro-
yecto siguiente de sujetar la tierra, dominando sobre los seres creados como modelo de or-
ganizacion de la vida econémica del grupo social.
Si en Génesis 1, la reproduccion humana es presentada como norma de la creaciéon y
de su sustento, en Génesis 3, ya nos encontramos con otra comprensién marcada por una
antropologia negativa y sus consecuencias.
La reproduccién humana aparece en Génesis 3 en el ambito de las consecuencias del
fracaso de la vida del hogar original, de manera especial en la vida de la mujer: "y a la mujer
le dijo: multiplicaré sobremanera los sufrimientos de tu gravidez; en medio de dolores daras
a luz hijos; tu deseo sera para tu marido, y él te dominara” (Génesis 3,16).
Aqui la accién multiplicadora rbh ya no esta en la actividad reproductiva, sino que se
presenta como expresion que ordena y legitima el sufrimiento de las mujeres en el ambito de
la reproduccion, en el interior de las relaciones familiares. El verbo hifil en infinitivo absoluto
presenta la divinidad como aquella que multiplica dos dimensiones: rbh/“multiplicar” los do-
lores en la concepcion; la segunda parte del verso amplia be-‘eseb teledi banim “en dolores
daras a luz hijos”.
Es importante analizar individualmente cada una de estas expresiones para, entonces,
relacionarlas, evitando la reducciéon que las traducciones presentan como “sufrimiento de su
gravidez”. La accién multiplicadora harbeh ‘arbeh “ciertamente multiplicaré” aparece redupli-
cado en el texto, indicando la accién matematica sobre los sufrimientos y la accion matema-
tica sobre la concepcién. Existe aqui una intensidad y una ampliacion del sufrimiento y de la
concepcion que se traducird en los dolores al dar a luz hijos.
Veamos otras traducciones:
1“1 Hill greatly multiply thy sorrow and thy conception: in sorrow thou shalt bring
forth children” — King James (1769)

2 "Moltiplichero le tue sofferenze e le tue gravidanze, con dogli dovrai partorire fi-
glioli” — IEP NVB San Paolo Edizione (1995)

3 "Jerendrai trés-grandes tes souffrances et ta grossesse; en travail tu enfanteras des
enfants - French Version Darby (1885)

4 «Multiplicaré en gran manera tus dolores y tus prefieces; con dolor pariras los hi-
jos” — SRV Reina-Valera (1909)

Son tres las formaciones del femenino: la multiplicacion sobre la multiplicacion del su-
frimiento y de la concepcion, y el dolor para dar a luz hijos.

Esta multiplicacion del sufrimiento en la reproduccién humana, de manera especial pa-
ra las mujeres, también crea las condiciones para el proyecto de organizacion de la vida eco-
némica del grupo social que se expresa en la férmula: “maldita es la tierra por tu causa: con
fatigas obtendréas de ella el sustento durante los dias de tu vida” (Génesis 3,17).

La reproduccién humana esta localizada de manera vital en las narraciones de los mi-
tos de origen, de modo diversificado y complejo, directamente asociada a la presencia de Dios
en la comunidad humana. Empero resulta también evidente que en Génesis 1, el discurso so-
bre la reproduccion humana, estad asociado a un proyecto macro-territorial. Queda evidente
gue el lugar del discurso es el estado y sus demandas de ocupacién y hegemonia que, nece-
sariamente, pasan por un crecimiento poblacional hegemaonico. El “sean fecundos, multipli-
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guense y crezcan” es expresion de un discurso estatal de control de la reproduccién humana.
Forma parte del orden creado del mundo.

Otra légica sustenta el texto de Génesis 3. De acuerdo con Severino Croatto, el cual
debe ser considerado como eje de los versiculos 17-19 es el sufrimiento: tanto de las mujeres
en la reproduccién como para el campesinado en la lucha con la tierra' - jno el trabajo!, sino
la consecucion del alimento. El texto expresa de un modo muy pertinente la relacion intrinse-
ca entre las condiciones objetivas de produccion y las condiciones objetivas de reproduccién.
Mas que un texto de anuncio de un destino, Génesis 3 es denuncia del sufrimiento del cam-
pesinado. Produccién y reproduccién. Si para algunos investigadores/ras, esta narrativa expre-
sa una voz profética?, otros las entienden como una pieza ideoldgica del estado, descolocan-
do el conflicto de la relacion campo-ciudad para el nucleo familiar hombre-mujer.?

Queda pues evidente que en las primeras paginas de la Biblia hebrea, ya nos encon-
tramos con concepciones y discursos contradictorios sobre la reproducciéon humana.

Esta es la tarea de esta Ribla: re-colocar la reproduccién humana en la agenda teolé-
gica y eclesial a través de un estudio profundizado de los textos y sus complejidades, evitan-
do, por un lado, la indiferencia exegética e interpretativa y, por otro lado, evitando las utiliza-
ciones pre-conceptuosas y burocraticas del texto biblico en las discusiones y desafios actuales
sobre la reproduccién humana. Las configuraciones histéricas de la dindmica reproductiva hu-
mana no son cadticas, no son inmutables ni estructuradas de una vez por todas. En este sen-
tido, no existe un discurso perfecto y acabado sobre la reproduccidon humana en la Biblia. Ca-
da texto remite a condiciones objetivas y subjetivas que necesitan ser consideradas como con-
junto.

Debido a ello, los andlisis de las relaciones sociales de poder y género son importantes
para la comprension de las funciones sociales de la religion, articuladas con las funciones y
estructuras sociales de las préacticas reproductivas de determinado grupo social, en determi-
nado momento histérico y sus representaciones narrativas.*

El texto biblico da centralidad al tema, insiste en hacer y re-hacer narraciones sobre el
tema sin, con todo, esbozar un discurso univoco y cerrado. Es motivado por esta espirituali-
dad de constante ejercicio interpretativo sobre la vida y sus condiciones objetivas y subjetivas,
que este articulo quiere realizar su contribucion. La reproduccion humana no puede y no de-
be estar confinada a los resultados de una teologia moral desprovista de la dindmica critica e
interpretativa de las condiciones objetivas y subjetivas de “hacer” acontecer la vida. Es en la
evitacion de todo esencialismo y en el compromiso con las materialidades cotidianas de la his-
toria humana que el texto biblico puede formar parte del debate contemporaneo sobre la re-
produccion humana.

1. Reproduccion humana y experiencia religiosa

¢La reproduccién humana participa de la experiencia religiosa? En la tradicion judeo-
cristiana organizada en la Biblia, ¢cudl es el lugar de la reproducciéon humana?

En una evaluacién panoramica de los textos del Antiguo Testamento, resulta evidente
gue la divinidad organiza genéricamente sus manifestaciones, es decir, los relatos asumen ca-
racteristicas distintas cuando se refieren a experiencia religiosa de hombres o mujeres. En cier-

1 José Severino CROATTO, Reading Genesis 3 from a utopian perspective — http.//www.isedet.edu.ar/jolah/Gene-
sis3.pdf.

2 Milton SCHWANTES. Sofrimento e esperanza no exilio — Histdria e teologia do povo de Deus no século VI a.C., S&o
Leopoldo/ Sao Paulo, Editora Sinodal/Edigdes Paulinas, 22 edicdo,2007.h

3 Gale A. YEE, Gender, class, and the social-scientific study of Genesis 2-3, http://www.sbl-site.org/Publications/ Se-
meia/Semeia87/09Sem87 .pdf.

4 Gale A. YEE,Gender, class, and the social-scientific study of Genesis 2-3,
http://iwww.sbl-site.org/Publications/Semeia/Semeia87/09Sem87.pdf
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to modo, lo sagrado se comunica dentro de los limites y alternativas de las relaciones sociales
de género, establecidas por éste o aguel momento de la historia. Estas variaciones, se articu-
lan, entretanto, con invariables culturales que podrian recibir aqui el nombre de estereotipos.

Todavia en una vision general, seria posible sefialar algunas caracteristicas: las mani-
festaciones divinas en la relacién con hombres, tienen como resultado inmediato la configu-
racioén de un lider: un salvador mitico como Noé (Génesis 6,13 y ss.), un patriarca como Abra-
ham (Génesis 17,1-8), un patriarca como Jacob (Génesis 32,22-32), un liberador como Moi-
sés (Exodo 3y 19), ancianos y sacerdotes (Exodo 24,1-11) un Juez como Gededn (Jueces 6),
un profeta como Samuel (1Samuel 3), un rey como David (2Samuel 7), un rey como Salomén
(1Reyes 9), profetas como lIsaias (Isafas 6) o Ezequiel (Ezequiel 1,26,26-28) etc.

Son hombres que oyeron u oiran a la divinidad, de modo directo o indirecto en la me-
diacion con hombre. Estos textos colocan a estos hombres en un lugar social diferenciado,
crean un espacio especial para la experiencia. Fuera de la vida cotidiana inmediata y de sus
relaciones. La experiencia religiosa funcionaria asi como el establecimiento de un rellano ex-
clusivo, donde las relaciones sociales ordinarias, son superadas en el establecimiento de una
participacién con/en lo sagrado.

También seria posible identificar hombres que realizan una experiencia epifanica, es
decir, narraciones sobre hombres que instituyen el lugar de la experiencia religiosa en lo coti-
diano incluso de la vida masculina, como en el caso de Gededn (Jueces 6), Eliseo (I Reyes
19,19) y Amds (Amos 1). Estos son confirmados como profetas dentro mismo de la situacion
de trabajo, de modo especial, de trabajos culturalmente designados a los hombres. Incluso
considerando la diferencia social de cada uno de estos personajes (Gededn —pequefio agricul-
tor; Eliseo — agricultor con acceso al arado y Amds — trabajador temporal) el resultado de la
experiencia religiosa se expresa en una adquisicion de poder del hombre, en la forma de la
profecia. La narrativa de Oseas, configura el espacio de la familia y de la relacion hombre-mu-
jer, como motivaciones de la experiencia religiosa y de la profecia, sin embargo lo realiza iden-
tificando al profeta con la figura divina y al pueblo con la esposa/madre infiel.

Estos textos de periodos diversos, con estructuras literarias diversas, comprometidos
con teologias y politicas diversas, tienen en comun el resultado de la experiencia religiosa, que
es la de conferir poder y legitimar un hombre en situacion de liderazgo. Casi siempre se re-
fiere a la legitimidad de un papel social, de un lugar de poder en determinado momento de
la historia.

Las mujeres no oyen ni ven a la divinidad...Manteniendo la delimitacién de la expe-
riencia religiosa como experiencia teofanica, queda evidente la no participacion de las mu-
jeres en tales experiencias. Las mujeres que realizan una experiencia directa con la divinidad
aparecen, en los textos marcados por el castigo (Eva en Génesis 3,16; Mariam en Numeros
12,1-16) cuando pierden poder.

La excepcion serfa el texto de Agar, la Unica mujer que ve la divinidad (Génesis 16,13-
14; 21, 17-18) y que adquiere poder. Esta experiencia religiosa, no refuerza el lugar de esta
mujer, dentro del proceso social e histérico de los patriarcas: la narracion es restringida y no
desarrollada, quedando como un quiste en medio de las demas teofanias. A lo que todo pa-
rece indicar, la divinidad que se le aparece a Agar no seria la misma (por lo menos en Géne-
sis 16) que se manifiesta a los hombres ya citados. Agar nombra su experiencia y la divinidad
como: “tu eres el Dios que ve... (no miré yo en este lugar para aquel que me ve?”

En lo que respecta a las mujeres, la experiencia religiosa, tiene como resultado el con-
ferir poder, pero no en la configuracién de un liderazgo, sino en el refuerzo de papeles socia-
les femeninos, de manera especial en la experiencia de la reproduccion, especialmente en el
binario esterilidad/maternidad. Los textos protagonizados por mujeres en el Antiguo Testa-
mento que narran experiencia con la divinidad, apuntan siempre hacia un caracter relacional
de esta experiencia, es decir, las mujeres se relacionan con la divinidad dentro del papel social
gue tienen o pueden tener, dentro de la estructura social en que viven.
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Son muchas las mujeres que hacen de la experiencia de la reproduccion humana (ma-
ternidad o no) una experiencia religiosa. Muchos textos del Antiguo Testamento trabajan con
una situacion primera de esterilidad para la mujer que entonces, pasa a buscar, en la relacion
con la divinidad, la posibilidad de quedar embarazada. Estas gravideces otorgan poder a es-
tas mujeres, dentro de los criterios de la familia patriarcal, delimitando la importancia de la
fertilidad/reproduccion en la dindmica del parentesco y de la cohesién social.

Diferente de la experiencia religiosa de la mayoria de los hombres, la experiencia de
las mujeres tiene lugar dentro de las relaciones sociales. Lo sagrado que embaraza a las mu-
jeres no excluye la participacion y la pertenencia en las relaciones sociales de las mujeres con
sus hombres y otras mujeres (Sara y Agar en Génesis 16; Raquel y Lia en Génesis 30,14-16;
la madre de Sanson en Jueces 13; Anay Peninna en 1Samuel 1,1-18), sino que, al contrario,
acentla estas relaciones. Incluso protagonizando las narraciones, las mujeres embarazadas
por lo sagrado precisan que lo comunicado sea hecho por un hombre (en el caso de Sara,
Abraham y los visitantes; en el casa de Ana, el sacerdote Eli). En el caso de Raquel y Lia, la
gravidez parece depender del uso magico de las mandragoras...alejando la narracién de lah-
weh y circunscribiendo un ambito religioso de otras divinidades como en el caso de Agar.®

La delimitacion de la experiencia religiosa como experiencia teofanica excluye e impo-
sibilita la experiencia de la reproduccién humana, de manera especial de las mujeres, restrin-
giéndolas a la experiencia reproductiva/maternidad. Las teofanias son, en verdad, experien-
cias genéricamente construidas, tanto como literatura, como matriz teolégica. Los textos es-
tan recuperados por la ideologia de la atribucién del papel normalizado por las relaciones so-
ciales de género, en su simultaneidad con las relaciones de clase y de etnia. Pero también la
investigacion biblica con sus métodos, presupuestos y procedimientos exegéticos y herme-
néuticos, refuerza esta normatizacion. Las introducciones al Antiguo Testamento, teologia,
diccionarios y enciclopedias, incorporan las normalizaciones de género en sus representacio-
nes y conceptos, una vez que delimitan y concepttan experiencia religiosa como experiencia
teofanica.

En este sentido, la configuracion de experiencia religiosa como experiencia teofanica
esta en el texto y fuera de él, es decir en nuestros procedimientos metodoldgicos de la exé-
gesis® que se hacen una extension del lugar y del papel que los hombres tradicionalmente
ocupan en la reflexion y produccion teolégica.

“Muy diferente de lo que se piensa con frecuencia, el género no regula Unicamente las re-
laciones entre hombres y mujeres, sino que normaliza también las relaciones hombre-hom-
bre y las relaciones mujer-mujer.””’

Sin la consideracion de las relaciones sociales de poder y de género, lo que se llama
de experiencia religiosa queda fuera del dmbito de las materialidades y de las relaciones de
reproduccion de la vida humana. Las teofanias originan una ruptura con estas materialidades
e instauran una relaciéon exclusiva con la divinidad, afirmandose como un tipo de narraciéon
con funcién ideolégica claramente en el &mbito de lo masculino. En este &mbito, la reproduc-
cion humana, no tiene ninguna expresividad y no alimenta la experiencia religiosa. Nueva-
mente se hace necesario citar al profeta Oseas como excepcion que confirma la regla. Este
texto serd considerado mas abajo.

De modo mayoritario y explicito la experiencia de la reproduccion humana forma par-
te de la experiencia religiosa de las mujeres — incluso considerando la diversidad histérica y
narrativa de los textos. El texto biblico sugiere y refuerza el dmbito de la reproduccion huma-

5 Mercedes BRANCHER, Dos olhos de Agar aos olhos de Deus, disertacion de maestria, Sao Bernardo do Campo, Uni-
versidade Metodista de Sao Paulo, 1995.

6 H.EILBERG-SCHWARTZ, O falo de Deus e outros problemas para o homem e o monoteismo,Rio de Janeiro, Imago,
1995, 305 p.

7 Heleieth SAFFIOTI y MUNOZ-VARGAS, Mulher brasileira é assim, Rio de Janeiro, Rosa dos Tempos, 1994, p. 276.
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na como espacio de vivencia y de experiencia de lo femenino, creando un vinculo natural y
normativo de las mujeres con la fecundacion y la funciéon reproductora. El texto insiste que la
reproduccidon humana, es tarea y destino de las mujeres. Mas que vivencia natural, la mater-
nidad va a estar constituida como experiencia de redencion de las mujeres, como vivencia re-
paradora: “pero la mujer habiendo sido engafiada cayé en la trasgresion. Aln sera preserva-
da a través de su misién de madre...” (1Timoteo 2,14-15).

Es preciso buscar un procedimiento metodolégico que supere el esencialismo proyec-
tado por el texto, tratando de situar la reproduccion humana dentro de las relaciones socia-
les de poder y de género. En este sentido es preciso reconsiderar la reproducciéon humana
dentro de un marco ampliado de metabolismo social y literario para que, realmente, se pue-
da estallar con los binarios y las normalizaciones de comportamiento y representacién social.

La consideracion de los mecanismos de totalizacion de las realidades socio-econémi-
cas, en sus condiciones objetivas y subjetivas, puede describir un cuadro analitico apropiado
para la funcién de género de la experiencia religiosa. En este sentido, la experiencia de ma-
ternidad o no-maternidad —entendida como parte del proceso reproductivo del metabolismo
social — debe ser articulada con otras dinamicas de produccion y reproduccién de la vida so-
cial (y sus narraciones) figurando los significados esencialistas y abriendo la posibilidad de un
mirar critico hacia las funciones de la experiencia religiosa en su relaciéon con las dindmicas de
la reproduccién humana.

La escucha del instrumental de analisis e intepretacion del materialismo histérico, res-
ponde de modo adecuado, a los desafios colocados por esta tarea y recupera una intuicion
vital de la teologia de la liberacién, de modo especial en el campo de la interpretacion bibli-
ca: leer la Biblia y la vida a partir de las condiciones materiales de vida, de manera especial a
partir del pobre — hombre y mujer — y sus luchas de liberacién.

2. Reproduccion humana y modo de produccién - multiplicaré sobremanera
los sufrimientos de su gravidez (Génesis 3)

Es preciso establecer un cuadro de anélisis que comprenda la reproduccién humana en
su articulacion con los demas niveles de reproduccién de la vida material. La légica narrativa
que garantiza a los hombres las experiencias teofanicas, casi siempre desposeidas de las cues-
tiones reproductivas, ¢a qué sociedad responde? ;Con qué intereses? La identificacion de la
experiencia religiosa de las mujeres con la concepcion y la maternidad, ¢a qué modelo social
responde?

Los hechos o las experiencias aisladas, son abstracciones, momentos artificialmente se-
parados del todo. La blsqueda por la dialéctica de lo concreto toma cada fenémeno en su
relacion con el todo (social, textual...), percibiendo la realidad como un metabolismo de si-
multaneidades. La pregunta por la reproduccién humana necesita ser situada en la compleji-
dad del metabolismo social (textual), es decir, la realidad entendida como algo concreto.

“Si la realidad es entendida como algo concreto, como un todo que posee su propia es-
tructura (por lo tanto no es cadtico), que se desenvuelve (y, por tanto, no es inmutable ni
dado una vez por todas), que se va creando (y que, por tanto, no es un todo perfecto y
acabado en su conjunto y no es inmutable solamente en sus partes aisladas)...se despren-
den ciertas conclusiones metodoldgicas.”®

Las condiciones en las cuales un grupo social se reproduce, dependen directamente de
la estructura de las diversas formas de organizacion social y, por eso deben ser estudiadas, te-
niéndose en cuenta la concretez de una formacion social dada y no de una “forma abstrac-
ta”, que no considera las formas, histéricamente diferentes, de la estructura social.

8 Karel KOSIK, Dialética do concreto. Rio de Janeiro, Paz e Terra, 1976, p.41.
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La constitucién de un espacio social no puede ser entendida como una visiéon econo-
micista de la dindmica poblacional®, sino que debe considerar las expresiones de cultura que
la experiencia humana incluye y que en ella interfiere. En este sentido no existe un a priori
condicionante para las dinamicas reproductivas y poblacionales, que deben ser entendidas en
el interior de los procesos historicos, percibiendo los cambios estructurales y sUper-estructu-
rales de los modos de organizacion de la produccion y reproduccion de la vida material y sim-
bélica del grupo.

A continuacién presento, de modo sintético, las formulaciones propuestas por el ma-
terialismo historico y dialéctico, sobre el modo de produccién y reproduccion como instru-
mental analitico de interpretacién y de significado.™

Cuando decimos “reproduccién humana” nos estamos refiriendo a un conjunto de
procesos y mecanismos sociales que garantizan la dindmica de la vida material de los seres
humanos. Son muchas las vivencias reproductivas, todas ellas asociadas con las necesidades,
funciones y actividades corporales y sociales.

Respirar es una funcién corporal reproductiva. jComer y beber también! Todas las ac-
tividades desarrolladas con el objetivo de rehacer las condiciones necesarias de vida pueden
ser entendidas como “dindmicas reproductivas”.

Estas funciones y actividades son estructuradas socialmente a partir de la forma de or-
ganizacion de un determinado grupo social en la interaccién con su ambiente vital. Las per-
sonas se organizan para desarrollar las condiciones materiales de sobrevivencia — actividades
reproductoras. Es necesaria la organizacion del trabajo como forma social de garantia del ac-
ceso, de la distribucion y del consumo que hara posible reproducir la vida.

Una de las funciones es la de “hacer” gente. Para que la vida en la comunidad huma-
na se mantenga de manera sistematica y constante, es necesario “hacer” hijos e hijas de mo-
do que garanticen la reproduccion de la especie. La capacidad procreadora tiene funciones
objetivas de garantia de continuidad del grupo social, sin embargo también funciones subje-
tivas de socializacién de la memoria bioldgica y social.

Todas estas dindmicas reproductivas de la vida material tienen una base bioldgica fun-
damental, pero no se reducen a ella. Los seres humanos desarrollan actividades reproductivas
de modo instintivo, pero no se reducen a respuestas de comportamiento y de desenvolvimien-
to bioldgicamente determinados. Si los animales poseen una memoria biolégica que se expre-
sa en la forma del instinto animal, los seres humanos desarrollan, sobre esta memoria biolo-
gica, su memoria social, creando asi la cultura. Toda sociedad es fruto de relaciones que se
establecen entre grupos humanos a fin de asegurar su subsistencia inmediata e histérica."

Modo de produccién y reproducciéon — una lectura dialéctico-materialista

Una formacion social debe ser capaz de reproducir de modo continuo sus condiciones
productivas®, es decir el sistema socio-econémico necesita crear mecanismos de auto-manu-
tencion de cada una de sus partes y de todo el sistema como conjunto. Esta auto-manuten-
cion no significa petrificar el sistema socio-econémico, sino ofrecer las condiciones de conti-
nuidad y maleabilidad que no cree situaciones de ruptura o de crisis que, en el caso del capi-
talismo, por ejemplo, serfa la inviabilizaciéon del lucro.

Asi, es fundamental que se garantice la reproduccion de los medios de produccién, de
las fuerzas de produccién o fuerza del trabajo y de las relaciones de produccion.

9 Armando BOITO, O economicismo oculta a revolucéo,
http://iwww.unicamp.br/cemarx/CM2oeconomicismoarmandoboito.pdf

10 hitp:/fairtonjo.com/socio_antropolégico05.htm#10.%20A%20Sociologia%20Marxista

11 Kart MARX, “Contribucao a critica da economia politica”, en FERNANDES, F.(organizador). K.MARX & F.ENGELS:
Historia, Sdo Paulo, Atica, 1983, p. 233-234.

12 Francois HOUTART, Religido e modos de producéo pre-capitalistas, Sdo Paulo, Paulinas, 1982, p.11.
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La reproduccion de los medios de produccion' podria ser entendida — de manera sim-
plificada — como el mantenimiento del acceso a los elementos basicos o materia prima. En-
tiéndese aqui el control de la posesiéon de la tierra, del agua, maderas, minerales, vientos y
sol, y todo lo que fuera aprendido por la técnica del trabajo en la produccién de productos.
La reproduccion de los medios de produccion, se expresa basicamente por el estatus de pro-
piedad y sus dindmicas de manutencion: juridica, notarial, ideolégicas, etc.

La reproduccion de la fuerza del trabajo es la reproduccion de la capacidad de traba-
jar, es decir, los mecanismos sociales necesarios para reponer la fuerza del trabajo. Aqui dos
dimensiones son fundamentales: el trabajo doméstico y el proceso generacional, es decir, te-
ner hijos e hijas.

El trabajo domeéstico y la vida cotidiana son procesos de reposicién de las necesidades
del/de la trabajador/a. Significa el esfuerzo social y el trabajo continuado de mantener mate-
rialmente las fuerzas corporales de tal modo que el sujeto del trabajo se presente para ejer-
cer sus funciones. Cocinar, limpieza de la casa, cuidado de la ropa, cuidado de salud, organi-
zacién y manutencién de viveres, etc. Estas actividades y sus desdoblamientos y variaciones,
componen el ambito del trabajo doméstico que debe ser entendido como elemento vital de
reproduccion de un sistema econémico.

En cierto modo, los estudios marxistas no consideran las actividades domésticas como
trabajo™ dado que no producen producto, es decir, no se objetiva en una mercaderia. Las fe-
ministas marxistas insisten en la perspectiva de que el trabajo doméstico es también produc-
tivo, toda vez que produce fuerza de trabajo — aprendida por el sistema econdmico mercade-
ria —y produce valor de uso en el dmbito de la casa y de la familia. De modo evidente, el tra-
bajo doméstico, viabiliza el mantenimiento de la fuerza de trabajo, quedando también como
trabajo alienado una vez que — basicamente estructurado como trabajo no pagado o mal re-
munerado — se presenta como un mecanismo ademas de produccidon y apropiacién de mas
valfa.

La sequnda dimension fundamental, es la reproduccion generacional: la capacidad de
reproduccion de la nueva generacidn que va a ser socializada dentro de una sociedad deter-
minada. Significa reponer materialmente a los individuos dentro de la légica de la division y
atribucion del poder en el cuadro social.

Actividades como la relacion sexual, gravidez, parto, maternidad, socializacion de las
criaturas, son actividades vitales para la reproduccién de la vida material y de la sociedad. Es-
tas actividades que se estructuran a partir del repertorio bioldgico y cultural, responden direc-
tamente las necesidades historicas del sistema econdmico de reproducirse.

Subordinadas las dindmicas del espacio familiar y restringidas al mundo doméstico, es-
tas actividades son directamente controladas también por la concepcion de propiedad y sus
mecanismos de manutencion: juridico, notarial, ideoldgico y religioso. De modo especifico, las
politicas poblacionales y ambientales son sub-productos de los sistemas econdmicos con vis-
tas a su auto-mantenimiento.

En este sentido, estas dos actividades, culturalmente construidas (procreacion y traba-
jo doméstico) acaban siendo percibidas como elementos secundarios del factor determinan-
te: el modo de produccién de mercaderias y apropiacion de plusvalias. La cuestion generacio-
nal re-aparece en la ecuacion del metabolismo social cuando se trata del analisis de los me-
canismos distributivos y de consumo.

Asf, cada momento histérico desarrolla mecanismos y estructuras reproductivas'’ de
acuerdo con la capacidad de fecundidad, crecimiento y densidad de determinado grupo so-

13 Karl MARX, O capital — Critica da economia politica, Sao Paulo, Nova Cultural,1985.
14 6. GREER, Sexo e destino — A politica da fertilidade humana, Rio de Janeiro, Rocco, 1987.

157 BOTTOMORE y S.HIMMELWEIT. “Populacao”, en T. BOTTOMORE, Diciondrio do pensamento marxista. Rio de Ja-
neiro, Joege Zahar, 1988.
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cial, en un determinado cuadro eco-geografico; estas respuestas reproductivas — capacidad de
creacion y mantenimiento de respuestas de vida — no se dan por determinismo biolégico, ni
por determinismo cultural o econémico. Son préacticas y relaciones complejas, sensibles y re-
sistentes, que articulan cuerpo personal (sexualidad), cuerpo colectivo (familia) y cuerpo so-
cial (sociedad) proyectando valores y tabues que, de modo especial, se relacionan con el dis-
curso religioso.

En el caso de la literatura biblica y su historia, esta discusion sobre los modos produc-
tivos y reproductivos, necesita detenerse sobre los modos de producciéon precapitalistas.™ Si-
tuar cada texto en su dindmica de redaccién, transmision y recepcion como parte de forma-
tos histéricos y concretos de un determinado metabolismo social, devuelve la discusiéon sobre
la reproduccion humana en la Biblia, su movilidad y complejidad.

Una de las funciones de la religion en los diversos modos de produccion precapitalis-
ta, serfa la de garantizar la cohesién social. Evitando la visién mecanicista que ordena y crea
una relacion de determinacién del ambito de la infraestructura (PRODUCCION) sobre la su-
per-estructura (REPRODUCCION), el anélisis historico-dialéctico, exige la comprensién de la in-
fluencia reciproca de las estructuras “unas sobre las otras, a través de practicas sociales y sim-
bdlicas de los protagonistas sociales”" En este sentido, entender una sociedad a partir del
modo de organizacion de la produccion de la vida material, implica preguntar también por las
dindmicas reproductivas, sus practicas sociales y simbolicas. Algunos elementos son esencia-
les en esta investigacion y seran presentados de modo sucinto a continuacion.

Modo de produccion y reproduccion tribal

En el periodo més primitivo de la historia, cuando el ser humano se diferencio del mun-
do animal a través del trabajo, los determinantes de los ritmos de reproduccion de la pobla-
cién, eran las leyes bioldgicas, con gran influencia del proceso de seleccion natural, el cual re-
servaba mayor posibilidad de sobrevivencia de los individuos mas capaces de enfrentar los fe-
némenos de la naturaleza. La vida de los humanos primitivos era, fundamentalmente, orien-
tada hacia la sobrevivencia, en condiciones de vida altamente desfavorables en vista de ham-
bre, de frio y de la convivencia conflictiva de los seres humanos entre si y con los animales.

En vista de esto, hay razones para estimar para ese periodo, altas tasas de mortalidad,
especialmente infantil, que, en algunas regiones llegé a ser del 45% lo que por si solo, no lle-
g6 a diezmar la poblacion, gracias a las altas tasas de natalidad vigentes. Respecto a las mu-
jeres, pasaron la mayor parte de su periodo de fertilidad, procreando, por lo tanto no se pue-
de hablar de un acentuado crecimiento poblacional en esta época, porque la edad media no
era superior a los 20 ¢ 30 afos. Todavia asi, cuando los agrupamientos humanos alcanzaban
dimensiones incompatibles con la cantidad de alimento disponible o con la posibilidad de mo-
verse hacia regiones con condiciones mas favorables de sobrevivencia, era constante la prac-
tica de medidas reguladoras del tamafo de las poblaciones. Tales medidas incluian el aborto,
el infanticidio y el abandono de los mas ancianos y de los incapaces fisicamente.'

Algunos puntos merecen ser destacados:

1. El sistema de parentesco es el elemento-clave de la organizacion de la vida social;
. La familia/el clan organiza el acceso al principal medio de produccion: la tierra;
3. Los grupos familiares tienen una gran autonomia en la organizacién de la vida ma-
terial, en la organizacién de la produccién y de la distribucién, generando un con-
junto social auto-suficiente;

16 Ciro FS. CARDOSO (organizador). Modo de produgéo asiatico- Nova visita a un velho conceito. Rio de Janeiro,
Campus 1990; Philomena GEBRAN (organizador) Conceito de modo de producéo. Rio de Janeiro, Paz e Terra, 1978.

17 Maurice GODELIER, “Hipobtesis sobre la naturaleza y las leyes de la evolucion del modo de produccién asiatico” en
Conceito de Modo de Produgao, Sao Paulo, Paz e Terra, 1978, p.79.

18R TANNAHILL, O sexo na historia, Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1987.:
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Sin formas de produccién y control del excedente de la produccion, el consumo ri-
tualiza la autosuficiencia comunal;

Se caracteriza por la dificultad en la conservacién de los medios de produccion y
en la regeneracién natural de los medios de produccién;

El control del territorio es fragil y se da en forma de capacidad del trabajo social y
simbolico aplicado; no hay propiedad privada;

Hay dificultades también en la capacidad de mantenimiento de niveles demografi-
cos aceptables con elevada mortalidad infantil y materna; los grupos humanos no
pueden tener un nivel de fertilidad mayor que su capacidad de produccion;

La vida de los humanos primitivos era fundamentalmente dirigida a la sobreviven-
cia, en condiciones de vida altamente desfavorables, en relacién con el hambre, el
frio y la convivencia conflictiva de los seres humanos entre si y con los animales;
La necesidad de reproduccién del propio grupo obliga a las familias a la interaccién
social, principalmente en la forma antigua del “cambio de mujeres”;

Estas dos presiones configuran la dindmica del modo de produccion tribal: la ne-
cesidad de cambiar mujeres para la garantia de la reproduccién generacional y la
regulacién de la produccién, de modo que respondan a las necesidades materiales
del grupo;

En este sentido, no hay una presion hacia un crecimiento vertiginoso del grupo so-
cial, sin embargo si se busca el mantenimiento de los niveles de fertilidad y con-
cepciéon adecuados a las fuerzas productivas; jel equilibrio reproductivo en este
modo de produccion es fundamental!

La sociedad tribal tiene una organizacion compleja, internamente, pero es extre-
madamente simple y funcional, sin especializacién de sus agentes y sin formas de
alienacion entre el mundo de la produccion/reproduccion y de la circulacién de po-
der. No hay clases que vivan alienadas del trabajo productivo o de los trabajos re-
productivos existiendo una division del trabajo simple, basada en tareas atribuidas
por el sexo y por la edad.

Tanto en el nivel de la técnica — con la busqueda de resoluciones para los dramas
del control de la capacidad productiva — como en el nivel simbdlico/religioso, la re-
produccién humana informa, forma y determina las relaciones sociales de produc-
cion.

14.El dominio del fuego y el paso a la agricultura y la agropecuaria fueron etapas im-

15.

portantes en el desarrollo de las fuerzas productivas, posibilitando la densidad y la
permanencia territorial, ejerciendo una influencia expansiva en las dinamicas repro-
ductivas.

Este desarrollo de las fuerzas productivas conduce a un aumento poblacional con-
siderable, especialmente por la mejora de las condiciones nutritivas.

Modo de produccién y reproduccién tributaria (o asiatico)

El paso de un modo de produccién/reproducciéon se da en la alteracion/superacién de
las condiciones objetivas y subjetivas del modo de produccion/reproduccion precedente. En
este sentido se podria, brevemente, decir que las contradicciones internas del modo de pro-
duccién/reproduccion tribal® se dieron en la forma eficiente del control de la circulaciéon y de
consumo, entre produccién y reproduccion. Una capacidad mayor de produccién, aliada a la
capacidad sistematica y continua de reposicién generacional, crea las condiciones de obten-
ciéon de dos formas de excedentes: de fuerza del trabajo y del producto. La disgregacion del

19 Carlos A DREHER, “Resistencia popular nos inicios da monarquia israelita”, en RIBLA, Petropolis, Editora Vozes, vol.
32,1999, p.44-67.
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sistema tribal condujo a la aparicion de la sociedad de clases. Las dindmicas reproductivas per-
dieron gradualmente, el caracter genérico que les era peculiar en la sociedad primitiva y fue-
ron diferenciandose por clases sociales, en la medida en que éstas se iban estructurando.

1. El excedente y el control del excedente (de trabajo y de producto) presiona en el
sentido de la creacién de una clase por separado, responsable por el control;

2. Esta clase de control de las formas de excedente, se colocan como una instancia
superior de “exploracién” de las unidades familiares;

3. Laforma de poder que se establece, esta en el mecanismo del tributo, que estimu-
la e incide, sobre el excedente de fuerza de trabajo y de producto;

4. Un control mayor de territorio pide una densidad demografica mayor, presionan-
do las dindmicas de fecundacién/concepcion; criar hijos/as responde a las necesi-
dades de ocupacion territorial y sus demandas de mantenimiento de una fuerza de
seguridad especializada y crea las condiciones para el comercio sistematico;

5. Los segmentos especializados de la sociedad (soldados, comerciantes, gobernan-
tes, etc.) dejan de estar vinculados al trabajo productivo y necesitan ser sostenidos
por el excedente de produccién y reproduccién del campesinado;

6. La organizacion de las ciudades establece la contradiccién especial de este perio-
do: la oposicion entre la manutencion de las comunidades y la manutencion del Es-
tado/Ciudad en forma de tributo (control del excedente de produccion) y de im-
puesto (control del excedente reproductivo);

7. Lareligién se deja atravesar, también, por esta contradiccién, surgiendo represen-
taciones religiosas ligadas a la ciudad, en conflicto con las representaciones religio-
sas de los pueblos campesinos;

8. El poder central instituye, gradualmente, una normatividad de posesion de los me-
dios de produccion (tierra) y reproduccion (trabajadores); la religion tiene un impor-
tante papel en la legitimidad de las formas de expropiacién de productos y perso-
nas.

9. La aparicidon de poderes centrales no elimina los poderes periféricos de las villas, si-
no gue establece un conflicto de intereses que se expresan en la revoluciéon de los
campesinos, y también se expresan en términos religiosos, como en el caso de la
profecia biblica.

Modo de produccién y reproduccién esclavista

Las alternativas de los antiguos imperios medio-orientales (a partir del 800 aeC.) y las
disputas entre centros de poder comercial y de la esclavitud, se reflejé en movimientos migra-
torios; la superpoblacion de las regiones, llevaba a una presion suficientemente grande sobre
el excedente poblacional que se proyectaba en la ampliacion de las fronteras, originando gue-
rras. La estructura de poder movilizaba comportamientos reproductivos controladores de la
capacidad reproductiva de los subalternos sociales, de acuerdo con los intereses dominantes.
No interesaba la reproduccién descontrolada de la clase esclava, pues los gastos, con la reno-
vacion de la fuerza de trabajo, podrian ser mayores que con la compra de un nuevo esclavo.
Por esta razon, habia un control poblacional intenso de esta clase, por medio de las medidas
gue iban desde la prohibicion de relaciones sexuales entre esclavos, hasta el aborto y el infan-
ticidio obligatorios. La baja natalidad era acompafada de una alta mortalidad, por las condi-
ciones, extremadamente precarias de vida y de trabajo de esa poblaciéon, cuya reposiciéon so-
lo era garantizada a través de la obtencion de nuevos esclavos, venidos de las poblaciones li-
bres, conquistadas en las guerras.

La duraciéon de la vida media continuaba baja y el ritmo de crecimiento poblacional
muy desigual® en las diversas formaciones sociales, intimamente relacionada con el aconteci-

20 p, VALENTEI, Teoria da populagdo, Moscou, Progresso, 1987, p.321.



20 NANCY CARDOSO PEREIRA, “...sean fecundos, multipliquense, llenen la tierra..."”

miento de las guerras o epidemias, que ahora tenian mayor posibilidad de movilidad por
cuenta de los intensos trueques entre las poblaciones, de modo especial en el imperialismo
griego y romano. Algunos elementos merecen ser sefialados:

1. El control social pasa a ser articulado entre la propiedad privada, la monetarizacién
de la economia, la produccion de mercaderfas en escala ampliada y el trabajo de
los esclavos.

2. Se basaba en el trabajo realizado bajo alguna forma de coaccién, no solo econo-
mica;

3. El/la trabajador/a reducido/a a mercaderia de propiedad privada,

4. El sistema niega, de manera estructural, el acceso de los esclavos/as a los medios
de produccién;

5. El sefior tiene el control sobre la forma de organizacion del trabajo, sobre el fruto
del trabajo y también de la reproduccion;

6. La reproduccion de hijos e hijas de esclavos, era una de las formas de ampliacion
de la fuerza del trabajo de los sefores;

7. Diferente de los modos de produccién que tenian expresiones de trabajo esclavo,
el esclavismo explica la posibilidad de acumulaciéon y reproduccion de la riqueza
concentrada a partir del control total de la fuerza de trabajo esclavo;

En resumen, eran propias de las sociedades precapitalistas dos particularidades funda-
mentales de la reproduccion poblacional:

1. las altas tasas de natalidad, condicionadas por los casamientos precoces, por la au-
sencia de medios preventivos del embarazo y por la difusion general de las tradi-
ciones de fecundidad;

2. las altas tasas de mortalidad, condicionadas por el bajo desarrollo de las fuerzas
productivas (entre ellas la ciencia) y por las condiciones de vida extremadamente
dificiles como el hambre, las dolencias y las guerras.?'

En esta perspectiva, no se puede entender un texto que tome como tema, la repro-
duccién humana en la Biblia, sin considerar el metabolismo social implicado en la dindmica
social del acontecimiento narrado y del contexto de la narracion. Diferentes textos de diferen-
tes periodos expresan el lugar que la reproduccion humana tenia o deberia tener dentro de
su ambito narrativo. Asi, los textos biblicos deben ser leidos e interpretados evitando un tra-
tamiento homogéneo pues son textos heterogéneos.

Asi, el Génesis 1 tiene una perspectiva de totalidad y presenta una total positividad de
la reproduccion humana, asociada a un proyecto politico que necesita de la densidad demo-
grafica como mecanismo de garantia territorial. Ya en Génesis 3 destaca el conflicto en las di-
namicas reproductivas y productivas, dejandose ver un proceso de alteracion de significados
sociales de la reproduccion humana.

Diferentes textos expresan diferentes momentos de la dindmica de organizacion de la
vida social y lugar especifico para el ambito de la reproduccion humana, considerando los
conflictos presentes en la sociedad. Tales especificidades se pueden expresar en el texto bibli-
Co como memoria, representacion o proyeccion del proyecto, fijando el trabajo critico-textual
y critico-socioldgico como procedimiento vital para la evitacion de cualquier reduccionismo o
fundamentalismo en el tratamiento de los textos.

A continuacion, hago un ejercicio de relectura del Exodo, a partir del texto de las par-
teras, preguntando por las intencionalidades e inter-textualizaciones. Como todo ejercicio, és-
te también sugiere mas de lo que afirma.

21D, VALENTEI, Teoria da populacdo, p.323.
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3. Un ejercicio de motivos: la reproducciéon humana en el Exodo

A pesar del creciente reconocimiento de la importancia de la discusion de las politicas
poblacionales y ambientales, no se tiene mucha claridad y consenso acerca de como estas dos
dindmicas operan entre si. Incluso el término operar ya presenta problemas para la compren-
sion. Se entiende que las realidades y demandas poblacionales, acttan e interfieren en el am-
biente y que las realidades ambientales interfieren en las formas y variaciones poblacionales;
mas todavia se hace necesario profundizar la investigacién de estas relaciones y enfrentar las
politicas del sistema capitalista.

En esta reflexion, entiendo politicas poblacionales como “evaluacion de las medidas
que tienen objetivo demogréfico directo e indirecto, es decir, las politicas directas que inter-
fieren en la reproduccién humana, como también las politicas indirectas del area social; tan-
to las politicas de distribucién/concentracion de renta, como las politicas de comunicacion so-
cial.”#

El desafio del feminismo ha sido criticar y superar la perspectiva de las teorfas econé-
micas y sus politicas de control y ajuste de las sociedades y del sistema vital con el objetivo de
preservacion del sistema de reproduccidon del capital. En esta perspectiva, se hace necesario
criticar la potenciacion de los mecanismos de control del Estado y la creacién de un conjunto
de iniciativas de privatizacion de recursos naturales y de intervencién en la salud publica diri-
gida -conforme a la situacion local en relacion a los intereses globales- desacelerar las presio-
nes poblacionales y racionalizar la utilizacién de recursos, de acuerdo con los intereses del ca-
pital.

Entender la relacién poblacién-ambiente en el espacio de las relaciones de flujos de
produccion y reproduccioén, en el circuito de distribucién y consumo de las riquezas socialmen-
te producidas, coloca el desafio de la comprension, no de la totalidad social, sino méas bien
de la simultaneidad y complejidad de espacios.

“...el espacio social no es una cosa entre las cosas producidas, un producto cualquiera en-
tre los productos; envuelve las cosas producidas y comprende sus relaciones en su coexis-
tencia y simultaneidad: orden y desorden”?

Releyendo el texto del Exodo

La narracién prepara, desde los primeros capitulos del libro del Exodo, el escenario her-
menéutico y las motivaciones de la revelacién de la divinidad (Exodo 3,7). La divinidad que se
revela como Yo soy presenta sus motivos para dejarse conocer y mezclarse en la vida de los
hebreos oprimidos por la légica del imperio: of, vi, y experimenté. El clamor, el sufrimiento y
la opresion. El ultimo lugar.

Los primeros capitulos van a preparar esta escena, la cual es punto narrativo y teolo-
gico decisivo para la memoria biblica. En estos primeros capitulos se hace la descripcion del
sufrimiento y se anuncian las practicas de resistencia. Al mismo tiempo, se prepara la presen-
tacion de Moisés y sus origenes. La situacion: sufrimiento. El interlocutor: Moisés.

La primera informacién aparece en forma de lista de nombres de los hijos de Israel,
gue entraron en Egipto con Jacob — haciendo asi la ligazén con el libro del Génesis. Esta puer-
ta de entrada es fundamental: se presenta la realidad de un pueblo ya constituido, organiza-
do en tribus, (lo que la investigacion tiene como una posible realidad en el periodo del reina-
do de Salomén). Asf, el marco de los primeros capitulos del Exodo, est4d marcado por una
perspectiva de Estado y sus intereses de auto-mantenimiento. El texto trabaja con esta ambi-
gledad: habla de opresion del Faradn a partir de lo que se conoce del gobierno de Salomén.

22 Jacques VERRIERE, As politicas de populagéo, Rio de Janeiro, Bertrand Brasil, 1991, p.6-7.

23 Edgar Morin, “A nogéo de sujeito”, en Schnitman, Dora Fried (organizadora), Novos paradigmas, cultura e subje-
tividad, Porto Alegre, Artes Médicas, 1996, p. 157.
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“Partiendo del presupuesto de que el asi llamado Jahvista desarrollé su actividad literaria
bajo la monarquia de Salomén, diversos autores se dieron cuenta de algunas afinidades en-
tre textos de Ex 1-14 y la opresion ejercida por la casa real sobre el pueblo de la época.”*

Una de las estrategias de comprension de estos textos ha sido distinguir Hijos de Israel
del término hebreos; en cuanto el primer término remitiria al contexto del Estado saloméni-
co; hebreos seria una referencia a los ‘apiru: término despreciativo que designaria la mezcla
de gente en situacién de marginalidad.

Esta distincion ha sido fundamental para que la lectura pueda identificar las narracio-
nes populares, en medio de los textos de interés del Estado salomdnico. Aqui se percibe cla-
ramente la utilizacion del instrumental de analisis sociolégico y el determinismo econémico.
A partir de una comprension del tributarismo cananeo y egipcio, se identifica a los ‘apiru co-
mo la clase oprimida y, ésta se transforma en llave hermenéutica para la consideracién o no
del estrato popular de los textos.

Siguiendo este eje de andlisis, el texto de Exodo 1,15-22 (parteras) y el capitulo 2,1-
10 (nacimiento de Moisés) serian textos de la memoria popular. Son textos que se refieren a
tener hijos e hijas, se trata de politica de Estado y derechos reproductivos, se trata de las con-
diciones materiales de reproduccion de la vida cotidiana. Por todo ello, estos textos estan con-
siderados, consensualmente, como memorias de resistencia. Memorias de liberacién. Se ha
llegado a preguntar si no serian jmemorias de mujeres!

Es, entonces, un lugar privilegiado para hacer las preguntas eco-feministas. Pongo en
suspenso la tradicional distincion entre los textos introductorios y el de las parteras y el trato
del conjunto para ver cémo funcionan.

El texto crea una perspectiva de tiempo al afirmar que fallecié toda aquella generacion
(1,6). Es de otra generacién que el texto se ocupa. Aqui el término generacion es fundamen-
tal para darse cuenta de los intereses del texto.

“Empero los hijos de Israel fueron fecundos, y aumentaron mucho, y se multiplicaron, y se
fortalecieron grandemente, de modo que la tierra se llené de ellos.” (1,7).

De modo muy claro, el texto introduce la cuestion: aquellas familias que aparecian en
las listas, nominadas como hijos de Jacob, son ahora un pueblo con una dindmica reproduc-
tiva excepcional. Fecundos. Multiplicados. Fortalecidos...y la tierra llena de ellos.

A partir de esta constatacion, el texto rapidamente introduce la figura del rey (1,8) y
presenta el conflicto: un pueblo numeroso. Se establece la comparacion y el resultado es que
ellos —los hebreos- son en nimero mayor y mas fuertes (1,9).

Dos preocupaciones van a ser anotadas: un pueblo que se multiplica y la posibilidad
de guerra, que colocaria a los hebreos en conflicto directo con los sefiores egipcios y salieron
de la tierra.

La preocupacion es la de impedir la movilidad de los hebreos. Movilidad, tanto en tér-
minos poblacionales como geografico. Asi, el texto explicita de modo directo el conflicto ba-
sico que va a ser desarrollado en los primeros capitulos del libro del Exodo: se trata de las es-
trategias de mantenimiento de la sumision de los hebreos/hijos de Israel. El control va a ser
organizado de dos maneras: control de la fuerza productiva y de la fuerza reproductiva.

Caracterizar el escenario de opresién como opresion econdémica y politica, sin percibir
la centralidad que el texto ofrece para la opresion y el control de los mecanismos reproducti-
vos, ha sido una de las fragilidades de la lectura de estos textos.

24 Carlos A. DREHER, “Trabalhador e trabalho sob o reino de Salomao”, en Estudos Biblicos, Petrépolis, Vozes, vol.
11, 1986, p. 62.

25 Hans TREIN, “ A situacao histérica dos Hebreus no Egito e no Antigo Testamento”, en Estudos Biblicos, Petrépo-
lis, Vozes, vol. 16, 1988, p.22.
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Porque tienen una dindmica reproductiva constante y explosiva, los Hijos de Israel pue-
den ejercer una presion —demografica y politica- que origine fisuras en el modelo de aliena-
Cion y sumision por el imperio extranjero. El texto insiste en esta perspectiva:

“Empero, cuanto mas los afligian, tanto mas se multiplicaban y tanto mas se expandian...”
(1,12).

El sistema de produccion de la produccion

El grupo de los hebreos entraron en Egipto —de acuerdo con la literatura biblica- por
la puerta del hambre. “Entonces pregunté el Faraén a los hermanos de José: ;Cual es el tra-
bajo de ustedes? Ellos respondieron: tus siervos somos, pastores del rebafio, asi como nues-
tros padres. Dijeron mas al Faradn: Venimos para habitar en esta tierra, porque no hay pasto
para el rebano de tus siervos, puesto que el hambre es severa en la tierra de Canaan..” (Gé-
nesis 47, 3-4).

Esta presentacion del grupo de hebreos venidos de Canaan al territorio de Egipto, in-
forma sobre un proceso migratorio espontaneo que empujaba familias de pequefios produc-
tores de animales hacia el eje central de las tierras del Imperio.

La situacion del tributarismo cananeo, que cultivaba las areas fértiles y con mayor in-
cidencia en el agua, forzaba a los grupos de pequefnos productores de animales, hacia una
constante movilidad espacial, en busqueda de condiciones de sobrevivencia.

Huyendo del hambre y del tributo de las ciudades-estado cananeos, estos grupos se
organizaban en regiones montafiosas o semidesérticas, que, en situaciones limite, no hacia
posible la vida del grupo. La ida a Egipto, va a ser puesta en romance con el relato de José
(Génesis 37 a 50)*

El cambio geografico va a representar también una dislocacién en los mecanismos in-
ternos de estructuracion de la vida de estas familias. En cuanto los textos del Génesis presen-
tan grupos con una relacién entre producciéon y reproduccion bastante restringida (Génesis
25-36), los textos del Exodo van a supervalorar la capacidad reproductiva de este grupo cuan-
do lo coloca en situacién de alienacion politica y econdmica.

Si en la l6gica de los grupos familiares de pastoreo, la reproduccion deberia acompa-
fiar una logica de simetria con la capacidad productiva —tener un nimero de hijos e hijas que
correspondiese a la capacidad de distribucién y consumo de alimentos y de seguridad del gru-
po- el movimiento migratorio, la incapacidad de continuar con su actividad productiva basi-
ca, la dislocacion cultural y la situacion de subordinacion, alteraran también las practicas y los
indices reproductivos.

El texto articula la comprension del trabajo forzado, en dos frentes: construccién y los
trabajos del campo. Se trata aqui del trabajo en la construccion de ciudades-almacén (1,11),
del trabajo con barro y ladrillos y todo el trabajo en el campo (1,14). Se puede entender que
el campesinado fuera reclutados para el trabajo en las construcciones, durante un periodo de
tiempo, regresando después para las faenas de la tierra. Seria posible también el percibir un
tipo de mano de obra especializado en la técnica de la cerdmica.. El comercio es un horizon-
te necesario, una vez que las ciudades-almacén tenian como funcién centralizar los produc-
tos y controlar la distribucion y los valores de intercambio de las mercaderias.

El texto presenta también las formas de divisién y control del trabajo. Tres dambitos son
presentados: al faradn, a los administradores y a los trabajadores. Este modelo de administrar
el trabajo productivo, explicita también la forma de apropiacion del trabajo. Las ciudades-al-
macén que son construidas, forman parte del proyecto de control del producto del trabajo
con la tierra. En este sentido, el campesinado aparece doblemente alienado: utiliza su fuerza
de trabajo para garantizar el mantenimiento de la especulacién de los frutos de la tierra.

26 Haroldo REIMER, “A necesidade da monarquia para o pov 0 — Apontamentos sobre a histéria de José (Génesis 37-
50), en RIBLA, Petropolid, Vozes, vol. 23, 1996,P4g. 64-74.
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“La economia (egipcia), bajamente tecnificada y mercantilizada, sobre todo natural, se ba-
saba en que la mayor parte de los excedentes (agricolas y de otros tipos) producidos en el
pais, era concentrada por el gobierno faradnico y por los templos —siendo estos Ultimos, de
hecho, parte integrante del aparato del Estado- para una posterior redistribucion parcial.
Los complejos palaciegos, las ciudades, los templos y las tumbas reales o particulares, con
sus complicados sistemas de ofrendas, sélo podian funcionar mediante una relacion direc-
ta de ellos con los centros de produccién agropecuaria, porque la naturaleza de las tran-
sacciones econdmicas, exigia productos agricolas al alcance de la mano y durante todo el
tiempo"?’

La historia de este periodo apunta hacia un proceso constante de pequefias y medias
rebeliones, en los extremos del imperio egipcio como también revueltas entre el propio cam-
pesinado egipcio. Esta inestabilidad exigiria de parte del Estado, mecanismos de coercion y re-
presion que resguardasen la politica de apropiacion de productos, de cobranza de tributos y
requisicion del trabajo compulsivo. La guerra y las rebeliones eran posibilidades reales que so-
licitaban la organizacién y el sustento de un aparato militar al servicio de los intereses del im-
perio.®

El sistema de produccion de la reproduccion

Lo que no queda claro es por qué en una situacién de agotamiento de las fuerzas pro-
ductivas, los hebreos responderian con un crecimiento explosivo de su poblaciéon. Las teorias
demograficas y poblacionales, articulan de diversos modos la relacion entre economia-pobre-
za-poblacién-ambiente. Seria posible percibir un proceso compensatorio de los niveles pobla-
cionales entre los pobres.

Asi, todavia hoy, es entre los pobres, que se encuentran familias con mas hijos e hijas.
Entretanto esta relacion no puede ser sostenida por una argumentacién mecanicista. No es la
situacion de pobreza que pide el aumento de la tasa de natalidad. Son los mecanismos de
control de los pobres, que acttian a partir de simbologias que mantenian el proceso de fecun-
didad sombria, por estrategias de control, ideologia de tradicién del grupo familiar, costum-
bres religiosas, etc.

En el caso del Exodo, la relacion mayor opresion = mayor fecundidad, necesita ser de-
tenidamente investigada. Si en una primera mirada, la agilidad y fertilidad de las mujeres de
los hebreos pueden parecer fragmentos de una practica liberadora, una observacién mas cui-
dadosa podré identificar elementos de una ideologia de Estado, que instrumentaliza e ideali-
za el protagonismo de las mujeres en las cuestiones reproductivas, como elemento de man-
tenimiento de una cierta légica de Estado, que oprime el trabajo productivo.

Seria importante evaluar de qué modo las narraciones trabajan ideolégicamente con
las nociones de fecundidad: ¢ responderian a las realidades de los grupos hebreos o serian pro-
yecciones de una perspectiva estatal israelita para el interior de la narracién? Trabajando con
las informaciones de la investigacion biblica que entiende los relatos de la servidumbre del
Exodo teniendo como referencia el gobierno de Salomén, estaria autorizada la pregunta por
el uso ideoldgico de los textos.

El texto insiste en los términos: fecundidad, multiplicacion, la tierra se llené de ellos,
pueblo numeroso y fuerte... dejando transparentar una inter-textualidad que atraviesa textos
de sustentacion ideoldgica®® del Estado, en Israel. Los textos hacen eco de las promesas de
Abraham (Génesis 12) de ser una gran nacién, fuerte y que no se puede contar.

27 Ciro CARDOSO, Trabalho compulsério na Antiguidade, Rio de Janeiro,Graal, 1984, p.17.
28 Claude TRAUNECKER, Os deuses do Egito, Brasilia, UNB, 1994, p.27.

29 Tania Mara Vieira SAMPAIO, “Um éxodo entre muitos outros éxodos”, en RIBLA (Pentateuco), Petrépolis, Vozes,
vol. 23, 1996, p. 82.
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Esta inter-textualidad es importante para percibir de qué manera el texto de la edicién
final, en el Exodo, articula un discurso sobre el momento fundante del pueblo de Israel en que
se propone una organizacion social y sus mecanismos de control.

El texto invita a que se perciba la dindmica de reproduccién, como lugar privilegiado
de opresién y estrangulamiento del grupo social. Se localiza en los egipcios la politica de
muerte de los infantes. Este punto anuncia el peligro externo que coloca en situacion de ries-
go los niveles de reproduccion interna. La amenaza externa sitUa el problema de la guerra.
Tener pequenos significa tener la capacidad de reposicién de la mano de obra, como también
de cuadros militares.

El texto convoca a la reacciéon de las mujeres. jQué tengan hijos! Que no dejen que la
tasa de natalidad vaya a menos, para que se pueda mantener los niveles de reproduccion de
la fuerza del trabajo necesario asi como de los repartos militares.

No se pueden aqui idealizar los relatos. Percibiéndose la inter-textualidad con las na-
rraciones de Salomén, considerando que los fragmentos de las narraciones de los hebreos
aparecen considerablemente recortados y editados por un fuerte mecanismo que prepara la
revelacién de la divinidad en el capitulo 3, hay que cuidarse de las intencionalidades sublimi-
nares y de los usos ideoldgicos de las referencias al protagonismo reproductivo de las muje-
res, asi como del elogio a su resistencia en la reposicion de la fuerza de trabajo.

El propio texto del Exodo y su narracion fantastica y milagrosa de la salida de Egipto
va a hacer inviable el que se considere histéricamente la explosién poblacional de los hebreos
en los tiempos de servidumbre. Los nimeros exagerados no coinciden con las condiciones
materiales posibles, de la salida de Egipto (Ex 12,37).

En este sentido se hace necesario investigar sobre la retérica de la explosién poblacio-
nal, entendiéndola como un intento de control de las tradiciones y manipulacion de las na-
rraciones liberadoras en funcion de los intereses del Estado, probablemente de Salomon.

El reconocimiento de las condiciones histérico-geogréficas del periodo de la salida de
Egipto (1.200 a.C.?) trae informacién sobre situaciones de guerra, hambre, plagas endémicas
que colocaban en riesgo la capacidad de sobrevivencia de los diversos grupos sociales, de ma-
nera especial de aquellos que vivian en un ambiente sin excedentes de recursos vitales.*

Serfa muy dificil considerar histéricamente las narraciones sobre una fecundidad explo-
siva para los hebreos en este momento de trabajo forzado y migracién. Seria mas prudente
colocar esta discusion en términos de un programa o propaganda ideolégica y localizarla en
un momento en que fue necesario crear excedentes de mano de obra.

Si aproximamos este texto de la narracion de Génesis 3 —también atribuido al periodo
salomonico- vamos a re-encontrar las dindmicas reproductivas y productivas de tension y en-
cuadrada por el fuerte debate ideoldgico y teoldgico. En tanto que Génesis organiza un ori-
gen natural y culpable para las vivencias dolorosas de la reproduccion y produccion, el Exodo
hace el elogio de la fecundidad y robustez de la mujer, formando por la via de la maternidad
controlada por el Estado la reproduccién de la vida material. De igual manera, el texto de Sa-
lomdn y las dos prostitutas-madres (1 Reyes 3) insiste en la prioridad del control del lugar so-
cial de la mujer a través de un complejo contrapunto: la incapacidad de discernimiento por
instinto materno.

Muchos textos latinoamericanos sobre el Exodo®' identifican el protagonismo de las
mujeres, en los relatos de los primeros capitulos del Exodo e idealizan la participacion de las
heroinas y de las mujeres del pueblo, resaltando la defensa de los procesos reproductivos. No
se dan cuenta que el texto cuida de reforzar mecanismos que no dejan ver las relaciones en-
tre la opresion del trabajo productivo —también hecho por mujeres- y los mecanismos de opre-
sion del trabajo reproductivo.

30 carol MEYER, The roots of restriction-Women in early Israel, New York, Orbis Books, 1983, p.290./.
((The Bible and Liberation). Se anade lo anterior a la nota n° 30.

31 Ver “A memoria popular do Exodo”, en Estudos Biblicos, Petroplis, Vozes, vol.16, 1988.
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iNo seria éste el interés de las narraciones del capitulo 1y 2? ¢El elogio del papel re-
productivo y del protagonismo en la defensa de la vida en proximidad con la naturaleza?; ;No
podrian ser estos mecanismos valiosos para sojuzgar una posible real participacion de muje-
res en la experiencia de liberaciéon?

El texto de las parteras idealiza y conforma la participacion aislada de mujeres, presen-
tando un modelo, un ejercicio de resistencia. Toda la escena es idealizada: las parteras tienen
acceso directo al rey. Sus nombres son Belleza y Esplendor (1,15); las mujeres hebreas son pre-
sentadas como robustas y llenas de vitalidad. La intencién es la de hacer el elogio de la capa-
cidad reproductora de la mujer de pueblo, que son mas fecundas que las mujeres de la cor-
te (1,19). Esta falta de sospecha, en cuanto al caracter ideoldgico y a las motivaciones politi-
cas de las narraciones, acaban generando interpretaciones también idealistas y legitimadoras
de mecanismos de opresién:

“en este nivel de tradicién, la escena muestra el lugar de la mujer hebrea en la resistencia.
Indica su tarea en la generacion de hijos, como factor principal para la sobrevivencia y au-
mento de la poblacién, en la familia y en las aldeas” .*

i Serfa éste, entonces, el lugar de la mujer hebrea en la resistencia? ¢Tener hijos e hi-
jas? ¢Ser fecunda? La tarea de la mujer ¢es la generacién de hijos? ;De qué manera el au-
mento de la poblacion significa sobrevivencia? ;A quién interesa el aumento poblacional y a
qué politica corresponde? Estas preguntas no son hechas porgue el trabajo reproductivo, no
es considerado en nuestros esquemas de la lectura sociolégica latinoamericana.

Solamente la total ausencia de sospecha y critica en relacion al instrumental de anali-
sis socioldgico-economicista y la no articulaciéon de los ambitos reproductivos, es que permi-
ten una lectura ingenua y legitimadora del control del Estado, sobre la capacidad de los cuer-
pos de las mujeres.

Yendo de lo general hacia lo particular, de las politicas de control poblacional a las for-
mas de subversion de las mujeres, el texto prepara la narracion sobre Moisés: el lider libera-
dor va a ser fruto de ese heroismo reproductor de las mujeres. Moisés es el fruto de la casa-
/pueblo que sabe responder a las necesidades reproductivas que la politica nacional exige: un
pueblo numeroso, fuerte, grande, jcapaz de hacer la guerra! Igualmente con el trabajo ex-
plorado, las mujeres cumplen su papel y destino: jtener hijos!

En la historia de Israel muchos nifos famosos (Isaac, Samuel, Sansén) van a ser fruto
de este heroismo reproductivo que restringe de modo dramaético, el repertorio de posibilida-
des para la accion de las mujeres. Todo se orienta en la relacion con el pequefio que precisa
ser salvado. El esfuerzo de las mujeres en mantener los niveles de fecundidad, es lo que via-
biliza el nacimiento y crecimiento de Moisés, que va a experimentar la revelaciéon de la divini-
dad de manera exclusiva y va a afirmarse como lider politico y militar de la experiencia de la
salida de Egipto.

Todo el protagonismo de las mujeres, desaparece a partir del capftulo 2 — reaparecien-
do como un fragmento de la historia de Sefora (capitulo 4) y en el canto de Miriam (capitulo
15). Quizas el ‘impase’ real de las relaciones sociales de género se dé en el texto de NUmeros
12, donde Miriam va a ser repudiada por su pretension de continuar manteniendo el lideraz-
go en el proceso social y Sefora ya no es mas la mujer nimero uno de Moisés. En este texto
de Numeros, que recupera las narraciones del Exodo, después de la larga seccién de leyes pre-
sentadas en el Sinai (Exodo 19 — Numeros 10), volveremos a encontrar a las dos muijeres ex-
cluidas y deslegitimadas. Los contenidos de sus narraciones conservan fragmentos de partici-
pacion en insurreccién y de saqueo (3,22), de liderazgo militar (Exodo 15), liderazgo religioso

32 Gilberto GORGULHO y Ana Flora ANDERSON. “A mulher na memoéria do Exodo”, en Estudos Biblicos, Petrépolis-
Vozes, vol.16, 1988.
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(Exodo 4) que podrian colocar de nuevo la discusion sobre /a tarea y el factor principal de la
participacion de las mujeres en el Exodo.

Exodo: de uteros y cuerpos

Los capitulos 1y 2 pueden ser leidos como una pieza ideolégica del Estado en tiem-
pos de Salomdn: del modo de formar los procesos sociales en el modo de produccién tribu-
tario que exigia mano de obra excedente y continua para el mantenimiento de la diversifica-
cion: trabajo en el campo, construcciones, comercio, artesanado y profesionalizacién del ejér-
cito.

La experiencia de Dios que presenta el texto es genéricamente (jde género!) construi-
da. Para los hombres, la movilidad social y el refuerzo de papeles sociales de poder (Moisés,
Aaron...). Para las mujeres, un refuerzo de su funcion biolégica y la manipulacion de la di-
mensién reproductiva.

Cuando Dios ve la afliccion, oye el clamor y conoce el sufrimiento (Exodo 3,7): el tex-
to, se refiere también al sufrimiento de las mujeres encasilladas en las politicas de control po-
blacional, reposicién de la fuerza de trabajo y de funcion de los procesos corporales?

Tomar el Exodo en las manos y dejar que digan nos cémo es la liberacion, cémo se or-
ganiza para eso, tampoco cuél es nuestra tarea y funcion principal. Releer el Exodo y asumir
los éxodos de otras agendas como compromiso de la lectura feminista. La agenda de discu-
sion sobre los derechos reproductivos y politicas poblacionales, puede ser un borrador impor-
tante para la re-invencion de las preguntas y del trabajo de hermenéutica biblica.

“los entusiastas del control poblacional hecho por los gobiernos, argumentan que no se
puede confiar en las mujeres, en lo que dice respecto a su capacidad de tomar decisiones
racionales, en el &mbito de la sexualidad y de la fecundidad. Subyacente al discurso neo-
maltusiano, la fertilidad actUa bajo la premisa de que la irresponsabilidad reproductiva de
las mujeres, tiene efectos negativos sobre el bien comun, sea él traducido en términos de
crecimiento econdmico o de condiciones ambientales. Para las feministas, los derechos se-
xuales y reproductivos, implican un terreno politico y social mas complejo y amplio que
aquel con que se identificé el propio “establishment” poblacional. El envuelve no solamen-
te la libertad negativa que posibilita a las personas, garantias contra los abusos, sino tam-
bién la postura positiva de condiciones politicas y sociales que permitan elecciones perso-
nales. La misma agenda incluye una alteracion en las directrices econémicas preconizadas
por instituciones globales, como es el caso del Banco Mundial y del FMI, actualmente co-
nocidos por sus politicas de ajuste estructural, que tiene diezmados los servicios sociales y
los recursos ambientales, en los paises del Sur”*

Entonces el Exodo 3,7-8, podria sea asi:

Ciertamente vi la afliccion de las hijas de mi pueblo

en clinicas clandestinas de aborto, en el sexo violento, en los matrimonios infelices, en
los muchos hijos y la mucha pobreza, en los estupros, en la maternidad obligatoria, cerradas
en el bafio como un remedio, una aguja de tric, un armador.../a afliccion de las hijas de mi
pueblo!

Y oi su clamor por causa de sus opresores

obispos y pastores, religiosos y cardenales, diputados y policias, religiosas y seforas
idealizadoras de la madre ‘paridera’ del pueblo.

Conozco su sufrimiento:

la iglesia dice que es pecado, el Estado dice que jes un crimen!

Por eso sobrevengo en el femenino plural jpara librarlas!

33 senia CORREA y Rosalind PETCHESKY, Mostrando o jogo dos numeros — As feministas desafiam o establishment
do controle populacional, Cadernos do CIM, p.74.



28

NANCY CARDOSO PEREIRA,

Para hacerlas subir hacia una tierra
que mana leche y miel

de uteros y cuerpos

liberados.

Exodo: jDios con nosotros!

Nancy Cardoso Pereira
nancycp@uol.com.br

...sean fecundos, multipliquense, llenen la tierra...”



HAROLDO REIMER

¢Dios como principio absoluto de la vida?
Apuntes a partir de la Biblia hebrea

Resumen

El articulo busca primeramente mostrar que, en términos doctrinarios, la Biblia afirma a
Dios como principio absoluto de la vida. En segundo lugar, en una perspectiva mas feno-
menoldgica e histérico-social, se busca resaltar los sujetos de los discursos de los textos bi-
blicos en el contexto del antiguo Israel. Finalmente, se evidencia como el principio absolu-
to de defensa de la vida, conforme aparece expresado en el mandamiento de no matar
(Exodo 20,13), es manejado de forma instrumental cuando se trata de resolver cuestiones
concretas de lo cotidiano (Exodo 21 = 23).

Abstract

The present article intends. to show that in doctrinaire terms, the Hebrew Bible asserts that
God is the absolute principle of life. In second place, in a more phenomenological and his-
toric-social perspective, we try to enhance the subjects of the discourses of the biblical texts
in the context of ancient Israel. Finally, we underscore how the absolute principle of the de-
fense of life, as expressed in the commandment not to kill (Ex 20,13), is instrumentally ma-
nipulated when the thing is to solve concrete questions which arise in everyday life (Ex 21-
23).

El tema propuesto es complejo: ¢ Dios como principio absoluto de vida? El titulo es afir-
mativo y cuestionador. Un andlisis exhaustivo pediria tiempo y espacio. Por eso hay que ha-
cer recortes. Aqui seran hechas solamente algunas anotaciones de orden introductorio. El
punto de partida serfan los textos biblicos. Vamos a considerar la Biblia hebrea o el Antiguo
Testamento cristiano.

El articulo sigue tres pasos: primero, consideraremos los contenidos de los textos sa-
grados en su relacion al tema 'Dios como principio absoluto de la vida'. Se trata de un mirar
teoldgico para percibir elementos doctrinarios. En segundo lugar, buscaremos plantear la pre-
gunta por el lugar y por los sujetos de los discursos de los textos y de los manejos hermenéu-
ticos de los textos; se trata de un mirar mas fenomenoldgico e historico-religioso. En el tercer
paso, buscaremos evidenciar cdmo el postulado de Dios como principio de la vida es mane-
jado en algunos textos de la Tora.

Contenidos

Primeramente, el tema propuesto recibe una respuesta positiva de los textos biblicos:
iDios es el principio (absoluto) de la vida! La sencilla indicacién para las palabras iniciales de
la Biblia, ya expresan una confirmacién temaética:”en el principio cre6 Dios los cielos y la tie-
rra” (Gn 1,1). Lo que ahi se dice es dicho en lenguaje de estructura mitoldgica, que se expre-
sa como confesion de fe. Afirma que en el punto originario mas remotamente pensable, la
actividad creadora de Dios, o mas especificamente, del Dios de Israel, dio causa y origen al
conjunto césmico que posibilita la vida como un todo. En el principio del existir de todas las
cosas estd, pues, jDios! Esa es confesion de fe fundamental que recorre basicamente todos
los textos de la Biblia hebrea.

Lo que se dice en lenguaje mitolégico, debe ser y querer ser entendido en clave teo-
l6gica. Al final, lo que comienza a ser dicho en Génesis 1 es testimonio. Israel, o el pueblo de
Israel, o quien por Israel se articula en las palabras de este texto, expresa aqui su confesion
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de fe. Afirmar que en el inicio del existir del cosmos esta Dios y, por lo tanto, un credo; es ar-
ticulacion de la experiencia religiosa y de fe, que afirma basicamente eso: Dios es el principio
de todo lo que existe y, por lo tanto, también es jel principio de la vida!

Los textos que siguen a Génesis 1, se fueron perfilando y dando forma a partir de es-
te criterio teoldgico de que el Dios de Israel es el principio de la vida. El contenido que crea
el canon biblico se expresa a lo largo del mismo. La creacion de los elementos de la naturale-
za, de los animales, de las grandezas celestiales, del ser humano, etc. Son elementos deriva-
dos, que necesariamente deben componer el conjunto de la creacion afirmada como obra di-
vina.

Esa creacion de Dios es un espacio complejo. Hay una variedad de elementos. Si se
quiere hablar de armonia en esa creacion, se debe necesariamente incluir la conflictividad
dentro del concepto de armonia. Por un lado esta la conflictividad en el ambiente animal, en
que algunas especies necesitan de otras como alimento o combustién para su propia vida.
Arrancar la vida es condicién para la continuidad de la propia vida y de la especie en el mun-
do animal. Ahi no hay cémo regular. Basta constatar.

En el ambiente humano, inscrito, es verdad, en el mundo animal, hay un elemento di-
ferenciador. La capacidad reflexiva del ser humano constituye lo diferencial. El ser humano re-
flexiona sobre su propia condicion. El pensamiento, el deseo, la voluntad son elementos que
impulsan hacia el conocer, y el conocimiento lleva a la trasgresion y ésta a la libertad. Esto nos
ensefia, y no por ultimo, el texto de Génesis 3. El ser humano debe necesariamente pasar de
la obediencia directa hacia la duda y la escucha, aunque eso constituya una ruptura con Dios,
tenido como principio de la vida. Ha sido una pena que esa ruptura haya sido expresada en
lenguaje tan androcéntrico, penalizando el elemento femenino y haciendo tabu la pluralidad
de otras opciones. El ser humano reflexiona y escoge. Tener que escoger pasoé a ser el desti-
no y la condenacién de los humanos. El inclinarse sobre si mismo es condicién (humana) pa-
ra la superacion de la simple condicién animal.

El ser humano es también depredador de la vida para continuar con su propia vida.
Por lo demas, en perspectiva teoldgica, moral, ética, expresada en los textos biblicos, esa con-
dicion es [debe ser] colocada bajo pardmetros. Necesita reglas, normas, leyes, mandamientos.
Por eso la Tora es lo que es: una larga historia del surgimiento de la humanidad y del pueblo
hebreo, mostrando que el vivir humano necesita ser ladeado siempre por elementos norma-
tivos. Asi se hace y se podra hacer el salto cualitativo de aquello que es meramente animal
para el humano, en una mezcla interminable de instinto y reflexion. La libertad estara siem-
pre acompafada al lado de la normatividad.

Todo ese colorido de los textos biblicos se va perfilando y formando géneros literarios
e intereses narrativos distintos a la percepcion teoldgica fundamental, que es el credo del con-
junto candnico de la Biblia: jDios es el principio de la vida! Cuando la vida humana, por una
decision tempestuosa, es interrumpida, por ejemplo, por el asesinato de Abel por Cain, Dios,
el principio de la vida, rehace la secuencia de la vida, creando condiciones de continuidad pa-
ra la especie humana. (Gn 5, 25-26). La posibilidad de la continuacion jes atribuida al propio
Dios! Cuando por decision del propio Dios, la vida se respira, deberia ser aniquilada (Gn 6,7),
con la excepcidn de una selecta delegacion acomodada en una barca de proteccién ambien-
tal, el principio divino de la vida, gana nuevamente, expresion (Gn 6-9, esp. 8,17). El propio
Dios rehace y posibilita un nuevo comienzo. Por detras de la narracién, en su originalidad, hay
elementos ideoldgicos. Sin embargo, sincronicamente, la vida (re)posibilitada es la vida en su
complejidad y conflictividad cotidiana. Existe un terror y un pavor de los animales en relacion
a los humanos (Gn 9,2-3). Estos se lanzan a matar jpero la muerte de sangre debe ser ven-
gada! (Gn 9,5-6). Cuando en la familia de Sara y Abraham, portadores de la promesa ances-
tral de llegar a ser un gran pueblo, la continuidad de la vida estd amenazada, la promesa es
ratificada. jA pesar de las condiciones humanas limitadas de la procreacién, aquella familia
recibe el fruto de la bendiciéon y de la vida: hijos (Gn 16,15-16; 21,1-2)! En medio de las dis-
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putas familiares y decisiones acaloradas o religiosamente perfiladas, la vida amenazada de los
nifos es puesta a salvo (Gn 21y 22). El propio Dios es colocado como sujeto articulador de
iproteccion de la vida!. Los textos, vistos en su conjunto, expresan sobretodo la necesidad
constante de aquellas agrupaciones humanas de la fertilidad y de la reproduccion de la vida
para la continuidad de su grupo, y, en fin, de la propia especie. Cuando el grupo se vuelve
muy numeroso como en el caso de Abraham y Lot (Génesis 13), se aplica el principio de la di-
vision, en contingentes mas pequenos. El grupo se subdivide y cada cual ocupa una parte del
espacio todavia ocupable. No existe todavia una reflexion sobre la extincién de los espacios y
la necesidad de control poblacional.

Lo que se afirma para el ambito familiar, también puede ser expresado en términos de
historia de un pueblo. Cuando la vida y la dignidad de todo un grupo, como en el caso de los
hebreos en Egipto, son colocadas bajo la amenaza de la continuidad, son la palabra dialogal
y dialogante y el poder de Dios, expresado en la metafora del brazo extendido de Dios, que
posibilitan la continuidad de la vida y el dificil camino para el ejercicio de la libertad y de la
dignidad, sobre una tierra prometida y a ser conquistada (Ex 1-15).

La dimensién social de defensa de la vida, se expresa también de manera multiforme
en los textos proféticos. El clamor de personas y grupos explotados, oprimidos, violentados,
gana eco y amplificaciéon en las denuncias y anuncios de personajes extaticos, indiferentemen-
te llamados ‘profetas’ (Amos 5-6; Miqueas 3; Isafas 1;3;5). La posibilidad de vida, disminuida
por mecanismos humanos, sera potencialidad, nuevamente, por la intervenciéon de Dios. jEsa
es la utopia expresada en varios textos proféticos!

En estos textos de la Biblia hebrea, cada cual con su belleza, su género y su intencio-
nalidad, el elemento teoldgico, doctrinal, moral estd puesto: jel Dios de Israel es el principio
(absoluto) de la vida! Lo que se dice en la apertura recorre las partes de toda la Escritura. jLo
que es dicho doctrinalmente, se afirma como principio!

En el Primer Testamento, con todo, ni siquiera todos los &mbitos de la vida, aparecen
plenamente referidos, al poderio y a la soberania de Dios. El Dios Yavé es afirmado como
aquel que puede descender al mundo de los muertos, al sheol (Salmo 139,8). Sin embargo el
poder de superacion o de vuelta de la muerte, todavia no esta en el horizonte utépico de la
fe de Israel.

Hasta aqui seflalamos un conjunto restringido de textos. Analisis méas detallados, trae-
rian a la luz muchas riquezas en detalles, tanto en términos literarios, como en términos teo-
l6gicos. Creo, por lo demas, que lo esencial, ya fue indicado: en términos candnicos, jDios es
el principio (absoluto) de la vida! Ese es el credo creyente que recorre todo en las Escrituras.
iEso se vuelve un principio!

Continuaremos nuestra reflexion, en una perspectiva general, intentando poner la pre-
gunta por el lugar y los sujetos histéricos que estan detras por tras de los testimonios y tex-
tos como los arriba mencionados.

Lugar y sujetos historicos por detras de los textos

Los textos de la Biblia hebrea respiran y transpiran un ambiente y un modo de pensar
premoderno. Con eso no se esta diciendo que los textos como tales sean superados o inclu-
so anticuados. Estamos sencillamente indicando su condicion historica de nacimiento, alla en
el contexto del antiguo Israel, en las tierras de Canaan, Israel o Palestina o en las experiencias
de exilios. Los textos expresan modos, pensamientos, cosmovisiones, que fueron caracteristi-
cas o importantes en aquellos contextos originarios.

Con la expresiéon ‘pre-moderno’ no hay, pues, desvalorizacién de estos textos. Simple-
mente se quiere expresar que el modo de pensar dominante en los textos, es una vision teo-
céntrica o incluso cosmocéntrica. Dios es pensado como causa y origen de todos los fenéme-
nos naturales, asi como también de los fenémenos sociales y humanos. Esto constituyé su
manera de pensar.
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El modo de pensar en nuestros tiempos, por lo menos de muchos modernos y con-
temporaneos, es diferente. Muchos de nosotros estamos acostumbrados a pensar la vida, la
naturaleza y el mundo a partir de la autonomia, de la libertad y hasta de la ruptura en rela-
cion al principio divino. Desde el alba de la Modernidad, y pasando por ciertos ciclos, dentro
de la propia Modernidad, el ser humano pasé a constituirse, cada vez mas, en la parte del
pensamiento y del conocimiento, relegando, gradualmente, a situaciones secundarias, la idea
de dependencia (directa) en relacién a Dios o no mas utilizando como dominante el recurso
a lo divino, como explicaciéon (necesaria) de los fendémenos naturales, sociales y personales.

No es asi en los textos de la Biblia hebrea. Alli, Dios es el principio de todo. El sobre-
pasa todas las esferas de la vida. Este tipo de pensamiento estd muy bien expresado en el Sal-
mo 104,27-30, donde se afirma:

“Todos esperan de ti que les des a comer a su tiempo.
Si les das, ellos lo recogen;

Si abres la mano, ellos se hartan de bienes.

Si ocultas el rostro, ellos se anonadan;

Si les cortas la respiracion, expiran y retornan a su polvo.
Envias tu Espiritu, ellos serén creados.

Y asi renuevas la faz de la tierra.

La dependencia en relacion a Dios como principio, causa y origen es elemento noto-
rio de los textos biblicos. Con esto se proyecta una sacralizacion de los diversos dmbitos de la
vida.. La propia vida, en cuanto principio, pasa a ser afirmada como. sagrada, y de modo con-
secuente, también las distintas formas de existencia son vistas como atravesadas por la di-
mension de la sacralidad.

Este modo de pensar es expresion de sujetos hermenéuticos, dentro del contexto vital
del antiguo Israel. Cuando hablamos aqui de ‘sujetos hermenéuticos’ nos referimos a los que
en la fenomenologia de la religién, por ejemplo en la linea de Rudolf Otto, Mircea Eliade o
José Severino Croatto, es llamado de homo religiosus. Este ente abstracto, calificativo de un
grupo de personas y grupos que realizan la experiencia de lo Trascendente, es lo que esta a
la base de los textos sagrados, como aquella persona que percibe, capta, siente, interpreta,
simboliza y expresa la(s) experiencia(s) de lo sagrado. De manera muy clara, José Severino
Croatto, se refiere a esto con las siguientes palabras:

“De cualquier manera que nombremos a la divinidad — Dios, Dioses, Diosa, Diosas
— se trata siempre de seres “totalmente otros”. Lo que califica la experiencia religio-
sa como tal, es una relacion del ser humano con el dmbito de lo numinoso o tras-
cendente. Este es el nucleo de la referida experiencia y es lo que garantiza la no-
oposicion fundamental de las religiones entre si. Habra tantas maneras de hablar de
Dios cuantas culturas hubiere. Aqui se localizan el simbolo, el mito, los ritos y las
doctrinas, los cuatro lenguajes tipicos de toda experiencia religiosa.”

Se habla de este homo religiosus en singular, pero la perspectiva es siempre de una
pluralidad de sujetos, que perciben, simbolizan, expresan y proyectan, asi, en forma de fra-
ses, cantos, oraciones, en fin de textos, su fe, su reflexion, sus intereses y su teologia en los
textos. Estos textos, a veces singulares en su estructura, profundos en su poesia, contextua-

1 José Severino CROATTO, “A sexualidade da divinidade — Reflexdes sobre a linguagem acerca de Deus”, en RIBLA,
Petropolis, Vozes, vol.38, 2001, p.15: “De cualquier manera que nombremos a la divinidad —Dios, Diosa, Dioses, Dio-
sas — se trata siempre de seres “totalmente otros” Lo que califica a la experiencia religiosa como tal, es una relacién
del ser humano con el &mbito de lo numinoso o trascendente. Ese es el ndcleo de dicha experiencia, y es lo que ga-
rantiza la no-oposicion fundamental de las religiones entre si. Habra tantas maneras de hablar de Dios, cuantas cul-
turas haya. Es evidente, por otro lado (...) que la experiencia de lo trascendente, surgida de nuestra propia in-trascen-
dencia, se expresa con lenguajes intimamente ligados a las tradiciones culturales. Aquf se localizan el simbolo, el mi-
to, los ritos y las doctrinas, los cuatro lenguajes tipicos de toda experiencia religiosa” ..
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les en su relacion a la historia y al ambiente, pasan por procesos de relectura(s), que afaden
nuevos sentidos. En cada lectura o relectura se abren también nuevas perspectivas para la
construccién de sentido dentro del momento existencial o histérico de la persona que lee, oye
e interpreta. Se da una dinamicidad hermenéutica, constantemente en juego y en esa dina-
micidad las cuestiones existenciales o historicas del momento de la (re)lectura, fomentan las
preguntas que se llevan a los textos y también inciden sobre las propuestas interpretativas de
los propios textos.

Pero no se trata solamente del proceso dindmico de la (re)lectura. Se trata también de
un acceso diferenciado, al que nosotros llamamos como ‘momento de la revelacion’ o mo-
mento de percepcién de lo Sagrado o de Dios. Existe una historia muy ilustrativa, provenien-
te de la mistica judaica, narrada por el escritor judio Gershon Scholem, que muestra esa di-
mension de accesos diferentes a lo Divino:

“Cuando el Baal-Shem tenia que resolver algo medio complicado, iba hacia un determina-
do lugar en el bosque, encendia un fuego y decia...oraciones... y todo sucedia como él lo
habia imaginado. Cuando una generacién mas tarde, el Magid de Meseritz, tenia que ha-
cer algo parecido, él iba hacia aquel lugar en el bosque y decia: ‘El fuego, nosotros no lo
podemos hacer, pero las oraciones, nosotros podemos decirlas’ -y todo sucedia conforme
a su voluntad. Una generacion posterior, el Rabi Moshe Leib de Sassow, tenfa que realizar
una cosa semejante. También él iba hacia el bosque y decia: ‘Nosotros no podemos encen-
der ya el fuego, y nosotros ya no conocemos mas las meditaciones secretas, las cuales vivi-
fican la oracion, sin embargo nosotros conocemos aquel ambiente en el bosque, donde to-
do eso tiene su lugar y eso debe ser suficiente’. Y era suficiente. Cuando otra vez, en una
generacion posterior el Rabi Israel de Rischin, tenia que realizar aquella tarea, él se senta-
ba en su caserén, en una silla dorada y decia: “Nosotros no podemos realizar el fuego, no
sabemos ya decir las oraciones, nosotros no conocemos ya el lugar, pero nosotros podemos
contar historias sobre eso.”?

Lo que llamamos ‘revelacién’ puede ser afirmado como un complejo proceso de dis-
cernimiento y comunicacion de la experiencia de lo Trascendente. Esa percepcion o ese dis-
cernimiento, no se encierran en la simple tesitura del texto en su momento originario. Las ri-
tualizaciones, intentadas o realizadas, como por ejemplo la caminata al lugar de la manifes-
tacion primera en esa historia, son también una forma de alcanzar acceso a la manifestacién
de lo Divino. La expresién a través de la repeticion de textos, como oraciones, busca el mis-
mo fin. Igualmente el simple hecho de contar las historias, ya consideradas especiales o sa-
gradas, es momento de discernimiento y de transmision de lo Sagrado. Eso lo atestigua muy
bien el recurso a la homilia o la predicacion o el mensaje en los cultos cristianos, sin embar-
go igualmente la recitacién de mitos en culturas llamadas tradicionales.

Hay pues, una dinamica inagotable de lo que sea la voluntad o el propésito de Dios.
Existe una busqueda incesante. En cada busqueda, nuevos ingredientes culturales y nuevas
cuestiones piden nuevas respuestas. También nuevos conocimientos o nuevos avances tecno-
l6gicos, constituyen nuevas preguntas y requieren de nuevos discernimientos a la luz del pro-
ceso dinamico del discernimiento. Aungue el texto sagrado o en particular el texto biblico sea
un vehiculo privilegiado para el discernimiento de la Palabra de Dios, esa Palabra requiere ser
discernida constantemente en didlogo con la realidad de la vida, con sus muchas demandas
existenciales e histdricas, y, especialmente, en didlogo con las demandas de las personas po-
bres, este contingente humano mas sufrido en la faz de la Tierra.

2 Gershon SCHOLEM, Die judische Mystik in ihren Haupstrémmungen (La mistica judaica en sus lineas principales)
Frankfurt, 1957, p.384. Los términos ‘Baal’, ‘Rabi’ y ‘Magid’ son designaciones de rabinos famosos en los respectivos
lugares mencionados junto con estos titulos.
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En este resumen buscamos sefialar que el hecho de que los textos sagrados son expre-
siones y simbolizaciones de sujetos hermenéuticos dentro del contexto vital del antiguo Israel.
Personas, grupos y comunidades que sienten, perciben e interpretan la presencia de la Divi-
nidad, se expresan en estos textos. Estos se vuelven ‘especiales’, pasan por procesos de relec-
turas, que anaden nuevos sentidos. Hay, pues, una dinamicidad ininterrumpida. Lo importan-
te es intentar percibir y dejar claro que los textos son expresiones de experiencias, voluntades
e intereses.

Cuando aplicamos este modo de andlisis del surgimiento de los textos para el tema en
cuestion, es decir, Dios como principio de la vida, se pueden percibir diferentes formas de ex-
presién de ese principio de fe. Vamos a mirar brevemente algunos textos legales de la Tor3,
en los cuales este principio esta relacionado con la vida humana.

Principio y manejo instrumental de defensa de la vida humana
en textos de la Tora

Es ampliamente conocida la formulaciéon del quinto mandamiento biblico, o sexto con-
forme al conteo del texto hebreo (Exodo 20,13). “jNo mataras!” La formulacion es categori-
ca o apodictica.’ Por detras de la formulacion estd, en la intencién sincrénica de la alocucion
del texto, la autoridad del propio Dios como causa, origen y principio de la vida. Cabe recor-
dar que dentro de la estructura sincrénica de la Tora o Pentateuco, el bloque de Exodo 20,17
es presentado como hablar directo del Dios Yahveh a todo el pueblo de Israel en el Sinal. La
formulacion de la expresion en el v.13 incluye toda forma de atentado contra la vida del pré-
jimo, o contra la vida humana en general. En si, todas las formas de matar, pueden estar ahi
incluidas, es decir, también las formas de matar ya conocidas en la época, mas también las
formas de matar que el invento humano todavia podria llegar a crear o descubrir. Es comun,
hoy en dia, insertarse ahi, por ejemplo, la conflictiva dimension del aborto y de la eutanasia.

El quinto mandamiento biblico “jNo mataras!” es afirmacion de un principio, que, co-
mo tal, deberfa ser seguido como indicativo para la existencia con dignidad de todas las for-
mas de vida, especialmente de la vida humana. Por lo demds, lo que aqui se afirma de modo
tan categoérico y contundente como principio, no puede o no consigue ser mantenido y apli-
cado de la misma manera en la conflictividad existencial, cotidiana e histérica. Eso ya lo evi-
dencia la propia disposicion del material literario-legal, dentro de la Tora. Es decir, después de
la presentacion del principio apodictico de no—matar (Exodo 20,13), el préximo conjunto de
textos legales, en Exodo 20,22-23,19, presenta en otra forma otros manejos de la cuestion
de la vida humana o de la posibilidad de matar.

En Exodo 20,22—23,19, encontramos el llamado ‘codigo de la alianza’. Se trata de un
conjunto de leyes, normas y prescripciones surgidas, muy probablemente al final del siglo VI
a.C., coleccionando y agrupando normas mas antiguas, dentro de un sistema que coloca la
fe monolatrica en el Dios Yahveh como el principio teoldgico organizador (Exodo 22,19).4
Dentro de este conjunto de leyes, con predominio de las leyes casuisticas, el principio de no
matar aparece relativizado, o dicho de otra forma, el principio es manejado de forma instru-
mental. Tal vez se deba decir que, hasta cierto punto, todo principio solamente puede ser ma-
nejado de forma instrumental. Puesto que, el principio por el simple principio no consigue dar
cuenta de las peticiones y de las conflictividades de la vida humana en el dia-a-dia.

3 Sobre las leyes apodicticas, todavia es actual la obra del aleman de corazédn latino-americano Erhard GESTENBER-
GER, Wessen und Herkunft des ‘apodiktischen Rechts’, Neunkirchen, 1965. Sobre la interpretacion del quinto man-
damiento, ver Frank CRUSEMANN, Preservacdo da libertade — O decalogo en perspectiva historico-social, Sao Leopol-
do, Sinodal/Cebi, 22 edicdo, 2006.

4 Ver al respecto,Frank CRUSEMANN, A Tord — Teologia e histéria social da lei do Antigo Testamento, traduccion de
Haroldo Reimer, Petrépolis, Vozes,2002, p.159-282.
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Dentro del ‘codigo de la alianza’ (Ex 20,22—23,19) se encuentran leyes que buscan
disciplinar situaciones de lo cotidiano, en que las personas recurren a la violencia o a méto-
dos fraudulentos para alcanzar sus objetivos. Especialmente el bloque de Ex 21,12—36, pre-
senta una serie de situaciones de violaciones de la integridad fisica de otras personas. Asi, por
ejemplo, si alguien hiere a otro y éste llega a morir, el agresor sera penalizado con la muerte
(Ex 21,12). Si alguien atenta contra la vida de otra persona maliciosamente o a traicion. Igual-
mente deberd ser dada la pena de muerte al agresor, aunque éste haya buscado asilo en al-
gun santuario (Ex 21,14). Practicas de provocar heridas al padre o a la madre, asi como im-
precacion de maldiciones contra ellos, tendra la pena de muerte como castigo. Idéntica pena
deberé sufrir quien practicare el secuestro y la venta de personas.®

En las situaciones de éstas acciones moral y legalmente ilicitas, existe el manejo de la
pena de muerte. La indicacion de la pena capital como reprimenda de los ilicitos, implica en
la existencia de personas o de grupos que necesitan ‘flexibilizar’ el principio de la defensa de
la vida, para la aplicacién de la propia pena. Es claro que como principio ético y teolégico, en
la base de las leyes, esta la defensa de la vida en el contexto del grupo social. Empero los con-
flictos y el recurso a la violencia, en las infracciones de comportamiento, llevaron a los legis-
ladores a recurrir al mismo veneno de la violencia para buscar sanar un mal social. En la me-
dida en que estas leyes son formuladas y sincrénicamente situadas en la revelacion en el Si-
nai, el propio recurso a pena de muerte,. Gana legitimizacién teolégica. Con esto, el princi-
pio de defensa absoluta de la vida expresada en el mandamiento “no mataras” acaba sien-
do relativizado.® Aquellos a quienes es atribuida la tarea de penalizar al infractor, se tornan,
en verdad, reos del mismo crimen que pretenden castigar.

Si miramos con mas atencién las formulaciones de las leyes del codigo de la Alianza,
se percibe que la aplicacién de la pena de muerte sufre un tratamiento distinto de acuerdo
con la asimetria social entre el agresor y la victima. Se aplica mas rapidamente la pena capi-
tal cuando se trata de acciones entre hebreos del mismo estrato social, de acuerdo a las si-
tuaciones indicadas arriba (Ex 21, 12-14). Si, por lo demas, la agresion es descargada a sobre
alguien, situado socialmente en situacion inferior, como el caso de los esclavos por deudas, la
agresion es rebajada por penas sustitutivas como multas e indemnizaciones, (Ex 21,23-27). En
situaciones de tal arbitrariedad, asentada en la asimetria del poder en las relaciones, se evo-
ca un principio mas rigido y, aparentemente, mas bruto, como la llamada “ley de talién” (Ex
21, 23-25). La ley mas dura de talién funciona aqui como freno contra la arbitrariedad de los
mas poderosos. Sea como fuere, en cualquiera de las situaciones, se verifica también un ma-
nejo instrumental que relativiza el principio general de la defensa de la integridad humana.

Esa tensién entre principio y manejo instrumental puede ser demostrada en muchos
otros pasajes de la Biblia hebrea. Especialmente el Deuteronomio, podria ser un campo fértil
para esto; también alli la defensa de la vida esta asentada como principio, sin embargo las si-
tuaciones sociales piden proposiciones legales distintas. Hasta la complicada presentacion de
las leyes de exterminio de otros pueblos., en nombre de la fidelidad a Dios, revierte contra el

5 Sobre la forma de sentencias de penas de muerte (en hebreo:mot yumat), ver las formulaciones del japonés Yuichi
OSUMI, Die Kompositionsgeschichte des Bundesbuches —Exodus 20,22b—23,33, Freiburg/Gottingen, Universitatsver-
lag/ Vandenhoeck & Rupprecht, 1991, p. 108-122; en términos de historia de las formas, es todavia actual, el estu-
dion de Gerhard LIEDKE, Gestalt und Bezeichnung alestestamentlichern Rrechtsézle Neunkirchen, Neunkirchener Ver-
lag, 1971.

6 Algo similar se verifica a lo largo de la historia de la interpretacion y de la aplicacion de textos biblicos como legiti-
madores de procedimientos penales. Michel FOUCAULT, en su libro vigilar y castigar (Petropolis, Vozes, 32 edicién,
1987) evidencia como el cuerpo de los infractores sirvio histéricamente como lugar para descargar la ira de la socie-
dad y del propio Dios, delegada en los mandatarios, para castigar las acciones consideradas ilicitas. Con esto, con to-
do, el principio de la defensa de la integridad fisica de las personas es rota en el momento del manejo de las leyes.
Cabe sefalar también. cuan casuisticamente, haya sido manejada la defensa de la, vida por el cristianisimo a lo largo
de su historia.
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principio absoluto de defensa de la vida.” Igualmente las leyes sacerdotales en el libro del Le-
vitico muestran idéntica tensién. El principio de defensa de la integridad de la vida humana
es manejado y relativizado de un modo distinto por la clase sacerdotal en su propésito didac-
tico de imposicion de determinadas reglas cultuales en nombre del propio Dios.

Concluyendo

Esa tension entre el principio general de la defensa de la integridad de la vida y la apli-
caciéon de formas de comportamiento, derivadas de decisiones éticas o aporias sociales, tam-
poco deja de existir en nuestros tiempos. Asi, por ejemplo, en el campo de los derechos re-
productivos, la practica de millares y millares de abortos clandestinos en Brasil, clama por un
tratamiento mas adecuado entre la criminalidad y la canalizacion, como cuestion de salud pu-
blica. Para la realizacion de la justicia, el valor y la defensa de la vida humana como principio,
y las demandas concretas de la vida en sociedad, deben ser colocadas en equilibrio, bajo pe-
na de revertir el propio principio contra la integridad a la autonomia y a la libertad de la vida.
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7 Ver al respecto, Frank CRUSEMANN, “Imaginario de la violéncia como parte da histéria das origens — A lei do ana-
tema e a orden legal do Deuteronémio”, en Carlos DREHER e outros, Profecia e esperanca — Um tributo a Milton Sch-
wantes, S_o Leopoldo:Oikos, 2006, p.218-238.



SHIGEYUKI NAKANOSE

Libranos de nuestra humillacion (Isaias 4,1)
Mujeres y reproduccion en el Primer Testamento*

Resumen

En la sociedad israelita patriarcal, el hecho de parir y criar hijos es un deber natural e im-
portante para las mujeres. En ese contexto, una mujer sin hijo y no casada era discrimina-
da. En ese mismo sentido, en determinados momentos de la historia de Israel, el Estado,
con el objetivo de atender a sus intereses, desarrollé politicas de intervencién en la vida re-
productiva, con un control, codificacion y sacralizacion del cuerpo. Recorrer algunas memo-
rias del Primero y del Segundo Testamento que se refieren a la procreacién, nos hacen per-
cibir que aun subsisten algunas imposiciones sobre el cuerpo de la mujer, hechos que nos
desafian a construir una sociedad igualitaria y solidaria, donde exista reciprocidad en las re-
laciones entre la mujer y el hombre.

Abstract

In the Israelite patriarch society, the act of giving birth and raising children is a natural and
important duty of women. In this context, a woman without children and not married is
discriminated against. Besides, in determined moments in the history of Israel, the state,
with the objective of attending to its own interests develops policies of intervention in the
reproductive life, which control, codify and ritualize the body. To visit a few memories of
the First and Second Testament in reference to procreation makes us perceive that a few
impositions on the woman'’s body still continue and throw out to us the challenge to build
an equal and mutual society, in which there will be reciprocity of relations between women
and men.

“iEsta buena lluvia! Para nosotros, en el noreste, la lluvia es siempre sefial de esperanza,
de bendicién. Estamos como la tierra del interior, jpidiendo lluvia! En la sequia, la vida se
nos vuelve mas dura. Es duro en esta sociedad ser mujer, pobre, negra, jcon mas de cua-
renta afos! jSon cuatro motivos para ser maldecida y excluida en esta sociedadj Pero, mi
primera experiencia de sentirme maldecida por la sociedad viene desde mucho antes. Soy
de noreste. Me casé a los 19 afios. Sélo después de cuatro afios de casada consegui que-
dar embarazada. jlmaginen lo que eso significa! Todo el mundo me decia: “mujer que no
tiene un hijo es maldita”. Como yo no tenia hijo, en aquella tranquila vida del interior, yo
no tenia nada que hacer. Entonces lei la Biblia de punta a punta. Lo que me llamaba la aten-
cion era el tema de la mujer estéril. Lef la historia de Sara, de Ana y no sé de quien mas...
Yo lefa, pero no conseguia entender. Y asi seguia con mi amargura, con mi tristeza de no
poder ser madre. Yo pensaba que nunca llegaria a tener un hijo. Sofiaba con un hijo varén.
Incluso llegue a sofiar con mi hijo. Principalmente, porque mi hermana sufria represion, por
parte de su marido, por el hecho de no tener un hijo varén. Ella tiene tres hijas. Cada nifia
que nacia, el marido juraba que no volvia a buscar otra maternidad. Ella no conseguia te-
ner un hijo varén. Aquello se volvié una tortura para mi, que veia que mis amigas, vecinas
y compafieras del tiempo de la escuela tenian dos hijos, jy hasta mas! ;En verdad es mal-
dicién no tener hijos? ¢ Maldicién de quién?” (Tereza, Sao Paulo)’

* . . . T

Este articulo es fruto de las conversaciones mantenidas con los asesores y asesoras del Centro Biblico Verbo, espe-
cialmente con Cecilia Toseli, Maria Anténia Marques y Maristela Tezza. Quiero agradecer especialmente a Cecilia To-
seli por la revision de este texto.

1 Entrevista citada en la disertacion de maestria de Enilda de Paula Pedro, YHWH Ihe fechou o dtero - Uma leitura de
1Samuel 1,1-28, Sao Paulo: Pontificia Facultad de Teologia Nossa Senhora da Assuncédo, 2000, p. 9.
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Sin hijos no hay alegria, ni esperanza, ni bendicién. No hay vida. “;En verdad es mal-
dicién no tener hijos? ; Maldicion de quién?”, cuestiona Tereza. En la historia de Israel, las mis-
mas inquietudes se repetian en medio de los tormentos y desesperaciones de las mujeres que
no tenian un hijo varén. Para las hijas de Jerusalén, diezmadas por la guerra contra Babilonia,
las cosas no eran diferentes:

“Tus hombres caeran a espada, tus héroes seran tumbados en la guerra

Sus puertas se llenaran de lamentacién y de luto;

Ella, despojada, se sentara en la tierra.

En aquel dia, siete mujeres asiran la mano de un hombre y le dirdn: “comeremos de nues-
tro pan y nos vestiremos con nuestras tunicas, con tal que nos sean permitido usar tu nom-
bre. Libranos de nuestra humillaciéon” (Is 3,25-4,1)?

Este oraculo profético de lamentacion describe, de modo doloroso, la destrucciéon de
Jerusalén vy la situacion de sus mujeres: matanzas, saqueos y escasez de hombres. Sin hom-
bres no hay semen, ni hijos, ni nombre, ni casa. No hay vida. Siete mujeres agarran a un so-
lo hombre para sobrevivir. La ley de la supervivencia esta presente, pues una mujer sin hom-
bre (no casada), sin hijo, sin nombre y sin familia, no tiene acceso o derecho a la posesién y
a la proteccién, no tiene derecho a la honra y a la felicidad en un mundo patriarcal y andro-
céntrico (Ex 21,10).

En el Primer Testamento hay varios textos en los cuales se transparenta el sufrimiento
y el dolor de las mujeres durante el proceso de reproduccion®. Sin hijo no hay continuidad de
la casa, ni herencia, ni bendicion de Yahvé. El papel de la mujer y la reproduccion estan total-
mente condicionados por la economia, por las normas, por los conceptos y por la religion de
la sociedad vigente®. Para entender el sufrimiento de la mujer en el contexto de la reproduc-
ciéon es necesario considerar los mecanismos socio-econémicos, culturales y religiosos que
controlan y oprimen el cuerpo de la mujer, a lo largo de la historia de Israel.

"Sed fecundos, multipliquense” (Génesis 1,28)

Historiadores y arquedlogos biblicos afirman que los israelitas, en el periodo de los jue-
ces (1250-1030 a.C.) enfrentaron desafios para sobrevivir en las regiones montafiosas de Ca-
naan®. Desde el punto de vista ecoldgico, estas son regiones pobres, con topografia, clima,
suelo y recursos naturales desfavorables para la actividad productiva. Las tierras estan consti-
tuidas por areas semidesérticas o cubiertas de bosques cerrados que dificultaban la produc-
cién agricola y pastoral. Unas pocas nuevas técnicas agrarias, como el descubrimiento del hie-
rro y de la cal son introducidas, posibilitando a los israelitas la ampliacién de su area de culti-
vo, por medio de una rapida deforestacion de la tierra y del retiro de las piedras, para cons-
truir terrenos que solucionen las dificultades asociadas a la erosién y al suelo irregular. El agua
almacenada en las cisternas, revestidas de cal, permitié a los campesinos mantener a sus re-
banos de ganado menor: ovejas y cabras, en las montafas®.

La desafiante situacion de supervivencia, también exigi¢ a los israelitas un mejor apro-
vechamiento de la mano de obra. En la sociedad agraria del Israel primitivo, la unidad bésica

213 mayorfa de los textos biblicos fueron tomados de la Biblia de Jerusalén, nueva edicion revisada y ampliada, Sao
Paulo: Paulus, 2002. Cuando es necesario utilizamos otras traducciones.

3 Sobre la reproduccion como el acto de parir y de criar, véase Phyllis A. Bird, Missing Persons and Mistaken Identi-
ties, Minneapolis: Fortress, 1997, p. 55.

4 Hay un buen resumen de este tema en Carol Meyers, Households and Holiness - The Religious Culture of Israelite
Women, Minneapolis: Fortress, 2005.

5 Frank S. Frick, The Formation of the State in Ancient Israel, Sheffield: Amond, 1985 (The Social Word of Biblical An-
tiquity Series, 4); Israel Finkelstein, “The Emergence of Early Israel - Anthropology, Enviroment and Archaeology”,
JAOS vol. 110, p. 677-686; Amihai Mazar, Archaeology of the Land of the Bible, New York: Doubleday, 1990.

6 Shigeyuki Nakanose, Uma histdria para contar - A pascoa de Josias, Sao Paulo: Paulinas, 2000, p. 134-135.
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era la familia ampliada, conformada por dos o mas familias con varias generaciones: abuelos,
padres, hijos, nietos, siervos y hasta extranjeros, llegando a tener hasta cincuenta personas’.
Esta familia habitaba en casas construidas en un campo comun, donde cultivaban cereales,
verduras y frutas, se criaba animales y se producia lo necesario para la subsistencia de sus
miembros. Nadie se quedaba fuera, en la lucha por la supervivencia: todos los miembros asu-
mian los diferentes trabajos, sean ancianos, hombres, mujeres o nifos. El Primer Testamento
atestigua varios trabajos asumidos por las mujeres®.

- Cuidar de los rebanos. "Jacob aun estaba conversando con ellos, cuando llegé Ra-
quel con el rebano de su padre, pues era pastora” (Gen 29,9; Cf. Ex 2,16).

- Buscar agua en el pozo. "La joven era muy bella: era virgen y ningin hombre se le
habia acercado. Ella descendio a la fuente, eché su cantaro y subid” (Gen 24,16).

- Hacer pan y cocinar. "Abrahan se apresurd y fue a la tienda, donde estaba Sara, y
le dijo: “De prisa, toma tres medidas de harina, de harina de sémola, amasala y co-
cina unos panes” (Gen 18,6): “(Rebeca dijo a su hijo Jacob): Ve al rebafio y trae-
me dos cabritos hermosos, yo prepararé para tu padre un buen plato, como a él le
gusta” (Gen 27,9).

- Tejer. "El (Sanson) le (Dalila) respondié: 'Si tejes las siete trenzas de mi cabellera con
la urdimbre de un tejido y lo clavaras con una clavija, perderia mi fuerza y me vol-
verfa un hombre cualquiera’. Ella lo hizo dormir, después tejid las siete trenzas de
su cabellera con la urdimbre, clavadas con una clavija...” (Jue 16,13-14).

- Ayudar y animar a las mujeres en los partos. “Faltaba una pequefa distancia para
llegar a Efrata, cuando Raquel dio a luz. Su parto fue doloroso y como dio a luz
con dificultad, le dijo la partera: ‘No temas, jes un hijo el que tendras!’” (Gen
35,16-17).

- Trabajar en la prostitucion. “Entonces Tamar dejé sus ropas de viuda, se cubrié con
un velo y se sentd a la entrada de Endyim, que esta en el camino de Timna... Ju-
da la vio y la tomo por una prostituta, pues ella cubria su rostro” (Gen 38,14-15).

- Dialogar con los dioses y con el mundo de los muertos. “Saul dijo entonces a sus
siervos: ‘Busquenme una nigromante, para que yo le hable y le consulte’. Y los sier-
vos le respondieron: ‘Hay una en en Emdor’ (1Sam 28,7. Cf. Jer 9,16; Ez 32,16).

Los trabajos de las mujeres, en su mayoria, estan ligados a la casa, a sus miembros y
a los movimientos de vida y de muerte: nacimiento, alimentacién, vestido, placeres, muerte,
cultos domeésticos, etc. El papel de las mujeres en la administracién de la casa puede ser com-
probado en los dichos populares. Ellas son elogiadas como perlas que asumen sus deberes de
manutencion de la casa y cumplen su responsabilidad en el destino de las familias:

“Adquiere la lana y el lino y los trabaja con sus 4giles manos.

Es como los barcos del mercante, que de lejos traen el alimento.

Se levanta cuando aun es de noche, da de comer a sus criados y reparte las tareas entre
sus criadas.

Examina un campo y lo compra, con su propio trabajo planta una vifa.

Cife su cintura con firmeza y emplea la fuerza de sus brazos.

Ella sabe que su trabajo prospera, y que de noche su ldmpara no se apaga.

Echa mano a la rueca y sus dedos hacen girar el huso.

Tiende su mano al desamparado y ayuda al pobre (Prov 31,13-20)

7 Karel van der Troorn, Family Religion in Babylonia, Syria and Israel, Leiden: E. J. Brill, 1996, p. 197.

8 Sobre los trabajos de las mujeres en el Primer Testamento, véase Phyllis A. Bird, 1997, p. 13-66; Fuziko Kohata, " Di-
ferenca e preconceito em género no Antigo Testamento”, en Keniti Kida y Sasagu Arai (ed.), A ideologia da Biblia e
tempo de hoje, Tokyo: Nihonkiristokyodan, 1996, p. 119-148.
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Las mujeres eran verdaderas administradoras de la casa. Trabajaban hasta la madruga-
da, alimentando y vistiendo a los miembros de la casa, fabricando y negociando tejidos y otros
objetos. Aun en su casa, uno de sus papeles sociales era ser buenas madres: “sus hijos se le-
vantaran para saludarla” (Prov 31,28); “Ana se quedd y crié al nifo hasta que lo destetd”
(1Sam 1,23).

No hay menciones claras y abundantes de la reproduccién como trabajo. Posiblemen-
te, en la sociedad patriarcal israelita, el acto de parir y criar los hijos pertenece al deber natu-
ral e importante de las mujeres. Cada hijo debfa ser parido y criado con intensidad y cuidado,
puesto que las enfermedades, guerras y otras calamidades, reducian el nimero de sus miem-
bros, dificultando la supervivencia y la manutencion de la familia ampliada. La arqueologia, a
través de las excavaciones, en los cementerios, registra un alto indice de mortalidad en el pe-
riodo de los jueces.

“El indice de mortalidad fue, evidentemente, muy alto entre la poblaciéon no adulta. En los
cementerios, el 35% de los individuos murié antes de cumplir cinco afios, y casi la mitad
de los individuos no pasé la edad de dieciocho afios. Para aquellos que conseguian sobre-
vivir hasta la edad adulta, hay un dato evidente: el indice de mortalidad de las mujeres con
edad para procrear, era excesivamente menor que el de los hombres. En una poblacion
donde la expectativa de vida para los hombres podia ser de cuarenta afos, las mujeres po-
dian tener la expectativa de vida de cerca de treinta””.

El alto indice de mortalidad infantil hacia que la sociedad exija de las mujeres mayor
numero de hijos, en vista de la supervivencia. Mas alla del trabajo pesado que ellas ejercian
en el campo y en la casa, las mujeres eran obligadas a asumir el “trabajo penoso, sufrido y
peligroso” de parir y criar los hijos (Cf. Gen 35,16-20; Num 12,12; 1Sam 4,19-20; Is 26,17).
Esta es una situacion que explica el alto indice de mortalidad de las mujeres con relacion a los
hombres. El hecho de la reproduccion es una orden para sobrevivir. Uno de los grupos de Is-
rael preserva la memoria de la importancia de la reproducciéon, como medio de supervivencia
y de resistencia: “pero, cuanto mas los oprimian, tanto mas se multiplicaba y crecian: y los
egipcios se inquietaban por causa de los hijos de Israel (Ex 1,12). En esta misma perspectiva,
los benjaminitas raptan, desesperadamente, a las hijas de Silo, para suprimir su necesidad de
procreacion (Jue 21). En el periodo posterior, el papel de las mujeres como reproductoras se
intensifica, debido a la explotacién y a la violencia practicas por el Estado.

En Israel, la consolidacion del Estado se da con David (1010-970 a.C.) y el reinado de
Salomén, cuando se estabiliza y se da seguridad nacional (970-931 a.C.). Este nuevo sistema
de gobierno asume caracteristicas semejantes a la organizacién de los pueblos vecinos, espe-
cialmente del imperio egipcio. El rey era un ungido, o sea una persona escogida por el mis-
mo Yahvé™ (2Sam 2,4; 1Re 1,39). En la uncién, él recibe el espiritu de Dios para gobernar al
pueblo; pero el rey no gobernaba para el pueblo, sino para las élites dominantes. Con el tiem-
po, el rey y su élite pasaron a dominar y a explotar al pueblo. Ellos, para garantizar sus inte-
reses y mantenerse en el poder, fortalecieron cada vez mas al ejército y a la religion oficial. Es-
tas dos instituciones son usadas para legitimar las imposiciones del Estado: sumisién del pue-
blo y cobro de tributos. La corte, el ejército y los sacerdotes viven en la ciudad y son sosteni-
dos por la poblacién del campo: “y yo digo: joigan, pues, jefes de Jacob y dirigentes de la ca-
sa de Israel! ;No es cosa de ustedes conocer el derecho, ustedes que odian el bien y aman el
mal, que le arrancan la piel de encima y la carne de sus huesos?” (Miq 3,1-2).

Alo largo de la historia del Estado, el rey fortalecid y aumentd sus derechos sobre la
produccién y sobre el trabajo de sus subditos, tanto para el servicio de las obras publicas co-

9 Carol L. Meyers, “The Roots of Restriction - Women in Early Israel”, en Norman K. Gottwald (editor), The Bible and
Liberation - Political and Social Hermeneutics, Maryknoll, Orbis Books, 1984, p. 295.

10 sobre el origen de Yahvé, véase Karel van der Toorn, 1996, p. 281-286; Mark S. Smith, The Early History of God -
Yahweh and the Other Deities in Ancient Israel, Michigan: Dove Booksellers, 2002.
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mo para el ejército. El trabajo forzado era realizado por los campesinos y campesinas libres, asi
como por sus hijos e hijas, al servicio del Estado, por un tiempo determinado: “El (rey) convo-
cara a vuestros hijos y los responsabilizara de sus carros de guerra y de su caballeria y los hara
labrar su tierra y cosechar su campo de trigo, fabricar las armas de guerra y las piezas de sus
carros. El tomar4 vuestras hijas como perfumistas, cocineras y panaderas” (1Sam 8,11-13).

El Estado explota al maximo a los hombres del campo y a su produccién. Las constan-
tes guerras exigen el reclutamiento de hombres para el ejército. La ausencia de hombres obli-
ga a las mujeres a redoblar sus trabajos en la casa y en los cultivos. A mas de ello, ellas son
obligadas a asumir trabajos domésticos en la corte y en los santuarios. A unos pocos, la de-
sapropiacion de las tierras, por parte del Estado, les destruyo la Casa (Os 4,1-3). La violencia
institucionalizada, las guerras, y sus brutalidades hicieron parte de la vida del pueblo, llegan-
do a ser algo cotidiano, especialmente para las mujeres —el Utero y la reproduccion —y de los
hijos:

- "Porque sé el mal que haras a los israelitas: incendiaras sus fortalezas, pasaras a
filo de espada sus jovenes, aplastaras a sus hijos, rasgaras el vientre de las mujeres
embarazadas” (2Re 8,12; Cf. 15,16; Os 14,1).

- "AEfrain como un péjaro se le vuela la gloria: no hay mas nacimientos, no hay mas
gravidez, no hay mas concepcién. Y aunque ellos crien a sus hijos, yo los privaré
de ellos antes de que sean adultos. Si, jay de ellos cuando yo los abandone! (Os
9,11-12).

- "Efrain ha sido herido, su raiz esta seca, ya no daran fruto. Aunque den a luz hi-
jos, yo haré morir el fruto querido de su seno” (Os 9,16)".

Para empeorar la vida del pueblo, Nabucodonosor, rey de Babilonia, invade y destruye
Juda y su capital Jerusalén, asesinando a millares de personas el 587 a.C. Una catastrofe na-
cional: fuga, saqueos, hambre, deportacion y matanzas (Cf. el libro de las Lamentaciones).
“Fueron sometidos al saqueo y no hay quien los libere; fueron llevados como deportados, y
no hay quien reclame su devolucion”, dice el Segundo Isaias respecto a la deportacion a Ba-
bilonia (Is 42,22). Juda pierde, en este periodo, casi la mitad de su poblacién. Sin hijos no pue-
den sobrevivir, no hay esperanza. La orden del dia es reconstruir, repoblar, reproducir: “sean
fecundos, multipliquense” (Gen 1,28).

El afio 538 a.C. marca el fin del exilio de Babilonia. El decreto de Ciro, emperador de
Persia, posibilita la reconstruccion del pueblo judio. Parece ser el fin del sufrimiento. Sin em-
bargo, lo peor esta por venir. Las personas, para dominar mejor, favorecen el proyecto de la
élite: teocracia, templo, ley de lo puro e impuro, teologia de la retribucién, sacrificios de re-
paracion, tributos religiosos... La historia se repite... Nuevamente los descendientes de la an-
tigua élite de Juda, aliados a Persia, implantan el viejo sistema de explotacion y exclusion. El
templo y la Ley se vuelven instrumentos eficaces en el cobro de tributos, llegando a todas las
dimensiones de la vida humana, principalmente a la procreacién:

“Si da a luz una nifia. Estard impura durante dos semanas, como en el tiempo de sus re-
glas y permanecera sesenta y seis dias mas purificandose de su sangre. Cuando haya cum-
plido el periodo de su purificacién, sea por un nifo o una nina, llevara al sacerdote, a la en-
trada de la Tienda del Encuentro, un cordero de un afo para el holocausto, y un pichén o
una tortola como sacrificio por el pecado” (Lev 12,5-6).

11059,11-16 es interpretado como un texto de resistencia de las mujeres. Cf. Tania Mara Viera Sampaio, “O corpo
excluido de sua dignidade — uma proposta de leitura feminista da profecia”, en Mandrégora, Sao Bernardo do Cam-
po: Universidad Metodista de Sao Paulo, afio 1, n. 1, 1994, p. 40-46. Sobre el tema de la esterilidad, véase Ann Mar-
mesh, “Anti-Covenant”, en Mieke Bal (ed.), “Anti-Covenant: Counter-Reading Women’s Lives in the Hebrew Bible”,
en JSOTSup, vol. 81, Bible and Literature Series 22, Sheffield: Sheffied Academic, 1989, p. 43-60.
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La mayoria de la poblacién, especialmente la campesina sin tierra, experimentaba la
explotacion, el desempleo, el hambre, la miseria, la esclavitud y la muerte prematura. “Los im-
pios cambian los limites, roban el rebano del pastor. El huérfano es arrancado del seno ma-
terno y la nifa es empenada. De la ciudad suben los gemidos de los moribundos” (Job
24,2.9.12). El cuerpo es transformado en la principal fuente de impurezas, especialmente el
cuerpo de las mujeres, jeso es aun mas rentable! ;Y el vientre de las mujeres? Debe parir...

Yo establezco mi alianza entre nosotros dos,
y te multiplicaré sobremanera (Génesis 17,2)

“Cuando Abrahan cumplié noventa y nueve afnos, Yahvé se le aparecié y le dijo: "Yo soy El
Shaddai, anda a mi presencia y sé perfecto. Yo instituyo mi alianza entre nosotros dos, y te
multiplicaré sobremanera’” (Gen 17,1-2)

“Multiplicaré sobremanera”. A través de los términos de Alianza entre Yahvé —la divi-
nidad masculina — y Abrahan, percibimos que la reproduccion es uno de los mas importantes
pilares de la sociedad patriarcal. A lo largo de la historia de Israel, esta es una cuestion de su-
pervivencia, ligada a las condiciones de existencia del grupo, de la tierra, de la casa, de la he-
rencia, etc., y atiende a los intereses del Estado. Por lo tanto, el vientre de la mujer debe ser
controlado, codificado sacralizado... Costumbres, tabues y reglas justifican el uso del Gtero
para parir y criar los hijos para las familias, aldeas y Estado. El control sobre el cuerpo de las
mujeres aumenta alin mas en la sociedad patriarcal, toda vez que, mas alla de la cuestion de
la reproduccion, esta en juego la afirmacion de lo masculino. Y en este contexto, la masculi-
nidad es la medida de los criterios: la fuerza en la guerra y en la gravidez'. Aquel que deten-
ta el poder, debe dictar los intereses y normas que deberan ser respetados y cumplidos. La
mujer es propiedad del hombre. Esa es una ley:

“Un hombre no tomaréa la mujer de su padre, no retirara el borde del manto de su padre”
(Deut 23,1)

" iQuién se ha desposado con una mujer y no se ha casado aun con ella? Que se retire y
vuelva a su casa, no sea que muera en el combate y se case con ella otro hombre” (Deut
20,7).

“Si se sorprende a un hombre acostado con una mujer casada, moriran los dos: el hombre
que se acostd con la mujer y la mujer misma. De este modo haras desaparecer el mal de Is-
rael” (Deut 22,22).

Son leyes que nacen de las necesidades y de los intereses concretos de las familias, de
las aldeas y del Estado. Los derechos de los hombres no deben ser violados, puesto que la se-
guridad y los procedimientos de la vida social y comunitaria se verian comprometidos. La mu-
jer pertenece al hombre. El Gtero y su fruto son patrimonio del vardn. Para evitar que el hom-
bre sea abusado, las leyes buscan protegerlo delante de la violencia practicada contra su pro-
piedad.

“Si unos hombres, en el curso de una rifia, dan un golpe a una mujer encinta, y provocan
el parto sin mas dafio, el culpable serd multado conforme a lo que imponga el marido de
la mujer y mediante arbitrio. Pero si resultare dafio, daras vida por vida: ojo por ojo, dien-
te por diente, mano por mano, pie por pie, quemadura por quemadura, herida por herida,
golpe por golpe” (Ex 21,22-25).

“Si un hombre encuentra a una mujer virgen no prometida, la agarra y se acuesta con ella,
y son sorprendidos, el hombre que se acostd con ella dard al padre de la joven cincuenta

12 Harold C. Washington, “‘Lest He Die in the Battle and Another Man Take Her’ - Violence and the Construction of
Gender in the Laws of Deuteronomy 20-22", en David J. A. Clines y Philip R. Davies (editores), “Gender and Law in
the Hebrew Bible and the Ancient Near East”, en JSOTsup, vol. 262, Sheffield: Sheffield Academic, 1998, p. 185-213.
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monedas de plata ; ella serd su mujer, porque la ha violado, y no podra repudiarla en toda
suvida” (Deut 22,28-29; Cf. Ex 22,15-16).

Las leyes protegen, primeramente, a los hombres, previendo la indemnizaciéon en ca-
so de dafios a su propiedad. Ellas también, a primera vista, procuran ablandar la situacion de
las mujeres, dandoles oportunidades de ser protegidas por la sociedad. Pero, al mismo tiem-
po, buscan asegurar y confinar a las mujeres como reproductoras y trabajadoras, tanto en la
casa como para la familia. Asi se muestra que el espacio de una mujer esta en el ambito de
la casa y de la familia™. La honra es debida, en primer lugar, a los padres y a los maridos, que
son los duefios de la casa. En otras palabras, el cuerpo de la mujer se debe, en primer lugar,
a los intereses de la familia, de la casa, de la aldea y del Estado, moldeados y ritualizados por
costumbres y por la cultura de la honra y de la verglenza. Existen diversas historias de muje-
res, CUyos cuerpos son violentados, victimados, olvidados en nombre de la honra de los hom-
bres y de los intereses de la sociedad:

- La violencia contra Dina (Gen 34): Siquem, joven noble, la viola. Los hermanos de
la joven matan a Siquem con el pretexto de defender la honra de la familia, delan-
te de los incircuncisos. Es notable la ausencia de la voz de Dina en el desarrollo de
toda la historia.

- La muerte de la concubina del levita de Efrain (Jue 19): Ella es violada y devorada
por los hombres benjaminitas, para salvar a vida de su propietario y salvaguardar
la ley del a hospitalidad. Se destaca la honra de los hombres, aunque para eso sea
necesario despedazar el cuerpo de la concubina.

- La violencia contra Tamar, hermana de Absalén (2Sam 13): Ella es violentada y ul-
trajada por su medio hermano, Amnén. Bajo el pretexto de vengar la honra de su
hermana, Absalon mata a Amnoén, su mas fuerte adversario en la sucesiéon del Es-
tado. Pero, en lugar de consolar a su hermana, Absalén la calla y la confina a su
casa. "Ahora, hermana mia, céllate, es tu hermano. No te angusties de esa mane-
ra. Y Tamar quedo sola en la casa de su hermano Absalén” (2Sam 13,20).

El andlisis literario explica, en estos relatos, la existencia de varias redacciones. Proba-
blemente, los textos reflejen acontecimientos, costumbres, reglas y tables de varias etapas de
la historia de Israel. Pero los procedimientos con las mujeres reflejan la misma realidad: el
cuerpo de las mujeres es cosificado, violentado, abusado, controlado y aprovechado. Las mu-
jeres son prisioneras en los “ropajes” construidos por los hombres: Estado, templo, tribu, fa-
milia, casa, leyes, etc. Hay varias leyes que subyugan y hacen que las mujeres dediquen sus
CUerpos, sus energias, y sus sentimientos a esos “ropajes”:

“Cuando dos hermanos viven juntos, y uno de los muere sin dejar hijos, la mujer del muer-
to no se podrd casar con un extrafo a la familia: su cufiado ird hasta ella y la tomara, cum-
pliendo su deber de cufiado. El primogénito que ella dé a luz, tomara el nombre del her-
mano muerto, para que el nombre de éste no se apague en Israel. Con todo, si el cufado
rehlsa desposar a la cufiada, ésta ira a los ancianos, en la puerta, y dird: ‘jmi cufiado re-
husa darle un nombre a su hermano en Israel! jNo quiere cumplir conmigo su deber de cu-
flado! Los ancianos de la ciudad lo convocaran y conversaran con él. Si él insiste, diciendo:
'iNo quiero desposarlal’, entonces la cufada se acercara en presencia de los ancianos, le
tirara la sandalia del pie, escupird su rostro y hara esta declaracion: ‘Esto es lo que hay que
hacerle a un hombre que no quiere edificar la casa de su hermano’; Y en todo Israel lo lla-
maran con el apellido de la casa del descalzo” (Deut 25,5-10).

13 Karel van der Toorn, 1996, p.198.
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Este es el texto de la ley llamada del levirato (levar = cufiado): el hombre debe unirse
a la viuda de su hermano, muerto sin dejar hijo. El hijo que nazca de esa union llevara el nom-
bre del difunto y conservara la familia. De hecho, en una sociedad patriarcal, donde la jerar-
quia se transmite por medio del linaje masculino (Deut 21,15-17), la viuda es incorporada a
la familia, solamente por el fruto de su vientre. En la ley del levirato, es notable el desespero
y el escarnio de la viuda frente a la declinaciéon de su cufado: “le tirard la sandalia del pie, es-
cupira su rostro”. Sin hijo no hay futuro para las mujeres.

Y, mas notable en esta ley, es la sorprendente intervencion de los ancianos de la ciu-
dad, frente a la actitud desesperada de la viuda: en un mundo masculino, marcado por la cul-
tura de la honra y de la verglenza, una mujer repudia y difama a un hombre en publico™. La
intervencion de las autoridades debe ser comprendida sélo por el hecho de que hay una fuer-
te preocupaciéon y empefio, de la sociedad patriarcal, por proteger y conservar la familia y su
herencia. Al mismo tiempo, hay otra necesidad: defender e incorporar a la viuda en la fami-
lia, para enclaustrarla y controlar su cuerpo de mujer, para que asi, el procedimiento de re-
produccion esté entrelazado al interés de quien organiza y controla la sociedad. En este sen-
tido, el dominio sobre el cuerpo de la mujer llega hasta el examen y control de la menstrua-
ciéon y del embarazo:

“Cuando salgas a guerrear contra tus enemigos, y Yahvé tu Dios te los entregue en tu ma-
no y los hubieras hecho prisioneros, en caso de que veas entre ellos a una mujer hermosa
y te enamores de ella, la podras tomar como mujer y llevartela para tu casa. Ella, entonces,
se rapara la cabeza, se cortara las ufas, se quitara el vestido de prisionera y permanecera
en tu casa. Durante un mes ella llorara a su padre y su madre. Después de eso, iras por ella,
la desposaras y sera tu mujer” (Deut 21,10-13).

Esta ley es una especie de recomendacion al procedimiento de introducir en la casa a
prisioneras de guerra, como mujeres legitimas. Ellas deben ser respetadas como seres huma-
nos: la mujer tiene el derecho de celebrar un largo rito funebre —de un mes, viviendo sus pro-
pios sentimientos y sus dolores por la pérdida de la casa paterna. Una ley que parece muy hu-
manitaria. Sin embargo, los Ultimos estudios apuntan a que en esa ley hay unos intereses del
marido por averiguar la gravidez de la mujer prisionera, por eso es que ella debe ser confina-
da en la casa durante un mes'™. Por atras del casamiento, podemos vislumbrar los intereses y
preocupaciones de los hombres concernientes al vientre de la mujer. La reproduccion debe ser
controlada. Ella es uno de los pilares de la supervivencia de la casa. Y la legitimidad del fruto
del vientre implica la sucesiéon de la herencia™. Es en este contexto de control que debemos
dar una mirada critica sobre la religién de Israel: sus dioses, ritos, y tabues con respecto al
cuerpo de la mujer.

Yahvé tiene cerrado su utero (1Samuel 1,5)

“Después ella dijo a su padre (Jefté): Concédeme apenas esto: déjame sola durante dos me-
ses. Iré errante por los montes y, con mis amigas, lamentaré mi virginidad” (Jue 11,37).

El texto es tragico y describe el lamento de la hija de Jefté, por el hecho de tener que
morir sin tener hijos". Ella sera ejecutada como victima sacrificial dedicada al Sefior Yahvé, pa-

14 Sopbre la honra y la verglienza como control social, véase Victor H. Mattews, “Honor and Shame in Gender-Rela-
ted Legar Situations in the Hebrew Bible”, en David J. A. Clines y Philip R. Davies (editores), “Gender and Law in the
Hebrew Bible and the Ancient Near East”, en JSOTSup, vol. 262, Sheffield: Sheffield Academic, 1998, p. 97-112.

15 Harold C. Washington, 1998, p. 202-207.
16 Ann Marmesh, 1989, p. 57.

17 Sobre la historia de la hija de Jefté, véase Peggy L. Day, “From the Child Is Born the Woman - The Story of Jepht-
hah's Daughter”, en Peggy L. Day (editora), Gender and Difference, Minneapolis: Fortress, p. 58-74.
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ra cumplir el voto del padre. No ser esposa ni madre era considerado una deshonra y una mal-
dicién para la hija de Jefté, para sus amigas y para la mayoria de las mujeres, de generacién
en generacién. La verglenza y la desgracia de no tener descendencia acompafan la vida de
varias mujeres en el Primer Testamento:

“Abrahan poseyé a Agar, que quedo esperando. Cuando ella se vio embarazada,
comenzd a mirar a su sefiora con desprecio. Entonces Sara dijo a Abrahan: ‘jTu
eres responsable por la injuria que se me esta haciendo! Coloque a mi sierva entre
tus brazos y, desde que ella se vio embarazada, comenzé a mirarme con despre-
cio. jQué Yahvé juzgue entre ti y yo!'” (Gen 16,4-5).

- "Raquel, viendo que no daba hijos a Jacob, se puso envidiosa de su hermanay le
dijo a Jacob: 'Hazme tener hijos también, o me muero’. Jacob se enojé con Raquel
y le dijo: ‘¢Acaso estoy yo en lugar de Dios que no permite que tu pecho cargue
su fruto?’” (Gen 30,1-2).

- "En el dia que se ofrecia sacrificios, Elcana tenia la costumbre de dar porciones a
su esposa Fenena y a todos sus hijos e hijas, sin embargo, a Ana, a pesar de que
amasaba mas, le daba apenas una porcién escogida, pues Yahvé tenfa cerrado su
seno. Y su rival también la irritaba, humillandola porque Yahvé tenia cerrado su se-
no. Y asi hacia Elcana todos los afnos, siempre que ellos subian al templo de Yah-
vé; Fenena la ofendia. Y Ana lloraba y no se alimentaba” (1Sam 1,4-7).

Tenemos aqui el drama y el sufrimiento de las mujeres por no tener hijos. Se torna evi-
dente el preconcepto y la presion impuestos a la mujer estéril y no casada. Al mismo tiempo,
los textos, pese a los problemas de redaccién, proporcionan la clave para comprender la rela-
cion de Yahvé con las mujeres. Aguel Dios, a quien Jafté ofrece su hija es el Sefor de la vida
y de la muerte. El tiene el poder absoluto sobre los cuerpos de las mujeres: fecundidad y es-
terilidad. Abre y cierra el Utero (Cf. Gen 20,17-18). Tener hijos es gracia de Dios; el castigo es
no tenerlos. ¢Quién es ese Yahvé? A pesar de que no se puede identificar con seguridad su
origen y su relacion con otras divinidades, parece que se trata de un dios masculino y centra-
lizador, encerrado en los intereses y en las costumbres de la sociedad patriarcal y androcén-
trica®.

Es interesante constatar, especialmente en la historia de la dinastia davidica, el forta-
lecimiento del dios centralizador: la monarquia crea y fortalece un Yahvé oficial, distante, po-
deroso y militar, adorado en el templo de Jerusalén™. El pueblo de las aldeas es obligado a ir
al templo, haciendo peregrinaciones, participando de las fiestas, prestando culto, haciendo
votos, como en el caso de la historia de Ana gue pide la bendicién de la fertilidad:

“En la amargura de su alma, ella (Ana) oré a Yahvé y llor6 mucho. E hizo un voto dicien-
do: Yahvé de los ejércitos, si quisieras atender la humillacién de tu sierva y te acordaras de
mi, no te olvides de tu sierva y dale un hijo varén, entonces yo lo consagraré a Yahvé por
todos los dias de su vida, y la navaja no pasara sobre su cabeza” (1Sam 1,10-11).

18 Carol Delaney, “The Legacy Abraham”, en Mieke Bal (editora), “Anti-Covenant: Counter-Reading Women’s Lives
in the Hebrew Bible”, en JSOTSup, vol. 81, Bible and Literatur Series 22, Sheffield: Sheffield Academic, 1989, p. 27-
41.

19 14 mayoria de los israelitas primitivos eran cananeos con sus diversas divinidades masculinas y femeninas, inclu-
yendo el culto a los padres muertos, como divinidades. Yahvé fue introducido por Saul, en la religion del Estado, y se
consolido a lo largo de la historia como Dios Unico y masculino. Para informaciones mas precisas sobre la religion de
Israel, léase el libro de Elizabeth Bloch-Smith, “Judahite Burial Practices and Beliefs about the Dead"”, en JSOTSup, vol.
123, American Schools of Oriental Research Monograph Series 7, Sheffield: Sheffield Academic; Karel van der Toorn,
1996, p. 181-379; Mark S. Smith, O memorial de Deus - Historia, memoria e a experiéncia do divino no Antigo Israel,
Séo Paulo: Paulus, 2006; Rainer Albertz, A History of Israelite Religion in the Old Testament Period, vol. 1-2, Louisvi-
lle: Westminster/John Knox Press, 1994.
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El primer libro de Samuel hace parte de la obra histérica deuteronomista. Es probable
que la redaccion de la historia de Ana (1Sam 1) sea del tiempo del rey Josfas (640-609 a.C.),
en el contexto de la reforma politico-religiosa que busca unificar a Juda e Israel, a través de
la centralizacién en el templo de Jerusalén®. Segun la perspectiva teoldgica de la reforma de
Josias, Yahvé es el Unico Dios, patrono de la dinastia davidica: el rey es el hijo de Dios, en in-
termediario entre Dios y el pueblo. La alianza entre Yahvé y el pueblo se transforma en alian-
za entre Yahvé y David y sus descendientes. Por lo tanto, el templo de Jerusalén, en la ciudad
de David, es el Unico lugar donde habita Yahvé, el Dios que controla la fertilidad de la tierra
y de las mujeres. El pueblo ofrece tributos en forma de productos y de hijos para el ejército.
A cambio, Yahvé bendecia con fecundidad y vida.

Como recompensa por el voto, Ana recibe la bendicion de Yahvé, el Sefior del utero
de las mujeres; embarazada se libra de la humillacién y de la opresion impuestas por la socie-
dad patriarcal. Y ofrece a Yahvé “un novillo de tres afos, una medida de harina y otra de vi-
no” (1Sam 1,24). De esta forma, el control de Yahvé sobre la reproduccion rinde al cofre del
templo una cantidad significativa de excedentes.

Con la consolidacién de la sociedad teocratica, después del exilio, aumenta el control
de Yahvé sobre el cuerpo de la mujer. Al insertar la ley de lo puro y lo impuro, en el control
del Utero de las mujeres, los tedcratas sienten la necesidad de legislar, sacralizar y legitimar el
procedimiento de purificacion del cuerpo de la mujer, como en el caso concreto de la mens-
truacion.

“Cuando una mujer tiene un flujo de sangre, y que sea un flujo de sangre de su cuerpo,
permanecerd durante siete dias en la impureza de sus reglas... cuando esté curada de su
flujo, contara siete dias y entonces estara pura. En el octavo dia tomara dos pichones o dos
tértolas y se los llevara al sacerdote, a la entrada de la tienda de Encuentro. El sacerdote
ofrecerd una de ellas en sacrificio por el pecado y el otro como holocausto. Asi hara el sa-
cerdote sobre ella, delante de Yahvé, el rito de expiacién por su flujo, que la volvié impu-
ra” (Lev 15,19.28-30).

Tenemos aqui la intervencion ritual del sacerdote para purificar el cuerpo de la mujer
después de su periodo menstrual. Diversas culturas conocen tabues respecto de la menstrua-
cion. Sin embargo, en el texto del Levitico se condena la menstruacion como pecado y se es-
tablece la necesidad de la intervencién de Yahvé en la purificacion. Mensualmente, las muje-
res se volvian impuras y “deudoras regulares” de Yahvé y de su templo?'. Lo peor de todo es
que esta teologia aleja, y hasta excluye a las mujeres del campo sagrado de Yahvé y las some-
te a la dominacion y explotacion de los hombres tedcratas..

Los cuerpos, la menstruacion, la sangre, el Utero y la reproducciéon contienen una fuer-
za de la vida y de la sociedad. La religion y las leyes nacen y se alimentan en esa dindmica de
vida. En el Primer Testamento, sin embargo, ellas son muchas veces reducidas a instrumentos
de control, sumision y exclusion, creados y consolidados por los tenedores de poder. Asi, se
afirma que el pecado no esta en ser mujer. Ser mujer, con menstruacion y procreacion de hi-
jos, es considerado malo en si, o por lo menos, es una impureza. “La sangre femenina es su-
cia, impura, peligrosa. Y asi continta en la tradicién cristiana”?.

20 Shigeyuki Nakanose. “Javé fechou o Utero - Uma leitura de 1Samuel 1,1-28", en Estudos Biblicos, Petrépolis: Vo-
zes, vol. 54, 1997, p. 34-43.

21 Nancy Cardoso Pereira, “Comida, sexo e salde — Lendo o Levitico na América Latina”, en Revista de Interpreta-
cion Biblica Latino-Americana, Petropolis: Vozes, vol. 23, 1996, p. 133-160.

22 yone Gebara, Rompendo o siléncio, Petropolis: Vozes, 2000, p. 34.
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La mujer es salvada por su maternidad (1Timoteo 2,15)

“Durante la instruccién, la mujer conserve el silencio, con toda sumisién. No permito que
la mujer ensefe ni domine al hombre. Que conserve, pues, silencio, porque primero fue for-
mado Adan, después Eva. Y no fue Adan quien fue seducido, sino la mujer que, seducida,
cayo en la trasgresion. Por lo tanto, ella serd salvada por su maternidad, siempre que, con
modestia, permanezca en la fe y en la santidad” (1Tim 2,11-15).

En el tiempo de las primeras comunidades cristianas, la mayoria de las mujeres seguian
sometidas a conceptos, costumbres, tabues, reglas, teologias y procedimientos de vida fami-
liar, eclesial y social. Es sélo por la maternidad que las mujeres eran bendecidas y rescatadas
por Dios. Para ellas, el camino de la salvacion era determinada por una divinidad masculina y
por los varones, a quienes debia subordinacion. El Utero, el cuerpo y la sexualidad debian ser
canalizados conforme los intereses y satisfacciones de los hombres. En el matrimonio bende-
cido por Dios, los cuerpos de las mujeres debian servir solamente para la maternidad. “Sean
fecundos, multipliquense”. Esta teologia perdura por mucho tiempo en nuestras iglesias.

Hoy, en una sociedad neoliberal y materialista, de mucha tecnologia, el control del Gte-
ro de la mujer se da al revés. La tendencia del neoliberalismo es preocuparse por el bienestar
de las elites. Para este grupo, la felicidad consiste en no sufrir y en no ser incomodado por
nadie. Las elites tienen miedo del aumento de los oprimidos. Ellas tienen miedo de socializar
la riqueza. La existencia de una multitud de pobres, en si, ya denuncia la existencia de una so-
ciedad injusta. Es necesario impedir la proliferacion de los pobres. De ahi la politica del con-
trol demografico, Por eso, la industria de la guerra, del hambre, de la enfermedad, de la dis-
tribucion indiscriminada de anticonceptivos y de la proliferacién de abortos clandestinos...
son las causas que explican la muerte de millares de mujeres pobres?. Esta es la dura realidad
social en que vivimos. ¢ Cual serd el sentimiento de una madre que pierde a su hija en un abor-
to clandestino y mal realizado? jDesafio! ;Es nuestra resistencia?

En el primer Testamento hay varias mujeres y hombres que luchan por la vida, por
ejemplo Tamar (Gen 38) y las hijas de Lot (Gen 19,30-38). Son historias de mujeres que lu-
chan por los hijos. Probablemente, estas historias reflejan preocupaciones de la sociedad pa-
triarcal: la continuidad de la herencia, de la cada y del nombre de los hombres. Pero... Tamar
y las hijas de Lot son duefias de su cuerpo, de su Utero y de su sexualidad. En una sociedad
patriarcal como la de Israel, ellas toman iniciativas y hacen triunfar la vida sobre la muerte.

Ayer como hoy, permanecen algunos desafios: respetar nuestro cuerpo y el cuerpo de
otros; establecer una convivencia igualitaria y solidaria entre los seres humanos, sin prejuicios
de género, de etnia, etc.; respirar y convivir en y con nuestro planeta. Para todo ello, el pri-
mer paso es, como Tereza, despertar nuestra sensibilidad y nuestra indignacion frente a las si-
tuaciones inhumanas. Es necesario rescatar la capacidad de emocionarse y sentir, en carne
propia, el dolor de otras personas, especialmente de aquellas que se encuentran en situacio-
nes de extremo sufrimiento, marcadas ain por un mundo patriarcal y androcéntrico. Pero
también es necesario organizarse para cambiar leyes y estructuras que insisten en mantener
la exclusion... “¢Es una maldicién tener un hijo? ¢Maldicion de quién?

Shigeyuki Nakanose

rua Verbo Divino 993

Sao Paulo/SP

04719-001

Brasil

cbiblico@uol.com.br; shigenakanose@ig.com.br

23 Segun el Ministerio de Salud, ocurren 1.433.350 abortos por afio en Brasil. La media de ingreso anual de mujeres
para tratarse por complicaciones de abortos clandestinos es de 238.000, Cf. www.ipas.org.br, pagina consultada el
30 de noviembre de 2006.
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Errores e itinerarios de la sexualidad,
de los derechos reproductivos y del aborto
Aproximaciones biblico-teologicas’

Resumen

El articulo discute los diversos acercamientos que se han hecho al tema de la sexualidad, a
partir de los textos biblicos. Se analizan las concepciones acerca de la fertilidad, de la ma-
ternidad y del control de la natalidad, y de los cuerpos de las mujeres, desde una perspec-
tiva biblica, preocupada por las acciones que incentivan el crecimiento poblacional, garan-
tizando la supervivencia del grupo y la preservacién de su identidad. Se busca discutir las
imagenes corporales, a partir del salmo 139, situando el debate dentro de una propuesta
de antropologia del AT. El aborto y los derechos reproductivos son los temas que surgen
para una reflexion mas abierta y dialogal, que apuntan a caminos mas teoldgicos y pasto-
rales.

Abstract

The article discusses the diverse approaches to the issue of sexuality from biblical texts. It
analysis the concepts of fertility, motherhood and birth control and of women’s bodies in a
biblical perspective that is concerned with actions that stimulate population growth, gua-
ranteeing the group’s survival and the preservation of its identity. It seeks to discuss the bo-
dily images from Psalm 139 setting the debate in a proposal of OT anthropology. Abortion
and reproductive rights are the issues that emerge for a more open and dialogical reflec-
tion, pointing to theological and pastoral possibilities.

De las motivaciones para contribuir al debate - la dura realidad

Las estadisticas no son alentadoras: en América Latina, cuatro millones de muijeres, co-
mo media, pasan por una situacion de aborto. En la mayoria de los paises, el aborto todavia
es penalizado de forma muy rigida, lo que lleva a la mayoria de las mujeres que abortan, a
hacerlo de manera clandestina. Las condiciones de clandestinidad imponen a las mujeres con-
diciones peligrosas, que afectan su salud e implican serios problemas a los sistemas de salud
publica de los distintos paises, debido a los dafos causados por los abortos hechos en luga-
res sucios e inadecuados, con personas sin ninguna calificacion o capacidad para atender es-
tos casos. Datos de la Organizacion Mundial de la Salud indican que seis millones de mujeres
practican el aborto inducido en América latina cada afno. De éstos, 1,4 millones son brasile-
fias, y una de cada mil muere en el recurrir del aborto.

Las motivaciones que las mujeres apuntan como causales para decidir interrumpir una
gravidez indeseada, muestran que ninguna toma esta decision por nada. Entre los argumen-
tos presentados estan: que ya tienen todos los hijos que deseaban o podian tener, que son
aun muy jovenes para tener un hijo, que son muy pobres para poder criar un hijo o hija; que
estan separadas de su compafero sexual, que no tienen una relacién estable que garantice la
continuidad de la gravidez o que no tienen las condiciones para tener hijos durante sus estu-
dios o trabajos.

Es necesario insistir en el debate sobre los derechos reproductivos, y en la capacidad
de decision de las mujeres, en un terreno que las coloca como sujetos éticos, responsables de

1 Este articulo hace parte de mi proyecto de investigacion, financiado por el CNPQ y la secretaria Especial de Politicas
Publicas para las mujeres, del Gobierno Federal del Brasil.
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sus propias decisiones. Agui, se vuelve necesario reiterar la defensa de un Estado laico que ac-
tUe, politica y juridicamente, como ente independiente de cualquier credo religioso; asf sera
efectiva la ciudadania de sus habitantes?.

A pesar de que la Biblia no es mas que una matriz que orienta la discusiéon sobre el
aborto en el dmbito publico y que cede un espacio grande a la argumentacién de la ciencia
y de la bioética, sin embargo, hay un uso de los textos biblicos para fundamentar la conde-
nacion de esta practica. Por eso, la Biblia debe ser reflexionada, estudiada y puesta en dialo-
go con las situaciones de la vida cotidiana, por mas duras y dificiles que estan se presenten.
La intencion de buscar el coloquio con la Biblia tiene esta perspectiva: dialogar con los textos
biblicos y colocarlos a la luz de la realidad y viceversa; que las luces y sombras de la realidad
de los derechos reproductivos de las mujeres abran ventanas y puertas hermenéuticas mas
condescendientes con la vida diaria, trayendo sefiales de dignidad y justicia para otras relacio-
nes posibles.

Errores del tema de la sexualidad en la Biblia

La procreacion y la maternidad en la Biblia son entendidas como bendicién (Gen
1,22.28). Hay un deseo explicito por la maternidad y la paternidad, en las mujeres y hombres
de los relatos biblicos. Las cuestiones de la reproduccién y la procreacion de la vida humana
rigen el acercamiento a la sexualidad en los testimonios biblicos registrados en el Antiguo Tes-
tamento. No hay mencién explicita al acto sexual o a la sexualidad. Hay reservas y economia
de palabras para hablar explicitamente de las cuestiones relacionadas al cuerpo, a la corpo-
reidad y a las vivencias de la sexualidad. Basicamente, el asunto de la sexualidad se restringe
al deseo normado de la procreacién en la mayoria de los textos biblicos. El Cantar de los Can-
tares constituye una bella excepcion en esta aproximacion. En estos poemas, el amor y la se-
xualidad son cantados libremente y sin ninguna referencia a la procreacion.

En el escrito Sacerdotal, que articula la historia del Jardin de Gen 2,4-3,24, el sexo y la
procreacion son puestos junto al deseo heterosexual. Es el deseo de procrear que Gen 3,16
trata. A partir de estos textos, la historia interpretativa fue formandose en torno a estos es-
critos, hasta el punto que se formaron historias fundantes que regulaban las experiencias con
relacién a la sexualidad. Con estas interpretaciones se aprende que la fertilidad y la procrea-
cién son una bendicion de Dios; que hombres y mujeres comparten esta bendicion; que la
procreacion y el deseo estan jerarquicamente dispuestas, de acuerdo al género: para el varon
el deseo esta primero, de acuerdo a Gen 2,24 — “por eso deja el hombre a su padre y a su
madre y se une a su mujer, volviéndose los dos una sola carne “. Para la mujer el deseo es se-
cundario, ni siquiera aparece. En lugar de éste, esta el dolor y el sufrimiento del parto (Gen
3,16)°.

De la infertilidad

Hay una motivacion social junto al deseo de procrear. Hombres y mujeres, en los tiem-
pos biblicos del Antiguo Testamento, quieren tener descendencia, pues ésta aumenta en gran
medida su estatus social (Job 1,1-2; Sal 128,3-6; Sal 144,12-13). Méas aln, esa descendencia
es bienvenida de manera especial cuando nacen hijos varones. En la historia de los hijos de
Jacob con Lia y Raquel (Gen 30-32), esta satisfaccion se expresa en el texto que describe em
nacimiento de cada hijo, que es seguido de una presentacion, deseo o bendicién con relacién
a su nombre. En el caso de la Unica hija que nace, DINA, el texto calla (Gen 30,31). No hay

2 Véase mas informaciones y datos sobre la realidad del aborto en http://www.guttmacher.org/sections/abortion.php
http://www.unisinos.br/ihuonline/index.php?option=com_destaques_sema-
na&ltemid=24&task=detalhes&idnot=395&idedit=11

3 Athalya BRENNER, The intercourse of knowledge - On gendering, desire and ‘sexuality’ in the Hebrew Bible, Leiden-
/New York/Koln, E. J. Brill, 1997, p.51-54.
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una manifestacion de alegria o de bendicién. El relato es seco, no deja transparenta ninguna
sefal de regocijo por su nacimiento. En esta perspectiva, en el Antiguo Testamento se narran
muchas historias de nacimientos de nifios, pero no se encuentran relatos de nacimientos de
nifas. Parece que la historia androcéntrica y patriarcal no guardd las memorias de sus naci-
mientos*.

La infertilidad es extremadamente negativa para las mujeres. Las situaciones de infer-
tilidad siempre estan rodeadas de conflictos entre las mujeres: Sara es infértil, mientras que
Agar queda embarazada de Abraham (Gen 16); Raquel tiene celos de Lia, pues estd embara-
zada y dara descendencia a Jacob (Gen 30); Ana es infértil y, por ello, tiene conflictos con Pe-
ninng, la otra mujer de Elcana (1Sam 1). La infertilidad es siempre atribuida a las mujeres. Los
hombres se ven envueltos en el deseo de tener hijos, cumpliendo funciones en el pedido de
éstos a Yahvé: En Gen 25,21 Isaac implora a Yahvé por hijos, ya que Rebeca es estéril.

Hay un patrén literario que caracteriza el nacimiento de un héroe en los textos bibli-
cos. Este recurso literario va a crear un modelo de comportamiento femenino que transmite
una concepcién de las relaciones entre las mujeres, de acuerdo con su fertilidad o no; o sea,
se transmite la idea de que la fertilidad de las mujeres, las realidades y experiencias en torno
a la concepcion y procreacién, son motivo de conflicto y de discordia entre ellas. Con eso, hay
un severo mensaje con relacion al ser femenino que quiere normar la rivalidad y la enemistad
entre las mujeres, ya que su seguridad viene en el momento que cumple el mandato social
de la maternidad®.

En el caso de la madre de Sansén, que no tiene nombre, es ella quien recibe la visita
del 4ngel del Sefor, y el anuncio de que tendra un hijo, pese a su esterilidad (Jue 13).Manoa,
el marido, no entiende el mensaje del dngel e implora para que éste regrese una vez mas. El
angel viene por segunda vez, pero de nuevo conversa con la mujer (v. 9) y es ella quien una
vez mas le va a explicar a su marido, incrédulo o lento de entendimiento, lo que va a ocurrir,
que tendra un hijo, a pesar de su esterilidad, y que este nifio sera especial (v. 5 nazireo = con-
sagrado a Dios desde el vientre de su madre).

Del control de la natalidad y de los cuerpos de las mujeres

En los textos biblicos hay un silencio total sobre las posibilidades de controlar la nata-
lidad. No hay referencia a la interrupcién del embarazo no deseado en el Antiguo Testamen-
to. De hecho, en una sociedad donde la funcién primordial de las mujeres se centraba en la
maternidad, no es de admirarse que no se encuentre ninguna referencia al aborto o a la de-
cision de no ser madre. Las referencias posibles no dejan de ser suposiciones o sospechas que
nacen de situaciones tangenciales. Un texto que puede ser leido como una referencia indirec-
ta al control de la natalidad es Gen 38. Alli se relata la historia de Tamar, y de su deseo de
procrear para mantener su papel social, vinculado a una familia. Uno de los hijos de Juda
—Onan- no quiere tener hijos con su cuiada; el texto dice que el hombre “todas las veces que
poseia a la mujer de su hermano, dejaba caer su semen en la tierra” (v. 9). Parece que no es
la mujer, sino el hombre quien tiene aqui una activa postura para la no procreacion.

Otros textos pueden referirse a situaciones donde el aborto esta en entredicho. Ejem-
plo de ello es el enigmatico texto de Num 5, donde una mujer esta bajo sospecha de adulte-
rioy es llevada por su marido delante de un sacerdote; éste le dara de beber las “aguas amar-
gas”. Si después de beber esas aguas, el vientre de la mujer sufre cambios (se le hincha o se
le cae), sera sefal de que ella le fue infiel a su marido, y sera condenada (v.21.22.24.27). Sin
embargo, si nada de eso ocurre, ella quedara libre y podra concebir (v. 28). La situacion que
presenta el texto es de desconfianza y de celos por parte del marido para su mujer: él piensa

4 Athalya BRENNER, The intercourse of knowledge, p.55-57.
5 Athalya BRENNER, A mulher israelita - Papel social e modelo literario, Sao Paulo, Paulinas, 2001, p.138.
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que ella lo esta traicionando. Las aguas amargas van a detectar la forma concreta de traicion:
si hay gravidez o no. Si hay embarazo, ella abortara el fruto de su supuesto adulterio.

Llama la atencién la atrocidad del texto, con relacion a los poderes del marido, que,
por desconfianza o celos, puede acusar publicamente a su mujer, y con relacion al consenti-
miento de las instancias religiosas, dada la presencia del sacerdote para el cumplimiento de
este ritual.

Es posible sospechar que el ritual de beber las aguas amargas sea alusién a un cono-
cimiento que era practicado fuera de los limites del templo, en las casas; por ejemplo un mé-
todo para interrumpir un embarazo no deseado. Este ritual pudo haber sido re-leido y adap-
tado a las tradiciones sacerdotales en el templo. No hay evidencia concreta con relacién a es-
ta sospecha, pero tomando en cuenta otras situaciones como modelos, este camino puede
ser valido.

El texto de Ex 21,22-25 trae una ley, donde la prescripcién involucra a una mujer em-
barazada. La regulacion prescribe la indemnizacion de bienes materiales, en caso de que una
mujer aborte, debido a lesiones ocurridas por causa de las luchas entre hombres. Se pagara
la vida con la vida —tal como prescribe la ley del talion de Lev 24,17, sélo cuando el dafio es
mas grave, como lo es la muerte de una mujer. En comparacion con la pena aplicada en el
caso de aborto, es decir la pérdida de la vida del feto, que no cobra vida por vida, se puede
entender a partir del contexto legal de esta época, que no asimila que haya vida en un mis-
mo grado, entre la vida exterior (del hombre que lucha, por ejemplo) con la vida dentro del
Utero. En caso de muerte del feto, entonces, no sera cobrada vida por vida. Esto significa que
la vida del feto no era considerada adn una vida completa.

Ya fue mencionado antes el uso de la mandragora como planta relacionada con el
control de la fertilidad de las mujeres. Si hay una mencién explicita del uso de plantas para
proporcionar fertilidad, es de suponer que haya habido un conocimiento de otras plantas pa-
ra controlar la concepcién. En este sentido, el texto de Cantares (el Canto de los Cantos) es
rico en metaforas de aroma, de sabor y de gusto de las plantas y de las experiencias de se-
xualidad sin fines reproductivos. La mencién de los jardines, de los arboles, las flores, los fru-
tos, las plantas, las esencias y simientes, puede evocar saberes que estimulan el deseo vy, al
mismo tiempo, inhiben de la concepcidn/fertilidad. Hay un amplio repertorio de estas plantas
en Cantar 4,5 a 5,1.

Aromas y sabores son elementos fundamentales en el mundo del deseo y de la sexua-
lidad, independientemente de si tiene fines reproductivos o no. El texto de Cantares es rico
en el uso de estos elementos. En este texto biblico no hay ninguna referencia de que la viven-
cia de la sexualidad sea con fines de reproduccién y procreacién. Por lo tanto, es posible fun-
dar la sospecha, respecto a la que la referencia a los jardines y las plantas en este texto bibli-
co, pensando que estaban en un contexto donde se estimulaba el deseo y se prevenia la gra-
videz. Muchas plantas y esencias que son mencionadas allf, son conocidas por su uso en el
control de la fertilidad: la granadilla, la mirra, el cinamomo/canela, el arbol de la palma vy el
vino®.

Concluyendo, podemos afirmar que el conocimiento en torno a la concepcién, a la fer-
tilidad y a la corporeidad, pertenece al dmbito de la sabiduria de las mujeres. Esta sabiduria
incluia practicas de medicina y de magia. Los textos biblicos revelan, entre lineas, estos sabe-
res. Su énfasis esta en la afirmacién y en la necesidad de la fertilidad como valor maximo en
el desempefio del papel social prescrito para las mujeres. Con todo, usando el instrumental
metodologico de la hermenéutica feminista, que permiten la sospecha y la deconstruccion de
textos, amparados en las evidencias encontradas, a partir de lo que se ha descubierto en las
culturas circundantes, se puede construir hipdtesis que sostengan que los saberes relaciona-
dos con la fertilidad y la concepcién, son mas amplios de lo que los escritos permiten vislum-

6 Athalya BRENNER, The intercourse of knowledge, p. 84-87.
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brar. Muchos conocimientos sobre anticoncepciéon nunca fueron consignados en los textos es-
critos, porque éstos se situaron en el mundo de las practicas caseras y, por ello, eran conside-
rados ilicitos. Este era el mundo de las mujeres, y esta era la sabiduria transmitida por ellas.

Control de la natalidad en Egipto y Mesopotamia

Ya antes del segundo mileno, anterior a la era cristiana, hay textos que hacen referen-
cia al control de la natalidad. Un papiro médico, fechado hacia el 1550-1500 a.C., describe
como hacer para que una mujer no quede embarazada de uno hasta tres afos. Aqui hay re-
ferencias a semillas y plantas. Se debe tomar una medida de acacia y de palma con miel; tam-
bién se receta el uso de semillas de algodén, humedecidas en la vagina’.

Otro papiro, fechado por 1850 a.C., contiene fragmentos que recetan el uso de excre-
mento de cocodrilo, mezclado con masa fermentada, miel y otros ingredientes, puestos den-
tro de la vagina. El cocodrilo es asociado con el Dios egipcio Seth; esta divinidad intent6 ha-
cerle dafno a Isis cuando ella se encontraba en labores de parto. En los amuletos, el cocodri-
lo se encontraba asociado a la capacidad de abrir o cerrar el Gtero, con relaciéon al aborto,
mientras que el hipopdtamo era asociado con la gravidez®.

En otro texto egipcio,del siglo IV a.C., bajo el titulo de “oracién de Lysias”, un hom-
bre llamado Antigene, acusa a su mujer de homicida, pues ella ha hecho un aborto volunta-
rio, impidiendo con ello que él sea padre. Parece que la preocupacién no es por el hecho de
que haya abortado o por la vida del feto en si, sino por la privacion de la voluntad del hom-
bre de querer ser padre.

En Mesopotamia, el conocimiento de métodos de control de natalidad, estaba relacio-
nado con el conocimiento y practicas de magia y hechiceria. Una evidencia se relaciona con
los “jardines de Adonis”. Estos jardines eran pequefas cajas cultivadas en las casas, con plan-
tas medicinales que se usaban para situaciones de fertilidad o de anticoncepcién. Estas cajas
eran cultivadas especialmente por parteras y curanderas.

“Desde el vientre materno” y las imagenes corporales, a partir del Salmo 139

La idea biblica de que Dios formé, molde6 y esta presente en la vida del ser humano,
desde su concepcion en el vientre materno, ha sido alabada en todos los textos biblicos que
traen estas referencias: Jer 1,5, al habla de la vocacién y el llamado del profeta, menciona su
opcion desde el vientre materno; en este mismo sentido discurre el texto de Is 49,1.5, cuan-
do designa al siervo como luz de la naciones y restauracion del pueblo de Israel, disperso en
el exilio. Ambos textos estan en el contexto de la vocacion y llamado al seguimiento y servi-
cio profético. Es necesario destacar que estos textos no discuten el inicio de la vida o de cuan-
do comienza ésta, acorde al pensamiento hebreo sobre el tema.

Segun Christl Maier,® es necesario analizar la idea del “ser formado desde el vientre
materno” que esta en el Sal 139 y en otros textos, a partir de las herramientas que suminis-
tra la antropologia biblica. La autora llama la atencion sobre el concepto de humanidad y
cuerpo, que pueden ser analizados a partir de los siguientes textos y bloques narrativos: (1)
el relato de la creacion en Gen 1-3 es una de las referencias basicas en las discusiones sobre
la condicién humana en la Biblia y en la tradicion cristiana; (2) la literatura sapiencial y, final-
mente, (3) los salmos, como el 139, que se centran en la relacion entre el salmista y Dios.

El Sal 139 “expresa una intima relacién con Dios, centrandose en partes del cuerpo y
sus funciones, y esto puede mostrar que las dos partes que estan separadas en la tradicion

7 Athalya BRENNER, The intercourse of knowledge, p.69.

8 john M. RIDDLE, Contraception and abortion from the Ancient World to the Renaissance, Cambridge, Harard Uni-
versity Press, 1994, p. 66-67.

9 Mi analisis del Salmo 139 esta basado en el articulo de Christl MAIER, “Body Imagery in Psalm 139 and its signifi-
cance for a biblical anthropology”, en Lectio Difficilior, 2/2001, en http://Awww.lectio.unibe.ch/01_2/m.htm.
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protestante, pensar y sentir, pueden ser expresadas conjuntamente y en un lenguaje corpo-
ral” ™. El salmo tiene una estructura bipartita — v. 1-18 y v. 19-24. La primera parte trata so-
bre la relacion entre la persona que ora y Dios, y la segunda sintetiza acciones y sentimientos
corporales negativos del orante con relacién a otros. Las referencias a partes del cuerpo, co-
mo los pies (v. 3), la lengua (v. 4), la mano (v. 5.10) y los riflones (v. 13), van construyendo la
oracién, a partir de imagenes del cuerpo, y éstas van definiendo los sentimientos y cualifican-
do las relaciones con Dios.

El estudio destaca el uso del término ruah en el v. 7, para referirse a la presencia sen-
tida de Dios. Ruah tiene un sentido mas amplio que la palabra “espiritu”, usadas en las ex-
presiones. El significado esta ligado a la idea de movimiento, creacion de espacio y de vitali-
dad. Gen 1,2 usa esta idea para describir la obra creadora de Dios que, consecuentemente,
da vida al ser humano (Sal 104,29; Ez 37,9-10)".

Los versiculos centrales para este estudio —v. 13 al 17 — son los que mas mezclan un
lenguaje corporal a la oracion del salmista. Los rifones y el Utero materno, mencionados en
el v. 13, hacen referencia a sentimientos como el afecto, la conciencia, la misericordia y la
compasién. “Pues tu me formaste en el interior (rifiones), tU me tejiste en el seno de mi ma-
dre (Utero)”. La oracién evoca una imagen comun a la idea de creacion primordial: Dios que
teje, que moldea el ser humano, incluso en el interior, en el Utero materno; Una referencia
parecida se hace en el v. 15: “cuando era formado en secreto o cuando era bordado en las
profundidades de la tierra”. El v. 16 hace una referencia a lo Unico que puede ser traducido
como un “embrién” o “masa/sustancia todavia informe” (disforme), a través de la palabra
Galem que se usa aqui por Unica vez en todo el Antiguo Testamento.

En el v. 14 es usada la palabra nefex para referirse a la persona del salmista. Nefex, la
gran mayoria de veces es traducida por alma, pero tiene un campo mucho mas amplio de sig-
nificaciones. Puede referirse a “vida”, “garganta”, “lugar para ver, oir, y desear la “respira-
ciéon”, el "aliento de vida”, la “fuerza vital” (Gen 2,7; Sal 107, 8-9; 1Re 17,21-22; Lev
23,30). A partir de la concepciéon de nefex como vida del ser humano, Christl Maier, en su
estudio sobre el Salmo 139 como lugar de reflexion sobre el uso de la imagen y el lenguaje
del cuerpo humano dentro del estudio de la antropologia vetero-testamentaria, ofrece las si-
guiente conexidn: en nuestros tiempos que vincularia la idea (nefex) expresada por el salmis-
ta en el v. 14 como la comprensiéon y conocimiento del ser humano creado y mantenido por
Dios, como la integridad de la persona, mas que como conjunto o amontonamiento de par-
tes. Pero, la lengua hebrea no usa un Unico término para designar a la persona o individuo,
sino que recurre a las diferentes partes del cuerpo para decir todo respecto a la persona.

El texto hebreo, por lo tanto, muestra que las partes del cuerpo necesitan ser enten-
didas como una unidad psico-somatica: las expresiones individuales no pueden ser diferencias
analiticamente, sino que deben ser unidas en tal sentido que creen una entidad compleja, con
diferentes aspectos. El imaginario del cuerpo, en el Salmo, describe un concepto de ser hu-
mano que percibe a la persona toda, con su pensamiento, sentimiento y acciones. Esto enfa-
tiza que la vida humana es corpérea, y requiere de esta corporeidad para ser vida que se re-
laciona con otros™.

En este sentido, la autora remite a tres puntos que seran tomados en cuenta en la dis-
cusién sobre la idea de la persona, con referencias antropolégicas': (1) La idea de cuerpo co-
mo unidad e integridad, presente en el Antiguo Testamento, puede ayudar a ampliar el con-
cepto de ser humano fragmentado y dualista que es cultivado en la mayor parte de la tradi-

10 Christl MAIER, Body Imagery in Psalm 139 and its significance for a biblical anthropology.

11 Silvia SCHROER y Thomas STAUBLI, Simbolismo do corpo na Biblia, Sao Paulo, Paulinas, 2003, p. 270-271.
12 Silvia SCHROER y Thomas STAUBLI, Simbolismo do corpo na Biblia, p. 78-82.

13 Christl MAIER, Body Imagery in Psalm 139 and its significance for a biblical anthropology.

14 Christl MAIER, Body Imagery in Psalm 139 and its significance for a biblical anthropology.
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cion cristiana; (2) El estudio del Salmo 139 auxilia en la comprension mas elastica de ser hu-
mano, que fundamentalmente se completa y concretiza en las relaciones consigo mismo, con
Dios, con los demds y con el contexto en el cual esta inserto. Y estas no estan centradas Uni-
camente en la razén. Los sentimientos y sensibilidades no pueden ser excluidos de estas rela-
ciones; (3) El imaginario corporal puede ser una intermediacion en lo que concierne al con-
cepto de Dios.

Tomando el Salmo 139 bajo esta perspectiva antropoldgica y dentro de d&mbito del
imaginario corporal que usa el salmista para relacionarse y hablar de sus angustias y deseos
con la divinidad, se relativiza el argumento de que el texto quiere mostrar que en la Biblia el
concepto de vida esta delimitado desde el Utero materno. Esta no es la preocupacion del sal-
mista, por lo menos no en primer plano. En esta perspectiva, no hay cédmo centrar el texto y
su mensaje como posible referencia a discusiones sobre el inicio de la vida. Lo que si es evi-
dente en el Salmo es que el amor de Dios alcanza a todos los seres vivientes, incluso aquellos
y aquellas que estan en proceso se volverse personas, que son seres en potencia, como la ma-
sa disforme en el Utero materno (v. 16).

Por la lectura atenta del Salmo 139, podria decirse que, si respecto al inicio de la vida
se refiere, el texto indica que nefex estd en movimiento, que es dindmico. La vida, en este ca-
s0, se inicia con la respiracion, cuando el feto nace y comienza a respirar por cuenta propia,
forméandose entonces como ser humano, capaz de mostrar en si mismo fuerza y vitalidad. Es-
ta idea esta de acuerdo con lo que se lee en Gen 2,7, donde la vida del ser humano sélo co-
mienza cuando Dios mismo le sopla en la nariz el aliento de vida.

Esta discusion remite al uso de la Biblia en asuntos de orden ético, como la decisién
de interrumpir un embarazo no deseado. La Biblia debe ser usada como referencia y orienta-
dora de caminos que deben ser seguidos en la toma de decisiones que involucran aspectos
de ética reproductiva para las mujeres de hoy. Por lo tanto, la Biblia necesita ser usada con el
debido cuidado metodoldgico que impida que sea tomada como una letra que mata. Es ne-
cesario que la lectura y el estudio de los textos biblicos sean iluminados por la vida cotidiana
actual. Una hermenéutica biblica responsable debe poner a dialogar las normas y conceptos
biblicos con las condiciones y contextos de nuestra realidad hoy.

De las incursiones teologico-pastorales

La Biblia no tiene referencias directas que reglamenten las decisiones sobre la vida se-
xual y reproductiva, por lo menos no en lo que se refiere a la interrupcion de una gravidez no
deseada. Por lo tanto, hay que mirar atentamente los testimonios biblicos que enfatizan la li-
bertad de decidir y la responsabilidad con relacién a las consecuencias practicas para la vida
de las personas ligadas a las decisiones tomadas, como es el caso de la vida en el Jardin de
Gen 1-3 o las ensefianzas de Jesus, que remiten a la persona humana, para que asuma su vi-
da responsablemente. Estas pueden ser sefiales indicativas, dentro de las discusiones para una
ética de decisiones, para las mujeres, sobre todo en asuntos de reproduccion y vida sexual.

En el texto de Gen 3,22 hay una declaracién de que todo ser humano se vuelve igual
a Dios, después del acto de trasgresion. Volverse igual tiene que ver con conocer/saber distin-
guir entre el bien y el mal. En este sentido, una persona es definida por su capacidad de de-
cision, por su habilidad para distinguir el bien y el mal, lo cierto de lo erréneo. Una persona,
entonces, es un sujeto capaz de tomar decisiones éticas, es un agente moral. Esto es un re-
flejo de lo que es Dios en si mismo... “el ser humano se volvié uno de nosotros”. Una deci-
sién no va a garantizar un acierto. Existe la posibilidad de error, de equivocacion.

En términos de decision sobre los derechos reproductivos, las mujeres estan, entonces,
actuando de acuerdo a la imagen biblica de la divinidad, son sujetos responsables de sus de-
cisiones. Otra base biblica que fundamenta la capacidad de decision de las mujeres con rela-
cién a los asuntos de su sexualidad y de su cuerpo, puede ser la idea del sacerdocio de todas
las personas creyentes. El sacerdocio advierte que no hay intermediarios entre el ser humano
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y Dios. Como sujeto de acceso directo, la persona tiene la capacidad y la responsabilidad de
practicar la voluntad de Dios.

Tomar decisiones éticas y responsables, en el terreno de la reproduccién humana, no
es un momento facil, especialmente para las mujeres que cargan en sus cuerpos el fruto de
sexualidades vividas en el conflicto, en la ignorancia, en la inseguridad o en la violencia. La
decisién de interrumpir un embarazo es hecha todavia en medio de miedos, preocupaciones,
peligros para la vida, miedo de ser criminalizada, dependiendo de las circunstancias. Lo para-
déjico de esta situacion es aceptar que la Gracia de Dios ocurre en las situaciones tragicas de
vida™. La Libertad y la Gracia de Dios son amplias y acogedoras para aquellas que con respon-
sabilidad hacen sus opciones en el campo de la reproduccién y de la sexualidad. La Gracia se
extiende sobre todas aquellas que se deciden por la maternidad, pero también sobre todas
aquellas que, en medio de ambigledades y conflictos, dolores y temores, necesitan tomar la
dificil decision de interrumpir un embarazo inviable.
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CARMINA NAVIA VELASCO

Un abrazo sororo a la mujer que aborta

Resumen

En el articulo se hace una reflexion de caracter fundamentalmente teolégico sobre el pro-
blema de la decision o no de abortar por parte de una mujer creyente. De la responsabili-
dad que en este caso tienen las personas y/o instituciones que rodean a la mujer, tanto en
lo que tiene que ver con la vida que se inicia, como con la posible suspensién de esa vida.
Desde una mirada tanto biblica como de la tradicién cristiana, se plantea la necesidad de
acompanar, discernir y apoyar a la mujer, en lugar de condenarla. En el articulo se expre-
san opiniones diversas respecto a la que actualmente es la doctrina oficial de la Iglesia Ca-
tolica sobre este tema.

Quizas lo primero que tengo que hacer, antes que ningun planeamiento, es pedir per-
dén por tomarme la palabra frente a una situacion en la que directamente, no tendria nada
qué decir, ya que nunca me he visto en la dramatica situacion de tener que decidir frente a
un embarazo no deseado o un aborto. Demasiadas gentes (especialmente varones), discuten
y toman posiciones y decisiones ante una realidad que en sentido estricto no les pertenece,
casi ni les incumbe, ya que no se comprometen con los hijos o hijas que han engendrado.
Creo que la Unica palabra plenamente vélida sobre el aborto o la interrupcion del embarazo
la tienen los millones de mujeres que en el mundo se ven constantemente abocadas a esta
dramatica situacion.

Me acerco entonces a esta realidad, con temor y temblor... y con un profundo respe-
to por estas mujeres a las que no se les reconoce el derecho a la palabra, a la explicacién, a
la decisién. Mujeres a las que no se apoya en su drama, sino que se les condena responsabi-
lizdndolas de una realidad que es responsabilidad comunitaria y colectiva. Les pido permiso,
para desde mi situacion de privilegio, expresar mi mas profunda solidaridad y sororidad con
ellas.

Es indudable que cuando hablamos de aborto o de interrupcién del embarazo, nos es-
tamos colocando en las fronteras de la vida, y en las fronteras, las cosas no son nunca claras
y/o precisas. Por el contrario, nos movemos en la ambigUedad, en la ambivalencia, en el do-
lor, en el drama: “el aborto es violento, muy violento. Siempre es una opcion traumatica y
nunca un camino de alegria. La mujer solo aborta si esta obligada por las circunstancias”’, nos
dice Ivone Gebara, en la entrevista que le valié una sancion del Vaticano.

No pretendo entonces decir una palabra que clarifique o tenga pretensiones de ver-
dad, en esta inmensa selva, que es el debate en torno al aborto o la interrupcién del emba-
razo. Esa palabra no puede a mi juicio, ser dicha, porque cada caso es una circunstancia pre-
cisa y esa circunstancia hay que entenderla y, desde la perspectiva cristiana, acogerla con las
entranas de misericordia, que tuvo siempre Jesus de Nazaret. Solo quiero arrojar algunas lu-
ces, sobre la gran ignorada y victima de este debate: la mujer implicada en la decisién y en la
practica misma del aborto. Quiero manifestar algunos hechos o circunstancias que ayuden en
la comprensién del drama vivido por las protagonistas de esos alarmantes 30 millones de ca-
sos de aborto que hay en el mundo cada afio. Espero que mi palabra ayude a hacer concien-
cia y sea también una voz de esperanza para las mujeres pobres que viven en soledad sus his-
torias, sus culpas, sus condenas.

1 lvone Gebara, El aborto no es pecado - Entrevista con Naike Nane y Monica Bergamo, en Revista Veja, Sao Paulo,
octubre de 1993.
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El aborto, problema liminal y complejo

En el problema del aborto, como en todos los problemas limites de la vida, se concen-
tran de manera especial las contradicciones, injusticias y exclusiones que azotan a nuestras
sociedades en el mundo llamado occidental. Considero que nos hallamos frente a una reali-
dad doblemente liminal: Primero porque una mujer se encuentra en el limite de decidir entre
ella misma vy la vida que ha engendrado en su interior y que sin duda ninguna, ama profun-
damente. Segundo porque la inmensa mayoria de las mujeres que abortan son pobres y son
llevadas a ello, por sus circunstancias de exclusién, marginacién y angustia.

iPor qué digo que se trata de una situacion liminar?

" i Qué significa liminalidad? Podriamos describirla como la condicion vital que carac-
teriza a quienes viven en los limites, a quienes traspasan las fronteras y se sitdan ante
los umbrales”?,

la mujer abocada a abortar vive por unos dias, en los umbrales de una decisién que la
coloca exactamente entre la vida y la muerte... Vida y muerte de ella misma y de ese feto
(germen de vida), albergado en su cuerpo.

Creo sinceramente que hablar sobre experiencias limites sin haberlas vivido, es muy
complejo, como dice la tedrica de la subalternatividad Gayatri Spivac, los subalternos no pue-
den hablar.? Mi invitacion entonces, es a un ejercicio de acercamiento a los sentimientos y a
la voz de las mujeres que abortan y son condenadas por ello, en una sociedad farisaica e hi-
pocrita como la colombiana y en la iglesia en general.

En esencia la definicién del aborto es clara, pero la mirada que intenta comprenderlo
es multiple y compleja. Creo que hay a lo menos tres aspectos que es imprescindible tener en
cuenta a la hora de un acercamiento serio a esta realidad: La mirada médica/bioética, la mi-
rada socio/sicolégica, la mirada que podriamos llamar moral. No creo que pueda afiadir una
nueva argumentacion a la ya existente, es bastante extensa la bibliografia que se puede en-
contrar sobre el tema. Quiero destacar la aproximacion de Angelo Papacchini®, por conside-
rarla muy objetiva y completa, quiero igualmente sefalar que me impresiona el hecho de que
la inmensa mayoria de esa bibliografia es masculina y que la voz y los sentimientos de la mu-
jer no son apenas tenidos en cuenta.

Igualmente impactante resulta la desaparicion del hombre en cualquier alusion a la
responsabilidad frente al aborto. Asistiendo a estas discusiones o leyendo sobre el asunto, se
tiene la impresion de que los fetos abortados han sido concebidos tal vez por generacion es-
pontanea, Unicamente por mujeres. El hombre participe de la concepcién, el marido, el com-
pafero, el violador... no existen a la hora de asumir, decidir y/o condenar un aborto.

Quiero aportar algunas propuestas en un doble eje tematico: el aspecto socio/sicolé-
gico del tema y el aporte dado desde mi perspectiva de creyente, un aspecto que mas que
teolégico podriamos considerar pastoral.

En el aspecto social y sicolégico, quiero insistir, que en el aborto como en todo drama,
solo puede implicarse quien lo vive o lo acompafia muy de cerca. El problema no es teérico o
de principios, esta claro que tenemos que partir en esta reflexion como en cualquier otra de
un reconocimiento explicito de la defensa del derecho a la vida, por sobre cualquier otro de-
recho... Pero aquf surgen las primeras preguntas:

2 josé Cristo Garcfa Paredes, “Liminalidad”, en Diez palabras claves sobre vida consagrada, Estella, Ed. Verbo Divino,
1997.

3 Gayatri Spivac, “¢Puede hablar el subalterno?”, en Revista Colombiana de Antropologia, Bogota, diciembre 2003,
p.297. En este texto Spivac sostiene, a propoésito de las mujeres indias sacrificadas en la tumba de sus maridos, que
es casi imposible escuchar la voz de los subalternos y subalternas. Serfa el caso de las mujeres que abortan en la clan-
destinidad, llevadas a ello por situaciones y presiones sociales y religiosas.

4 Angelo Papacchini, Derecho a la vida, Cali, Editorial Universidad del Valle, 2001.
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Derecho a la vida de quién: ;del feto o de la mujer?

¢ Qué entendemos por vida: solo el desarrollo de un ser en el vientre materno duran-
te nueve meses o el pleno desarrollo humano a lo largo de decenas de afios ?

A la hora de pensar en responsabilidades y/o en culpas... ;qué o quiénes llevan a una
mujer a abortar: su propio gusto o irresponsabilidad, o las circunstancias de exclusién y de-
samparo en que se encuentra?

Recuerdo como pertinentes al caso las Redondillas de Sor Juana Inés de la Cruz:

O quién es mas de culpar

Aunque cualquiera mal haga

La que peca por la paga

O el que paga por pecar?

lvone Gebara dice, vivimos en una sociedad abortiva.

Me parece que la complejidad del problema estd muy bien recogida en el estudio,
mencionado, de Papacchini. En él se muestra como el situarse frente a un aborto, es situarse
siempre ante un dilema en el que hay que escoger, no porque algun principio sea renuncia-
ble, sino porque la vida transcurre por posibilidades concretas, no por principios:

“La dramaticidad del asunto se acentla ante la ausencia de alternativas: Esta de por me-
dio un derecho a la vida que no pareceria admitir la posibilidad de una suspension tempo-
ral o de un reconocimiento parcial de un ndcleo basico, por encima de una zona periférica
eventualmente renunciable en caso de conflictos con otros derechos. En este sentido el
aborto podria ser asumido como un posible dilema moral en el que las condiciones espe-
cificas hacen que se impongan al mismo tiempo dos obligaciones exactamente incompati-
bles, o como un caso tragico, en el sentido en el que Hegel entendia la tragedia.”®

No creo pues que ante el aborto se puedan hacer afirmaciones a /a ligera, no creo tam-
poco que a quiénes creemos que es mejor despenalizar o legalizar esta practica, se nos pueda
acusar de abortistas. La cuestién no se juega entre apoyar o rechazar el aborto como irrespon-
sablemente se hace creer... Nadie apoya el aborto por si mismo. El verdadero dilema se juega
entre la comprensiéon o no comprension de una realidad humana compleja y desgarrante.

En este sentido me parece vélida la postura protestante, que defiende el derecho a la
vida, pero llama a la responsabilidad de una decision conjunta que no pasa por principios abs-
tractos, sino por situaciones concretas:

“Si hay que recordar enérgicamente que el hombre no puede nunca erigirse en duefio ab-
soluto de la vida ajena, aun en estado embrionario, de igual modo hay que recordar que,
segun el Evangelio, la obediencia a la palabra de Dios, no es obediencia a unos principios,
sino aceptacion de los derechos concretos del préjimo con las dificultades y cuestionamien-
tos que ello conlleva. Cuando una mujer embarazada cae presa de la angustia, ¢a quién
hay que prestar mayor atencion? Una vez mas, la moral protestante se niega a legislar, in-
vita a todas las partes en litigio, madre, familia, estado, a prestar atencién a la realidad y a
elucidar riesgos...

(En algunos casos...), “El principio de la vida es absoluto y en su nombre, la realidad con-
creta de la anqustia de numerosas mujeres compelidas al aborto ni siquiera se tiene en
cuenta...

Por eso, segun el Consejo Mundial de Iglesias... “Un embarazo no deseado puede arrojar
a una mujer a dificultades insuperables y sumergirla en la angustia y en la desesperacion.
En semejante caso, tras un estudio atento de todos los datos, una interrupcion del emba-

5 Vea Angelo Papacchini, texto citado en p.247.
6 Eric Fuchs, Deseo y ternura, Bilbao, Editorial Desclée de Brouwer, 1995 p.169 y 170).
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razo puede justificarse como la tnica ayuda posible y ser asumido con total responsabili-
dad."®

En definitiva, es pertinente también la afirmacién de Tomas de Aguino: la maxima nor-
ma de moralidad es la propia conciencia.

Referencias y reflexiones biblico-teolégicas

Es dificil, por no decir imposible, encontrar una postura biblica, frente al aborto. Hay
un silencio casi total ante esta realidad, aunque no por desconocimiento, sino quizas por po-
ca pertinencia en un proceso en el que la vida se juega y orienta mas en perspectivas gene-
rales (gque no principios....), que en una casuistica que se haria interminable. Si llama la aten-
cion el silencio de la ley mosaica, tan explicita en otros casos, frente a una practica que era
corriente, lo mismo que el infanticidio, entre los pueblos que rodeaban tanto a los hebreos
como a los primeros cristianos.

Alguna vez en el Antiguo Testamento (Salmo 58, Job 3, Qohelet 6...), el aborto en tan-
to que sustantivo se usa como término de comparacion, y se identifica con algo no deseable.
Pero sélo hay dos alusiones, mas amplias, directas y concretas, muy ambiguas en su significado.

La primera de ellas, la encontramos en NUmeros 5,11-31, en la que se describe una
practica llamada ordalia de los celos. En este pequefio relato, que podemos entender y visua-
lizar como un drama, asistimos a uno de los varios abusos en contra de la mujer que descri-
be la Biblia. Si un marido es asaltado por los celos, lleva a su mujer al sacerdote y la acusa de
sus sospechas... el sacerdote entonces le da de beber a la mujer las aguas amargas, que se-
gun el texto, en caso de infidelidad producirdn en la mujer un aborto y una condena de es-
terilidad permanente.

El texto es muy oscuro y de dificil traduccién por lo antiguo e inusual del hebreo: se
habla de muslos y/o caderas desprendidas, aflojadas, caidas... se habla de vientre hinchado...
se habla de la maldicion que caera sobre la mujer si ha sido infiel. Los investigadores mas re-
cientes estan de acuerdo en el sentido de plantear que la raiz del verbo utilizada: napal, tra-
ducible como caerse, precipitarse, nacer, bajarse, hacer caer,7 puede entenderse en sentido
figurado como abortar, término por demas muy semejante al usado en hebreo para designar
el aborto: népel.® En este caso estariamos asistiendo a un juicio en el que el mismo represen-
tante sacerdotal da a la mujer un abortivo como medio de comprobar su inocencia o su infi-
delidad. Vale la pena sefalar, que la mujer es obligada en el mismo altar, por el sacerdote a
beber las aguas de la maldicion.

Un extenso estudio de Olga I. Ruiz Morel arroja luz sobre este pasaje biblico:

“En muchas de las explicaciones dadas a los efectos de las aguas, destacan las que consi-

deran que la mujer sufria un aborto...

El embarazo seria posiblemente la razén por la que se despertaban los celos del marido.

Uno de los posibles casos que subyace en los origenes de este ritual serfa el comprobar la

paternidad, convirtiéndose las aguas en una porcién abortiva...”®

La segunda alusién que encontramos es en Exodo 21,21. Se trata de un texto més cla-
ro. Cuando un hombre empuja a la mujer de otro y la hace caer... si sélo se produce un abor-
to, se la pondra una multa, si se le ocasiona dafio grave a la mujer, se pondra en vigencia la ley
del ojo por ojo, diente por diente... y el atacante debe cumplir con lo que el marido ofendido
demande... una vez mas, esta en juego el marido y la mujer asiste pasivamente a su suerte.

7 pedro Ortiz, Léxico hebreo-espanol y arameo-espanol, Bogota, Pontificia Universidad Javeriana, 1996, p.99-100 (Co-
leccién Teologia Hoy).

8 Confrontar: Luis Alonso Schokel, Diccionario biblico hebreo-espanhol, Madrid, Editorial Trotta, 1994, p.326 y 501.

9 Olga I. Ruiz Morell, Las aguas amargas de la mujer - La ordalia de los celos en el rabinismo, Estella, Editorial Verbo
Divino, 1999.
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Si nos trasladamos al Nuevo Testamento, el panorama es diferente. No hay palabra o
situacion alusiva al aborto. En Jesus de Nazaret, encontramos un claro mensaje no sélo de de-
fensa, sino de cuidado de /a vida. Pero igualmente encontramos en él, no una predicacion en
abstracto, sino un compromiso claro, diario, cotidiano y permanente con la vida en los limi-
tes, con la vida cercada, con la vida quebrada. Nunca, ni una sola vez, este cuidado por y de
la vida, va unido en el maestro a condenas morales hacia personas situadas en los limites...
Por el contrario, su acogida a transgresores y/o a gentes mal juzgadas, entre ellos a mujeres
concretas, es permanente.

Si tenemos que inspirar nuestra conducta en quien escogié como una forma priorita-
ria de expresion, la parabola... tenemos que pensar que no se plantearia el tema en abstrac-
to, sino que por el contrario intentaria penetrar en ejemplos concretos, en mujeres concretas,
en decisiones concretas... para iluminarlas con la predicacién del amor y la ternura de un pa-
dre, no patriarca.

Cuando recorremos la historia de la teologia, formulando la pregunta por el aborto,
facilmente encontramos una respuesta: la posicion teoldgica y la tradicién eclesial no han te-
nido una posicion unanime, ni uniforme, frente al tema. El endurecimiento de la posicion de
la Iglesia catdlica frente a esta practica es bastante reciente. No obstante no podemos espe-
rar, una mirada teoldgica desapasionada sobre temas que tienen que ver con la mujer, en una
institucion, en la que desde los mismos padres de la iglesia, se ha ejercido permanentemen-
te una clara minusvaloracion de la vida y el ser de la mujer.

Uta Ranke-Heinemann lo plantea con toda claridad, como una de las conclusiones de
su libro: Eunucos por el reino de los cielos:

“Si se consideran conjuntamente las represiones contra la mujer, su rechazo, difamacién,
demonizacién, entonces toda la historia de la Iglesia aparece como una larga y Unica cade-
na de dominacion arbitraria y alicorta del varén sobre la mujer y esta dominacién arbitraria
continlia todavia hoy, sin interrupcion. La subordinacién de la mujer al vardn es un postu-
lado de los tedlogos que se ha mantenido a lo largo de toda la historia de la Iglesia. ..

“La Iglesia no ha entendido nunca que su realidad se fundamenta conjuntamente sobre la
calidad humana y solidaridad entre varén y mujer. El apartheid que los varones que tienen
el poder en la Iglesia han practicado contra las mujeres arremete la justicia, lo mismo que
el apartheid politico....

“Las mujeres podrian ayudar a ensanchar el horizonte de la mirada de los pastores para ver
donde estd la verdadera necesidad humana vy la crisis de fe...”™

El endurecimiento actual de la posicién de la Iglesia frente al aborto, se explica entre
otras cosas, por la no escucha de la palabra femenina en su interior. Entre las mujeres que
abortan, hay porcentajes elevadisimos de mujeres catélicas que acuden a esta practica... ¢ por
qué no intentar escuchar sus voces, sus angustias, sus razones?

Propongo que nos acerquemos al que podria ser el punto de vista y el sentir de las mu-
jeres en situacion de aborto, desde dos angulos:

Primero desde el punto de vista del cuerpo de la mujer, ese cuerpo culturalizado que
nos ayuda a vivir a las mujeres la maternidad. Lucy Irrigarai, feminista y sicoanalista francesa,
ha desarrollado a partir de esta experiencia femenina, una teoria de lo que podria ser un mo-
do de vivir y crear en femenino... En esta perspectiva el cuerpo de una mujer fecundado, es
un cuerpo abierto a la experiencia de lo otro, de la diferencia... un cuerpo capaz de ser dos,
un cuerpo “mucoso”, abierto a lo infinito. ..

“Hace falta que se amen en tanto que madres y con un amor materno, en tanto que hijas
y con un amor de hija. La una y la otra. Ellas dos. En una y no cerrada. Formando las dos

10 yta Ranke-Heinemann, Eunucos por el reino de los cielos, Madrid, Editorial Trotta, 1994, p.125.
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en una inconclusa: El signo de lo infinito. Cumpliendo en las relaciones entre ellas, un re-
corrido de lo infinito, pero siempre abierto: in-finito?" "

La cuestién entonces es: una mujer que ha experimentado esta infinitud en su cuer-
PO, en su ser, una mujer que se sabe abierta al infinito, con esta sensacién de vida y plenitud
puede cortar, mutilar su cuerpo... sin que haya una razén poderosa que la obligue a ello, una
razén que va mas alla de su propio deseo...

Se nos puede argumentar, que esta es una teoria desarrollada por las feministas fran-
cesas, pero que la gran mayoria de las mujeres no vive su embarazo como este tipo de aper-
tura, sino de otras multiples formas... Decimos entonces, en el caso de que el embarazo no
sea experimentado como lo que teoldgicamente llamamos Gracia, sino como una carga (mul-
tiples casos: violacion, angustia sicolégica, angustia econémica...), puede y debe sobrellevar
una mujer su situacion, sin que ello le suponga esta experiencia de apertura, esta experiencia
de mds de sentido, en su existencia de mujer...?

Si pensamos desde el interior de las mujeres, desde su cuerpo, tenemos que admitir
que las razones que llevan a un aborto, estan muy por encima de las disquisiciones de quie-
nes desde afuera miramos estos limites.

Segundo, acerquémonos a esta situacion desde el sentir - bastante general - de las
mujeres populares de América Latina, entre las cuales podemos encontrar, una ética de la so-
brevivencia, como plantea Ivone Gevara; pero también una cultura y una ética de la materni-
dad muy fuerte. En este sentido, escuchemos las palabras de Rosemary Radfor Ruether, sobre
la decisién de un aborto:

“Usualmente las mujeres catolicas, en particular las de la clase popular, no aceptan la idea
de que el uso de anticonceptivos sea pecado. No usan anticonceptivos porque nos los tie-
nen, o porque su marido no se los permite. Muchas mujeres de la clase popular en Améri-
ca Latina buscan abortos y son esterilizadas porque no cuentan con otras opciones para re-
gular su fertilidad. Y no les gusta el aborto; consideran que le quitan la vida a un ser. Esto
va en contra de sus valores maternales. De acuerdo al criterio de la Iglesia, ellas no lo con-
sideran un pecado, pero si un dafo contra su identidad de madres. Al mismo tiempo con-
sideran que de vez en cuando el aborto es un mal necesario para prevenir otros males mas
serios para la familia, el bienestar de los otros nifios y su propia salud.

“Considero importante respetar esa cultura maternal. No consideramos al aborto como ac-
to neutral o bueno y esto debemos mostrarlo. Las mujeres nunca eligen como primera op-
cion el aborto; sélo lo hacen al perder su primera opcién - la de no tener un embarazo in-
deseado - y dentro del contexto que las rodea se ven forzadas a optar solo por dos opcio-
nes malas, un nino no deseado o un aborto.”"

Entonces lo que tendrian que examinar aquellos que condenan el aborto como un cri-
men, son las condiciones que llevan a mujeres concretas, en medio de lo que podemos de-
nominar sin temor ninguno, como una cultura maternal, a los limites de una decisién tremen-
damente dificil.

No tengo duda ninguna de que la mayoria de abortos en Latinoamérica y en el mun-
do, son una ruptura impuesta; son fruto de condiciones sociales, sicolégicas y morales adver-
sas a la mujer y que marginan a las madres solteras o que cercan por hambre a las familias
pobres y mas a las familias numerosas... No son abortos, fruto de una razén abortista como
la designan algunos.'

1 Lucy Irrigarai, Etica de la diferencia sexual, citado por: Maria Milagros Rivera Carretas, £/ cuerpo indispensable, Ma-
drid, Editorial Horas y Horas, 1996, p.12 y 13.

12 Rosemary Radford Ruether, “La ética desde el punto de vista de la mujer”, en Somos Iglesia — Catdlicas por el De-
recho a Decidir, México, 1996, p.64 y 65.

13 José Ignacio Gonzélez Faus, “El derecho de nacer - Critica de la razén abortista”, en Cristianismo y Justicia, Barce-
lona, 1995.
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¢ Qué postura y/o exigencia teoldgica podemos vislumbrar desde estas realidades pen-
sadas y descritas? La vida hay que defenderla, es indudable, no sélo defenderla sino cuidar-
la, esta exigencia cristiana es insoslayable. La gloria de Dios, es que el hombre (y la mujer...)
vivan... pero esa vida no es abstracta, es concreta, cotidiana, es limitada... Si asumimos las
parabolas de Jesis como una estrategia didactica™, tenemos que repensar teolégicamente ca-
da experiencia, cada situacion de aborto, para descubrir en ella cdmo nos habla Dios.

La reflexion teoldgica existente y dominante se ha concentrado en el feto, en su dere-
cho a la vida, propongo que esta reflexion se centre en la mujer y en su situaciéon angustian-
te que la ubica en los limites de la vida quebrada. Las parabolas de Jesus nos ensefian a des-
cubrir el punto de vista insospechado, el punto de vista mas alla de la ley... Traigo a colacién
una larga cita que puede iluminar lo que planteo:

“La idea de justicia en las relaciones humanas que se encuentra en parabolas como la del
hijo prodigo y la del duefio de la viia y los jornaleros nos prepara para ver como Jesus res-
ponde a las cuestiones relativas a la ley. El no acepta los razonamientos basados en la cuan-
tificacion de los premios y castigos ni los calculos sobre circunstancias distintas y que con-
vierten la Ley en miles de clausulas aplicables solo a tal o cual situacién. Tampoco suscribe
la idea de que la moralidad equivale a la legalidad...

“En vez de reglamentos, Jesus exhorta a sus oyentes a procurar vivir como Dios quiere. La

ley no puede especificar cémo es esa vida, porque la Ley debe prohibir o requerir el mismo

comportamiento de todo en todas partes. Cuando es imposible cumplir la norma general,
se hacen excepciones, es decir, se jerarquizan las obligaciones y una ley anula a la otra...

Jesus crefa que todo el mundo podia saber lo que Dios esperaba de ellos.”™

Desde mi punto de vista, una correcta aproximacion teoldgica a esta problemaética re-
quiere elementos de comprensién y discernimiento, no leyes, prohibiciones o condenas.

Finalmente y en este sentido es urgente denunciar la doble moral que rige a la socie-
dad, a las instituciones politicas y a la Iglesia. Se condena con escandalo a mujeres concretas
que se han visto en la situacién de abortar, generalmente en pésimas condiciones de salud y
de higiene. Abortos que se llevan a cabo en medio de angustiosas soledades y miedos. Se les
acusa, se les encarcela, creo que hasta se les excomulga. .. Esta condena se realiza en el nom-
bre irrenunciable y absoluto de la defensa de la vida. Pero ninguna institucion, ningn varén
(ni el responsable de la fecundacién, ni ningun otro...), ningun discurso... se preocupa de la
vida concreta y digna de la mujer que aborta... ni mucho menos de la vida hipotética del fe-
to en cuestion, una vez que hubiera salido del vientre de la madre.

Elementos para una propuesta pastoral

Si concebimos la reflexion teoldgica en esta materia, de una manera diferente, de ella
podemos concluir o desprender algunas actitudes pastorales, bien distintas a las vigentes en
la mayoria de las iglesias, frente al drama del aborto.

Hay que tener en cuenta antes de todo, que:

“Las leyes del Estado raras veces tienen en cuenta la situaciéon verdadera que ha llevado a

la familia a tomar una decisién tan dramaética, ni la situacién posterior de la madre, que re-

querird todo un milagro de cercania y de terapia de amor”’¢,

por lo anterior y por muchas otras consideraciones, me parece que la primera exigen-
cia pastoral para las iglesias, es marginarse del debate publico sobre las leyes estatales alre-

14 \ier: Pheme Perkins, Jests como maestro, Coérdoba, Ediciones El Almendro, 2001.
15 Pheme Perkins, Jesus como maestro, p.73 'y 74.
16 José Roman Flecha, La fuente de la vida - Manual de bioética, Salamanca, Ediciones Sigueme, 2002, p.220.
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dedor del aborto. Los Estados tienen unas obligaciones que deben cumplir, las Iglesias otras. ..
y estas no deben interferir en los caminos de las leyes de protecciéon social que disefien los
primeros, entre otras razones porque los Estados deben legislar para todos los ciudadanos y
ciudadanas y no sélo para los que tienen determinadas creencias.

La primera exigencia pastoral en este terreno, a mi juicio, es tomarse en serio la auto-
nomia de las realidades politico/sociales, autonomia aconsejada en las cartas petrinas y en el
caso de la Iglesia Catdlica, en el Concilio Vaticano Il

“Si por autonomia de la realidad terrena, se quiere decir que las cosas creadas y la sociedad
misma gozan de propias leyes y valores, que el hombre ha de descubrir, emplear y ordenar
poco a poco, es absolutamente legitima esta exigencia de autonomia. No es solo que la re-
clamen imperiosamente los hombres de nuestro tiempo. Es que ademas responde a la vo-
luntad del creador. Pues por la propia naturaleza de la creacién, todas las cosas estan dota-
das de consistencia, verdad y bondad propias de un propio orden regulado que el hombre
debe respetar con el reconocimiento de la metodologia particular de cada ciencia o arte.”"

Por esto me parece abusivo e irresponsable, interponerse en la aprobacion de leyes
que puedan mejorar las condiciones en que las mujeres pobres puedan realizar la interrup-
cion de sus embarazos, leyes que se van a traducir en una merma significativa de la mortali-
dad por esta causa.

En segundo lugar creo que las iglesias deben disefiar una pastoral de informacion,
educacion, acompafiamiento y discernimiento, para las mujeres en situaciones limites de la vi-
da. La mujer debe convertirse en centro de una preocupacidon amorosa que permita a las co-
munidades cristianas, entregar a las parejas o familias, suficientes elementos de juicio, de tal
manera que se desarrolle la conciencia en torno al valor del acto mismo de amor, en torno a
las posibilidades de control natal y en torno a las posibilidades de enfrentar un embarazo no
deseado.

Las mujeres en esta situacion, sea cual sea la decisiéon que tomen, deben tener un
acompafamiento grupal que les permita asumir su decision y situacion, con dignidad, sin
complejos de culpa y en condiciones propicias para su vida futura. Esta tarea puede ser asu-
mida por religiosas, como parte de su opciéon liminal.

Este trabajo debe tener como uno de sus ejes principales precisamente una terapia cul-
tural de sanacién en contra de la culpa. Algunos moralistas catolicos, utilizan como argumen-
to en contra del aborto, el hecho de que la mujer experimente culpabilidad cuando lo reali-
za... esto es desconocer que el problema de la culpa, es uno de los grandes problemas que
tenemos sobre nuestras espaldas las mujeres en la sociedad y en las iglesias patriarcales. Ivo-
ne Gebara nos dice sobre el tema:

“...aunque el término concreto de culpabilidad (muchas veces) no se emplea. Pero el he-
cho de que no se emplee no quiere decir que no exista el sentimiento de culpabilidad. Por
el contrario, yo diria mas bien que penetra el comportamiento de todas las mujeres y casi
siempre de manera silenciosa. Vive en la mas profunda interioridad...

En esta situacion la culpabilidad viene a revelar otro aspecto. No es el momento subjetivo
de reconocimiento de una falta realmente cometida, tampoco el reconocimiento colectivo
de una responsabilidad por un acontecimiento que ha acabado mal. La culpabilidad que
experimentan las mujeres se convierte entonces ella misma en un mal, en una carga pesa-
da, en un peso vago y difuso que una no es capaz de definir con precision.”'®

La mujer que ha habitado en los limites, para regresar de ellos, necesita una ayuda
muy grande y un apoyo moral irrestricto. Esta mujer debe ser rescatada de los corredores os-
curos de la culpa. Este es uno de los retos pastorales del aborto.

17 Concilio Vaticano Il — Documentos: Constitucién Gaudium et Spes n° 36, Madrid, Edicién de la BAC, 1967, p.229.
18 lvone Gebara, El rostro oculto del mal, Madrid, Editorial Trotta, 2002, p.124-125.
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Por Ultimo el final del camino debe estar iluminado por cualquiera de las actuaciones
de Jesus de Nazaret, actuaciones en las que demostré su clara preferencia por los y las habi-
tantes del limite: /a adultera acusada... los invitados del camino...el hijo menor que dilapidd
la fortuna... los trabajadores de la ultima hora... Siguiendo las pautas de conducta a las que
nos invita Jesus, empatamos con el inicio de este texto y con su titulo: la mujer que aborta en
cualquier circunstancia en que lo haga, necesita un abrazo sororo que restaure su vientre y su
ser entero.

Erigirse en juez de quien se ve abocado y/o abocada a los dramas que trae la vida, no
es legitimo, no es cristiano, no es pertinente.

Carmina Navia Velasco
Calle 22 B, n° 94-20
Cali

Colombia
cnhavia@telesat.com.co




MARCELLA MARIA ALTHAUS-REID

‘Living la vida loca’
Reflexiones sobre los amores ilegales de Dios
y la defensa de la vida

“Deus aborta

E sangra uma cruz imensa

Da cor de sua decisdo.

Deus aborta:

Arranca de seu ventre

De Pai engravidado

A segunda pessoa da Trinidade

Adoravel feto sagrado

Abortado por amor a nés.”

(Nancy Cardoso Pereira, ‘Mistérios da Salvacdo’’)

Resumen

Este articulo se centra en una reflexién sobre la posicién de la iglesia en relacion a la llama-
da ‘defensa de la vida' a través de la perspectiva de lo que la autora llama la creacion y sos-
tenimiento del capital simbdlico de la iglesia. Este capital simbdlico, patriarcal y violento, es-
ta fundado en el sistema judicial que regula la produccion eclesial del amor en la teologia
cristiana. Nuestra tarea profética para verdaderamente defender la vida y no su reificacion,
es buscar en lecturas biofilicas la historia de los amores ilegales de Dios, es decir, la presen-
cia de un Dios erético, espontaneo y desregulado cuyo mensaje transgrede los amores de
la iglesia, regulados por la ganancia de un mercado eclesial y no por la gracia.

Abstract

This article in centred in a reflection on the church’s position on the so called ‘defence of
life" concept. The author uses here a different perspective of analysis, based on what she
has called the creation and sustainement of ‘the symbolic capital of the church’. This sym-
bolic capital is patriarchal and violent. It is founded in the judicial system that regulates the
ecclessial production of love which sadly pervades Christian theology. Our prophetic task
should be directed to defend life, and not its reification. For that, we should engage in
biophilic readings of the Bible and specially on those centred around the illegal love stories
from God. That is, we should to search for the presence of an erotic and spontaneous God
who transgress the history of legal love apparatuses in the church. Specially, a God who
transgress the ecclesial markets of love which are regulated by profit and not by Grace.

En un articulo sobre el uso de la Biblia durante la lucha en contra del Apartheid en Sud
Africa, el tedlogo Takatso Mofokeng hacia la siguiente reflexién: la Biblia no es un instrumen-
to de de-ideologizacién como podria ser por ejemplo la teorfa marxista, ni tampoco el cristia-
nismo puede ser facilmente usado como marco de referencia critica cuando se trata de de-
senmascarar hegemonismos eclesiales histéricos.? Esto es cierto. Al menos, Biblia y cristianis-

1 Nancy Cardoso Pereira, ‘Mistérios da Salvacao’, en Nancy Cardoso Pereira, Amantissima e s¢ - Evangelho de Maria
& as outras, Sao Paulo: Olho d'agua, 1999, p.87.

2 Confira T. Mofokeng, “Black Christians, the Bible and Liberation”, en Journal of Black Theology, 1988, 2:34-42,
p.40.
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mo histoéricos no pueden ser utilizados criticamente sin hacer referencia a un marco analitico
contemporaneo como el pos-colonialismo o la teorfa feminista. Sin embargo, observa Mofo-
keng, dado el hecho de que los textos biblicos han sido y todavia funcionan como espacios
populares privilegiados en cuanto a su accesibilidad en la resistencia popular contra alianzas
ideoldgicas, debemos apoyar al pueblo cristiano para que continle leyendo e interpretando
la Biblia en su lucha contra la opresion. Esta reflexién proviene de un tedlogo sudafricano con-
frontado a una lucha ideolégica donde diferentes esferas de poder clamaban tener la autori-
dad divina no sélo para defender la vida, sino para catalogarla y legislarla. Como muijeres la-
tinoamericanas, podemos decir que conocemos esta lucha contra la legislacién de la vida y
que estamos (criticamente) de acuerdo con el uso de la Biblia para la liberacién.

Mofokeng respondia entonces asi a una pregunta contra la legitimidad o posibilidad
estratégica de usar la misma Biblia que justificé la muerte (en el sentido mas amplio) esta vez
para la defensa y celebracion de la vida, pero como mujeres no podemos negar que hay es-
tructuras de violencia discursiva en los textos biblicos que no pueden simplemente re-inter-
pretarse, porque funcionan como temas generadores de violencia histérica en el cristianismo.

La burocratizacion del amor

Mi argumento aqui es similar al de Mofokeng. La Biblia no es un texto homogénea-
mente biofilico. En la Biblia también tenemos catdlogos de vidas que valen mas que otras,
porque hay procesos legislativos subordinantes que declaran cudl vida ha de defenderse y
cuales son las vidas indefendibles. Sin embargo, las mujeres cristianas siempre hemos recurri-
do al reservoir subversivo biblico para leer distinto. Es que en la Biblia también hay una reve-
lacion divina vital que va mas alla de los documentos patriarcales de las iglesias y sus interpre-
taciones de ley canonica de la vida. O sea, las mujeres hemos re-escrito mediante una lectu-
ra radical, las vidas que la Iglesia y la Biblia declararon indefendibles. Y aqui no me estoy re-
firiendo tan solo a las vidas de las mujeres en la historia de Israel y el cristianismo, sino a al-
go mas profundo que ha sido legislado: el amor. Es que en la Biblia hay revelaciones prove-
nientes de otro gran apartheid o sistema de separacion fundamental de la iglesia y de la teo-
logia, tal como lo es la separacion, sistema judicial y regulacion eclesial del amor en la histo-
ria del cristianismo.

Precisamente, para clamar la relectura subversiva de la vida (lectura biofilica y por tan-
to transgresiva de la ley) necesitamos leer la presencia de Dios fuera de la burocratizacion
eclesiastica del amor en estructuras culturales occidentales de matrimonio, monogamia y he-
terosexualidad. Si tan sélo leyéramos historias de mujeres en la Biblia, sus luchas y revelacio-
nes divinas en contra de la corriente patriarcal de los textos, esto ya seria importante para re-
flexionar sobre el tema de la defensa de la vida. Es que la revelacién de Dios se produce siem-
pre de la boca de los oprimidos, en este caso, de la boca de aquellas mujeres vulnerables que
los sistemas legislativo-eclesiasticos de la época abortaba dogmaticamente primero y luego,
fisicamente: la hija de Jephta o la mujer del levita son ejemplos de vida tomada, abortada, en
el medio de sus comunidades. Pero si queremos ir todavia un poco mas alla de lo que Trible
llamara una vez ‘textos de terror’> donde la vida femenina vale tan poco, necesitamos encon-
trar un sitio biblico donde la afirmacion de la vida sea un principio radical, fuera de la ley. Pa-
ra ello, debemos recuperar las re/velaciones del amor de Dios en la Biblia, y del amor gratui-
to, o sea, no legislado. O sea, lo que yo llamo las revelaciones divinas de amores locos en la
Biblia. Es el amor loco, ilegal en el buen sentido del Nuevo Testamento y descontrolado como
requisito ético, que puede hacernos comprender qué vida, qué fe y qué amores son aquellos
los que nos interesan defender como cristianas.

3 Confira Phillys Trible, Texts of Terror - Literary-Feminist Readings of Biblical Narratives, Augsburg Fortress Publishers,
1984.
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Noétese aqui que el énfasis no es la concepcion de la Biblia como espacio de resisten-
Cia externa, para responder y contestar regimenes cuya autoridad se ha formulado en térmi-
nos de la sacralizacién del poder estatal o eclesiastico (como en el ejemplo de la lectura du-
rante el apatheid), sino como espacio de resistencia interna. Es decir, reconocemos la necesi-
dad de una deconstruccién del fundamento hegemaonico violento que funciona como infraes-
tructura biblica pero al mismo tiempo, afirmamos que hay una fuerza subversiva (;la llama-
riamos ‘vital'?) que trae nuevas revelaciones y sentidos no sélo a la lectura biblica sino a nues-
tra fé. Al mismo tiempo, esta resistencia interna biblica es la que conecta intimamente con la
vocacion humana de librarse del yugo de ideologias necrofilicas que se oponen la mensaje de
vida de la Escritura. En la revelacién del los amores locos de la Biblia, subyace la espiritualidad
del pueblo de Dios.

Tradiciones de desamor

Estamos en tiempos de vida indefensa: épocas de guerra y destruccion, en un mundo
en el que la violencia sistémica es apoyada por el fundamentalismo biblico imperial de los Es-
tados Unidos. Paraddjicamente, la Iglesia Catélica esta llegando a la culminacién de su estra-
tegia de destruccion progresiva de la agenda del Concilio Vaticano Segundo. La llamada de-
fensa de la vida de las epistolas Vaticanas y de la Casa Blanca, en la practica, se basan en re-
gulaciones de guerra y logistica sexual a favor del desamor. Es que la hermenéutica imperial
no establece vinculos amorosos sino con fundamentos hétero-patriarcales de la tradicién his-
térica de poder feudal de la Iglesia. Efectivamente, la tradicion del poder de desamor de la
iglesia se centra en un poder vital de control econémico y reproductivo, donde la vida es la
gran perdedora al ser cosificada (o reificada, para utilizar un término marxista).

¢ Cémo se produce esta tradicion hermenéutica de desamor cristiano? Haciendo desa-
parecer a los sujetos histéricos por medio de re-presentaciones a través de ideas y abstraccio-
nes teoldgicas. Por eso el discurso del amor en la iglesia se centra en distintas regulaciones de
la sexualidad. Tomemos por ejemplo la relectura biblica de desamor que ha hecho el Papa Be-
nedicto XVI del texto del ‘Cantar de los Cantares’ en su Enciclica Deus Caritas Est.* La encicli-
ca esta dedicada al amor y a la vida. El Cantar de los Cantares es presentado por el Papa co-
mo ejemplo donde eros (un término ‘carnal’ en el vocabulario papal) y 4gape (amor definido
a través de la fe) se relacionan profundamente. Es mas, sin dgape, eros funciona hermenéu-
ticamente como ‘la chica mala de la pelicula’: amor posesivo, sexual, egoista... pero apasio-
nado. Dios, reconoce el Papa, es también apasionado. No es necesario eliminar la pasion de
nuestras vidas amorosas sino controlarla y re-organizarla a través del amor dgape. Sin agape,
eros no tendria sentido de la justicia. El Vaticano quiere ennoblecer a eros® por medio del 4ga-
pe. ‘La chica mala de la pelicula’ no ha de morir exegéticamente al final sino que se ha de pu-
rificar, o domesticar. El amor debe ser canonizado, como Dios ha sido canonizado o reificado.

Aqui se halla el principio del proceso hermenéutico de desamor, en la reificacion de la
pasion y en la legislacién de sus consecuencias. El Cantar de los Cantares va aqui como tris-
te ejemplo de manipulacion metaférica, lo cual demuestra la desesperacion de la iglesia ante
un texto que no cuaja en su esquema de legislar el amor: El Cantar... es una poesia de géne-
ro erdtico. O sea, un libro biblico donde la revelaciéon de Dios se manifiesta a través de la vi-
da loca o amor no legislado entre dos personas. El género erético ha tenido y adn tiene un
solo objetivo, limitado tal vez aunque no por ello menos bello: el de estimular sexualmente al
lector. La distancia hermenéutica gue tenemos con el texto, en términos de nuestros horizon-
tes de expectaciones culturales y sexuales produce severas diferencias metaféricas en nuestro

4 a Carta Enciclica Deus Caritas Est del Supremo Pontifice Benedicto XVI a los obispos, sacerdotes, didconos, hom-
bres y mujeres religiosas y todos los laicos fieles en amor cristiano, fue pronunciada el 25 de diciembre del afio 2005.
Notese el 6rden jerarquico en la dedicacion.

5 Confira Benedicto XVI, Carta Enciclica Deus Caritas Est Http://www/uscch.org/pope/CARITAS-06-eng.pdf pagina 6.
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siglo: ¢ Quién se siente sexualmente estimulado por la frase: ‘mi nardo dio su olor?’ ;O no hay
acaso amor sensual fuera de los pardmetros hétero-patriarcales de la Biblia? De hecho las me-
taforas opacas tienen mas responsabilidad por la falta de estimulacién erética proveniente del
‘Cantar..." que las interpretaciones del Vaticano. Pero el hecho es que el amor-agape es un
amor candnico, organizado acerca de ciertas concepciones culturales de familia, afectividad y
reproduccion. La ecuacion amor = matrimonio reproductivo, o para especificar alin mas: amor
= ideologia heterosexual de mercado, no es un amor subversivo como el de los Cantares. Es
mas, el amor agape con eros controlado que propone el Vaticano esta relacionado epistemo-
l6bgicamente con la competencia por la adquisicion y distribucion de ganancias asi como tam-
bién la idea de la selectividad de vida defendible en el mercado. El Vaticano defiende la vida
en base a legislaciones de produccién ignorando que el amor es por definicion no producti-
vo: el amor es un ‘porque si’, que no acepta otras motivaciones. Los excluidos del mercado,
los no-productores, son el equivalente social a los amores no productivos ni regulados. El
amor loco, no regulado y espontaneo como fue en realidad el amor de Cristo por su pueblo,
ha sido comodificado a través de intereses institucionales eclesiasticos.

Sobre aborto

Por lo tanto cuando el arzobispo Angelo Amata en abril de este afio pusiera juntos eu-
tanasia, aborto y casamientos gays, y los calificara de actos terroristas, contrarios a la natura-
leza®, el Vaticano afirmaba asi el cuidado del capital simbolico” que constituye el poder de las
sociedades hétero-patriarcales como la Iglesia. Dejando de lado que la concepcion de lo na-
tural requiere algunas explicaciones, abortos y uniones afectivas de gays amenazan al sistema
en su productividad pero también en algo ain mas profundo: este capital simbdlico que no
tiene otra existencia que la ideoldgica, es la suma de la hermenéutica del desamor a las mu-
jeres, la jurisprudencia de las afectividades y de las desiciones pertinentes a las mismas y la sa-
cralizacion del poder eclesial que se constituye en esta lucha contra sociedades que ejercen
ya andlisis poscolonialistas o simplemente, seculares.

En la Biblia, fue Norman K. Gottwald quien propuso la hipétesis de que las tribus de
Yhwh se organizaron politica, cultural y religiosamente en torno a un sistema tributario.
Aceptando esta hipotesis econémica, podemos considerar entonces como la produccién del
amor Biblico lucha también contra un sistema tributario, donde una elite hétero-patriarcal se
apropia del surplus de amor no legislado de mujeres y de no heterosexuales para perpetuar
su capital simbdlico y su ética imperial. Mas aun, la concepcion hebrea del sistema heterose-
xual también obedece a este tributariniasmo de vida (o ‘vital’), donde lo que se defiende no
es la vida sino el tributo a la vida en el énfasis reproductivo social y teofanico. Nos cabe pre-
guntar aca hasta donde el cristianismo y los desarrollos trinitarios no derivan precisamente de
este argumento productivo. Las metaforas familiares de padres Dioses, Dioses hijos sacrifica-
dos y la presencia cuasi legislativa del Espiritu Santo podrian deberse a este sistema de ofren-
da o tributo. La crucifixion es entonces un gran acto sangriento de parir a un Cristo pero tam-
bién un aborto divino, una kenosis divina sacrificial, responsable pero no por ello menos do-
lorosa como lo intuyé teoldgicamente Nancy Cardoso Pereira en su poema ‘Mistérios da Sal-
vacao'.

Parafraseando la cancién ‘Pedro Navaja’® ‘la Biblia nos da sorpresas, sorpresas nos da
la Biblia.” No solo el aborto de Dios en Cristo re-simboliza este horizonte suprimido de un Dios

6 £l uso del término ‘terrorista’ en este contexto es reminiscente del uso del término ‘comunista’ durante la guerra
fria en Latinoamérica. Ambos calificativos son violentos ya que ponen en peligro la vida de aquellos que sean acusa-
dos. Para leer las palabras del Arzobispo Amato, Secretario de la Congregacion de la Doctrina de la Fe ver http://Aww-
.catholicnews.com/data/stories/cns/0702254.htm

7 Confira Pierre Bourdieu, Razones practicas - Sobre la teoria de la accién, Barcelona: Anagrama, 1997.
8'pedro Navaja’ es el titulo de una cancién de Rubén Bladez en su album Siembra (1978).
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gue no es un principe de Machiaveli, calculador y astuto, que no crea al mundo y a los seres
humanos por soledad ni abandona a su hijo porque esta enojado con unos vecinos que algo
le deben, sino un Dios erético, espontaneo y des-regulado que crea y ama ‘porque si." Este
pensamiento divino desautorizado subvierte las comodificaciones bioldgicas de la vida y los
sentimientos desautorizados, o sea, los amores locos de Dios y de las mujeres. Recordemos la
vida al recordar los amores sin ganancia, sin expectativas como el amor mesianico en el Nue-
vo Testamento. Curiosamente, las Unicas formas de amor que escapan a estos sistemas amo-
rosos tributarios de las Escrituras es el amor no-heterosexual. No me refiero solamente a Jo-
nathan y David, o a Judith y su sirvienta pero a los sistemas amorosos construidos por Jesus:
su amor apasionado por sus compafieros pescadores es un ejemplo de homo-eroticidad no
productiva sino subversivamente creativa.

La vida no se defiende prohibiendo a las mujeres, cuyas vidas en la historia de la igle-
sia ha tenido tan poco valor, a abortar cuando sus vidas estan en peligro en el sentido mas
amplio de la palabra. El aborto no es ni nunca ha sido una solucién facil para ninguna muijer,
pero las prohibiciones del Vaticano son sintomaticas de un sistema de poder subyugador del
que, paraddjicamente, no solamente depende la libertad de abortar sino la concepcién del
amor improductivo y en definitiva, nuestro entendimiento de un Dios que no calcula y que
fue capaz de movilizar la kenosis vital que trajo a Cristo. En definitiva, la posicion sobre el
aborto de la Iglesia no constituye una defensa de vidas ni de nifos (como lo prueba la acti-
tud del Vaticano de indiferencia ante el abuso de nifos por el clero y a las guerras) sino que
es parte de un capital simbdlico violento contra mujeres, ya que éstas representan la posibili-
dad de negarse a los valores de control de produccion donde la iglesia se sostiene en concep-
ciones heréticas de Dioses calculadores y legislativos.

Sepamos defender la vida entonces defendiendo el amor Divino en contra de las legis-
laciones eclesiasticas. La referencia al amor, la vida y la inocencia no son las enciclicas sino la
vida de los sujetos historicos: las mujeres y su lucha en relacién a la violencia reproductiva que
le impone el sistema hétero-patriarcal. Sea entonces nuestra tarea profética un living la vida
loca’, denunciando la deshumanizacién de los capitales simbdlicos en juego en la llamada de-
fensa de la vida. Estas son infraestructuras econémicas que toman decisiones vitales y preten-
den atribuirlas a Dios, quien en Cristo nos dio un ejemplo apasionado de insaciable amante
ilegal, defendiendo las vidas marginales, fuera de la ley, pero siempre en la gracia.

Prof. Marcella Maria Althaus-Reid
School of Divinity

New College

The University of Edinburgh
Mound Place

Edinburgh, EH1 2LX
Scotland/UK



ADRIANA KUHN

Como una colcha de retazos
Observaciones sobre la vida y la persona
en la discusion sobre el aborto,

a partir del Antiguo Testamento'

Resumen

La afirmacién de que la vida se inicia en el momento de la concepcion viene siendo el prin-
cipal fundamento para la condenacion del aborto. Este argumento viene reforzado por el
sentido comun de que el ejercicio de la maternidad y la afirmacién méaxima de respeto a la
vida, en cuanto a la interrupcion de una gestacion, seria su total negacién. Nos pregunta-
mos hasta qué punto estas ideas estan apoyadas por las Sagradas Escrituras y por la Teolo-
gia. La pregunta por el inicio de la vida no es actual, y no siempre ha encontrado respues-
tas unanimes y coherentes.

Abstract

The major reason for the condemnation of abortion has been the claim that life begins in
the moment of its conception. This argument is strengthened by the widespread concept
that maternity is the highest expression of respect for life, while the interruption of preg-
nancy represents its repudiation. We ask ourselves to what extent this assertion is suppor-
ted by the Holy Scriptures and theology.

1. Tejiendo los primeros hijos: aproximacion al tema

El titulo de este texto sugiere la complejidad y la diversidad de la discusién sobre la vi-
da y persona, a partir del tema del aborto. La colcha de retazos, formada por pedazos dife-
rentes, de tejidos diversos, sirve como metafora para tratar nuestro tema. El caracter sagrado
de la vida humana es evidente. La defensa de la vida es un principio unanime, mantenido tan-
to en el campo de la religion, como en el derecho y en la ciencia. Esto, sin embargo, no sig-
nifica que hay un consenso respecto al derecho, sobre todo, al inicio de la vida humana. La
pregunta por el inicio de la existencia de un ser con el estatus de persona, generd, en el de-
correr de la historia, diferentes teorias y opiniones. Referirse a las cuestiones en torno al te-
ma del comienzo de la vida humana es imprescindible en la discusion sobre el aborto. Las per-
sonas que condenan la practica de la interrupcion del embarazo exigen para si la superiori-
dad y la santidad del discurso moral. Uno de los principales factores que contribuyen a ese
monopolio es, justamente, la afirmacion de que la vida del feto es idéntica a la vida de un ser
humano ya formado e inserto en una red de relaciones sociales. Esta afirmacion, sin embar-
go, puede ser considerada como carente de debate, a mas de que aun esta en el centro de
la discusion sobre el comienzo de la vida. Esta casi nunca encontré opiniones unanimes y per-
manentes en el recurrir de la historia’.

1 Este articulo hace parte del proyecto de investigacion “Errores e itinerarios de la sexualidad, de los derechos repro-
ductivos y del aborto — acercamientos biblico-teoldgicos”, financiado por el CNPq y por la Secretaria Especial de Po-
liticas Publicas para mujeres, del Gobierno Federal del Brasil, bajo la coordinacién de la Profesora Dra. Elaine Gleci
Neuenfeldt.

2 Beverly Wildung HARRISON y Shirley CLOYES, Teologia y moralidad de la opcion procreadora, Santiago/Chile: Sello
Azul, 1994, p. 424.
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2. En busca de definiciones sobre la vida y la persona,
en el Antiguo Testamento

El concepto de persona y de vida, en el Antiguo Testamento, esta estrictamente liga-
do a un aspecto del pensamiento semitico, caracterizado por la combinacion del aspecto abs-
tracto y concreto de una determinada cosa. Esto significa que cuando se habla de determina-
da parte del cuerpo humano en el texto veterotestamentario se refiere no solamente a la for-
ma como ella se nos presenta, sino que también se imaginan sus funciones, capacidades y ac-
ciones®. Usamos como ejemplo un verso del libro del Cantar de los Cantares, donde los aman-
tes dicen: "jcémo eres bella, compafiera mia, cdmo eres bella! Tus ojos son unas palomas
(Cantar 1,15; 4,1). La metafora usada en el texto revela esta caracteristica del pensamiento
semitico, que apunta al efecto, al movimiento y a la cualidad, en este caso, del mirar.

El texto biblico utiliza tres términos para hablar de la vida: hayim* (Gen 2,7), nefex (Ex
21,23-24) y dam® (Lev 17,11). A pesar de la diversidad de términos, el pensamiento biblico
reserva para ellos un aspecto de unidad: ninguno de los términos indica algo abstracto. Sien-
do asi, cualquiera que sea la palabra usada para referirse a la vida, siempre significara algo
concreto, no simplemente fisico, sino realidad ligada a funciones y a valores de la persona®. A
mas de ello, la vida en el Antiguo Testamento no significa el ser viviente, apenas en sentido
fisico y biolégico (bios), sino que su significado esta relacionado al aspecto ético-moral. Es la
vida en términos de Zwe’.

El término nefex, originalmente, significaba la parte del cuerpo humano responsable
de la respiracién, la garganta. Nefex no solo indicaba la garganta en sentido fisico, sino el or-
gano y sus funciones. En este sentido, nefex era la garganta audible, la que bendice al Sefior
(Sal 103,22), que tiene sed y hambre (Prov 25,25; Sal 107, 8-9), que desea el aire, respiro de
la vida. Las necesidades primordiales del ser humano (aire, agua, alimento, voz, palabra) pa-
san por el desfiladero de nefex®. Por eso, nefex es identificado con la propia vida, pues en su
ausencia se reconoce gque una persona esta muerta. En el texto de 1Re 17,21-22, por ejem-
plo, el hijo de la viuda se encontraba sin vida, porque su nefex (respiracién) lo habia abando-
nado. Nefex representa el centro vital y el deseo de vivir que tiene cada ser. También signifi-
ca vida con sentimientos, sensaciones y ansias, como por ejemplo amor (Gen 34,2-3), miedo,
tristeza, desesperacion (Ex 23,9), compasion. En fin, nefex es la palabra utilizada por el codi-
go de la alianza, para definir, simplemente, la vida de una persona. En la formulacién de la
ley del talion, que asegura el castigo con la igualdad de los dafios cometidos, leemos: “vida
(nefex) por vida (nefex), ojo por 0jo, mano por mano, pie por pie” (Ex 21,23-24).

Para el pensamiento semitico, la vida del ser humano no puede ser concebida fuera de
la relacion con Yavé y sin la unién y la orientacion Ultima para El. La nefex es creada por Ya-
vé (Gen 2,7) y por El protegida (Prov 20,27) o rechazada (15am 25,29). Nefex es el elemento
decisivo de la relacidon entre la persona y Dios. La nefex estaba destinaba a mantener al ser
humano unido a su creador y sustentador: “todo lo que respira alabe a Yavé (Sal 150, 6)°.

La expresion “viva el rey”, que se encuentra en algunos textos del Antiguo Testamen-
to, por ejemplo en 1Sam 10,24, revela un aspecto para la comprensién sobre la vida y lo que
significa vivir en el Antiguo Oriente. Esta expresién es comin también en nuestro vocabula-
rio contemporaneo. Decimos “jvival” para una ocasion alegre, es decir para expresar felici-

3 Silvia SCHROER y Thomas STAUBLI, Simbolismo do corpo na Biblia, Sao Paulo, Paulinas, 2003, p. 39.
4 Jests Diaz, Vida, Barcelona, Ediciones Garriga, 1963, p. 1188.

5 Hans Walter WOLFF, Antropologia do Antigo Testamento, Sao Paulo, Loyola, 1975, p. 87.

6 Jesus DIAZ, 1963, p. 1188.

7 La version biblica de los LXX traduce la palabra “vida”, em la mayorfa de los casos, por el término zwe em lugar
de bios.

8 Silvia SCHROER y Thomas STAUBLI, 2003, p. 78.
9 Hans Walter WOLFF, 1975, p. 89.
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dad. Asi también, en el Antiguo Testamento, vivir significaba mucho mas que sélo “existir”.
“Vivir" quiere decir tener plenitud en esa existencia. Una vida plena y satisfecha merece un
estatus de vida, conforme al testimonio biblico. Bendicion (berakah) y paz (xalom) respecti-
vamente, prosperidad y toda forma de bien supremo, son palabras equivalentes a vida, en el
sentido biblico (Gen 1,28; Sal 21,4-6)."°

3. Creacion y nacimiento en el mundo biblico

El inicio de la vida, asi como su final, era un misterio para las personas en el Antiguo
Israel. El utero, 6rgano femenino que alberga al ser humano en formacion era, para la perso-
na del Antiguo Oriente, la imagen que lo acompafaria también en su muerte. Eso se percibe
en la costumbre de Israel de enterrar a las personas encorvadas, en posicion fetal. A mas de
ello, ocasionalmente se colocaba la cabeza de la persona fallecida sobre un simbolo en for-
ma de omega, que imitaba el Utero materno'. Esta concepcién del fin de la vida, que vuelve
a la seguridad del utero materno y que constituye un misterio, asi como es en su inicio, esta
también presente en el texto biblico de Job 1,21: “desnudo sali del vientre de mi madre y des-
nudo volveré a él”

Siendo asi, el significado y la nocion del Utero (rehem) son muy importantes para la
antropologia del Antiguo Testamento. De acuerdo con la fe israelita, el vientre materno es
obra de Dios y pertenece a Dios. Asi, la fecundidad o la fertilidad del Utero provienen del pro-
pio Dios™. La historia de Raquel y Jacob nos trae un ejemplo de esa nocién judia de que so-
lamente Dios puede conceder hijos a una pareja. Raquel presiona a su esposo Jacob, pidién-
dole hijos. Este, airado por la exigencia, le responde: “;Acaso estoy yo en el lugar de Dios,
gue impidio que tu vientre pueda fructificar?” (Gen 30,2). Ana ora a Dios pidiéndole que se
acuerde de ellay le dé un hijo (1Sam 1,11).

El testimonio biblico no relata una comprension mas desarrollada de la gestacion y for-
macion del ser humano dentro del vientre materno. Conforme al texto del Antiguo Testamen-
to, la vida humana inicia en la creacién y en el nacimiento'. Para el Yavista (en este caso, autor
de Gen 2-3), por ejemplo, el ser humano es formado del polvo de la tierra, y se vuelve un ser
viviente al recibir la ruah de Dios (Gen 2,7). El ser humano, por lo tanto, es totalmente terreno
y se define por su relacion con la tierra. El término hebreo para “ser humano” es adam, que es-
ta bien préximo a la palabra “tierra”, ‘adamah y su apariencia, ‘dm, que significa “ser rojo”.
Mas alla de la semejanza de esos términos, ‘adam recuerda también a la palabra dam, que quie-
re decir “sangre”, lo gue en el pensamiento judio era considerada la fuente de la vida.

Asi como en el yavista, en el escrito sacerdotal (en este caso, el autor de Gen 1), con-
forme vemos en Gen 1,26-30, se describe al ser humano a partir de la creacién de Dios. El
tiempo de la persona se inicia con su creacion por parte de Dios. Otros textos biblicos desa-
rrollan una biologia arcaica al referirse a la formacién y al nacimiento del ser humano. Un
ejemplo de esto es el salmo 139, que relata la confesién de una persona, envuelta en una
querella judicial, en la cual ella es acusada de idolatria. El salmista alega su inocencia, y afir-
ma el total conocimiento que Dios tiene de su persona, desde su proceso de formacién en el
seno materno. Dios mismo es el tejedor que entreteje la vida humana en el interior del vien-
tre materno (Jer 1,5). En fin, es Dios mismo quien, cual si fuera partera, acoge, en el momen-
to del parto, al ser que fue formado en el utero (Sal 22,10-11).

La formacién personal del ser humano, para el pueblo de Israel, es obra de Dios, y
constituye un misterio que necesita ser traducido en imagenes cotidianas, en acciones del dia-
a-dia de las personas. El proceso de fecundacion y de concepcion también era un enigma pa-

10 Jesus DIAZ, 1963, p. 1188.

11 Silvia SCHROER y Thomas STAUBLI, 2003, p. 100.
12 Silvia SCHROER y Thomas STAUBLI, 2003, p. 96.
13 Hans Walter WOLFF, 1975, p. 129.
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ra la persona del Antiguo Oriente. El texto de Job 10,8-12 traza, por lo tanto, unas nociones
nuevas sobre la gestacion y el nacimiento del ser humano. A partir de la frase “ino me de-
rramaste como leche y me hiciste cuajar como el queso?”, se puede hacer una analogia al li-
quido seminal y a la transformacion de éste en un embrion. Se crefa que el semen era derra-
mado en el vientre femenino, encontrando alli un lugar fértil para desarrollarse, formando un
ser humano. Esa es una comprensién bioldgica antigua, que todavia no poseia el conocimien-
to sobre la participacion activa del organismo femenino en la fecundacion del évulo™.

Otro aspecto importante para una antropologia a partir del Antiguo Testamento es la
contemplacién del ser humano como una unidad. En el pensamiento semitico, jamas alma,
cuerpo y espiritu son diferenciados o puestos en oposicidén. Toda persona es alma, por lo tan-
to es un ser viviente. Toda persona es cuerpo, por eso, es un cuerpo viviente. No es posible
imaginar el cuerpo separado del alma. Asi, sin distinciones, se puede decir que la persona ini-
Cia su vida, tiene sus deseos, sentimientos y anhelos como cuerpo y alma, y por fin como un
todo viene a morir™.

4, Hijos y maternidad en el Antiguo Israel

En el Antiguo Testamento, los hijos son considerados dones de Dios. Una descenden-
cia numerosa era una promesa y los efectos de la bendicion de Dios, dirigida a una determi-
nada persona (Gen 1,28; 12,2)". Consecuentemente, la imagen de maternidad y de procrea-
cion recibe significado central de Gracia divina, dentro de la tradicién religiosa de Israel. Ese
contexto religioso, unido a las tipicas sanciones, que incentivan a la fertilidad, como por ejem-
plo, la orden de “sean fecundos y multipliquense” (Gen 1,28), son usados como medios pa-
ra legitimar una imagen sacramentalizada de la maternidad. Para Beverly W. Harrison", la re-
presentacién de la procreacién como bendicién divina esta ligada al surgimiento del patriar-
cado, en la medida en que la gestacion de una nueva vida concede un mayor poder al hom-
bre. Para eso son creadas instituciones religiosas o politicas de dominio masculino, cuyo inte-
rés es el control del poder creador de las mujeres.

Es evidente que cuando se trata de moldear la creaciéon o modificar radicalmente las
cualidades de la vida, en un proyecto encabezado por el poder masculino, la libertad esta ase-
gurada. Sin embargo, la misma libertad no estd garantizada cuando se trata del tema del
aborto y de la libertad de decisiéon sobre el propio cuerpo y su potencial procreador™. Si la vi-
da nos es presentada como un don de Dios, y por ese estatus en algo inviolable, ;cémo se
explica, entonces el apoyo moral que, muchas veces, la humanidad concede a las guerras
“justificables” que privan la vida a millares de personas? A partir de alli surgen sospechas con
relacién a la actitud con que el tema del aborto y de los derechos de las mujeres de decidir
sobre su sexualidad, son tratados.

Carol Meyers', en un articulo sobre el texto de Gen 3,16, reflexiona sobre el tema de
los papeles de género en los origenes de Israel, estando dentro de ellos, el ejercicio de la ma-
ternidad. Para la autora, el papel reproductor de la mujer va a ser determinado por la necesi-
dad de mayor o menor participaciéon de la mujer en las actividades agricolas y tareas que es-
tan en relacién con la subsistencia de la familia o del clan. Una sefal de ese tipo de adapta-
cion es una sociedad donde, en las familias, existe una baja fertilidad o hijos con edades muy
diferentes. La energia exigida en otras actividades de la vida social y econdmica debe ser to-
mada del tiempo que seria dedicado al cuidado, proteccion y sustentaciéon de los hijos.

14 Hans Walter WOLFF, 1975, p. 135.

15 Meinrad LIMBECK, Mensch, Leipzig, St Benno-Verlag, 1969, p. 1124.

16 Hans Walter WOLFF, 1975, p. 233.

17 Beverly Wildung HARRISON y Shirley CLOYES, 1994, p. 415.

18 Beverly Wildung HARRISON y Shirley CLOYES, 1994, p. 416.

19 Carol L. MEYERS, Papéis de género e Génesis 3,16 revisitado, Sao Paulo, Paulinas, 2000, p. 139.
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Los origenes de Israel fueron marcados por la necesidad de involucrar a hombres y mu-
jeres en el trabajo y edificacion de un medio que brinde condiciones necesarias para la sobre-
vivencia. El cultivo de la tierra, en aguel momento, exigia un involucramiento mucho mayor
por parte de la mayoria de las personas de la comunidad israelita. Al mismo tiempo, los ori-
genes de Israel coincidiran con una época en que la poblacién estaba siendo desvastada por
guerras, epidemias y por el hambre. Siendo asi, la sociedad que estaba formandose en las tie-
rras de Candan vino a ser una excepcién a la regla. En este proceso, se exige mayor envolvi-
miento en las actividades de subsistencia. Tanto de las mujeres, como de los hijos. Este hecho
incentivo que la energia sexual fuese canalizada a la procreacion. Eso se evidencia en las san-
ciones religiosas que motivaran la procreacion y la superacion de la esterilidad (Gen 1,28; Gen
17,16)®. Beverly W. Harrison también afirma que la procreacién es incentivada en momentos
donde la supervivencia de determinado grupo esta siendo puesta en riesgo, pero, al mismo
tiempo, reconoce que puede haber cambios con el transcurso de la historia o en el paso de
una sociedad a otra. Era necesario estimular la procreacién para mantener y propagar la raza
humana. Por eso, los simbolos religiosos van a idealizar el tema de la procreacién. La procrea-
cion era central en la lucha por la supervivencia.

En el Antiguo Oriente, en la época que coincide con los inicios de Israel, se ha com-
probado que, para algunas sociedades, los esfuerzos eran en sentido contrario a las exhorta-
ciones y modelos de gestar muchos hijos. La situacion de Mesopotamia es un ejemplo que
contrasta con Israel. En esa sociedad, la sobrepoblacion era un problema que exigia adapta-
ciones por parte de las personas que hacian parte de ella. Esas adaptaciones son percibidas
en el esfuerzo de transmitir, a través de la mitologia, la aceptacién de abortos, la negacion de
la sexualidad para las mujeres e, inclusive, el permiso para la mortalidad infantil*'.

El conocimiento en torno a la concepcion y fertilidad, en el contexto del antiguo Israel,
hacia parte del dmbito de la sabiduria de las mujeres. El texto biblico pone énfasis en la ferti-
lidad y en la reproducciéon como valor maximo del papel social delegado a las mujeres de ese
contexto. Percibimos, por ejemplo, que en el texto biblico se establecen conflictos en torno a
la infertilidad y a la incapacidad de generar descendencia. Se puede observar, por medio de
una hermenéutica de la sospecha, que permite la deconstruccion de los textos, asi como la
comparacion de la sociedad de Israel con otras sociedades circunvecinas y contemporaneas,
que habia conocimiento, tanto de la fertilidad, como de su control. Podemos citar, por ejem-
plo, el texto de Génesis 31, que cuenta la historia de Raquel y Lia. El texto menciona el uso
de la mandragora como fruto que estimulaba la fertilidad. En este sentido, si habla de un co-
nocimiento respecto a métodos que proporcionaban la concepciéon y la reproduccién, es de
sospechar que también fuere conocidas practicas de como evitarlas. El texto de Cantar de los
Cantares habla de la experiencia de una sexualidad placentera, y esta llena de metéaforas de
aromas, sabores y gustos. En Cantar 4,5 a 5,1 encontramos un conjunto de diversas plantas,
hierbas, frutos, esencias, y semillas que estimulaban el deseo e incentivaban a la fertilidad.
Plantas y esencias como la granadilla, la mirra, la canela, la palma o el vino, son conocidas por
SU Uso como sustancias estimulantes, y quiza también abortivas y que controlan la natalidad.
Mas alla de ello, se percibe que el texto biblico del Cantar de los Cantares habla de una vi-
vencia de la sexualidad, pero no menciona la concepcién y gravidez*.

5. Referencias y reflexiones biblicas sobre el aborto

El texto biblico no menciona la practica del aborto en términos de un posicionamien-
to que sea a favor o en contra. Por un lado encontramos un silencio casi absoluto, del texto

20 Carol MEYERS, 2000, p. 139.
21 Carol MEYERS, 2000, p. 139.

22 Elaine NEUENFELDT y Marga J. STROHER, Fertilidade e infertilidade na Biblia e hoje - Contribuicoes do debate fe-
minista, Sdo Leopoldo, EST/Sinodal/Fapergs, 2006, p 34-35.
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sagrado, en lo que respecta al aborto. Por otro lado, sin embargo, el aborto era una practica
bastante difundida en el contexto del pueblo hebreo y de las civilizaciones vecinas. Asi, sos-
pechamos que el texto biblico se calla sobre este asunto, no porque sea desconocido, sino
porque lo considera irrelevante para una sociedad donde las preocupaciones vitales giraban
en torno a cuestiones mas generales y no de principios®. Se percibe, por ejemplo, que la ley
mosaica, en algunos casos bastantes explicitos respecto a la defensa de la vida, no habla acer-
ca del aborto. El hecho de interrumpir un embarazo, ni en lo minimo es tratado como un cri-
men contra la vida del nonato®.

Existen pocos pasajes donde el vocablo aborto (nefel) aparece; entre ellos podemos ci-
tar Sal 38 y Job 3. En estos textos, el aborto es mencionado en términos de comparacién e
indica algo no deseable®. Existen apenas dos alusiones en el texto veterotestamentario, que
mencionan de forma mas concreta, amplia y directa, el aborto, a saber Ex 21,22-24 y Num
5,11-31.En ambos textos, sin embargo, la practica del aborto esta en segundo plano. Lo que
gana relevancia es el hecho de que una propiedad es violada, y con ello el poder patriarcal.

El texto de Exodo 21,22-24 dice:

“Si unos hombres, en el curso de una pelea, dan un golpe a una mujer embarazada
provocandole un aborto, sin que muera la mujer, seran multados conforme a lo que impon-
ga el marido ante los jueces. Pero si la mujer muere, pagaran nefex por nefex, ojo por ojo,
diente por diente, mano por mano, pie por pie”.

El dafo a la vida en gestacion es visto como una ofensa a la propiedad del hombre,
del marido. No es una vida, en el sentido de nefex, como lo es la vida de la madre. No es la
vida del feto lo que tiene un valor primordial. Apenas hace falta pagar una indemnizacion,
probablemente por el dafio a un bien que es propiedad del padre. Sin embargo, si el caso de
violencia compromete la vida de la madre, de la mujer, ahi si se prevé la aplicaciéon de la ley
méaxima, en el contexto de Israel de la proteccién a la vida®.

El texto de NUmeros 5, en el que se presupone la practica de un aborto, esta construi-
do en torno al interrogatorio sobre una acusacion de adulterio. La mujer, también en este tex-
to, sufre acciones de abusos y violencia. Ella es traida y acusada de adulterio, por su propio
marido, victima de los celos, y presentada al representante religioso del altar. La mujer es exa-
minada en forma negativa, dentro de una perspectiva social que le atribuye a ella un rol de-
finido de madre y esposa. El texto no habla explicitamente de aborto, pero usa metaforas co-
mo “hinchar el vientre” y “reventar el vientre” (napal — verbo mas préoximo en el escrito y que
transcribe el término hebraico que designa hoy al aborto: nepel). A mas de ello, el agua amar-
ga que el sacerdote da a la mujer para que beba, y que le producira esterilidad en caso de
gue haya habido infidelidad, puede ser asociada a te amargos, que eran muy conocidos co-
mo sustancias abortivas?’.

El libro de Numeros surge dentro del contexto de las reformas de Esdras y Nehemias,
en el periodo post-exilico, cuando la vida social y politica estaba siendo reorganizada y adap-
tada al nuevo sistema de denominacién imperial persa. Ese proyecto de reforma de la socie-
dad posibilitd, por un lado, la resistencia a favor de la identidad y cultura de un pueblo, pe-
ro, por otro lado, consolidé atin mas los procesos de exclusion de las mujeres y de las mino-
rias sociales?. Esto se demuestra, por ejemplo, en el relato de Num 5,11-31. Asi como otros
textos del libro de NUmeros, considerados como textos de gran violencia sexista (Num 12,1-

23 Carmifia NAVIA VELASCO, Um abrazo sororo a la mujer que aborta, livro no prelo (Vozes).
24 Carmifia NAVIA VELASCO, 2007.
25 Carmifia NAVIA VELASCO, 2007.

26 Rose Marie MURARO, “Aborto e fé religiosa”, en Mandragora, Sao Bernardo do Campo: NETMAL, afo 4, n. 4 (Di-
reitos reprodutivos, religiao e ética), 1997, p. 45 (p.45-56).
27 Carmifia NAVIA VELASCO, 2007, p. 4.

28 Nancy Cardoso PEREIRA, O corpo sob suspeita — Violéncia sexista no livro de Numeros, Petrépolis, Vozes, 2002, p.
10.
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16; 20,1-30), Num 5 habla del vientre de la mujer como espacio de control y dominio del ma-
rido y del poder religioso. El espacio fundamental de la reproduccion necesita ser controlado
por la divinidad, que deja su marca en forma de castido, de maldicion y de muerte?. La mu-
jer que aparece en este texto tiene mucho poder de decisién y es una mujer que contamina.
En varios versiculos del texto encontramos frases como: “Si la mujer se desvia y fuese infiel”,
“si ella oculta el hecho a su marido”, “si ella se acuesta con otro hombre”. La mujer es acu-
sada, puesta bajo sospecha, sufre el proceso de investigaciéon, porque es necesario que ella
sepa que en esa sociedad no puede decidir por si misma®.

Por detras del libro de NUmeros estan representados intereses de la clase sacerdotal.
Un ejemplo de eso es la importancia dada a las categorias de pureza e impureza. Se estable-
cen limites para las personas que se integran en el modelo idealizado para dicha sociedad y
para aquellas que no son aceptadas y toleradas. Asi, por ejemplo, el extranjero es alguien que,
desde el punto de vista del modelo de lo puro e impuro, contamina el cuerpo social de Israel*'.
En el texto de NUmeros 5, es la mujer adultera, y el posible fruto de ese “desvio” lo que co-
rrompe a la sociedad. La pregunta por la vida del feto no esta en primer plano, cuando el sa-
cerdote efectUa el ritual de las aguas amargas con la mujer. El feto solo va a tener valor y
chance de vivir si se comprueba que es propiedad del marido. Si el embarazo es fruto de la
relacion con otro hombre, puede ser interrumpido. Siendo asi, el derecho a la vida no siem-
pre era considerado como absoluto. Al final, tanto el feto, fruto del adulterio, como la mujer
acusada de adultera podian ser condenados a muerte. Dentro del contexto del antiguo Israel.

6. ¢Madre o (pro) creadora?

El nombre que la primera mujer recibe en el relato del Génesis, se lo da el papel social
y sexual de las mujeres, dentro del contexto patriarcal. Ella es llamada Eva, que quiere decir
“madre de todos los vivientes”. Adan es quien da el nombre de la mujer, y asi determina su
personalidad. De ahora en adelante, la mujer sera prisionera de la maternidad. Este, cierta-
mente, es uno de los modelos mas conocidos que caracteriza a la mujer en el contexto del li-
bro del Génesis*2. Ese modelo viene ligado al hecho de que la mujer es presentada en el rela-
to como un objeto. Ella es creada por Dios y por Adan. Mas aun, el hombre es presentado
como el sujeto de la nominacién quien, por asf decirlo tiene el control sobre el cuerpo de la
mujer y determina su papel en la sociedad. Ese modelo tiene que ser usado, muchas veces,
para justificar la negacion de la autonomia de la mujer en lo que respecta a su sexualidad y a
su poder procreador.

llana Pardes, en su articulo titulado “A politica da nomeacao pela mae”* desafia un
nuevo modelo de maternidad, diferente del que nos presenta el texto de Génesis 2-3. La au-
tora reflexiona el texto de Gen 4,1, en el que Eva da a luz a su primer hijo y lo llama Cain.
Ella percibe, a partir de ese texto, una nueva fase en al relacion entre la mujer y Dios, propo-
niendo un modelo de maternidad vista desde la perspectiva de Eva, de la mujer. El texto de
Gén 4,1 se diferencia, inicialmente, del texto de Gén 2-3 por el hecho de presentar a la mu-
jer como sujeto del discurso de nominacion del hijo nacido. En al Antiguo Testamento, la ta-
rea de dar nombres a los hijos era incumbencia casi exclusiva de las mujeres (Gen 29,32; 30,5-
8.22).3

Otro aspecto que llama la atencion es el contenido del discurso de la mujer, que pue-
de ser traducido de la siguiente manera: “Yo creé un hombre en igualdad / junto con el Se-

29 Nancy Cardoso PEREIRA, 2002, p. 13.

30 Nancy Cardoso PEREIRA, 2002, p. 15.

31 Ursula RAPP, Das Buch Numeri - Grenzwanderungen. Gutersloh, Gutersloher Verlagshaus, 1998, p. 54.

32 jjana PARDES, Para além de Génesis 3 - A politica da nomeacao pela mae, Sao Paulo, Paulinas, 2000, p. 194.
33 llana PARDES, 2000, p. 192-193. (“Politica de la denominacion para la madre”, en esparol - N.T.).

34 Roland de VAUX, As instituicoes de Israel no Antigo Testamento, Sao Paulo, Teoldgica/Paulus, 2003, p. 66.
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fior”3. Esa traduccion no es consenso para la mayoria de los comentaristas biblicos. En la ma-
yoria de los casos se prefiere suavizar los problemas teolégicos que son generados con esa
traduccion, subtitulando la palabra “crear” por “adquirir”. La palabra que aparece en el tex-
to hebreo es ganah, que en otros textos mantiene su traduccién con el significado de “crear”.
En el relato de la creacién, en Gén 1, se emplea bara’, un verbo semejante a ganah. De to-
dos modos, con bara’y con ganah se designa la accion de Dios como el “Creador de los cie-
los y de la tierra” (véase Gen 1 comparado con Gen 14,22).* Otro ejemplo donde la misma
palabra usada por Eva es traducida, no por “adquirir”, sino por “crear /formar” es el texto de
Salmo 139,13, que dice: pues tU formaste (ganitah) mis rifones, tU me tejiste en el seno ma-
terno”.

En los discursos de nominacién, la presencia de Dios en la procreacion se mantiene.
Dios es quien continla abriendo el vientre materno, quien garantiza la fertilidad y, por eso,
es presentado como destinatario central de los discursos. Raquel, al dar a luz a su primer hi-
jo, le da un nombre y, en su discurso se dirige a Dios: “Y le puso por nombre José, diciendo:
“iOjala Yavé me dé otro hijo!” (Gen 30,24). En Gen 4,1 llama la atencion el hecho de que
Dios deja de asumir el papel central de creador y se vuelve compafiero. La “primera mujer”,
a su vez, en la alegria de dar a luz su primer hijo, se enaltece a si misma por su poder crea-
dor / ganah. Ella es companera de Dios en el trabajo de la creacion®. Se sospecha que el dis-
curso de Eva es el resquicio de una fase mitoldgica en la cual las diosas eran presentadas en
un papel mucho mas activo, en el proceso de procreacion. A mas de ello, el texto de Gen 4,1
parece ser una critica a los presupuestos fundamentales de una sociedad patriarcal®. El dis-
curso de Eva puede ser visto como una critica con relacién a la exclusion de lo femenino, en
la representacion de la creacion y del intento de hacer de Dios y del hombre sujetos Unicos
de la creaciéon®.
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Morro do Espelho

Sao Leopoldo/RS

Brasil
adrianakhn@yahoo.com.br

35 Jlana PARDES, 2000, p. 197.
36 llana PARDES, 2000, p. 197.
37 Jlana PARDES, 2000, p. 197.
38 |lana PARDES, 2000, p. 200.
39 Jlana PARDES, 2000, p. 204.



ROY H. MAY

Fe cristiana y fecundacién in vitro

Resumen

Las técnicas de reproduccion humana asistida, y entre ellas la fecundacion in vitro (FIV), sus-
citan interrogantes éticas. Su empleo promete beneficios para la humanidad y, especifica-
mente para parejas infértiles la satisfaccién de ser madres y padres. En este articulo se pro-
pone que la fe cristiana ha de afirmar la legitimidad ética de la FIV, ésta con base en los va-
lores fundantes de la fe como la misericordia, la justicia, el bienestar, el amor y el compro-
miso con los necesitados que practicd Jesucristo. Se argumenta que la FIV es una técnica
que promueve la vida y la dignidad humanas. Ademas se propone que la ética se entiende
mejor no en términos deontoldgicos, sino contextuales que responden a situaciones reales
de la vida, especificamente una ética de la responsabilidad.

Palabras claves: fecundacion in vitro; procreacién como bendicién; ética; fe cristiana; amor;
vida y dignidad humanas; deontologia; contextualismo; responsabilidad.

Abstract

The technigues of assisted human reproduction, among them in vitro fertilization (IVF), rai-
se ethical questions. Their use promises benefits for humanity and, specifically for infertile
couples, the satisfaction of being parents. This article proposes that Christian faith affirms
the ethical legitimacy of IVF based on the founding values of mercy, justice, well-being, lo-
ve, and commitment to the needy as practiced by Jesus Christ. It is argued that IVF promo-
tes human life and dignity. In addition, it is proposed that ethics is best understood not in
deontological terms, but rather in terms of contexts that respond to real life situations, spe-
cifically an ethics of responsibility.

Key words: in vitro fertilization; procreation as blessing; ethics; Christian faith; love; human
life and dignity; deontology; contextualism; responsibility.

Introduccion

Las emergentes técnicas de reproduccion humana asistida, y entre ellas la fecundacién
in vitro (FIV), suscitan una serie de interrogantes cientificas y, especialmente, éticas y sociales.
El potencial de las técnicas para el bien y la satisfaccion humanos, unido con la posible mani-
pulacién genética y el empleo de células pluripotentes, nos exige respuestas urgentes. No
obstante, las respuestas que se dan no estan exentas de controversia. Esto es porque los fun-
damentos y los criterios que se usan para responder no nacen de un acuerdo mutuo, pues
dependen, en gran medida, de las premisas fundantes y las interpretaciones que se dan. Por
ende, no se puede establecer la posicion ética de la fe cristiana referente a la FIV; tenemos
gue reconocer que existen diferentes posiciones éticas cristianas. A la vez que los recursos pa-
ra fundar una posicién cristiana son numerosos, también son indirectos, asequibles sélo por
medio de interpretaciones y razonamiento. De hecho, la Biblia, fuente primaria de inspiracion
de la fe cristiana, nada dice en absoluto acerca de la FIV, ni de las otras técnicas de reproduc-
cién humana, la manipulacién genética, ni aun del aborto. Lo que si nos dice se refiere a va-
lores tales como la justicia, la misericordia, el bienestar, el amor y el compromiso con los ne-
cesitados, valores evangélicos fundamentales, pero sensibles a cierta interpretacion y a las di-
ferentes opiniones acerca de los criterios materiales que indican su ejercicio. También, de ma-
nera notable, la Biblia nos ejemplifica modelos de respuestas éticas. Estos valores y modelos
nos orientan en el quehacer ético hoy, pero siempre como “re-lecturas” a partir de nuestra
realidad. En este sentido, quiero desarrollar una posicion ética cristiana que, en mi criterio,
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tanto como intelectual de la iglesia también como militante de la fe, responde adecuadamen-
te a las exigencias histéricas de la fe.

El articulo esta dividido en dos partes. La primera presenta una posicién que afirma la
legitimidad ética de la FIV, por lo menos dentro de ciertas circunstancias. Incluird algunas ra-
zones y una breve fundamentacion teoldgica, e incluso una discusion del status moral del em-
brion. La segunda parte presenta una fundamentacion tedrica - las pre-comprensiones que
me conducen a mi conclusion - es decir, una teorizacion de la ética. Finalizara con la propues-
ta de una ética de la responsabilidad para pensar la biotecnologia humana.

Primera parte - Afirmacion de la legitimidad ética de la FIV

Poder procrear una hija o un hijo es un hecho precioso y muy deseado por la gran ma-
yoria de parejas. Asi debe ser, pues la procreacion es una bendicion de Dios (Gn 1,28), y el
anhelo de amar, cuidar y criar a otro ser humano representa la mas alta moral evangélica.
También significa la mas alta responsabilidad y compromiso, tanto de la una para con el otro
y vice versa en la relaciéon matrimonial, como también para con la nueva criatura. Por estas
razones, elegir ser padre y madre es una decision de mucha envergadura, que traspasa la me-
ra realizacién de relaciones sexuales que conducen, normalmente, a la fecundacion si asi se
desea. Con frecuencia, cuando no ocurre el proceso bioldgico normal, las parejas sufren una
gran angustia que afecta todo su ser: su sentido de pareja, su auto-estima, su identidad co-
mo hembra y varoén, sus planes de vida, sus esperanzas y suefos. Para nosotros que no he-
mos tenido ninguna dificultad en procrear, es dificil comprender la angustia causada por la in-
fertilidad, pero esa angustia es real.

Ayudar a estas parejas a procrear no puede ser anti-ético. Todo lo contrario. Usar la
biotecnologia humana para el servicio de la pareja necesitada representa una forma contem-
poranea de servir al préjimo, porque la pareja infértil es nuestro préjimo. Responder a sus ne-
cesidades es seguir el ejemplo del samaritano que manifestd misericordia al necesitado. Es
responder al mandato que Jesus dio al fariseo: “Vé y haz tu lo mismo” (Lc 10,37)

La decision de procrear por medio de la FIV no se toma a la ligera - especialmente
cuando se considera el alto costo financiero de la técnica y la baja tasa de éxito. Es decir, la
FIV requiere que una pareja tome con toda seriedad su procreacion, cuando es algo que por
via “natural” con frecuencia no va a ocurrir. Esto es demasiado obvio cuando vemos la triste
realidad de tantos nifos y nifias que viven el abuso, el abandono y la explotacion. La seriedad
de la decision de procrear por medio de la FIV representa un compromiso y consolida el amor
entre la pareja. En verdad, para una pareja infértil, cuya relacién sexual no puede resultar en
el embarazo y se ve separarse el “amor”, el “sexo” y la “procreacién”, la FIV es una manera
de restaurar esa unidad." La criatura que nace es, verdaderamente, fruto del amor conyugal,
una “bendiciéon de Dios”.

No obstante, no significa que la FIV se pueda realizar (o intentar realizar) sin transpa-
rencia, establecimiento de condiciones y profundizacion de por qué esta opcién y no la de ser
padre y madre por medio de la adopcion. Como cualquier técnica médica, la FIV requiere to-
da transparencia en cuanto a los riesgos y las posibilidades reales de efectuar un embarazo.?
El fracaso puede ser una carga financiera y emocional muy pesada. Vale la advertencia de Le-
ma Anodn:

“[Los] bajos indices de éxito hacen que muchas mujeres [y hombres] sufran una nueva
frustracion: después de haber vislumbrado una posibilidad de solucionar su problema, y

T Lisa Cahill, “The New Reproductive Technologies - A Catholic Perspective”, Paul T. Jersild, Dale A. Johnson, Patricia
Beattie Jung, Shannon Jung (editors), Moral Issues and Christian Response, Fort Worth/Philadelphia, San Diego: Har-
court Brace College Publishers, 62 edicao, 1998, p.373.

N respecto véase Carlos Lema Andn, Reproduccion, poder y derecho - Ensayo filosofico-juridico sobre las técnicas
de reproduccién asistida, Madrid: Editorial Trotta, 1999, p.44-47.
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después de haber pasado por una serie de complejos tratamientos— que a veces pueden
llegar a ser percibidos como agresivos o humillantes—, ven cémo no se cumple su obje-
tivo. Las falsas expectativas que se provocan a través de la imagen unilateralmente exito-
sa que se crea alrededor de estas técnicas acrecentaran la decepcion.”?

Ademads, hay que profundizar por qué la pareja—especialmente la mujer— compren-
de una criatura biolégicamente procreada como propia pero no asi una criatura adoptada.
También se levanta la interrogante en cuanto a por qué la pareja se siente tan presionada a
procrear. La procreacién no es una obligacién sino una eleccion;* el “propésito” de las rela-
ciones sexuales no es necesariamente un embarazo; el sexo sin procreacion es también sim-
bolo del amor. Ser padre y madre no se define biolégicamente sino socialmente, como la res-
ponsabilidad de criar a una criatura. De mucha preocupacion ética podrian ser las presiones
sociales referentes a la identidad de género—el machismo que ensefia que un varén no es
hombre sin prole bioldgica y el anverso que una hembra no es mujer si no es madre.> Ade-
mas, una pareja sin hijos o hijas bien podria realizar sus deseos de “tener hijos e hijas” dedi-
candose al cuidado y apoyo de nifios y nifias necesitados como los “de la calle”. Es decir, es
necesario explorar una serie de dimensiones del afan de ser madre y padre antes de recurrir
a la FIV. En el fondo:

“Lo que realmente importa en tanto a un analisis ético de la FIV, es si implica el involucra-
miento inapropiado de las personas, si niega el bienestar espiritual o psiquico de las perso-
nas o la relacion entre esposa y esposo. Puesto en otra forma, los limites de “co-creaciéon”
0 cooperacion emergen en el punto donde la accién propuesta distorsionaria o negaria el
bien que se busca (es decir, la reproduccion humana como un compafierismo biolégico y
relacional).”®

Estas son las cuestiones de mayor envergadura ética. Pero estas consideraciones no
niegan la legitimidad ética de la FIV como técnica aceptable.’

Afirmacion de la FIV para fines terapéuticos

Aunque la preocupacion central de esta presentacion son las parejas infértiles que de-
sean una criatura bioldgica sin tener otras razones, creo necesario sefialar “otras razones” éti-
camente validas. Estas razones son las posibilidades terapéuticas: procrear una criatura libre
de un mal congénito; asegurar células pluripotentes o genes para beneficiar a un hermano o
hermana necesitado; producir células pluripotentes en la lucha para curar heridas neurolégi-
cas causadas por accidentes y enfermedades tales como el mal de alzheimer y el mal de par-
kinson, entre otras. Cada una de estas razones requiere su propio analisis y ampliacién, pero
las dos primeras se pueden ilustrar con el ejemplo de la pareja estadounidense que concibié
in vitro un nifio para poder salvar la vida de su hija con un gene del hermano. La técnica in
vitro facilito la seleccion de embriones libres del mal congénito y el posterior empleo de una
terapia genética utilizando las células pluripotentes del recién nacido.® En mi opinién, la deci-

3 Carlos Lema Afién, Reproduccién, poder y derecho, p.45.

4 Janet May, “Ideas para una ética corporal cristiana”, en Con-spirando - Revista latinoamericana de ecofeminismo,
espiritualidad y teologia, vol.38, diciembre 2001, p.22-25.

5 lisa Cahill, “The New Reproductive Technologies”, p.374.

6 Mura Anne Ryan, “The New Reproductive Technologies - Defying God’s Dominion?”, Jersild y otros, Moral Issues
and Christian Repsonse, p.378-379.

7 Para una discusién critica ética de la FIV desde la iglesia catdlica romana, véase Marciano Vidal, Cuestiones actua-
les de bioética, San José: ITAC, 1998, p.94-111; para la posicion oficial de la iglesia catdlica véase Juan Pablo II, Car-
ta enciclica Evangelium vitae, Ciudad Vaticano: Libreria Editrice Vaticana, 1995.

8 [a Nacidn (San José, Costa Rica) 4 y 8 de octubre de 2000.
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sion de esa pareja ejemplifica que el amor profundo puede ser facilitado por la biotecnologia
humana. En la misma manera, posiblemente se podréa responder a los males neurolégicos que
les quitan la dignidad de vida a muchas desdichadas personas. Estos casos conmueven el co-
razoén y, como Jesus “tuvo compasion de ellos y sand a los que de ellos estaban enfermos”
(Mt 14,14), asi debemos actuar. En estos casos, la FIV literalmente promueve la vida.

Afirmacion de la FIV como afirmacion de la vida

El Dios de la tradicion judeocristiana es el Dios de la vida, que promueve la vida, que
busca la vida en plenitud para su creacion; es el autor de la vida misma. En Jesis vemos esta
misma preocupacion por la vida, cuando sana a los enfermos y discapacitados y levanta a los
muertos, aun frente a las criticas de muchas personas, incluyendo a las autoridades eclesia-
les. Tanto teoldgica como biolégicamente, la FIV, como toda técnica de la medicina, tiene co-
mo propdsito la promocién de la vida en su sentido pleno, esto tanto para la pareja infértil
como también en los casos donde la FIV puede posibilitar terapias que salvan o restauran la
vida y su dignidad.

No obstante, estas afirmaciones de inmediato levantan la cuestion del status moral del
embridn 0, mas exactamente, los embriones sobrantes en el proceso de la FIV que seran eli-
minados y utilizados en otras formas. ;No seria esto la destruccion de la vida y la demostra-
ciéon de que la FIV es instrumento de la muerte? Mi propia respuesta es no, porque, como he
argumentado, la FIV claramente posibilita la vida. Incluso, se podria reglamentarla en tal for-
ma que preserve los embriones, o que asegure su empleo con fines dignos. En el caso de la
FIV por razones terapéuticas, la respuesta tiene que satisfacer otra interrogante: ¢cual vida?
Es decir, si opta por la vida del embrién, necesariamente estara negando la vida de otra per-
sona. Este es el caso de la nifa estadounidense que recibi¢ la terapia genética con células plu-
ripotentes donadas por su hermano concebido in vitro. Algunos embriones, aquellos con el
gene defectuoso, fueron destruidos—no usados— precisamente para poder salvar la vida de
la nifa. El criterio moral es muy claro: la vida de la nifa de seis afos tiene mas valor moral
que un embrién de 14 dias. En una forma parecida, aunque todavia no es posible porque fal-
ta mucha investigacion, no permitir el uso de células pluripotentes embrionarias es equivalen-
te a decirle a un enfermo de parkinson que el embridén que ni ha sido implantado en el Ute-
ro vale mas que la vida del enfermo. Pero, ;por qué vale mas la vida del embrién de 14 dias
que un enfermo o un accidentado? La respuesta, como en el caso de la nifia, exige analizar
las opciones con base en criterios éticos. Aqui no hay acuerdo y, probablemente, no lo habra
porque las respuestas que se daran no pueden ser cientificas sino teoldgicas y filoséficas y, co-
mo tales, en el fondo significan interpretaciones y opciones.

Tener que tomar decisiones frente a los dilemas de la vida - o entre vidas - jamas es fa-
cil ni cdmodo. Tenemos que emplear los criterios que pueden orientarnos, aun con riesgo de
errar. En este sentido, creo que la interpretacion adecuada del valor del embrion, tanto en tér-
minos biolégicos como teoldgicos, es considerarlo, siguiendo a Marlasca,® no como ser hu-
mano sino “ser humano potencial”. No es un mero juego de palabras; es evidente que el em-
brién, en este caso, de 14 dias, todavia no es un ser humano. Es evidente que, como explica
Marlasca, “el embridén es un ser en constante desarrollo: no es lo mismo una célula viva, un
feto de cinco meses o un recién nacido”." Esta realidad tiene significado ético porque, de
acuerdo con Marlasca, “nuestro trato y nuestras obligaciones para con ese ser en sus distin-
tas etapas no pueden ser las mismas”." Es decir, lo que hay que considerar son grados de
sensibilidad o la capacidad de sufrir (desarrollo neurolégico/cerebral) y viabilidad (capacidad
autonoma fuera del Utero). En la ética, criterios parecidos se emplean ampliamente para de-

9 Antonio Marlasca, Introduccion a la bioética, Heredia: Una, 2001.
10Antonio Marlasca, Introduccion a la bioética, p.95.
11 Antonio Marlasca, Introduccién a la bioética, p.95.
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finir grados de obligacion moral para con los animales; es decir, un chimpancé o un delfin exi-
gen mas consideracion moral que un zorro, un pez o una mosca; muchos microbios no pue-
den reclamar ninguna obligacién para con ellos. También pertinente es la posicion judia, don-
de el cristianismo tiene raices profundas, que “la vida humana existente toma precedencia so-
bre la vida humana potencial.”'? Estos criterios nos permite emplear la FIV tanto para parejas
infértiles como con propdsitos terapéuticos. Aun, diria yo, que no usar los embriones sobran-
tes para funciones terapéuticas seria una falta ética pues, equivale a negarles la vida y el bie-
nestar, la dignidad y la autonomia a personas completas (0 mas avanzadas en su desarrollo
embrionario o fetal) necesitadas. Esto es injusto.

Entonces, ¢en qué sentido es Dios el autor de la vida? Esta interrogante requiere am-
plia reflexién. Sélo propongo una tesis: Dios es autor de la vida, el Creador, en el sentido evo-
lutivo de la vida, como la “creatividad primordial” que posibilita la emergencia de la vida en
su extraordinaria diversidad.® Esta creatividad primordial siempre esta presente, posibilitando
y evolucionando la vida, como las leyes de la naturaleza. Cada expresion particular de la vida
emerge de esa creatividad primordial.™ No obstante, no se puede sustentar que esa creativi-
dad primordial - Dios— es el autor de cada expresién particular o que cada una es la conse-
cuencia directa de la voluntad divina. Decir que si trae problemas teoldgicos muy serios por-
que implica, por ejemplo, que hay que atribuirle a Dios todas las horribles malformaciones y
enfermedades congénitas. Convierte a Dios en un sadico, que se deleite causando el sufri-
miento humano.™ Hay tedlogos que asi creen' pero, para mi, tal idea es enfermiza; es impo-
sible si nuestro Dios es, como afirma la Escritura, amor, justicia y misericordia.”

En fin, veo la FIV como una técnica que no sélo puede posibilitar la vida, sino contri-
buir a la restauracion de la salud, la normalidad, la dignidad y la autonomia de personas ne-
cesitadas. Es un instrumento que puede ayudar a parejas a experimentar la bendicion de la
maternidad.

Segunda parte - Marco teérico de la ética

Es evidente que la teoria de la ética que enmarca mi pensamiento no es la deontolé-
gica. Especialmente a partir de Kant,™ se han hecho esfuerzos por comprender la ética en tér-
minos de normas, principios y reglas, validos a priori para toda situacién, absolutos, universa-
les y ahistoricos. Segun este tipo de ética, la moralidad no reside en consecuencias, proposi-
tos, fines o deseos (“inclinaciones”, segun Kant), mucho menos en las circunstancias, sino en
deberes y obligaciones. Propone que algo es bueno o malo en si mismo. Este tipo de ética
predomina en la ética cristiana, tanto en su versiéon protestante como en la catdlica. El Papa
Juan Pablo Il la articula con nitidez: “La Iglesia ensefia que ‘existen actos que, por si y en si
mismos, independientemente de las circunstancias, son siempre gravemente ilicitos por razén
de su objeto’... Solo en la obediencia a las normas morales universales el hombre (sic) halla

12 sandra B. Lubarsky, “Judaism and the Justification of Abortion for Nonmedical Reasons”, Elliot Dorf y Louis E. New-
man (editors), Contemporary Jewish Ethics and Morality - A Reader, New York/Oxford: Oxford University Press, 1995,
p.395.

13 véase Gordon D. Kaufman, In the Beginning... Creativity, Minneapolis: Fortress Press, 2004.

14 Gordon D. Kaufman, In Face of Mystery - A Constructive Theology, Cambridge/Mass. y Londres: Harvard Univer-
sity Press, 1993; también Kaufman, In the Beginning.

15 veéase J. May, “Ideas para una ética corporal cristiana” para una discusion similar pero en torno al embarazo co-
mo producto de la violacion.

16 por ejemplo, Michel S. Beates, “God’s Sovereignty and Genetic Anomalies”, John F. Kilner, Rebecca D. Pentz, Frank
E. Young (editors), Genetic Ethics - Do the Ends Justify the Genes?, Grand Rapids: William B. Eerdmans Publishing,
1997.

17 para el problema del mal en la teologfa, véase, Juan Antonio Estrada, La imposible teodicea - La crisis de la fe en
Dios, Madrid: Editorial Trotta, 1997.

18 |mmanual Kant, Fundamentacion de la metafisica de las costumbres, varias ediciones desde 1785.
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plena confirmacién de su unicidad como persona y la posibilidad de un verdadero crecimien-
to moral... sélo una moral que reconoce normas validas siempre y para todos, sin ninguna ex-
cepcién, puede garantizar el fundamento ético de la convivencia social.”™

El problema con la ética deontolégica o de principios es que no puede responder a una
situaciéon humana real, a casos especificos, pues necesariamente su mundo es abstracto y
ahistérico. Tampoco admite excepciones. Pero la vida real no es abstracta; esta llena de ex-
cepciones y presenta conflictos éticos que requieren decisiones entre opciones gue no son
siempre las mas deseables.

Por estas razones, creo que la ética se entiende mejor en términos histéricos, a partir
de personas reales dentro de situaciones y contextos dificiles, cambiantes y demandantes; una
ética que se preocupa por personas, relaciones y funciones. El tedlogo Pablo Deiros dice: “Ca-
da decision ética merece una atencion particular y un examen a fondo de la situaciéon. Nin-
gun problema ético puede resolverse en forma mecanica o subjetiva”.? Asi que la ética ha de
poner a la persona, y no principios abstractos, como el sujeto del debate moral. Frente a la
condena moral, decia la madre estadounidense de la nifia cuya vida se salvé con un gene de
su hermano concebido in vitro: “No tienen gue estar de acuerdo con mi decision, pero no me
critiquen hasta que estén en mi lugar”.?' La razén practica de esa madre es muy sabia: para
definir lo ético, tenemos que responderles a personas concretas, a partir de contextos concre-
tos y ponernos en el lugar del otro.

Asi que la ética contextualista, que toma con toda seriedad su historicidad, “conlleva
la comprension de toda situacion nueva como portadora en si misma del principio de su pro-
pia normatividad... para poder emitir un juicio ético adecuado a cada situacion... La situacion
concreta... tiene una densidad propia cuya significacion debe ser captada por la reflexion éti-
ca.”? Significa que las respuestas éticas no se perfilan a priori, sino que surgen de realidades
concretas en las que las personas tienen que vivir y responder. Por supuesto, involucra crite-
rios orientadores, pero no contempla una respuesta fija, a priori. Busca la accién que se ade-
cua al contexto®

Como ética cristiana, el contextualismo se enraiza en la vida de Jests como esta des-
crita en los Evangelios y en las propuestas teoldgicas y éticas que encontramos en las Cartas
(auténticas) de San Pablo. Hace afos, el teélogo José Miguez Bonino nos recordd que una éti-
ca gue sigue el modelo de Jesus “no puede reducirse a una serie de normas éticas o princi-
pios morales por mas elevados que sean... La funcién [ética] del cristiano no es ‘tener princi-
pios’ sino ‘seguir a Jesucristo’.”? Esta es dindmica, porque a Jesucristo ha de seguirsele den-
tro de realidades histéricas y cambiantes. San Pablo estaba muy consciente de esto. Vemos al
Apdstol respondiendo a las diferentes situaciones que surgian en la iglesia primitiva, no con
principios y normas, sino con consejos concretos con base en sus propuestas teoldgicas: liber-
tad, gracia y comunidad.? La suya es una ética indicativa.?® Asi que la pregunta que rige la éti-
ca cristiana no es “Qué debo hacer”, sino “Qué he de hacer yo como creyente en Jesucristo

19 juan Pablo I, Carta Enciclica Veritatis Splendor, Ciudad del Vaticano: Libreria Edtrice Vaticana, 1993,
p.124.146.147.

20 paplo Deiros, Ef cristiano y los problemas éticos, El Paso: Casa Bautista de Publicaciones, 1977, p.102.

27 Noticiero CNN, octubre 2000.

22 Jorge Arturo Chaves, De la utopia a la politica econdmica - Para una ética de las politicas econdmicas, Salamanca,
Madrid: San Esteban-Edibesa, 1999, p.167-186.

23 vgase Roy H. May, Dicernimiento moral - Una introduccion a la ética cristiana, San José: DEI, 2004, p.68-74; para
una discusion de este tipo de ética en el pensamiento latinoamericano, véase Roy H. May, “Hacia una ética sin prin-
cipios”, en Pasos, San José, Dei, vol.120, 2005.

24 jose Miguez Bonino, “Fundamentos teoldgicos de la responsabilidad social de la iglesia”, en ISAL - Responsabili-
dad social del cristiano - Guia de estudios, Montevideo: Iglesia y Sociedad en América Latina, 1964.

25 yease Wolfgang Schrage, Etica del Nuevo Testamento, Salamanca: Ediciones Sigueme, 1987.

26 v/gase Lorenzo Alvarez Verdes, “La moral del indicativo en Pablo”, Marciano Vidal (editor), Conceptos fundamen-
tales de ética teoldgica, Madrid: Editorial Trotta, 1992.
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y miembro de la iglesia?”.? En este sentido, las claves de la ética no se encuentran en la na-
turaleza, como “ley natural” o principios universales, sino en las exigencias y vaivenes de la
historia que demandan la responsabilidad humana. En verdad, “la responsabilidad” bien pue-
de ser la clave para pensar la ética hoy, especialmente frente a las novedosas posibilidades
que nos ofrece la ciencia médica.

Hacia una ética de la responsabilidad

En su trabajo sobre la bioética, Marlasca propone el “discernimiento responsable” .2
En otros trabajos, yo también he propuesto la unién de “responsabilidad” y “discernimien-
t0".% En esto sigo al tedlogo Dietrich Bonhoeffer, que, luchando consigo mismo y su iglesia
en medio de la Alemania nazi, formulo la ética en términos de la “responsabilidad”:

El responsable se refiere al projimo concreto en su posibilidad concreta. Por consi-
guiente, su proceder no esta establecido de antemano y una vez por todas, es decir, a modo
de principio, sino que surge con la situacion dada. No dispone de principio alguno absoluta-
mente valido, que tendria que poner en practica fanaticamente contra toda oposicion de la
realidad, sino que trata de captar y de hacer lo que es necesario, “mandado”, en la situacion
dada.

Concluyo que:

“Nuestra responsabilidad...[n]o solo interroga por la buena voluntad, sino también por el
buen resultado de la accién, no solo por el motivo, sino también por el objetivo... Hay que
dirigir valientemente la mirada al préximo futuro, hay que considerar seriamente las conse-
cuencias de la accién, asi como hay que intentar un examen de los propios motivos... El que
actla ideologicamente se ve justificado en su idea, el responsable, en cambio, pone su ac-
tuacion en manos de Dios y vive de la gracia y de la benignidad de Dios.”*

La ética de la responsabilidad es una ética contextual.

En otro lugar, he indicado que la raiz de la responsabilidad se encuentra en la capaci-
dad humana de escuchar y contestar o responder a otras personas.®' Por tanto, es un concep-
to eminentemente histérico, relacional y contextual, pues se puede ser responsable sélo me-
diante respuestas concretas en relacién con otras personas, dentro de contextos concretos.
Implica tres momentos: hacia, para y por. El primer momento es la responsabilidad hacia al-
go o alguien. El segundo momento es la responsabilidad para hacer algo, como una tarea o
un trabajo. El tercer momento es responsable por una consecuencia o resultado. En la prac-
tica, estos tres momentos convergen simultdneamente en la idea de la responsabilidad. En es-
te sentido, la responsabilidad une la persona, la accion y las consecuencias en una totalidad.
En vez de un ideal o un principio, la responsabilidad implica una practica.

Entre estos tres momentos de la responsabilidad, ubico la ciencia médica y la biotec-
nologia humana como la FIV. Son las dimensiones que han de guiar el uso de la ciencia y la
tecnologfa y que se agregan alrededor de tres nucleos de preocupacion ética:

(1) La aceptabilidad del procedimiento. Esto se refiere a la técnica misma; es decir, si
es aceptable o no éticamente hacer la investigacién o proceder de cierta forma en

27 paul Lehmann, Etica en el contexto cristiano, San José: Sebila, 2007, p.91.95.
28 Antonio Marlasca, Introduccion a la bioética.

29 Roy May, Discernimiento moral. Para una presentacién general de mi comprension de la bioética, que resume los
ejes centrales de este articulo, véase Roy H. May, “Bioética y gracia”, en Ofelia Ortega, comp., Gracia y ética - £/ de-
safio de la ética a nuestras eclesiologias, Quito: CLAI, 2006.

30 Dietrich Bonhoeffer, Etica, edicién y traduccién de LIUs Duch, Madrid: Editorial Trotta, 2001, p.206.210.211.
31 Roy May, Discernimiento moral, p.122..
32 Marciano Vidal, Cuestiones actuales de la bioética, p.96.
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busca de algun resultado. Es fundamentalmente una cuestion teoldgica o filoséfi-
ca. Este es el caso especifico de la FIV.

(2) Las consecuencia técnicas. Esto se refiere a la cuestién de seguridad, de cambios
permanentes, de los riesgos que resultan tanto dafinos como beneficiosos. Es una
cuestion con base técnica pero mediatizada por la prudencia. Esto implica “inter-
pretacion” y, por tanto, jamas es una cuestion puramente tecnolégica. En cuanto
a la FIV, este nucleo implica la transparencia por parte del equipo médico y el co-
nocimiento pleno de la pareja acerca de los riesgos.

(3) Las implicaciones sociales. Cada nueva tecnologia y avance médico-cientifico afec-
ta el medio social y levanta cuestiones referentes a la justicia y el bienestar social.
Esto es cierto en el caso de la FIV. Como he argumentado, abre posibilidades posi-
tivas frente a los males que aquejan a muchas personas. Por otra parte, no hay nin-
guna garantia de que no se abuse la técnica y asf se la convierta en un instrumen-
to que posibilita consecuencias nefastas para la sociedad.

Con respecto a las técnicas de la reproduccion asistida y la ciencia médica, Vidal nos
aconseja que ante los posibles usos y abusos, no es valida la actitud acritica que presupone
que se lance “a una imparable carrera cientifico-técnica” que no contempla fines y medios,
ni la actitud del “siempre no”. Mas bien dice: “La mejor actitud es la del ‘discernimiento res-
ponsable’: aceptar el valor de la ciencia y de la técnica, pero sabiendo que sus realizaciones
son ambivalentes en cuanto que los progresos cientificos-técnicos pueden ser utilizados para
el bien (‘humanizacion’) o para el mal (‘"deshumanizacion’)” .®? Esto depende de contextos
concretos.

Conclusion

Ciertamente Vidal sefiala “el meollo ético” de la FIV: no la técnica en si misma, sino
su capacidad para la humanizacién, para consolidar relaciones y la felicidad, para curar enfer-
mos y restaurar la dignidad humana. Por estas razones, la ética cristiana ha de afirmar la le-
gitimidad moral de esa técnica.

Roy H. May

apartado 901-1000

San José

Costa Rica
roymay@momotidae.net




LUIGI SCHIAVO Y LORENZO LAGO

Sofia
los mitos del amor reflexivo y del amor
en la alteridad

Resumen

La tradicion de la personificacion de Sofia (Sabiduria”) quien, como “Diosa-Madre” engen-
dra vida sola, en el mito andrégino, da una nueva perspectiva al tradicional simbolo del po-
der femenino divino, que es opuesto al mito de “Soffa-amor”, el cual enfatiza la relacion
hombre — mujer.

Este estudio intenta mostrar cémo la tensién existente entre estas dos tradiciones opuestas
de “Sofia”, marcan el inicio del cristianismo, y como la tradicion de la “Soffa-amor” fue
prohibida dada las peligrosas consecuencias que podia tener para la doctrina y para la es-
tructura social de las comunidades.

Abstract

The tradition of the personification of Sofia (“Wisdom™),who, as “Goddess-Mather” gene-
rates life alone in androgenic myth, give new shape to traditional symbol of divine femini-
ne power and is in opposition to the myth of “Sofia-Love”, which emphasize the male-fe-
male relationship.

This study intend to show how the tension which existed between these two opposing
“Sofia” traditions marked the beginnings of Christianity, and how the “Sofia-Love"” tradi-
tion was banned due to the dangerous consequences it could have for doctrine and for the
social structure of Christian communities.

1. Las hipostasis divinas

El tema de la personificacion de la sabiduria (“sofia”) es tipico del judaismo tardio y
esta presente en el libro de Proverbios 8,22-31, en la Primera de Henoc 42, en la Segunda de
Henoc 30,8 y en la Sabiduria de Salomdn (libro de la sabiduria 6-9). Hablar de personificacion
es hablar de hipostasis divinas, cuyo concepto “tiene que ver con la sustancia, la esencia de
una cosa que, en nuestro caso, llega a tener una subsistencia o existencia individual, una per-
sonificaciéon”'. En la tradicién judia, Dios, antes de ser entendido como un ser trascendente y
espiritual, es un Dios historico, que se manifiesta de varias formas a los seres humanos. Sus
manifestaciones histéricas se dan, justamente, a través de las hipdstasis divinas, que son per-
sonificaciones de sus atributos divinos, que estan y actdan en su lugar, como la personifica-
cion de su Nombre divino, que expresa “la presencia de Dios en el lugar de su culto, la dis-
tincién entre los seres divinos en el cielo y su representacion en el monte Sién (Deut 12,11.15;
1Re 8,16.43; 5,5)"2. Es también por su nombre que Dios crea el mundo (Sal 124,8; Jub 36,7;
1En 69): el Nombre esta evidentemente, en el lugar de Dios. Este mismo Nombre se encarna
en la figura del Angel protector que precede al pueblo en el camino del desierto (Ex 23,20-
24)y en el Arcangel Miguel. Por lo tanto, el Nombre, como hipéstasis divina, va adquiriendo
existencia propia, se va volviendo personificacién del Nombre divino.

Conocemos otras hipdstasis divinas, atributos que acabaran siendo personificados: la
Gloria de Yahvé asume la forma de una nube o del fuego (Ex 33,17-34; Is 6,1) 0 en Ez 8,2,

T sCHIAvVO, Luigi, Anjos e messias - Messianismos judaicos e origem da cristologia, Sao Paulo: Paulinas, 2006, p. 40.
2 SCHIAVO, Luigi, Anjos e messias, p. 41.
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se personifica en el hombre (1; 8,2) y en 1Henoc 14,20-22 es entronizado como ser distinto
a Dios y que poco a poco va ocupando su trono; la Palabra, instrumento con el cual Dios crea
el universo (Gén 15,1; 1Sam 3,1.6.10.21; Jer 1,4; 1Re 19,4-9; Jub 2,1), el Espiritu (Sal 104,4;
1QM 12,8-9; 1En 39,12), el poder de Yahvé (Jer 17,3; Ap. Abr. 10,8), etc. Tales hipdstasis no
pueden ser leidas como distintas o separadas de Dios, pues estan intimamente interrelaciona-
das, traduciendo aspectos diferentes del mismo Dios. La identificacién posterior de Jesus con
una o mas de esas hipdstasis angelomarficas divinas, no era un fenémeno Unico. Varios an-
geles fueron considerados personificaciones de las hipostasis divinas: Miguel, Gabriel, Rafael,
Uriel, Israel, Yaoel, Metatron (Gieschen, 1988, 123). Pero siempre, tal identificacion era sefal
distintiva del elemento y del atributo divino, que se revela en lo histérico y/o en lo humano.
En épocas sucesivas, sera justamente a partir de esta idea de las hipostasis divinas, que se ela-
boraré la fe en un Dios trinitario, como tres diferentes manifestaciones hipostaticas (o atribu-
tos divinos), a través de los cuales la tradicién cristiana comprende y entiende a Dios.

2. La sabiduria como atributo divino

La sabiduria es una de estas hipostasis. En el judio tardio ella es personificada, se trans-
forma en un ser divino auténomo, un angel. En 1Henoc se afirma que la sabiduria “vino pa-
ra estar en medio de los hijos de los hombres, pero no encontré lugar. Por eso volvié a su pro-
pio lugar y se colocd entre los angeles (42,1). Por eso, concluye el autor, su sede es en los cie-
los, lo que quiere decir que es un atributo divino, mas que humano. Por haber estado en la
creacion con Dios “como el maestro de obra, era su encanto todos los dias, todo el tiempo
brincaba en su presencia” (Prov 8,30), la sabiduria es considerada uno de los atributos divi-
nos mas importantes, al punto de encarnar, posteriormente, el elemento femenino de Dios.
La sabiduria también expresa la “moderacion” con que Dios sigue rigiendo la historia, para
ofrecer a los pueblos oportunidades de “cambio”, como en el episodio de las plagas de Egip-
to (Sab 10-19). Por ser divina, la sabiduria debe ser buscada por encima de cualquier cosa;
ella es la esposa ideal de Salomon, el rey sabio por excelencia (Sab 8); se deja encontrar por
quien la busca; habla (Prov 1,8); hace su elogio; afirma su pre-existencia, como hija predilec-
ta de Dios; construye su casa y convide a entrar en ella (Prov 9). Tales imagenes fantasticas ya
presentan a la sabiduria personificada como un ser femenino: Todas expresan la idea de que
no hay vida justa sin sabiduria, por lo tanto, apunta a una ética: ser sabio es saber discernir
lo que es recto y lo que es errado (Sab 1-5y Prov 1-2; Sal 1). El énfasis en la sabiduria, en el
judaismo tardio, justifica la desaparicion de la profecia como mediacién divina y el surgimien-
to de la figura del sabio: es él quien, en la literatura apocaliptica, tiene la funcion de penetrar
los cielos, a través de la vision, y de traer a la tierra las érdenes divinas, haciendo de interme-
diario entre lo humano y lo divino. En este primer estadio, la sabiduria y la ética estan juntas:
por representar uno de los atributos divinos mas evidentes, la sabiduria debe ser buscada por
los hombres que quieren ser justos: ella es realmente “un reflejo de la luz eterna” (Sab 7,26).

3. La sabiduria, figura de Dios-Madre

En época cristiana, la Sofia deja de ser una simple personificacion de un atributo divi-
no para ser considerada la Diosa-Madre. Este proceso fue influenciado por algunos elemen-
tos, como el término Sofia —femenino en griego, que traduce el femenino hebreo okmah. Pe-
ro es sobre todo la interpretacién de ciertas afirmaciones biblicas como “Dios cred al mundo
con sabiduria (Prov 8,30), las que apuntan al poder femenino en el cual fue concebida la crea-
cion. De hecho, ¢Podria ser sofia este poder femenino en el cual fue concebida la creacion de
Dios? Segun los antiguos, esta relacion se debe al doble significado del término “concebir”,
gue puede estar relacionado tanto a la creacion fisica, como a la creacion intelectual. Y el tér-
mino “pensamiento”, como poder de concepcion es también femenino (ennoia):.

3 PAGELS, Elaine, / vangeli gnostici, Milano: Mondadori, 2005, p. 106.
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El tema de un poder generador femenino se encuentra en un extrafno poema de Nag
Hammadi, E/ Trueno: la Mente Perfecta’, texto de dificil clasificacion porque no contiene ele-
mentos judios, ni cristianos, ni gnosticos. Se trata de un discurso de revelaciéon proferido por
una extrana figura femenina, identificada solamente por el titulo: el Trueno (que en griego es
un femenino) la Mente Perfecta, tomando en cuenta que ambos términos indican manifesta-
ciones divinas. Tal figura puede reunir las combinaciones de Eva, Sofia y tal vez Pneuma. En
su auto-proclamacion antitética, tal figura llega a afirmar:

“Yo soy la primera y la Ultima. Yo soy la prostituta y la sagrada. Yo soy la esposa y la vir-
gen. Yo soy la madre y la hija. Yo soy los miembros de mi madre. Yo soy la infecunda y mu-
chos son mis hijos. Yo soy aquella cuyo casamiento es grandioso y, sin embargo, no he re-
cibido esposo... Yo soy la novia y novio, y es mi esposo quien me cri6. Yo soy la madre de
mi padre y la hermana de mi esposo y él es mi fruto. Yo soy la esclava del que me prepa-
ré. Yo soy el gobernadora de mi fruto. Pero es él quien (me crid), antes de la hora de mi
nacimiento...” (VI, 13-14).

Otro escrito interesante de Nag Hammadi afirma el mito de Dios-Madre: la Protenndia
Trimorfe (literalmente: “el primer pensamiento divino triple-formado”). Este texto, probable-
mente del siglo Il d.C., describe a Dios antes de la creaciéon, como un potente pensamiento
femenino con tres formas: Voz, Lenguaje y Logos, es decir como Padre, Madre e Hijo:

“(Yo) soy (Protendia) el pensamiento que (habita) en la (Luz) (Yo) soy el movimiento que ha-
bita en (todo aquello en lo cual el) Todo se posesiona, (la primo-) génita entre todas aque-
llas que (vieron la existencia, aquella que existe) delante del Todo. (Ella Proténoia es llama-
da) por tres nombres, a pesar de habitar sola, (pues ella es perfecta). Yo soy invisible den-
tro del pensamiento del Ser Invisible...” (XIII, 35).

4, El mito de andrégino

Los temas de Dios-Madre y del poder generador femenino se sobreponen al mito an-
drégino, capacidad de generacion sin la necesidad de la dualidad macho-hembra. El mito an-
drégino, respecto a la unidad primordial, dice que “es al mismo tiempo macho y hembra, sin
estar dividida por la mitad (...) El andrégino es la proyeccion, en un plano mitico y metafisi-
co, de la concepcién de la unidad del primitivo y de la inseparabilidad primordial de la com-
plementariedad”®. En la tradicion gnostica, el poder femenino puede concebir solo. En el
Apocalipsis de Adan, texto judio que puede ser ubicado entre los siglos |y Il d.C., y que tra-
ta de la pérdida de conocimiento de la primera pareja, en consecuencia de la caida, y de su
transmision a Seth, aparece el mito de andrégino, en una figura femenina que genera sola su
deseo:

“De las nueve musas, una se separd. Ella fue hasta lo alto de la montafna y se quedd sen-
tada por (algun) tiempo, puesto que deseaba estar sola para volverse andrégina. Ella cum-
plié su deseo y quedd embarazada por deseo de ella misma. El nacié (Apocalipsis de Adan,
vV, 81).

Tal mito, aplicado a la sabiduria, hace de ella una gran potencia creadora, unas veces
llamada Eva, madre de todos los vivientes. Pero, “como su deseo violaba la armoniosa unién
de los opuestos, intrinseca a la naturaleza de la creacién produjo un aborto lleno de defec-

4 ROBINSON, James M., A biblioteca de Nag Hammadi - A traducao completa das Escrituras Gnosticas, Sao Paulo:
Madras Ed., 2006, p. 257.

5 TERRIN, Aldo Natale, O sagrado off limits - A experiéncia religiosa e suas expressoes, Sao Paulo: Loyola, 1998, p.
74.
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tos, de donde tiene origen el terror y el dolor que avecinan la existencia humana”®. Fue ne-
cesaria, en la doctrina gnéstica, la generacion del Demiurgo para gobernar y poner orden en
la creacion. En el Apdcrifo de Juan, texto anterior al 185 d.C. puesto que fue conocido por
Justino, la caida esta relacionada a la decision de Sofia de crear un ser sola, sin la aprobacién
del gran Espiritu, que es su consorte masculino. Asi, de dentro de ella sale “algo que era im-
perfecto y diferente a su propia apariencia, porque habifa sido creado sin su conyuge. Y era
diferente en apariencia a su madre, puesto que tenia otra forma. El nombre de este ser divi-
no monstruoso era Yaltabaoth.
Lo androgino esta presente también en la Protenndia Trimorte:

“Yo soy andrégina. (Yo soy la Madre y yo soy el Padre), pues (mantengo relaciones) conmi-
go mismo. Yo (mantuve relaciones) conmigo mismo (y con aquellos que) me aman, (y) es
solamente por medio mio que el Todo (permanece firme). Yo soy el Vientre (que da forma)
a Todo, el da a luz a la Luz que (brilla) con todo su esplendor. Yo soy el Eén (por venir. Yo
soy), la satisfaccion de Todo, o sea, Me(iroth)ea, la gloria de la Madre. Yo lancé un lengua-
je (hablado) a los oidos de aquellos que me “conocen” (XIII, 45).

El tema de andrégino se encuentra en Platon, que habla de tres géneros de personas:
los hijos del Sol (los hombres), los hijos de la Tierra (las mujeres) y los hijos de la Luna (los an-
dréginos que participan de ambos sexos). El mito afirma que, en su auto-suficiencia, los an-
droginos intentaron escalar al Olimpo, pero Zeus los separo, creando los machos y las hem-
bras (Banquete, XIV 189¢ 190¢).

En la Biblia, el mito de andrégino tiene su referencia en la creacién de la mujer que
fue sacada del propio hombre: “Dios hizo caer el sopor sobre el hombre y mientras él dormia,
tomo una de sus costillas (literalmente es “lado”) e hizo crecer carne en su lugar. Después,
de la costilla que sacara del hombre, Yahvé Dios modelé una mujer, y se la trajo al hombre
(Gen 2,21-22). En realidad, Adan originalmente era uno, pues lo femenino estaba en él: pue-
de ser considerado, segun esta apreciacion, un andrégino. Asi mismo, es bastante raro que
el poder creador de la hembra sea atribuido al macho. Los gnésticos, generalmente, prefie-
ren otro texto de la creacion del hombre y de la mujer: “Dios dijo: hagamos al hombre a nues-
tra imagen y a nuestra semejanza... Hombre y muijer, El los cre6 (Gén 1,26-27), donde los ele-
mentos masculinos y femeninos estan juntos, expresando la dualidad divina que es Padre y
Madre al mismo tiempo. El rabino Samuel bar Nachman, comentando estos textos, decia:
“Cuando el Santo... cred por primera vez el género humano, lo cred con dos caras, dos apa-
ratos genitales, cuatro brazos y piernas, costado con costado. Después dividid a Adan en dos
e hizo dos costados, uno por cada lado””’.

El origen del mal, en la interesante interpretacion, posterior, del Evangelio de Felipe,
gue es una catequesis de iniciacion sacramental del siglo Il d.C., serfa atribuido a la separa-
cion de sexos: cuando la unidad andrégina fue rota, la primera pareja conocié la muerte:
“Cuando Eva aun estaba con Adan, la muerte no existia. Cuando ella se separé de él, la muer-
te vio la vida. Si ella entra nuevamente y obtiene a su “yo” anterior, la muerte dejara de ser”
(68,22-26).

5. Sofia y Maria Magdalena

El énfasis en el elemento femenino, trajo a los gndsticos la acusacion de que ellos gus-
taban en demasia de las mujeres (Justino, Adversus Haereges, 1, 13,5) e incentivaban al pro-
tagonismo de la mujeres en sus comunidades. “En los grupos gnésticos como en los valenti-
nianos, las mujeres eran consideradas iguales a los hombres; algunas eran honradas como
profetas, otras desarrollaban la funcion de maestras, de predicadoras ambulantes del evange-

6 PAGELS, Elaine, / vangeli gnostici, p. 106-107.
7 Génesis Rabbé, 8,1, apud: Pagels, Elaine, / vangeli gnostici, p. 109.
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lio, curanderas, presbiteros vy, tal vez, obispos”®. Esta practica, considerada polémica y poco
ortodoxa, fue refutada con mucha energia, como herética, por Ireneo, Tertuliano y otros, has-
ta que desapareci6 totalmente en el siglo lll. En los textos de la época, hay varios testimonios
en esta tension.

El Evangelio de Felipe habla de rivalidades entre los discipulos de Jesus y de Maria
Magdalena: "Y a la compafiia de... Marfa Magdalena... la (amaba) mas que a (todos) los dis-
cipulos, (él acostumbraba) besarla (frecuentemente) en la boca. El resto de los (discipulos) le
decian: ¢Por qué tu la amas mas que a todos nosotros?” (63,32-64,5). La respuesta apunta a
Maria Magdalena como iluminada. Ella, mas que una simple figura histérica, es aqui un sim-
bolo del discipulo que recibe la iluminacién, y el beso en la boca es claramente una imagen
que traduce la transmisién de la sabiduria y del conocimiento (59,5).

El tema de la preeminencia de Maria Magdalena sobre Pedro, Andrés y los discipulos
se encuentra también en el Evangelio de Maria, que refleja con claridad los conflictos acerca
de la autoridad y las tensiones del cristianismo del siglo Il. De Maria se dice que era la amada
y la preferida entre los discipulos, porque habia recibido una revelacién especial de Jesus Re-
sucitado: “Hermana -le dijo Pedro — nosotros sabemos que el Salvador te amaba a ti, mas
que a todas las mujeres. Dinos las palabras que méas recuerdas —las cuales tu conoces (mas)
gue nosotros, pues no oimos hablar de ellas (10). El hecho de poseer un conocimiento supe-
rior, recibido en vision y revelacion particular, le conferia liderazgo y superioridad, delante de
la autoridad apostélica, que ella era llamada a consolar, fortalecer y orientar, después de la
Ascensién de JesUs a los cielos, con estas palabras: “No lloren ni se aflijan y no sean irresolu-
tos, pues su gracia esta plenamente con ustedes y los protegera” (9). Pero, su liderazgo es
desafiado por Andrés, quien cuestiona la veracidad de sus ensefianzas y de su visién: “Andrés
respondié y dijo a los hermanos: Digan lo que (quieran) decir respecto a lo que ella dice. Yo,
por lo menos, no confio que el Salvador haya dicho eso. Pues, ciertamente estas ensefianzas
son ideas extrafas”. Y Pedro, en la misma linea, siguid: ¢El Salvador, realmente hablé a una
mujer sin nuestro conocimiento (y) no abiertamente con nosotros? (17). Pero, Levi tom6 la de-
fensa de Marfa: “Pedro, tu siempre has sido exaltado. Ahora yo te veo oponerte a una mujer
como adversario. Pero, si el Salvador la ha hecho digna, ¢quién eres td, de hecho, para recha-
zarla? Ciertamente el Salvador la conoce muy bien. Por eso El la amaba mas que a nosotros.
Nos vamos a avergonzar y a no vestirnos del hombre perfecto y a recibirlo, a él que nos lla-
mo a predicar el evangelio, sin proclamar otra regla o ley, mas alla de aquello que el Salvador
dijo” (18). El machismo de Pedro y del Cristianismo de los origenes aparece también en el
Evangelio de Tomas donde, al final, Pedro afirma que las mujeres no son dignas de la vida:
“Permite que Marfa nos dejen pues las mujeres no son dignas de la vida (114); Y también en
Pistis Sophia ("Sabiduria Fiel”), donde Pedro es catalogado como machista, alguien que
“amenazaba a Maria y odiaba a nuestro sexo” (36,72).

Para legitimar esta posicidon machista, se usa la estrategia de atribuir a la época apos-
tolica la condenacion de las mujeres a ser sumisas a los hombres. Hay varios textos, en el Nue-
vo Testamento, que dicen esto abiertamente, sobre todo relacionados con Pablo, que susten-
ta su posicion en comparaciéon con el Dios hebreo, que es varén y Unico. En este sentido, él
argumenta: “El hombre es la imagen y la gloria de Dios; y la mujer es la gloria del hombre,
pues el hombre no fue tomado de la mujer, sino de la mujer del hombre. Y el hombre no fue
creado para la mujer, sino la mujer para el hombre (1Cor 11,7-9). La conclusién es l6gica: “las
mujeres deben estar calladas en la asamblea” (1Cor 14,34) Esta es la misma postura que se
encuentra en las normas de comportamiento domésticas (Ef 5,21-33; Col 3,18-25; 1Pe 3,1-
7) que debian regular las relaciones dentro de la casa y que también fueron acogidas como
referencia en la Iglesia. De hecho, la practica igualitaria entre los dos sexos, tal como era vi-
venciada en las comunidades gnoésticas, situadas probablemente entre Siria y Egipto, pudo ha-

8 Pagels, Elaine, / vangeli gnostici, p. 113.
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ber sido la expresion de una concepcion diversa de estructura familiar, asi como de una orga-
nizacion de poder en la sociedad. Para los gnésticos, el liderazgo de la comunidad era caris-
matico, pues se legitimaba en el grado de conocimiento y en las revelaciones recibidas, tan-
to por hombres como por mujeres, y no en una investidura solemne o en la pertenencia a una
clase especifica (sacerdotal) como ocurria en la tradicion occidental. La segunda posicion se
impuso y prevalecié sobre la primera que, rechazada y perseguida, acabé desapareciendo.

6. Sofia y Jesus

Después de este excursus que nos sitUa en la gran tradicién de Sofia, nos pregunta-
mos: ¢ por qué Jesus, en la Fuente Q —el primer documento escrito de los cristianos, tal vez en
los anos 40-50, es identificado con Soffa? El primer aspecto que debemos destacar es la re-
levancia del tema de Soffa en el tiempo de Jesus: realmente se puede hablar de una tradicién
de Sofia, bastante desarrollada y que esta en el origen de una gran corriente teolégica, el
gnosticismo. Pero, la relacion entre Sofia y Jesus es necesaria en la legitimacion del tema fun-
damental de la Fuente Q: la afirmacion de Jesus como el verdadero intérprete de la ley judia®.
Generalmente, tal ciencia se fundamentaba en la revelacion que el sabio recibia de Dios y que
lo capacitaba para comunicar y ensefiar las normas divinas. Sin sabiduria, sin Sofia, ningun
maestro podia transmitir las ensefanzas divinas. Por lo tanto, si el tema central de la Fuente
Q es la nueva ética propuesta por el movimiento de Jesus, nada mas légico de decir que en
la misma persona de Jesus se revelaba la presencia de Sofia, lo que confiere autoridad y legi-
timidad a su ensefianza. Eso lo encontramos en el prélogo de Juan donde, siguiendo un co-
nocido esquema de descensos (Proténoia Trimorfa, XIll, 1), el Logos divino, por el cual “todo
fue hecho” (1,2: ;El Logos no seria Sofia?), desciende primero como la luz para iluminar las
tinieblas (1,9); después como vida (1,10-13) y, finalmente, asumiendo apariencia humana
(1,14). Asi, el Logos/Sofia, se encarna en la persona historica de Jesus.

En Eugnosto, el Bienaventurado, el mundo invisible es gobernado por cinco seres. El
ultimo es hijo andrégino del Hijo del Hombre, el Salvador (Jesus), concebido con Sofia, su ele-
mento femenino (81-82). Lo mismo se dice en La Sophia de Jesucristo (de finales del siglo |
d.C.) (106).

Respecto a la identificacion de Jesus con Sofia existen, en la Fuente Q, algunos datos
interesantes. En el primero se afirma : "y Sofia es justificada por sus hijos” (7,35), donde el
término "hijos” podria ser interpretado en un doble sentido: relacionada con Jesus, identifi-
cado con Sofia; o los discipulos apuntan a su ética. Mas adelante, Sofia se encuentra en rela-
cion a Salomoén: “la reina del sur se levantara en juicio con esta generacion y la condenara,
porgue vino de los limites de la tierra para oir la sabiduria de Salomén, y aqui esta algo que
es mayor que Salomén (11,31). En esta Ultima frase, JesuUs se identifica con Salomén, afirman-
do que El es mayor que el rey sabio. Finalmente, en 11,46 nuevamente aparece la sabidurfa,
en una critica feroz contra esta generacién que no oye, sino que mata a los profetas y sabios,
asi como al propio Jesus: “Por eso, la sabiduria dice: les mandaré profetas y sabios y mataran
a algunos de ellos y los perseguiran”.

7. Sofia y la Otra

Si Q necesita aproximar a JesUs a la hipostasis Sofia, probablemente esto se deba a la
importancia de esta figura para los interlocutores de la comunidad y para la tradicion litera-
ria de Q. Considerando que el resultado producido por esta aproximacion es la legitimacion
de Jesus como auténtico interprete de la Ley, no deja de ser razonable identificar a sus inter-
locutores entre los grupos que mas contribuian a la sobre posicion de las figuras de Sofia y
de la Ley.

9 SCHIAVO, Luigi, Anjos e messias, p. 154.
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Parece posible afirmar que una de las consecuencias de la hipostacion de Sofia en el
judafsmo tardio fue el surgimiento, entre los grupos conservadores jerosolimitanos, de la iden-
tificacion de ésta con la Ley. Como principio y fundamento del orden cosmico, la Ley permi-
te distinguir el bien del mal, la vida de la muerte, el israelita del extranjero. Pero, precisamen-
te, son estas las tareas de la Sabiduria, segun Proverbios 1-9 (uno de los textos mas impor-
tantes de la tradicién de hipostacion). La primera hipostasis se reconoce y afirma como ante-
rior a todas las cosas, primer fruto de la actividad creadora de Yahvé: “Yahvé me produjo co-
mo primer fruto de su obra, en el comienzo de sus acciones mas antiguas” (Prov 8,22). Por
eso puede trazar el camino y guiar los pasos de los justos. Ella misma es el camino para sus
hijos. Obedecerle es fuente de sabiduria y de vida, como reconoce Prov 8,34-35: “Feliz el
hombre que me obedece, vigilando todos los dias en mi puerta... Quien me encuentra, en-
cuentra la vida... todos los que odian, aman la muerte”.

El movimiento fariseo pudo haber sido el responsable por la sobre posicion de las fi-
guras hipostaticas de Sofia y de la Ley, dibujando un curso distinto a la personificacion de la
Sabiduria con relacién a las ideas encontradas en los textos gnésticos. En la concepcion fari-
sea, la Ley "hipostasiada” asume todas las caracteristicas de Sofia: por ella el mundo es crea-
do y gobernado; ella dibuja el camino de la vida, de la observancia y de la obediencia, el de
la muerte, de la trasgresién y la infidelidad.

Esta Gltima figura, la infidelidad, favorece una lectura antifeminista de las metaforas
de prostitucion de la tradicion profética. La hipostacion de Soffa/Ley refuerza la profunda am-
bigliedad de la figura femenina en las tradiciones del judaismo tardio. Si Sofia/Ley es femeni-
na, su enemiga —la Otra — también lo es. El discernimiento de la ambigliedad de lo femenino
se vuelve posible por la incisiva y violenta contraposicion entre la mujer fiel y la infiel, a la cual
se anaden los atributos de extranjera y seductora. En este desdoblamiento de lo femenino, en
la hipdstasis, la participacion femenina en la actividad erotica es vista sumariamente como
prostitucién, y se la toma como la gran figura de la oposicion y de la trasgresion de la Ley.

La palabra creadora y generadora de Sofia se contrapone a la palabra seductora de la
Otra, la extranjera. En Proverbios 6, los trazos de la seductora, de la Otra, son escogidos pa-
ra representar exactamente lo opuesto al perfil de Sofia. Esta es la mujer solar, la Otra prefie-
re las noches de luna nueva. Sofia es encontrada en su casa, la Otra va al encuentro de sus
amores, “sus pies no paran en casa” (Prov 6,11). La calle y la plaza son espacios predilectos
de la Extranjera. Alli agarra y besa a sus victimas, “los ingenuos muchachos” (Prov 6,7), les
promete comida y bebida, camas sofisticadas y perfumadas donde consumir una noche de
embriaguez y placeres.

Sofia genera vida desde el origen del mundo. La Otra, bajo el fingimiento de sus cari-
cias, ofrece la muerte. Su cama es como un matadero para el buey o una trampa para el pa-
jaro. La sefora sin nombre gusta de engafar a los imprudentes “gue no saben que en la ca-
sa de ella estan los muertos, y que sus convidados van para el reino de los muertos” (Prov
9,18). Esta dibujada aqui, de forma clara e inconfundible, la figura de los dos caminos que
aparecen en el Salmo 1: “Feliz el hombre que no va al consejo de los injustos... al contrario,
su placer esta en la Ley de Yahvé, y medita su Ley dia y noche”.

La construccién de la imagen de la Otra, la prostituta extranjera, se vuelve tan eficaz,
que llega a determinar precisas acciones politicas, por parte de los fariseos. En esta perspec-
tiva es posible comprender la matanza de las prostitutas de Jerusalén, en la época de Alexan-
dra Salomé (76-67 a.C.). La reina era ferviente defensora del partido fariseo y apoyd la accion
del jefe de éste, su hermano Salomén ben Shetach, en la reforma de las normas procesales
contra la interpretacion de los saduceos. Por ello, Salomén es recordado en la Mishnd como
defensor del derecho. Pero, en aparente contraste con su trabajo de reformador del derecho,
mando a “colgar”, es decir a crucificar a 80 prostitutas (“mujeres en/de Ascalon”, de acuer-
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do a Sanhedrin 6,4, es decir mujeres filisteas, extranjeras, segun la lectura de Garbini') en Je-
rusalén, sin ningun proceso legal. El contraste y la contradiccién en el comportamiento de Sa-
lomon y de su grupo, es apenas aparente. De hecho, la accion “moralizadora” de eliminacion
violenta de la prostitucién, hace parte del mismo proyecto “regulador” del movimiento fari-
seo, alimentado por el imaginario de Sofia/Ley hipostatizada.

8. Los seguidores de la Otra: “aquellos que esperan al Mesias-Amor”

En la misma época, sin embargo, se levanta una voz radicalmente diferente, que se
contrapone al proyecto del fariseismo jerosolimitano, creando una poderosa y controvertida
alternativa al imaginario de identificacién entre Sofia y la Ley. Es el grupo al cual pertenece el
autor del Cantico, cuya versién inmediatamente anterior a las revisiones rabinicas, puede re-
montarse, justamente, a los Ultimos afios del reinado de Alexandra™.

El autor del Céntico era alguien que frecuentaba el ambiente cultico de Jerusalén, pe-
ro, al mismo tiempo, no rechazaba el helenismo, por lo tanto dominaba el griego tan bien co-
mo el arameo y el hebreo. Tenia también un profundo conocimiento de la literatura hebrea,
sobre todo de las profecias. Su obra retoma explicitamente los temas tipicos de la poesia eré-
tica alejandrina y de la llamada “escuela fenicia” " (Meleagro de Gadara y Antipatro de Sidon).
Sin embargo, no escribié en griego.

Esta escuela indica, segun Garbino, que la naturaleza erética del poema no era cues-
tion fundamental. Su intencién no era producir lineas amorosas (como en el caso de la “es-
cuela fenicia” que escribia en griego). Al escribir en hebreo, declara implicitamente que tiene
un mensaje para destinatarios bien definidos: los sacerdotes y los fariseos, los dirigentes tra-
dicionales de Jerusalén.

Situados en este ambiente de abierta confrontacion con las elaboraciones del movi-
miento fariseo, el Cantico asume la dimensién de documento fundamental para una tradicién
alternativa al fariseismo.

En consonancia con el elogio de la hipdstasis Sofia (Prov 1-9), las protagonistas de es-
te poema son todas figuras femeninas. En el Cantico, lo femenino asume muchos rostros, al
punto que es dificil definir cuantas son las protagonistas de los versos. Sin embargo, no hay
dudas que tres rostros se destacan: la joven, la esposa y la prostituta, siendo esta Ultima, en
abierta polémica con Proverbios y con las politicas de Simén ben Shetach, la beneficiaria de
la teofania que corona el poema. La figura femenina, con sus multiples rostros, encarna el te-
ma decisivo del poema: la busqueda amorosa como Unico camino para la plenitud del cono-
cimiento y, por lo tanto, de la vida.

Garbini sugiere que se debe reconocer en esta concepcién, un eco explicito del tema
de Fedro y del Banquete de Platén: el alma, encarnada por la joven prostituta, en su viaje es-
piritual, es alimentada y motivada por el deseo del Amor (Cf. Fedro 251 c-e). El deseo, en el
Cantico, no es fuente de ceguera e insensatez, como defiende la tradicion de Sofia. Por el
contrario, es el alimento de busqueda amorosa, que hace posible la vida y su mas alta reali-
zacion, el conocimiento.

Retomando el motivo mitoldgico griego y egipcio (Osiris y Adonis) de dios que muere
para dar la inmortalidad, el autor del Cantico propone también una nueva solucién al proble-
ma de la muerte. El judaismo tradicional explicaba la muerte como castigo por un acto de
amor originario (Gén 2-3), marcado por la infidelidad y por la trasgresién. Ya en los versos del
Cantico, el dios de la tradicion es identificado con el Amor que atrae a los humanos, a través
del deseo y asi los vuelve inmortales. La muerte no es el castigo por una erupcién inoportu-
na del deseo amoroso. Por el contrario, ella es el cumplimiento de las promesas de Amor que,
por ella, vuelve inmortales a aquellos que se mantienen fieles en la busqueda.

10 GARBINI, Giovanni, Cantico dei cantici, Brescia: Paideia, 1992, p. 294.
n GARBINI, Giovanni, Cantico dei cantici, p. 293-296.
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El poema ataca de manera directa y radical la lectura sapiencial de la vida, que enfati-
za la Sabiduria y la Ley, y que niegan espacios para el Amor. Parece ser una dura polémica
contra la teologia farisea y sacerdotal conservadora. El templo de Jerusalén, “casa de la sabi-
durfa”, es verdadera “casa de prostitucion”, identificada irénicamente con el templo de
Amon y su prostitucion sagrada en Ct 8,11-12; al mismo tiempo, en la “casa de la madre-
prostituta” se da la ensefianza que inmortaliza y endiosa (Ct 8,2).

La reconstruccién del climax del poema, los versos 5-7, en el capitulo 8, propuesta por
Garbini'?, permite reconocer una verdadera teofania. Después de haber cantado las noches
de busqueda de las mujeres apasionadas, que cantan en el Cantico, el poeta vislumbra de le-
jos la llegada de la divinidad, que tiene trazos masculinos —como Eros/Adonis —, pero que se
confunde con Afrodita/Asherah, en su aturdidora belleza.

¢Quién es esta que viene del Libano / bailando en su velo?

Me desperté debajo del manzano / alli yo te di la luz / alli él Amor te engendré
Me puso como un sello en su corazén / como un sello en su brazo

Porque Amor es mas fuerte que Muerte / Pasién mas fuerte que inferos

Sus flechas son flechas de fuego, /son llamas de un dios

Las aguas del abismo no pueden / apagar el amor

Los rios no podran / arrastrarlos

Quien dé toda su vida por Amor / la salvara y no la perdera.

El poema, probablemente, no es un evento aislado, sino sefial de una importante tra-
dicién contemporanea a los cristianos originarios. El Salmo 151, que se encontrd en Qunran,
retoma los motivos literarios centrales del Cantico. En su version original, segun la reconstruc-
cion de Mancini®, permitia un acréstico: aquellos que esperan al Mesias amor. Esto hace su-
poner que el autor tuvo seguidores, a lo mejor hasta organizados en un movimiento. En es-
ta misma perspectiva podemos leer algunos trazos de Jesus en los sindpticos: la importancia
del amor, de las mujeres, la funcién incomoda de las prostitutas, los perfumes.

Las reacciones al movimiento, del que el Cantico era el panfleto, confirman su impor-
tancia. Pablo, el fariseo, al establecer en su teologia la correlacion entre el pecado de Adan'y
la muerte de Jesus, se pone en abierta oposicién a la teologia del Cantico, reafirmando que
la muerte es fruto de la trasgresion y que sélo la muerte en obediencia puede dar vida. A pe-
sar de que la relectura farisea-paulina se volvié dominante, tanto en el judaismo como en el
cristianismo, y provocd profundos cambios en la tradicion actual, el Génesis masorético toda-
via conserva una sefal de la lectura en sintonia con el Cantico. En 3,22, la muerte no es fru-
to del pecado, como quiere Pablo, sino que es caracteristica originaria del hombre, que po-
dria haber sido vencida si Adan hubiese comido la sequnda manzana. Precisamente, esta es
la tesis de los seguidores del Amor.

Quienes mantienen viva la teologia herética de la Otra y del Amor fueron, probable-
mente, algunas comunidades gnésticas. Es posible reconocer, por ejemplo, la presencia de
una hipdstasis de Amor en la literatura de Nag Hammadi, con evidentes sobre posiciones de
huellas tipicas de Sofia, como en los pasajes de £/ Trovador: la Mente Perfecta 'y de la Proten-
nadia Trimorfe, la que hablamos antes.

Garbini™ (1992, 344-347) sugiere que un representante importante del movimiento
pudo haber sido aquel Simén, el mago de He 8,9-24. Dice la tradicién que éste vivia con He-
lena, una mujer que habia encontrado en una casa de prostitucion en Tiro. El la consideraba
la manifestacion o encarnacion de la Idea divina (epinoia o évvoia). La idea originaria habia si-
do tomada del Padre, de Dios, por los seres creados. En un viaje degradante y sufrido, des-

12 GARBINI, Giovanni, Cantico dei cantici, p. 268-278.
13 MANCINI, Roberta, “Note sul Salmo 151", en Rivista di Studi Orientali, Roma, n. 65, 1991.
14 GARBINI, Giovanni, Cantico dei cantici, p. 344-347.
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cendieron hasta lo profundo de la materia, que ahora los atormentaba y les impedia volver al
Padre. Simén, que se identificaba con la “potencia de dios, aquella grande” (He 8,10), se con-
sideraba el redentor de Helena (como Jesus de Magdalena), aquella que en las sesiones ritua-
les de amor (las agapai gnosticas), le abria el camino de retorno al Padre.

Con Garbini™ es dable concluir que “en toda la historia del gnosticismo es posible re-
conocer un filon de pensamiento que remite al Cantico, el cual es la concepcién fundamen-
tal de relacién amorosa entre Dios y el alma”.
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MARIA CRISTINA VENTURA CAMPUSANO

Con temor y temblor
Reproduciendo la vida negada:
una lectura de Marcos 5,21-43

“Lo que se reivindica y sirve de objetivo es la vida,
la vida, mucho més que el derecho, es lo que ahora
esta en juego en las luchas politicas, incluso si éstas

se formulan a través de las afirmaciones de derecho.

El derecho a la vida, al cuerpo, a la salud, a la felicidad,
a la satisfaccion de las necesidades..., ese derecho tan
incomprensible para el sistema juridico clasico.”’

Resumen

Al pensar en reproduccién a mi imaginario llega la idea de “volver a hacer”, “volver a pro-
ducir”, que puede tratarse de bienes materiales que permiten la existencia, la sobreviven-
cia; o de reproduccion humana, entonces tiene que ver con “volver a hacer lo humano”; y
para que esto sea posible es necesario que la naturaleza también se reproduzca. Este en-
sayo quiere ser una propuesta sugerente de entender la reproduccién humana mas alla de
la gestacion individual, mas alla de la vida que todavia no es vida, mas alla de productos de
sobrevivencia. Es un llamado a considerar reproduccidon humana a partir de las relaciones
de poder marcadas por el género, la raza, la clase, que cotidianamente sostienen los cuer-
pos de mujeres y hombres, que marcan estos cuerpos, que lo fuerzan a cargar tareas.

Me anima la posibilidad de dialogar con textos como Marcos 5,21-43, a pesar de ser un
texto tan conocido y trabajado en diferentes grupos de mujeres y comunidades en Améri-
ca Latina y Caribe, siento que es valioso verlo también desde la tematica de la reproduc-
cion humana. Parto de entender que en este texto estan presentes dos historias. Dos his-
torias que se hacen una en la busqueda de revelar la vida de mujeres que estan siendo ne-
gadas por enfermedades que muchas veces son enfermedades aparentes. Al final, la pro-
puesta de dos vidas humanas en reproduccion.

Palabras claves: produccion, reproduccion, reproducciéon humana, vida, temor, temblor, flu-
jo de sangre toque, poder, fe.

Abstrakt

In thinking about reproduction, the idea comes to my imagination of “re-making” or “re-
producing”, which can refer to material goods that allow for existence and survival, or to
human reproduction, which then has to do with “re-making what is human”; and for this
to be possible, it is necessary for nature also to reproduce. This essay is a proposal to un-
derstand human reproduction as more than individual gestation, more than life that is not
yet life, more than products of survival. It is a call to consider human reproduction starting
from the relations of power defined by gender, race, and class which daily sustain the bo-
dies of women and men, that mark those bodies, that force them to carry tasks. I'm ener-
gized by the possibility of dialoguing with texts like Mark 5,21-43. In spite of being so well-
known and studied in different groups of women and communities in Latin America and
the Caribbean, | feel that it is worthwhile to look at it again from the theme of human re-
production. | begin with the understanding that in this text there are two stories. Two sto-

1 Michael Foucault, Surveiller et punir, Paris: Gallimard; Vigilar y castigar, traduccién castellana: México: Siglo XXI,
1975, p.191.
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ries that become one in the search to reveal the life of women who are being negated by
illnesses that often are not real illnesses. | close with the proposal of two human lives in re-
production.

Key words: production, reproduction, human reproduction, life, fear, trembling, flow of
blood, touch, power, faith.

El tema de reproduccién humana es tan complejo que, en estos momentos, al igual
que la mujer con flujo de sangre, Marcos 5,21-34, siento temor al intentar una reflexion que
tiene como trasfondo esa tematica. Sin embargo, me desafia la experiencia de tantas muje-
res en América Latina y Caribe enfrentando las adversidades cotidianas de las sociedades pa-
triarcales sobre sus propios cuerpos, mujeres que desde sus limitadas reproducciones crean la
posibilidad de reproduccion social.

Me interesa entrar en la reflexion a partir de un marco referencial de responsabilidad
ética que me permita discernir desde una posicion critica (pues pensamos en reproduccién
muchas veces de forma mecanica, produccién y reproduccion de bienes materiales y seres hu-
manos), que al pensar en seres humanos, reproducir tiene que ver con la afirmacion o desa-
rrollo de algun aspecto de la “vida humana”, sea este educacién, trabajo, respeto al cuerpo
propio y de los otros, etc. El campo de la reproducciéon humana conjuga lo micro con lo ma-
cro, lo personal con lo social, la proximidad del yo-tu con la trascendencia hacia los otros y el
futuro (sin antropocentrismos).?

Es comun, que cuando visto desde la Biblia, el tema de reproducciéon humana gene-
ralmente se asocia con gestacién, con la tarea de “sean fecundos-multipliquense”, que se
motiva desde Gn 1, tarea que coloca a las mujeres como principales agentes de dicho man-
dato. Sin embargo, haciendo una lectura mas detenida de los textos biblicos, se descubre que
es preciso comprender la reproduccion humana en su diversidad de enfoques.

De esa forma, podria afirmar que dentro de la complejidad que caracteriza reproduc-
cién humana en la Biblia, apunta para todas las formas diferentes en que los grupos se van
organizando para su existencia o subsistencia. De tal forma que cualquier reproducciéon (ma-
terial o estrictamente de funcion bioldgica) debe ser pensada a partir de articulacion mutua.
Veamos como se plantea desde un texto biblico.

Reproduccion humana y Marcos 5,21-43

La Biblia como construccién socio-cultural invita a pensar en las realidades sociales y
culturales que sostienen los textos. Y, mas especificamente:

“los textos biblicos en sus construcciones kiriarcales cuentan historias y construyen mundos

sociales y universos simbdlicos que invierten, absolutizan e idealizan las diferencias kiriarca-

les y, al hacerlo, cierran o marginan la presencia histérica de los “otros” devaluados. Por

es0, los textos biblicos donde hay mujeres tienen que ser leidos como indicadores de la rea-

lidad histérica que a la vez reprimen y construyen.”?

Reflexionar sobre reproduccion humana desde los textos me exige situarlos en contex-
tos socio histéricos y culturales especificos; por lo tanto es algo que tiene que ser analizado
dentro del marco de relaciones de Poder. De tal forma que no se trata sélo de una accién in-
dividual, sino social. Es a partir de esto que pregunto ¢qué significados posibles podria tener

2 Para ese referencial teérico me estaré apoyando en textos como: Laura E. Donaldson y Kwok Pui-Lan (organizado-
ras), Postcolonialism, Feminism and Religious Discourse, New York-London: Routledge, 2002; Heller Agnes, Sociolo-
gia de la vida cotidiana, Barcelona: Peninsula, 1994; Enrique Dusell, Etica de la liberacién en la edad de la globaliza-
cion y de la exclusion, México: Editorial UAM lItztapalapa, 1998.

3 Elisabeth Schissler Fiorenza, Los caminos de la sabiduria — Una introduccion a la interpretacion feminista de la Bi-
blia, traduccién de José Manuel Lozano Gotor, Santander: Sal Terrae, 2004, p.195.
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la temética de reproduccion humana dentro Mc 5,21-43? ; Cudles representaciones de ser hu-
mano estan siendo sostenidas y producidas a partir del texto?

Una primera aproximacion al texto

Al entrar a los evangelios me llama a la atencién que los grandes nacimientos se de-
tienen. Pareceria que ya esta cumplido el mandato de “creced y multiplicaos”. No existen
grandes narrativas promulgando la reproduccién humana dentro de pardmetros de fecundi-
dad. Sélo nos encontramos con los textos que narran el nacimiento de Jesus y de Juan el Bau-
tista, asi que nacimientos no tenemos tanto. Eso me hace pensar que la reproduccién huma-
na, en este momento se focaliza desde otro angulo.

Sin embargo, estos textos sefialan constantemente la idea de las grandes multitudes,
que sugiere el cumplimiento de “creced y multiplicaos”. Esas multitudes presentadas en si-
tuaciones sociales, politicas y econémicas de desventaja. Por lo tanto, reproduccion aqui invi-
ta otro tipo de reflexion. Si en verdad, las mujeres, continan como responsables de labores
como: cuidado de hijos e hijas, encontramos que puede también ser tarea de hombres.

Marcos 5 y sus alrededores

Al dar una mirada hacia atras de Marcos 5, observo que el cap.4 inicia con la invita-
cion de Jesus a sus discipulos de ir al otro lado “pasemos al otro lado”. Se usa “otro lado”,
indicando movimiento, viaje. Ese viaje se realiza en un “barca” (3,9; 4,1.36); al final del cap.4,
se destaca el poder de Jesus en la travesia, calmando el mar y el viento. El capitulo 5 inicia
afirmando "y llegaron al otro lado del mar, a la regién de los Gedara”.

Todavia en 5,21 Jesus regresa, “regresando JesUs otra vez en la barca para el otro la-
do, juntd gran multitud con él y estaba al lado del mar”. E. J. Pryke entiende que en Marcos,
es frecuente el uso del término traducido como “otra vez"”, el cual sirve de unién para entre-
tejer varias pericopas que tienen intenciones ya sea de ensefar (2,13; 3,1; 4,1; 7,14; 8,1;
10,1), viajes (5,21; 7,31; 8,13), curaciones (8,25). Con eso, consigue estructural un evangelio
con gran vivacidad.*

Todo lo anterior permite sefialar, que al final del cap.5 encontramos a Jesus con poder,
no de calmar el mary el viento, pero si de levantar a una nifia, "y sujeté de la mano de la ni-
fa diciendo Talitd cum (que significa “muchacha, a ti digo, levantate”) (v.41). Pero ademas,
ordena calmar el hambre, “y dijo dar a ella de comer” (v.43b). De tal forma, que se puede
afirmar que los capitulos 4,35-5,41 estan articulados no sélo en torno al mar formando una
unidad, sino mas bien, en torno al viaje, al poder de Jests y a la gran multitud que lo sigue.

De forma mas amplia, esos capitulos estan articulados al ciclo de milagros presente en
casi todos los textos que les preceden. Hacia delante, Marcos 5 esta relacionado con 6,1-6
por medio de la tematica “milagros de cura”, aunque en esa primera secciéon del cap.6 mu-
chos no tengan fe en la practica de JesUs y lo critican.

Una mirada detenida a Marcos 5,21-43

Ver en los alrededores del cap.5 permite que los v.21-43 se consideren vinculados a un
escenario mas amplio que hace parte de la primera parte del evangelio de Marcos (caps.1-8).
Siendo asi, ahora puedo concentrarnos en lo que estd pasando en los v.21-43, texto que es
nuestro objeto.

Antes, debo destacar que trabajaré con la redaccién final. Significa que no entraré en
la discusion de si hay una tradicién anterior a Marcos. Asi mismo, destaco que la curacién de

) Pryke, Redaccional Style in the Marcan Gospel, Cambridge: Cambridge University Press, 2005, p.97-98 (Society
for New Testament Studies Monograph Series, 33).
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la mujer con flujo de sangre se encuentra también en Mt 9,18-26 y Lc 8,40-56; sin embargo
no me ocuparé de analizar diferencias sindpticas que puedan existir con Mateo y Lucas.’

La reproduccion en peligro - cuerpos amenazados, historias que se juntan

La discusion sobre reproducciéon humana nos lleva de inmediato a pensar en la impor-
tancia de los cuerpos de mujeres, hombres, nifias y nifios. Dentro de eso, Mc 5,21-43 nos re-
cuerda las condiciones que deben tener los cuerpos de mujeres para que pueda haber repro-
duccion, ligada también a la produccién. Pues la produccién y reproduccion de bienes y ser-
vicios, asi como la humana necesitan de cuerpos sanos para que puedan existir de forma con-
creta.

Observamos en el texto dos relatos de cuerpos de mujeres en condiciones no acepta-
das por el grupo social a las que ellas pertenecen. Una con flujo de sangre que no para (v.24-
34), la otra “muriendo” (v.21-23.35-43). Dos mujeres “enfermas”. Las dos historias estan co-
nectadas. Se trata de dos narraciones de milagros que originalmente, parecen haber estado
separadas, pero que Marcos une.®

En ese sentido, el texto puede ser dividido en dos partes o dos historias, que tienen re-
lacion tematica, asi como también en el léxico y la sintaxis:

Las edades: “mujer doce anos enferma” (v.25) / “muchacha que tenia doce afos” (v.42).
Tienen legitimidad familiar: “hija, por tu fe has sido sanada” (v.34) / “mi hija esta murien-
do” (v.23b).”

Igual necesidad: “tan solo que toque su capa quedaré sana” (v.28) / “ven a poner tus ma-
nos para que sane y viva” (v.23¢).

El mismo agente de cura: Jesus

En ambas narraciones Jesus es procurado como agente de cura.

Todo lo anterior nos dice del por qué ambas narraciones son vistas integradas la una
en la otra. La amenaza de muerte que ambos cuerpos estan reflejando permite el juntar las
historias. Lo que identifico como amenaza, para que la reproduccién humana pueda ser po-
sible, es la enfermedad que padecen esos cuerpos.®

Primer paréntesis pertinente: Enfermedad - ;qué significa?, ;qué signific6?

En los tiempos actuales, se entiende la enfermedad (del latin infirmitas, -atis: “no fir-
me”, “falto de firmeza"”) como un proceso y el status consecuente de afeccién de un ser vi-
vo, caracterizado por una alteracion de su estado ontologico de salud. La salud y la enferme-
dad son parte integral de la vida, del proceso biolégico y de las interacciones medioambien-
tales y sociales. Generalmente, se entiende a la enfermedad como una entidad opuesta a la
salud, cuyo efecto negativo es consecuencia de una alteracion o desarmonizacion de un sis-
tema a cualquier nivel (molecular, corporal, mental, emocional, espiritual, etc.) del estado fi-
sioldgico y/o morfolégico considerados como normales, equilibrados o armonicos.®

5 Para profundizar estas cuestiones, conferir Elisa Estévez Lopez, £/ poder de una mujer creyente — Cuerpo, identidad
y discipulado en Marcos 5,24b-34 - Un estudio desde las ciencias sociales, Estella (Navarra): Editorial Verbo Divino,
2003, p.282-299.

6p . Achtemeier, “Toward the Isolation of Pre-Markan Miracle Catenae”, en JBL n.89, 1970, p.276.

7 Elisa Estévez Lopez afirma que Jesus transforma a la mujer “hija”, lo que indica que le reconoce de una nueva fa-
milia. Asi también la “hija de Jairo” tiene también familia (E/ poder de una mujer creyente, p.295). Yo anadiria que
ambas mujeres estan legitimadas a partir de la institucion familiar.

8 Cuando hablo de cuerpo, estoy pensando en realidad simbdlica que sirve de puente entre los individuos y la socie-
dad. En ese sentido, el cuerpo fisico es un microcosmos del cuerpo social. Por tanto, no es natural, sino siempre me-
diado socialmente (Mary Douglas, Simbolos naturales, Madrid: Alianza, 1978).

9 “http://es.wikipedia.org/wiki/Enfermedad”
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En el mundo judio antiguo, todos los aspectos de la vida humana se evaltan en rela-
cion con su creador. Como bien sefiala Elisa Estévez Lopez “el judaismo creyd firmemente en
la determinaciéon del querer de Dios siendo el Unico que gobierna de manera soberana el
mundo”™. Por esa razon en la Biblia se encuentran afirmaciones como: “vengan y volvamos
al Sefior. El nos destrozé pero también nos sanard, nos hirié, pero también nos curard” (Os
6,1)."

En ese sentido, la enfermedad es entendida como estar en desequilibrio, de espaldas
a Dios. Igualmente, en el mundo helenistico-romano, la salud corporal se entiende como un
estado de “pureza”, “limpieza”, “bello”, lo que supone una armonia que es justa proporcién
y equilibrio o moderacion. En contraposicién, la enfermedad es injusticia, impureza fealdad y
desproporcion o desmesura.’? En ese sentido, Mateo Bautista recuerda que en los evangelios:

“Los enfermos no son aceptados en la convivencia comunitaria, son excluidos de los car-
gos y lugares publicos. No tienen asistencia social ni médica (la cual ya era bien limitada).
Son obligados a mendigar para proveer su penuria y su hambre. De esa forma, son vistos
caidos por los caminos (Mc 10,46), en las puertas de los lugares publicos (Jn 5,3), fuera de
los pueblos (Lc 17,12), cerca del templo (Hch 3,2). Eran tenidos como escoria y vergiienza
de la sociedad. No tienen hogar ni futuro. Son muertos prematuros.” "

Y mas, dentro en relacién a la escala social, en la Palestina del siglo 1, en la mas baja
estaban pobres y marginados v, entre ellos: las mujeres, los nifos, los esclavos no judios (la
mayoria arabes), los pastores asalariados, los identificados/as como pecadores (prostitutas,
adulteras) y los publicanos (encargados de recaudar impuestos). Ademas de esas personas, es-
taban los mendigos y enfermos.

La realidad es que la falta de alimento y de higiene en los grupos menos favorecidos
de la sociedad, traia como consecuencia que, ademas del hambre, la mayor parte de los men-
digos estuvieran enfermos. Y a causa del desconocimiento de diferentes tipos de enfermedad
(ceguera, lepra, afecciones mentales o nerviosas) los enfermos eran considerados poseidos,
por tanto impuros. Pues se pensaba que si estaban enfermos habian cometido algun pecado
y Dios les habia castigado. Por esa razén, eran despreciados, nadie se les acercaba, pero ni
dejaban que se acercaran.

Dejando el texto fluir — identificando las enfermedades

La identificacion de las enfermedades no es posible sino a partir de los propios cuer-
pos enfermos y socio-culturalmente localizados. Alrededor de estos cuerpos, otros cuerpos
gue funcionan como agentes que procuran la curacién, que se solidarizan o cumplen funcio-
nes asignadas en los grupos culturales a los que pertenecen. Por esa, razén iniciamos nues-
tro recorrido conociendo los cuerpos que estan presentes en Mc 5,21-43.

Jesus es el primer personaje mencionado en el texto. Se dice que “Jesus regresoé en la
barca al otro lado del lago” (v.21a). Esta primera frase conecta con el texto anterior, donde
también habfa una persona enferma, “un hombre con un espiritu impuro”.

“En tiempos de JesUs se creia que el mundo era habitado por una enorme poblacion so-

brenatural: dioses, angeles, demonios, espiritus de muerte. Los demonios y los espiritus

eran responsables por todo el mal fisico y moral (pecado). La enfermedad fisica habria sido
el castigo por el pecado.”™

10 Ejisa Estévez Lopez, El poder de una mujer creyente, p.98.

11 Encontramos la misma caracteristica de Dios como “curador”, “sanador” en S| 147,3; Dt 32,39; Nm 12,13; Is
57,18, etc.

12 Elisa Estévez Lopez cita filosofos como Hipdcrates, Plutarco, Ciceron (E/ poder de una mujer creyente, p.111-112).
13 Mateo Bautista, Jesus: sadio, sauddvel e terapeuta, Sao Paulo: Paulinas, 1997, p.23.
14 Luis Schiavo y Valmor da Silva, Jesus, milagreiro y exorcista, Sao Paulo: Paulinas, 2000, p.69.
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El hombre con el espiritu impuro fue curado, lo que significa fue restablecido en su
equilibrio biolégico, social y religioso: “vete a tu casa, con tus parientes, y cuéntales todo lo
que el Sefior te ha hecho” (v.19b-c).

Estando, entonces, al “otro lado”, el lado occidental del lago, seguido de la multitud,
otro hombre se le aproxima. Esta vez se trata de un hombre aparentemente “sano”, sin em-
bargo, presentado por el autor del texto, como alguien, preocupado, con urgencia, "y le ro-
g6 mucho, diciéndole: mi hijita se estd muriendo; ven a poner tus manos sobre ella, para que
sane y viva” (v.23). La expresion “le rogd mucho”, carga el sentido de urgencia, por lo tanto
alguien que expresa eso es una persona emocionalmente alterada.

El estado de alteracién de ese hombre, Jairo, repercute en su entorno social, por eso,
“Jesus fue con él, y mucha gente lo acompanaba apretujandose a su alrededor” (v.24). La vi-
da de ese hombre, entonces, se mueve en torno a la enfermedad de la hija, lo que provoca
en él un trastorno no solo individual, sino también institucional, pues él es “uno de los jefes
de la sinagoga”. Es facil entender que la salud y la enfermedad son parte integral de la vida,
del proceso bioldgico y de las interacciones medioambientales y sociales.” Y todo eso, apun-
ta a la paralizacién productiva y reproductiva, tanto a nivel individual como social.

Sin embargo, la historia de Jairo, es interrumpida por una mujer a quien el autor pre-
senta también como parte de la multitud, es decir, parte del entorno social anterior. Esta mu-
jer es presentada, desde el punto de vista socio-cultural, con su estado de salud alterada, aun-
que no se hable de enfermedad: “y una mujer que habia tenido flujo de sangre por doce
anos” (v.25).

Se trata de un personaje que sorprende, pues recién iniciaba el caso de Jairo y su hija.
El narrador del texto es quien nos la presenta. El sabe del padecimiento y nos informa. La
identifica en medio de la multitud y los apretujones, alli esta con “flujo de sangre”. ;Por qué
es importante este personaje, por ser mujer, ;por el padecimiento? Es posible que sea por ca-
da una de esas cosas, sin embargo, sugiero que vayamos por parte.

Segundo paréntesis pertinente: la menstruacion y su significado socio-cultural

La menstruacion es una de las caracteristicas bioldgicas utilizadas para definir o iden-
tificar el sexo femenino.' Sin embargo, no sélo se utiliza para la identificacién de sexos, sino
también para asignacién de funciones sociales y culturales. Las tareas productivas y reproduc-
tivas de las mujeres son controladas a través de la conocida menstruacion. Por medio de és-
ta, se define lo normal y lo anormal en relacién a la salud de una mujer fértil: “la menstrua-
cion es parte del ciclo menstrual normal en una mujer sana en edad fértil. El ciclo menstrual
dura unos 28 dias, aunque se considera normal también entre los 21 y los 35",

El texto de Marcos nos habla de que la mujer tiene “doce afos con flujo de sangre”.
Es mucho tiempo! Principalmente, cuando recordamos el significado socio-cultural que tenia
la sangre en la mentalidad biblica. Textos como Gn 9,3-4; Lv 19,26 no nos dejan mentir. To-
car sangre, asi como también tocar cadaver o tener lepra, entre otras cosas, volvia a la perso-
na impura. Ser considerada impura, no era un simple calificativo, sino que esto implicaba en
la exclusion de la persona de la convivencia social.

“En razén de la sangre que fluye natural y ciclicamente del cuerpo de las mujeres, la legis-
lacion sacerdotal [Levitico] y escritos posteriores restringen severamente la participacién de
ellas en la vida cultural y religiosa...Las leyes rituales estructuran de forma jerdrquica, tiem-

15 Enciclopedia de enfermedades, http:/www.Salud.com/enfermedades.asp, 2007.
“Temas de salud” en Organizacién Mundial de la Salud, http:Avww.who.int/topics, 2007.

16 | a menstruacion es el sangrado mensual de la mujer. También se le llama regla, periodo menstrual, o periodo.
Cuando una muijer tiene su periodo, estd menstruando. La sangre menstrual es en parte sangre y en parte tejido del
interior del Utero (matriz). Fluye desde el Utero, a través de la pequena abertura del cuello uterino, y sale del cuerpo
a través de la vagina. http:/geosalud.com/ginecologia/menstruacion.htm

17 hitp://www.dmedicina.com/salud/ginecologicas/trastorno-menstruacion.html
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pos, espacios y personas en el templo, sancionando la estructura socio-econémica estable-
cida, y abriendo o cerrando la comunicacién con Yahveh." ™

En la Palestina del siglo 1, el pueblo vivia bajo la clasificacion de pureza-impureza, pues
las prescripciones leviticas también influenciaron los distintos grupos judios de esos tiempos.
Aunque no necesariamente, cumplian con esas costumbres todas las mujeres, tenian que
efectuar una serie de ritos de purificacion, cada mes, para poder alcanzar el nivel de pureza
que les permitia entrar en relacion con las otras personas y con Yahveh (Lv 11-15).

Una vez cumplido, por ejemplo, el rito de purificacion después de tener la menstrua-
Cion, ya estaba en capacidad de asumir el papel de reproductora, asignado socialmente; con
eso facilitaba, al mismo tiempo, la santidad de los varones.” Pero ademas en la mentalidad
biblica se refleja que una mujer menstruada no sélo esta impura, sino que esta débil, para po-
der procrear, por lo tanto esta enferma, asi como los enfermos de Lv 21,18-20.

Es por esa razon, que en la actualidad muchas de las traducciones agregan la palabra
“enferma” en el v.25. E inclusive, el autor pone en boca de la misma mujer la siguiente afir-
macion: “tan sélo con que llegue a tocar su capa, quedaré sana” (v.28).

A pesar de estar consciente de que en el mundo de la narracién, “la historia es una
abstraccion pues siempre es percibida y contada por alguien, no existe ‘en si'”#, entiendo que
el texto en Marcos no es para animar a que las mujeres se consideren enferma cuando tienen
la menstruacién, sino que la forma en como esta construido el texto muestra que existian mu-
jeres y hombres, como existen también en la actualidad, que entienden la menstruacién co-
mo una enfermedad. Y mas, cuando se trata de un flujo de sangre de “doce afos”, asi co-
mo presentado en el texto. Todo eso, hace pensar en el peso que tiene esta creencia sobre la
menstruacion en la mentalidad de las personas, inclusive de la Palestina del siglo 1:

Tal llan senala que, en la antigiedad la menstruacion fue entendida como sefial de la
llegada de la madurez sexual a una joven nifa. Sin embargo, su propdsito biolégico no fue
del todo claro. Como resultado de eso, el flujo mensual de la mujer fue tratado como una
materia de temor y abominacién. En ese sentido, se creyd que el flujo menstrual de sangre
tenfa poderes magicos. El autor afade: “Josefo relata que en el desierto de Judea crecia una
planta especial la cual seria sustituida solamente por la aplicacion para el flujo menstrual o
para la orina de una mujer, esta planta fue apreciada por su poder para echar afuera espiri-
tus malos”?'.

Los rabinos dieron gran importancia a los temas de menstruacién. Tanto las esposas de
los fariseos, como las esposas de rabinos prudentes después, actuaron en esta materia de
acuerdo a lo dictado por sus esposos y, ademas, consultaron rabinos expertos en los casos que
ellos mismos no pudieron decidir. Vale preguntar si este fendmeno se extendié mas alla de cir-
culos Farisaicos, y si esto caracterizd toda la sociedad judia en el periodo del Segundo templo.

Fuentes rabinicas sobre menstruacion (niddad) tratan con dos otros grupos de aquel
periodo: mujeres samaritanas y mujeres saduceas. Las mujeres samaritanas fueron juzgadas
por resistir el ritual de impureza de la menstruacién de sus dias de parto. Esto no significa que
las samaritanas negaron las leyes biblicas de pureza con respecto a la menstruaciéon, mera-

18 Elisa Estévez Lopez, El poder de una mujer creyente, p.240-241.

19 Interpretaciones rabinicas sefialan que las leyes biblicas probablemente siguieron un antiguo tabu, de la prohibi-
cién de relacionarse sexualmente con mujeres menstruadas. El llamado a “ustedes alejaran a los hijos de Israel de sus
impurezas” (Lv 15,31), implico separacién de la mujer durante su menstruacion. En ese sentido los hombres son lla-
mados a guardar distancia de impureza, hacer lo contrario era considerado una seria transgresion (Tal llan, Jewish Wo-
men in Greco-Roman Palestine, Massachussets: Hendrickson Publishers, 1996, p.101).

20 Tzyetan Todorov, “Las categorias del relato literario”, en Comunicaciones / Analisis estructural del relato (L’Analy-
se structurale du récit, Communictiones, Paris: Seuil, n°8, 1966, Beatriz Dorriots (trad.), Buenos Aires: Ed. Tiempo Con-
temporaneo, 1970, p.155-192.

21 75 llan, Jewish Women in Greco-Roman Palestine. Massachusetts: Hendrickson Publishers, 1996, p.100-101.
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mente que la prudencia farisaica de Palestina rechazé el cumplimiento de samaritanas de esas
leyes.?2 En relacion a las mujeres saduceas, Tirzah Z. Meachem? considera que “la halakah sa-
ducea permiti6 tener relacidon con una mujer menstruada, siguiendo el principio general que
aquello fue permitido en la Biblia".

Lo que si ha de ser sefalado es que la actitud rabinica junto a los Saduceos es menos
clara y mas complicada. A pesar de que, en muchas ocasiones, mujeres saduceas fueron juz-
gadas a priori a ser impuras como las mujeres samaritanas, fuentes rabinicas registran que
muchas mujeres saduceas siguieron las reglas de la prudencia farisaica y asi fueron conside-
radas puras. Con todo, es importante sefialar que no hay evidencias claras de que las leyes le-
viticas de impureza hayan sido cumplidas, en la Palestina del siglo 1, por todas las mujeres ju-
dias.

De cualquier forma, el temor a la impureza del flujo de sangre acompafié una mujer
hasta la tumba. El cadaver de una mujer que murié durante su periodo tuvo una ceremonia
especial de inmersién purificatoria: “la practica consistié primero, en enterrar esas mujeres
que murieron con su periodo; luego, la practica cambid para enterrar todo lo que fuera de
preocupacion para el honor de mujeres, es decir, todo los utensilios que la mujer tocé antes
de su muerte serfan enterrados”?.

Regresando al texto — males que se combinan!

Retomo la frase: “tan sélo con que llegue a tocar su capa, quedaré sana” (v.28). Per-
cibo en esta frase la acostumbrada combinacién, desde la época greco-romana, entre medi-
cina, religion y magia, las tres estaban tan entrelazadas que ciertamente se confundian. La
mujer de nuestro texto, tiene una necesidad, “quedar sana”. Como ya vimos, es una necesi-
dad que se corresponde con la presentada por Jairo al inicio del texto (v.23). Y mas, se pue-
de afirmar que el verbo “salvar”, “curar”, “preservar” tiene una doble funcion dentro de la
frase - social y religiosa; al quedar “sana” preserva también la vida, queda salva.

Como bien sefala Aldo Natale Terrin, salvacién y cura estan juntas.?® Pero al mismo
tiempo, la magia se entrelaza con esa necesidad de cura y salvacién, de ahi el deseo inmen-
so de, por lo menos “tocar”, “agarrar” la capa; cualquier recurso para conseguir lo que ne-
cesita. En tiempos de Jesus fue costumbre recurrir a actividades milagrosas y magias, princi-
palmente, por parte del pueblo que no tenia los recursos para acudir a la medicina avanzada.
Cuando hombres y mujeres se acercan a ese mundo van convencidos de que para un mago
nada es imposible. Sienten confianza en su poder.?” Sin embargo, las autoridades religiosas y
politicas, de tiempo greco-romano, ven con sospecha estas practicas.?

22 Covenant Damascos V 7, citado en Tal llan, Jewish Women in Greco-Roman Palestine, p.104, nota 13.

23 Tirzah Z. Meachem, Mishnah Tractate Niddah with Introduction - A Critical Edition with Notes on Variants, Com-
mentary, Redaction and Chapters in Legal History and Real, Jerusalém: University of Jerusalem 1989, p.154-170 (te-
sis de doctorado).

24 Elisa Estévez Lopez, El poder de una mujer creyente, p.253-254.
25 75 llan, Jewish Women in Greco-Roman Palestine, p.103.

26 Aldo Natale Terrin, O sagrado off limits - A experiéncia religiosa e suas expressoes. Sao Paulo: Loyola, 1998, p.149-
156.

27 pedro Lain Entralgo llama a la atencién sobre el también inevitable sentimiento de terror y la fuerza de atraccién
irresistible que tienen los que, mediante conjuros y encantamientos, se erigen en controladores de las fuerzas sobre-
naturales e impersonales” (La relacion médico-paciente, Madrid: Alianza, 1983, p.57-58). A pesar de eso, los pueblos
mediterraneos, frecuentemente, acostumbraron a consultar las divinidades para saber si una persona se curaria 0 no
de una enfermedad. Ademaés de Asclepio existiero otros dioses y diosas, como Isis y Serapis, con poderes curativos, y
sus cultos fueron asociados con practicas magicas. En el imperio romano se destaco la diosa Sequana, que curaba en-
fermedades genitales masculinas y femeninas y favorecia la fertilidad (Elisa Estévez Lopez, El poder de una mujer cre-
yente, p.171-172).

28 Morton Smith, Jesus, the magician, San Francisco: Harper & Row, 1978, p.42.
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Ademas del deseo de quedar sana, salva, el narrador nos cuenta que esta mujer tenfa
una historia de sufrimiento en manos de médicos: “Habia sufrido mucho a manos de muchos
médicos, y habia gastado todo lo que tenia sin provecho alguno” (v.26). Este v.26, sugiere
que nos detengamos para entender qué es lo que esta pasando.

“habia sufrido mucho a manos de muchos médicos”
“flujo de sangre”,

“doce anos”

“habia gastado todo lo que tenia”.

Estamos delante de cuatro condiciones que definen la identidad de la mujer. Una iden-
tidad que la revela como un ser humano amenazado no sélo por una alteracién de su salud,
sino por una institucion médica que no le responde, mas bien le quita. El texto apunta para
la gravedad de la situacion que esta viviendo esta mujer, permitiéndonos identificar un cuer-
po donde no sélo estd saliendo “sangre”, sino también “todo lo que tenia”, lo que nos lleva
a pensar en la realidad socio-econémica de esa mujer. Todo eso, recoge el sufrimiento por lo
que ha estado pasando.

La informacion traida por el narrador del texto revela la sospecha frente a los médicos,
dato que encontramos en textos como este de Marcos, pero también Lucas coloca en boca
de Jesus un proverbio, conocido en China y en Grecia: “médico, curate a ti mismo” (Lc 4,23),
lo que refleja el conflicto existente entre médicos y pueblos. De hecho, ya en torno de sabe-
res, los médicos pretendian ser el Unico saber valido para sanar, y muchas veces se aprovecha-
ron del conocimiento del sector popular y étnico.?

El texto narra que los “muchos médicos” visitados por esta mujer no consiguieron sa-
narla, por tanto, entiendo que la interpretacién hecha por Marcos es que se revelan incapa-
ces de curarla. Ademas de eso, no hay indicacion de que la razén de la enfermedad sea la de
estar poseida de un espiritu, asi como indicado en el texto anterior (5,1-20).%°

Carecemos de razones claras de la enfermedad de esta mujer. Sélo se sabe que esta
enferma de “flujo de sangre”, y ya mucho tiempo. Un flujo que, de acuerdo a la narracién,
al “tocar a Jesus, par6”. Por eso, podriamos entender que Marcos esta también haciendo una
critica al pensamiento de algunos judios conservadores, que relacionan todo lo padecido por
una persona, tener su origen en los espiritus o, en su falta, al mismo Yahveh. Sin embargo,
intuyo que lo presentado en el texto apunta hacia cuestiones muy concretas en términos cul-
turales y sociales.

“Habia gastado todo lo que tenia”

Esa frase me sigue sonando en la cabeza. ;Qué tenia esta mujer para gastar?, ;quién
era ella? Pobre sin nada, creo que no era. Posiblemente se tratd de una mujer trabajadora
fuera de la casa, pues partiendo de lo que nos narra Mc 6,30-44 y, en paralelo con 6,14-29
se puede observar la carencia de pan que tiene una multitud frente al derroche en el banque-
te de Herodes. Y mas, el sistema romano no se preocupaba con atender a los pobres enfer-
mos, en tanto que la medicina era en verdad un lujo.

Entonces puedo pensar en dos cuestiones:

a) gue esta mujer perteneciese al sistema de clientelismo — sistema de asistencia a los
pobres por parte del imperio, basado en un tipo de cambio entre personas de alta
y pobre, el primero daba algunos bienes materiales a cambio de la lealtad para con

29 Pero entre los motivos del juicio negativo contra los médicos, son explicados a través de tres razones: mantienen
a los enfermos lejos de la procura de Dios, cargan muchas vidas humanas en la conciencia y se descuidan de los po-
bres (Luis Schiavo y Valmor da Silva, Jesus milagreiro e exorcista, p.42).

30 Recordemos que en tiempos de JesuUs se creia que el mundo era habitado por una enorme poblacion sobrenatu-
ral: dioses, angeles, demonios, espiritu de la muerte, etc.
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el primero. El cliente esperaria recibir beneficios econdmicos y politicos, tales como
regalos de comida; invitaciones a cenar, regalos de tierra, casa o algunas veces di-
nero, etc.”

b) La segunda cuestién - es pensar que esta mujer era una mujer activa en una varie-
dad de negocios y comercios, actividad que no estaba limitada a la elite. Por ejem-
plo, se tiene informacién de mujeres, en la época greco-romana, que ganaron can-
tidad de dinero de su propiedad.® Aunque se tiene bien clara la nocion rabina de
que las tareas para las mujeres deben ser confinadas a la casa, es una figura idea-
lizada y no necesariamente representa una realidad historica.®

Es conocido que, en sociedades agricolas, la divisién de labor entre casa y campo, prin-
cipalmente durante la cosecha y la estacion de recoleccion de frutas, no esta finalmente de-
finida. La esposa, por ejemplo, de un jornalero trabajara en el campo con él. En ese sentido,
una muijer que trabaj6 fuera de su casa se volvié una profesional productora de dinero. La
mishnah discute el caso de la mujer quien prepara masa para vender en el mercado. Asi mis-
mo, mujeres quienes venden prendas que ellas mismas hacen de lana (en Judea) o lino (en
Galilea), o trabajaron como cortadoras de pelo.*

De la mujer del texto que estamos estudiando, la Unica informacién en relacién a su
situacion econdmica, es que “gasto todo lo que tenia” (v.26b). Como no se tiene informa-
cion de si era casada o no, entonces, optamos por pensar que posiblemente fue una mujer
trabajadora de algunas de las profesiones mencionadas anteriormente, y que tuvo algun di-
nero para gastar con los médicos. Aungue también se sabe que en caso de enfermedad, en
el mundo antiguo, existié también la solidaridad principalmente de la familia. De cualquier
forma, el texto no nos da otra sefal mas que “el gasto que tuvo, desde su enfermedad”.

Por Ultimo, vale destacar que una forma significativa de localizar la figura de esta mu-
jer es a partir del modo en como se presenta la relacion médico-paciente, pues a través del
texto descubro que se trata de una relacion de poder, la cual queda delimitada en el marco
de la posibilidad material de contenido, en este caso de tener dinero o un medio de donde
obtenerlo y la necesidad de reproduccién de la vida humana. En ese sentido, cuando se tra-
ta de seres humanos, reproducir tiene un efecto en la produccién de representaciones y en la
conformacién de determinados tipos de sensibilidad, en las maneras de pensar, de posicio-
narse frente al mundo, en entender la vida como necesidad fundamental, como objeto poli-
tico que desacomoda al sistema que quiere controlarla.

Mas alla de lo establecido - la reproduccién humana en una mujer en movimiento

Marcos, ademas presenta a una mujer atenta, pues “escuché sobre Jesus, aparecié en
la multitud por detras, tocd su manto” (v.27). Destaco tres acciones que se corresponden mu-
tuamente: “escuchd”, “aparecié”, “tocd”.

Un “togue” consecuencia de la atencion y la presencia, por ella misma. Esto revela que
no es una mujer fisicamente muriendo, como otros enfermos en Marcos (2,3-4), a pesar del
“flujo de sangre”* esta atenta a lo que quiere, por eso, “inmediatamente” al momento del

31 El rol de mujeres clientes en la vida de la iglesia primitiva se le ha dado poca atencién, aunque esto es central pa-
ra entender la participacion de las mujeres en las casas-iglesias en los primeros afos (Carolyn Osiek y Margaret Y. Mac-
Donald con Janet H. Tulloch, A Woman's Place — House Churches in Earliest Christianity, Minneapolis: Fortress Press,
2006, p.194.

32 Carolyn Osiek y Margaret Y. MacDonald con Janet H. Tulloch, A Woman's Place — House Churches in Earliest Ch-
ristianity, Minneapolis: Fortress Press, 2006, p.201.

33 74 llan, Jewish Women in Greco-Roman Palestine, p.186.

34 751 llan, Jewish Women in Greco-Roman Palestine, p.187-187.

35 Para la cosmovision judia, el flujo de sangre hace presente la muerte en la experiencia cotidiana de una judia. Es
decir, es la mayor expresion de contacto con la muerte.
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“toque” puede escuchar su propio cuerpo, “sintié en su cuerpo que estaba curada de su aflic-
cion” (v.29b). El verbo “sentir”, en el sentido de “reconocer”, “percibir”, “entender”. De esa
forma, la “escucha” se da en dos direcciones, para fuera (v.27a) y para su propio cuerpo. Ella
siente lo que le habia pasado. Quedé curada! Es sujeto!

La mujer, al reconocer que esta curada, esta restituida para una vida social “normal 3.
Sus fuerzas corporales estan restauradas, siendo asi, esta mujer ha recuperado su estabilidad
frente a una sociedad que la considera inestable, descontrolada, por el hecho de estar enfer-
ma, peor todavia, si es de flujo de sangre. Ella estd en condiciones de ejercer sus funciones,
las cuales en la mentalidad judia conservadora, parecen estar bien definidas: la fecundidad y
lo doméstico.

Sin embargo, desde el punto de vista ético liberador, lo que se puede afirmar es, co-
mo entendido por Enrique Dussel, “que el ‘conocer’ es un momento de la produccion, repro-
duccién y desarrollo de la vida del sujeto humano, del mundo (en sentido heideggeriano), del
lenguaje, de los instrumentos y valores culturales, de todos los sistemas preformativos, de la
discursividad o la comunidad de comunicacién (nos comunicamos y argumentamos para ‘me-
jor vivir'"¥_ Este autor considera que la afirmacion de la vida no es un fin, sino un proyecto:
el proyecto de conservarse como sujeto, que puede tener fines. La accién correspondiente es
una accion para evitar las amenazas esta vida; es un proyecto.®

La invisibilidad social de las mujeres en la vida publica en la antigiedad greco-romana
es comparada a muchas otras culturas. Sin embargo, vale destacar que la invisibilidad es con-
ceptual, esta existe en la mente de quienes articulan el ideal y no pueden resistir a lo que es-
ta realmente pasando. El hecho de que las mujeres no puedan ser tratadas en publico no sig-
nifica que ellas no fueron.

La evidencia de mujeres en negocios y profesiones demuestra que invisibilidad social
no es invisibilidad actual [real].*® De igual forma, las definiciones de funciones, no significa que
todas las mujeres cumplieron con ellas. Para el redactor de Marcos, cumplir funciones esta-
blecidas no parece ser el mensaje,*® pues la presenta como una mujer auténoma, con capaci-
dad de tomar decisiones, “asi que escucho hablar de Jesus aparecio” (v.27b), en el sentido de
se hizo visible.

Lo importante, entonces, es la recuperacion de la vida humana. “La ‘vida': si; pero to-
da la vida.”*" Esta mujer no sélo es modelo de curacién, sino también modelo publico de par-
ticipacion y busqueda.

La accion de esta mujer supone, entonces, una modificacion en el estado de cosas
existentes, lo que se define como poder. Ella tiene poder. Es decir, no sélo interviene sobre
otros sujetos, provocando que “Jesus dandose cuenta que habia salido poder de él, se volvid
a mirar a la gente, y pregunto: quién me ha tocado” (v.30).

Pero también ella cuenta con la capacidad de intervenir en su propio cuerpo, prestan-
dole atencion, rechazando funciones socio-culturalmente establecidas, moviéndose para es-
tar presente. Injiere todavia alrededor de el: interrumpiendo a Jairo, caminando entre la mul-
titud.* Entiendo que para el redactor de Marcos, por eso, esta mujer es reconocida; ponien-

36 16 “normal” y “anormal” son definiciones dadas por el propio grupo social al que se pertenece.
37Enrique Dussel, Etica de la liberacion en la edad de la globalizacién y de la exclusion, p.522-523.
38 Enrique Dussel, Etica de la liberacion en la edad de la globalizacion y de la exclusién, p.523.

39 Carolyn Osiek, Margaret Y. MacDonald, Janet H. Tulloch, A Woman’s Place, p.3.

40 se trata de un tema, que no es exclusivo de Marcos, sino que ya en la sociedad romana del siglo 1 de la época se
comprueba la existencia de un gran movimiento social que planteaba libertad para las mujeres (no liberacién en el
sentido moderno) y en el cual el cristianismo participd parcialmente (Carolyn Osiek, Margaret Y. MacDonald, Janet H.
Tulloch, A Woman's Place, p.2-3).

41 Enrique Dussel, “La ‘vida': si; pero toda la vida”, en La Jornada, México, 20 de abril de 2007.

42 para la construccion de esta observacion estoy apoyandome en: Anthony Giddens, La constitucion de la sociedad
- Bases para la teoria de la estructuracion, Argentina: Amorrortu Ediciones, 12 reimpresion, 1998, p.52.
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do en boca de Jesus su aceptacion, el cual la hace parte de la familia: “hija, por tu fe has si-
do sanada. Vete tranquila y curada de tu enfermedad” (v.34).

Entiendo que esa capacidad de intervencion - ante Jesus y la multitud, por ella y las
demas muijeres invisibilizadas - expresa en definitiva la fe. Jesus, entonces, mediador que, por
la sensibilidad que le caracteriza, permite la recuperacién, posibilita un nuevo significado en
las relaciones socio-culturales.

Con temor y temblor - momento publico de reproduccion de la vida

“Entonces la mujer, temerosa y temblando, dandose cuenta de lo que le habia sucedido,
vino y se postré delante de él'y le dijo toda la verdad” (v.33).

Ambos, la mujer y Jesus, estan atentos a lo que les habia sucedido. En ese sentido, los
v.30 y 33 estan en relacion de correspondencia. Sin embargo, Jests como el agente sanador
autorizado en el texto, puede preguntar libremente, “quién me ha tocado” (v.30). En cam-
bio, la mujer aunque atenta también a los cambios no puede presentarse con libertad, “en-
tonces la mujer, temerosa y temblando” (v.33a).

Esa realidad me permite pensar que en sociedades donde estan ya definidos las fun-
ciones, y mas, los significados, aunque no tengan mas sentido, provoca “temblor y temor”
reproducir cuerpos liberados, o mejor, resurgir cuerpos. En ese sentido, traemos en este mo-
mento la forma verbal “tocar”, pues es este toque que provoca la cura. En un ambiente don-
de se cree que “tocar” a un hombre cuando se esta con flujo de sangre no sélo lo hace im-
puro, sino que se comete una gran falta, pues estd provocando la muerte. Recordemos que
estar impura es ya signo de muerte. En ese sentido, ese “toque” trae un nuevo significado
cultural, rompe esquemas. Se trata de una accién politica, que al mismo tiempo provoca otras
acciones.

Desde el toque de la mujer al Jesus que toca — otra vida se reproduce!

Y es que la historia fue interrumpida. El redactor dej6 a Jairo con la palabra en la bo-
ca, lo dejo en el camino. Se trata de la segunda interrupcién en el texto. Jesus todavia no ter-
miné de hablar con la mujer, ya curada, cuando avisaron a Jairo: “Tu hija ha muerto, ;para
qué molestas aun al Maestro?"” (v.35¢)

Dos cuestiones llaman mi atencién, la primera: es que la enfermedad de la nifa, aun-
gue no se identifica, es un acontecimiento publico, donde la solidaridad, posiblemente de ve-
cinos, familiares esta presente, “vinieron de casa del oficial de la sinagoga” para dar noticia
de la muerte (v.35).%

La segunda es que la preocupaciéon de Jairo, con lo que inicié el texto (v.22), parece
haberse cumplido. Y ahora el miedo se apodera de él. El verbo “temer” en su forma impera-
tiva, el mismo con que se identifica a la mujer en v.33a, al saber lo que le habia pasado. Sin
embargo, aunque sea el mismo verbo, la forma imperativa con que Jesus se dirige a Jairo
muestra que funciona diferente para la mujer que para Jairo: “No temas, cree solamente”
(v.360).

El temor de la mujer fue porque al darse cuenta de que estaba curada, debia enton-
ces identificarse publicamente como la mujer, que aunque curada, como ya explicamos, ha-
bia violado la ley de la impureza, habia tocado a otras personas, habia transgredido. Asi, te-
nia que presentarse como una transgresora. Sin embargo, esa transgresion es reconocida por
Jesus como “fe que salva” (v.34b).

43 Interesante, la madre de la nina permanece en casa, pues es mencionada, precisamente, cuando Jesus llega. Esto
es muestra la posicion de la madre para dentro de la casa, en cuanto Jairo, ademds de ser identificado con nombre,
es quien sale en busca de ayuda, tiene vida publica. Lo que no significa, como ya fue explicado, en parrafos anterio-
res, que fue la situacion de todas las mujeres judias.
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Siendo asi, el v.36 muestra que el “temor” de Jairo y el de la mujer estan en oposi-
cion, pues el de Jairo, se trata de un temor no por haber transgredido, sino por la falta de fe;
el verbo “creer”, es usado en el sentido de “tener fe”. Ambos temores son hechos publicos.
Ahora bien, me pregunto ¢Jairo debe tener fe en qué? Pues recordemos que en v.22-23 él
expresa fe en Jesus cuando “al verle se postrd a sus pies, y le rogaba con insistencia que pu-
siera las manos sobre su hija”. Jairo parece tener fe en la accion sanadora que Jesus realiza.
¢ Cudl puede ser, entonces, un posible sentido de ese imperativo? Veamos:

En el v.39, Jesus después de entrar pregunta: “;Por qué hacen alboroto y llordis? La
nifa no ha muerto, sino que esta dormida”.

El verbo en su forma pasiva traduje como “hacen alboroto”, tiene el sentido mas ori-
ginal de "dar vueltas a”, “remover”. Por eso, la sequnda frase viene a explicar la primera. El
alboroto es, entonces, resultado de confundir (dar vuelta), “muerte” por “dormir”. Ese “dor-
mir” puede entenderse como un estado de “agotamiento”. Estar agotada significa estar sin
animo, sin fuerzas, sin poder. Frente a esa situacion: Y tomando la mano de la nifia le dijo:
- Talita, cumi - que traducido es: NifAa, a ti te digo, levantate.”

El pedido de Jairo, “ven a poner tus manos sobre ella” (v.23¢), se cumple en v.41.% Sin
embargo, el pedido de “poner las manos” se realiza a través del “asegurar”. De tal forma,
que se trata de un toque activo donde se transmite fuerza para que la nifa pueda levantar-
se. Una vez levantada, pueden darle de comer, “y ordend que le diesen a ella de comer”
(v.43b). El estar levantada es una muestra de que en verdad, no estaba muerta.

Poder comer, significa mantener la vida, reproducir la vida. Entonces, entiendo que el
pedido que se hace a Jairo de “no temer”, “creer solamente”, es que crea en la vida, que
tenga fe en la vida. Ese “no temas cree solamente” (v.36¢), esta en oposicion de “tu hija ha
muerto” (v.35c). Parece ser un llamado a creer que la vida humana es mas infinita que el ago-
tamiento que aparenta muerte.

Revelacién de la vida negada - dos mujeres en reproduccion

Por lo tanto, esa vida humana se enuncia como la posibilidad de la produccién, repro-
duccién y desarrollo de la vida de mujeres y nifias imposibilitadas por un sistema de aparen-
te enfermedad. Ambas mujeres, se revelan como aparentemente enfermas. Por tanto, una
puede salir, tocar, hasta temer y temblar, por qué no, pero sobre todo aparecer en publico cu-
rada. La otra, se puede levantar y ser alimentada. Estan vivas! La vida negada de estas muje-
res se revela como vida reproducida.

Finalmente, vale destacar que a los “doce afos” la vida de la nifia estd amenazada. Es
la edad de la pubertad, asi considerada en documentos rabinos.* Y parece, entre 12 y 18
afnos la edad para casarse en el periodo greco-romano. Es precisamente, a los doce afios que
la nifa estd enferma y es curada.

En ambos casos, el de la mujer con flujo de sangre (doce afos) y la nifa (con doce
anos), parecen ser una forma de resistencia de mujeres y nifias a cumplir con funciones esta-
blecidas, la fecundidad y el matrimonio. Como ya fue dicho, no se trata de que el actuar de
Jesus las libera de esas funciones, sino que Marcos recoge, posiblemente, el actuar de mu-
chas mujeres y nifas de su época. En ese sentido, a pesar de estar en edades de cumplir fun-
ciones, no tienen que hacerlo, y pueden estar sanas, pueden reproducir sus vidas.

44 viale mencionar que en varias fuentes rabinicas es valiosa la relacion de afecto entre padre e hija, en el judaismo,
en oposicidn a las fuentes romanas de la misma época (Tal llan, Jewish Women in Greco-Roman Palestine, p.50).

45 141 llan, Jewish Women in Greco-Roman Palestine, p.65.
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Frecuentemente recuerdo los rostros de tantas mujeres en Republica Dominicana.
Mujeres enfermas, y con enfermedades aparentes a causa del racismo, la discrimina-
cion, el empobrecimiento.

Mujeres marginalizadas, abortadas y abortando.

Muijeres haitianas y dominicanas decididas a aparecer publicamente y mostrarse sanas.
Mujeres cargando otras mujeres, trabajando por y para la salud de otras mujeres.
Porgue son mujeres que creen en la “vida”; pero toda la vida.

Marfa Cristina Ventura Campusano

Apartado 901-1000

San José

Costa Rica

tirsa2000@hotmail.com; tirsaventura@racsa.co.cr




JACIR DE FREITAS FARIA

La virginidad como sinénimo de
no-reproduccion y salvacion en los
Hechos de los Apostoles Apdcrifos

Resumen

El tema de la no-reproduccién puede ser estudiado en los apdcrifos, en la perspectiva de la
salvacion, a partir de la virginidad y de la negacién del cuerpo. En la literatura apécrifa se
destaca, en este sentido, las Actas Apostdlicas. Los apostoles optan por la virginidad y la
proclaman para las mujeres, quienes se apropian profundamente de esta ensefianza.

Abstract

The theme of non-reproduction can be studied in the apocryphal writings from the pers-
pective of salvation through virginity and bodily denial. In the apocryphal literature the Acts
of the Apostolic stand out in this regard. The apostles take up the option of virginity, and
proclaim it for women, who eagerly take up this teaching.

Introduccion

La literatura apdcrifa es vasta. Son 112 libros que no fueron catalogados como inspi-
rados y, por ello, no formaron parte de la Biblia. El tema de la no-reproduccién esta presente
en estos libros, sobre todo en los Hechos de los Apostoles Apdcrifos. La virginidad, como si-
nonimo de no-reproduccion y consecuente salvacion de la especie humana, esta presente en
los textos gndsticos encraticos.

1. La virginidad como camino de salvacion

La virginidad como camino de salvacion, en los apocrifos, es un modo de pensar de-
sarrollado por el movimiento encratico, considerado herético por el Papa San Cirilo en el 390.
Encratismo viene del griego enkrateia, que significa abstinencia. Los seguidores de esta co-
rriente de pensamiento neo-platénico y gndstico, que va del siglo Il hasta el IV, sostenian que
la materia es un mal, predicaban la negacion del matrimonio, pues este exaltaba la carne vy,
por consiguiente, era un pecado que debia ser evitado. Los encratitas sobrevaloraron la virgi-
nidad como defensa contra los embustes del diablo. La virginidad es vista como un camino
de salvacion.

La predicacién apostolica apdcrifa, sobre todo en los Hechos de Pablo, Pedro y Juan,
presenta a los apodstoles como defensores de la castidad y de la virginidad como camino pa-
ra la salvacion. Los casados eran convidados para que nieguen el matrimonio. Esta vision en-
cratica, que influencié el cristianismo, nos remite a la no-procreacion de las mujeres como re-
sistencia a la perpetuacion del mal. Por lo tanto, sus cuerpos debian ser negados como fuen-
te de placer y de procreacion. En esta misma lista se encuentran los hombres apéstoles.

2. Virginidad y no-reproduccion para los apdstoles

Dentro de los apdstoles, Juan es el mas conocido como modelo de castidad y de vir-
ginidad, al servicio del Reino. El apécrifo Transito de Maria del Pseudo Milito de Sardes, fe-
chado entre los siglos Il y IV, cuenta que Pedro concedioé a Juan el derecho de llevar la palma
de Maria durante el cortejo funebre, porque él era virgen: “Solamente tu, entre nosotros, fuis-
te escogido como virgen por el Sefior, y fuiste tan agraciado, que reclinaste tu cabeza en su
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pecho”?, dice Pedro. También por ser virgen, Juan podia cantar los salmos en el funeral de
Maria’.

Las Memorias Apostélicas de Abdlas, al narrar la historia de los Hechos de Juan, cuen-
ta que el propio Jesus es quien le habia prohibido el matrimonio, para que quedase mas libre
para el apostolado. Cuando esta por morir, Juan en oracion, reza a Jesus:

“A ti mi oracion Sefor, que concediste que tu siervo permaneciese limpio de la unién con-

yugal, cuando yo, joven todavia, estaba por casarme, tU te me apareciste y me dijiste: ‘ne-

cesito de ti, Juan, busco tu obra’. Pero cuando, por el ardor juvenil, crefa que no podria ob-
servar el precepto y desconfiaba de que podria mantener la integridad, y pensé otra vez en
el matrimonio, ti, como buen Sefor, me infligiste una enfermedad corporal y asi me cas-
tigaste Sefior, pero no me hiciste morir. Y la tercera vez que pensé en casarme, me llamas-
te de nuevo con un impedimento menos grave. En el mar, Sefor, te dignaste decirme:

‘Juan, si no fueses mio, te permitiria tomar mujer’. Es, por tanto, un don tuyo, tu te dig-

naste domar y ablandar el impulso de la carne e infundirme la fe, a fin de que nada me pa-

reciese mas precioso que el amor contigo”?.

Jesus, en didlogo con el apostol Bartolomé, acepta el matrimonio, pero aconseja la vir-
ginidad como un mejor camino para el ser humano*.

Tomas, presto al martirio, reza recordando que por haber sido escogido por Jesus no
se caso; él afirma “por eso no tomé mujer, me dediqué totalmente a ti, a fin de que ni el uso
de la unién conyugal ni el habito, diminuyesen o destruyesen la gracia de su templo”®. Asi,
Tomas se mantiene virgen por el Reino de Dios.

3. Los apéstoles predican la virginidad a las mujeres

Las mujeres son preferidas para la castidad en la predicacién de los apostoles. En el se-
guimiento de Mateo son mencionadas doscientas de ellas.

El apdstol Pablo anuncié las bienaventuranzas de la virginidad. En la casa de Onesife-
ro, en una celebracion eucaristica, predicé:

“Bienaventurados los que guardan casta su carne, porque seran templos de Dios; biena-
venturados los continentes (castos), porque Dios les hablara; bienaventurados aquellos que
teniendo mujer viven como si no la tuviesen, porque ellos tendran a Dios como herencia;
bienaventurados los cuerpos de las virgenes, porque seran agradables a Dios, no perderan
la recompensa de su pureza, pues la Palabra del Padre sera para ellas una obra de salva-
cion; en el Hijo, ellas entraran en el reposo eterno”®.

En Iconio, Pablo predicé a las mujeres y virgenes. Ellas permanecian juntas a él, escu-
chando su predicacion sobre Jesus y sobre la vida de las virgenes. Entre estas mujeres se des-
tacaba Tecla, que dejé a su novio Tamiro, para seguirlo. Este acusé a Pablo de “engafar a los
jovenes y de engafar a las virgenes, persuadiéndolas para que no se casen, sino para que per-
manezcan virgenes. También Demas y Hermogenes, de la ciudad de Iconio, afirmaban: Paulo
“convence a las esposas de sus jovenes esposos y a sus maridos de las jovenes esposas, di-

1 C¥. Transito de Maria do Pseudo Militdo de Sardes, 11, en RAMOS, Lincoln, Morte e assuncéo de Maria, Petrépolis:
Vozes, p. 36.

2 Transito de Maria do Pseudo Militdo de Sardes, p. 95.

3¢t FARIA, Jacir de Freitas, Vida secreta dos apostolos e apdstolas a luz dos Atos Apocrifos, Petropolis: Vozes, 2005,
p. 185-186.

4 FARIA, Jacir de Freitas, Vida secreta dos apostolos e apdstolas a luz dos Atos Apocrifos, p. 214.
5 FARIA, Jacir de Freitas, Vida secreta dos apostolos e apdstolas a luz dos Atos Apocrifos, p. 270.
6 FARIA, Jacir de Freitas, Vida secreta dos apostolos e apdstolas a luz dos Atos Apdcrifos, p .62.
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ciéndoles que no hay resurrecciéon para ellos, si no se mantienen castas y contaminan su car-
ne"’.

En Hechos de Tomds encontramos mujeres que abandonan a sus maridos, dejando de
cohabitar con ellos, para seguir al apéstol.

Con relacion a Pedro, era conocida la historia, verdadera o no, de su hija Petronila que
se volvié paralitica por obra de Dios y por pedido de Pedro, con el afan de mantener su virgi-
nidads. Ella murié paralitica, sin haber procreado, siendo virgen. El apécrifo Hechos de Pedro
cuenta que la muerte de Pedro por crucifixion fue causada por su predicaciéon a favor de la
castidad para la mujer de Agripa, prefecto de Roma, quien mandd a matarlo. La mujer de
Agripa abandon6 a su marido.

Mateo defiende la virginidad delante de Itarco, rey de Etiopia, quien queria casarse con
una consagrada a Dios. Felipe tenia dos hijas virgenes. Por medio de ellas, Dios conquisto a
muchas otras virgenes.

El apdstol Bartolomé predicé al rey Polimio sobre la virginidad de Marfa, diciéndole:
" i Por qué me procuraste todo el dia con oro y plata, piedras preciosas y vestidos? Estos do-
nes son necesarios para aguellos que andan atras de cosas terrenas; yo, sin embargo, no
deseo nada de lo terreno o de lo carnal. Quiero que sepas que el Hijo de Dios se digné na-
cer como hombre por el vientre de una virgen, de modo que el hombre nacido de la vulva
de una virgen, entre los propios secretos de una virgen, tuviese consigo a aquel Dios que
hace el cielo y la tierra, el mar y todo aquello que contiene. Nacido como hombre, por el
parto de una virgen, comenzé a tener una vida como hombre, El, cuyo inicio viene desde
antes de todos los siglos, porque viene del Padre Dios. Existid desde siempre, sin inicio y dio
origen a todas las criaturas, tantos visibles como invisibles. Esta virgen, entonces, no de-
seando en absoluto un hombre, fue la primera [mujer] en hacer a Dios Omnipotente un vo-
to de virginidad. Se dice “la primera”, porque desde que el hombre fue creado, en el ini-
cio de los siglos, nadie jamas formul6 tal voto a Dios; ella, por lo tanto, fue la primera mu-
jer que establecié esto en su corazén, diciendo: ‘Sefor, yo te ofrezco mi virginidad’. No
aprendié eso de nadie, ni le fue solicitado que imite un ejemplo externo; habia decidido
permanecer virgen, de modo especial, por amor a Dios"®.

La vision atribuida a Bartolomé resalta el valor dado, al inicio del cristianismo, a la vir-
ginidad como camino de salvacion. Afirmar la virginidad de Maria, en forma de voto, signifi-
ca reforzar el valor de la no-procreacién de las mujeres. Con Maria, por lo tanto, ocurre con
un misterio de fe, ella hace un voto de virginidad, y procre6 un hijo.

En la predicacion apostolica, las mujeres pasan a ser virgenes, consagradas a Cristo e
impedidas de reproducir.

4, Conclusion

Hablar de la no-reproduccién en los apécrifos, nos remite a la virginidad como virtud
y arma para vencer el cuerpo, la materia, el origen del mal. Por mas que el cristianismo haya
condenado esta vision, permanecié y se hizo historia en la vida de muchas mujeres y hombres
consagrados al Reino de Dios. La negacién del placer corporal se justificé por la resistencia al
mal e impidié la procreacion.

Para el judaismo, esta vision era inaceptable. Un midrash judio ensefia que quien no
se reproduce es un asesino, un sanguinario, pues no cumple el sagrado mandamiento: “cre-
cer y multiplicarse”, que relata el libro del Génesis.

7 Cf. Actes de Paul et de Thecle, IV, en F. Amiot, Evangiles apocryphes - La Bible apocryphe, Paris: Librairie Artheme
Fayard, 1952, p. 228-229.

8 Véase el comentario que hacemos al apdcrifo que lleva este nombre, en nuestro libro, O outro Pedro e a outra Ma-
dalena segundo os apdcrifos - Uma leitura de género. Petrépolis: Vozes, 2004, p. 43-46.

9 Cf. FARIA, Jacir de Freitas, Vida secreta dos apostolos e apostolas a luz dos Atos Apdcrifos, p. 218.
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La lectura de todos los hechos apdcrifos de los apdstoles no deja dudas de que en la
predicacion de éstos no falté el tema de la virginidad como camino de salvacién. Y no pocos
textos tratan esta temética. Probablemente, muchos de estos textos fueron atribuidos a los
apostoles, pasando a ser parte de sus ensefianzas. Por lo tanto, esta vision fue el eje transver-
sal de siglos y siglos de cristianismo. Incluso hoy encontramos movimientos religiosos juveni-
les que resaltan la virginidad. Podriamos incluso hablar de una protesta contra el “libertinaje
moral” que invade nuestro tiempo, pero no nos equivoquemos, la negacion del cuerpo toda-
via es un hecho preponderante en estos movimientos. Por otro lado, visto desde otra pers-
pectiva, el otro nombre de la virginidad es la castidad, como consagracion al servicio del Rei-
no de Dios, es positiva, siempre que sea vivida integramente y como opcién libre. ;Es un mis-
terio vivir la virginidad como consagracién? No queda duda que si. Siendo asi, no hay nece-
sidad de hablar de la virginidad como negacién de la reproduccion humana.

Jacir de Freitas Faria

avenida Gabriel Passos 178

Betim/MG

32610-470

Brasil

www.bibliaeapocrifos.com.br
bibliaeapocrifos@bibliaeapocrifos.com.br



Recensiones

FISCHER, Irmtraud, Gottesstreiterinnen - Biblische Erzdhlungen ubre die Anfdnge Is-
raels (= Batahladoras de Deus — Narrativas biblicas sobre os inicios de Israel), Stutt-
gart: Kohlhammer, 1° edicion, 1995, 2° edicion revista, 2000, 208 p.

La biblista y tedloga feminista catolica alemana, es catedratica del area de Biblia, en la
Universidad de Bonn, Alemania, y viene dedicandose hace mas tiempo a la lectura feminista
de los textos del Antiguo Testamento. Este volumen, con el sugestivo titulo de Batalladoras
de Deus, esta basado en el trabajo de habilitacion para la docencia de la autora, titulada Die
Erzeltern Israels (em Beiheft zur Zeitschrift fur die alttestamentliche Wissenschaft, vol. 222,
Berlin: Walter de Gruyter, 1994) y representa el ensayo para dos comentarios, uno sobre Gn
12-36, que la autora lanzara en la serie Comentarios Biblicos, de la Editora Herder, y otro so-
bre el libro de Rut, que sera editada por la editora Walter de Gruyter, en la serie Alttestamen-
tlicher Kommentar.

El contenido del libro abarca, en 6 capitulos (ademas de la “Introducdo” y “Conclu-
sao"), las tradiciones de mujeres del antiguo Israel: 1) Sara, Agar y Abraham: Escenas de un
matrimonio bajo la promesa; 2; Rebeca. La mujer fuerte al lado de un hombre pélido; 3) Ra-
quel y Lia: Las fundadoras de la casa de Israel; 4) Paginas sombrias de una crénica de familia;
5) Las mujeres subversivas al inicio de la historia del pueblo, en Egipto; y 6) Noemiy Rut : An-
cestros nada convencionales de la dinastia de David. La autora toma las historias de mujeres
como eje narrativo basico para interpretar la historia de los “padres” y de las “madres” y de
los inicios del pueblo de Israel. En el “Prefacio” la autora deja claro que pretende recontar es-
ta historia, partiendo de la versién final del Pentateuco.

El libro esta destinado a un publico interesado amplio, no necesariamente académico.
Por eso, el lenguaje es accesible; notas a pié de pagina y términos hebraicos son usados con
parsimonia; diferentes veces la autora recuenta meramente la historia biblica, enfatizando la
perspectiva de las mujeres. Aunque los lectores o lectoras estén preocupados por detalles exe-
géticos, la autora presenta una critica literaria detallada de los textos analizados, constatan-
do rupturas y tensiones, buscando captar el centro de la historia del texto enfocado.

En su narracion, la autora compara las distintas visiones que las tradiciones presentan
de los respectivos padres o madres de Israel. Asi. Al contrario de la historia mas antigua y mas
conocida del conflicto entre Sara y Agar (Gn 16), la narracion del Escrito Sacerdotal (=P; Gn
16,3.15-16) desconoce una huida de Agar; ésta, por el contrario, se convierte en mujer de
Abraham, el hijo es considerado legitimo e incorporado a la familia; Agar conquista, asi, una
posicién social destacada y Sara ni siquiera entra en escena (p.36). Otro ejemplo es Gn 17, un
texto de P. que tiene una vision androcéntrica por causa de su temética y por ser Abraham el
destinatario de la promesa, a pesar de haberse reido irrespetuosamente de la promesa divina
(Gn 17, 15-17). Por otro lado, en Gn 18, Sara aparece en el centro, y Abraham es mero cria-
do; la risa de Sara es disculpable, puesto que ella no sabia que era Dios el que se estaba diri-
giendo a Abraham (Gn 18,12; p.44).

Al abordar Gn 20, la autora afirma que la redaccién colocé la narracion de la peregri-
nacion de Sara y Abraham en Guerar, en el actual contexto literario (?), por ser éste el afio en
gue Sara quedaria embarazada. La narracién quiere, por lo tanto, destacar el riesgo de Sara
al engendrar de otro hombre y no de Abraham, receptor de la promesa divina. La autora tam-
bién constata, en Gn 20, la existencia de una relectura post-P que intenta “salvar” a Abra-
ham, al incluir que la afirmacién de que Sara es mitad-hermana de Abrahamy “salvar” al pro-
pio Dios, el cual avisa a Abimelec, en suefos, para que no tocase a Sara. Diferente de Gn 12,
en esta relectura no sélo Abraham, sino también Sara dice que es hermana de su marido: am-
bos tienen por lo tanto, culpa. De esta manera, la autora da a entender que, después del exi-
lio, se da una tendencia de suavizar las deficiencias de los padres y de hacer de Abraham, ca-
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da vez mas, el “padre de la fe"”, introduciendo, con esto, una visiéon mas androcéntrica en los
textos biblicos.

Los capitulos tres (Rebeca) y cuatro (Raquel y Lia) presentan basicamente un recuento
de los principales contenidos de la narracién biblica. Ya el quinto capitulo, que trata del estu-
pro de Dina, del episodio de Tamar y Juda y del incesto de Rubén, trae un dptimo excurso so-
bre la legislacion a respecto del estupro y una interesante concepcion sobre la historia de la
tradicion de Gn 34:en una primera versiéon de la historia solamente el autor del estupro, Si-
quén, es victima de asesinato, identificado como gobernante (no su hijo) de la ciudad del mis-
mo nombre. En una segunda vez, hubo una escalada de violencia, que redundé en la muer-
te de todos los habitantes de sexo masculino. La autora destaca que el cumplimiento de la ley
del levirato es, generalmente, reivindicada por mujeres. La ley debe, por lo tanto, haber be-
neficiado especialmente a las mujeres. El ejemplo de Gn 38 muestra como Tamar, al tener un
hijo de Juda, adquiere el derecho a la herencia que corresponderia al hijo primogénito de Ju-
da, es decir, su fallecido marido. Eso también explica por qué Ona evité el generar descen-
dencia a su hermano mayor fallecido: estaria perjudicandose a si mismo, disminuyendo su
parte en la herencia paterna.

El capitulo seis trata de las mujeres subversivas en Ex 1-2, que se organizan contra el
proyecto de muerte del Faradn. La autora destaca que, en cuanto Moisés se encontraba en
la red protectora de las mujeres, estaba a salvo; al volverse adulto y encontrarse en la compa-
fifa de hombres, se desata un contexto de violencia, agresién y muerte. A pesar de esto, la
autora defiende el texto biblico y afirma que no se trata de mera aplicacién de patrones cul-
turales masculinos. Al contrario, observandose el contexto mas amplio, se nota que frente a
la amenaza de muerte de las criaturas de sexo masculino, los hombres del pueblo oprimido
permanecen pasivos o se vuelven unos contra los otros, en tanto que las mujeres acttan y tie-
nen coraje de tomar decisiones de cufio politico y a favor de la solidaridad humana.

Después aparece el Ultimo capitulo, que trata de Ruth y Noemi, la autora acentua, en
una breve conclusién, que las historias de los patriarcas también son historias de mujeres; re-
latados en el Antiguo Testamento sirven de “memoria peligrosa” (p.205) que asegura a las
mujeres de todos los tiempos que su exclusion es ilegitima. Narraciones como las de Ex 1-2,
Rebeca o Ruth revelan que las mujeres concretizan de manera mas adecuada los proyectos de
Yahvéh de una vida en comunién

En el 2002, salié por la misma editorial, un segundo volumen de la autora que abor-
da, en los mismos moldes de lo analizado en esta resefia, las profetisas del Antiguo Testamen-
to (FISCHER, Irmtraud, Gotteskiinderinen (= Anunciadores de Dios), con 298 p. El subtitulo
expresa bien el objetivo de la obra: “a favor de una interpretacién del fenémeno de la profe-
cia y de las profetisas en la Biblia Hebraica que sea justa en términos de género”.jVale la pe-
na el otorgarle!

Nelson Kilpp
caixa postal 14
Sao Leopoldo/RS
93001-970
Brasil
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BERQUIST, Jon L., Controlling corporeality - The body and the household in ancient
Israel (= Controlando la corporalidd - El cuerpo y la casa en Israel antiguo), New
Brunswick: Rutgers University Press, 2002, 238p.

El cuerpo humano existe en un contexto especifico y este contexto tiene un impacto
importante sobre el cuerpo. Jon Berquist sitUa la discusién de la corporalidad en Israel anti-
guo en la casa patriarcal y en el concepto de Israel como casa, partiendo de la imagen suge-
rida en Ezequiel 44,6-7.

Empieza en una nota de advertencia: que la casa patriarcal de Israel antiguo es muy
distinta de la casa de familia nuclear imaginaria de hoy. Esto conlleva el peligro que el lector
actual leerd “casa” en la Biblia, pensando en la familia nuclear cuando los autores biblicos te-
nian como contexto una estructura familiar mucho mas amplia y conectada con su sentido de
identidad como casa o pueblo escogido de Dios.

Continua, escribiendo sobre la construccion social del concepto de corporeidad, y lo
que esto significa en el contexto veterotestamentario. Nota que las sociedades son el lugar de
definicion de cdmo se habla sobre el cuerpo y que crea significados, creencias y actitudes so-
bre la corporeidad que tienen el efecto de control social. Las culturas definen qué constituye
cuerpo, crean imagenes del cuerpo ideal y categorizan distintas actividades corporales como
buenas, malas, importantes, insignificantes, etc. Crean medidas de protegerse de cuerpos de-
signados impuros, Cuerpos cuya presencia amenaza la salud y el imaginario social del pueblo.
Es a partir de estos planteamientos que Berquist inicia su exploracién de la comprension del
cuerpo en Israel antiguo y coémo las actitudes de esta cultura, siempre cambiante, controlan
tanto los cuerpos individuales como la casa patriarcal y la nacién como cuerpos/casas.

Para propdsitos de la discusion, delimita la discusion a lo que se sabe de la vida diaria
del territorio que hoy se encuentra en Israel, Palestina y areas cercanas, en el periodo de al-
rededor de 1500 a.C. hasta el periodo del exilio babilénico. Sostiene que este periodo de-
muestra ser un momento en que se encuentra gran similaridad en las practicas de vida diaria
a traves de los siglos. También propone como consenso de punto de partida que la mayoria
de los textos biblicos llegaron a su forma redactada, a lo mas tardar, en el periodo de domi-
nacion persa sobre Israel, asi que los textos reflejan tanto su periodo de redaccién como los
periodos que traspasaron en su desarollo oral. Aun asi, sostiene que las practicas sociales pro-
bablemente eran suficientemente estables que las practicas de los periodos mas antiguos
sean comprensibles a los redactores posteriores.

Sostiene que “el cuerpo produce la casa [patriarcal] mientras que, simultdneamente,
la casa produce el cuerpo; no es posible comprender el uno sin la otra en Israel antigua” (15).
Por eso, empieza en el primer capitulo con una discusién de lo que se concibe en Israel como
un cuerpo completo, entendiendo éste como el cuerpo masculino completado por la circun-
cision. Un cuerpo completo significaba belleza y funcionaba con metafora para la organiza-
Cion social de casa y pueblo. Oberva que las normas sobre como cuerpos pueden entrar en
contacto son similares a ideas sobre como las familias deben controlar su contacto con la so-
ciedad mas amplia (15).

En el sequndo capitulo, empieza un examen - actitudes hacia la sexualidad en Israel
antigua, con un enfoque sobre el impacto de éste en las estructuras sociales de género. Con-
tinda la discusion sobre la sexualidad en el tercer capitulo, en que propone que las normas is-
raelies sobre la sexualidad funcionaron para favorecer el crecimiento de la poblacion mientras
que reforzaron las relaciones de poder social (16).

En el cuarto capitulo examina actitudes reveladas en los textos biblicos sobre la vejéz,
procesos de maduracion y el ciclo de vida. Sostiene que la salud del pueblo requeria que to-
da persona en los distintos momentos de la vida asumiera sus responsabilidades correspon-
dientes.
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El quinto capitulo analiza el trato de Israel de cuerpos extrafios — de extranjeros, y la
regulacion de las normas de contacto reflejadas en las restricciones matrimoniales y otras in-
teracciones sexuales.

El cuerpo sacerdotal es el enfoque del sexto capitulo, cdmo los sacerdotes ejercian
control sobre los cuerpos de las personas y cuidaron los cuerpos individuales y la estructura
social mediante practicas médicas y litdrgicas.

Finalmente, en el séptimo capitulo, Berquist examina la relacién entre el cuerpo de Is-
rael y el mundo que le rodea, los cambios que resultaron con las influencias sociales de otras
culturas, y la reinterpretacion tanto de identidad del pueblo y el mundo que resultaba. Con
esta reflexion final, abre la puerta a la continuidad de la reflexién, a traves del ejemplo de Is-
rael antiguo, para examinar nuestra comprensién actual de corporeidad, sus fuentes, influen-
cias y desafios.

Es un libro que vale la pena leer y es una pena que no esté disponible en espafiol o
portugués. Su estudio y andlisis enriqueceria el didlogo regional e internacional sobre corpo-
reidad, proveyendo un examen de un momento histérico-cultural que aun ejerce influencia
en las partes del mundo donde se encuentra el judaismo y las religiones derivadas de éste.

Janet May
Apartado 901-1000
San José, Costa Rica
Janet@ubila.net

SIMKINS, Ronald A., Criador e criacdo - A natureza na mundividéncia do antigo Is-
rael, traducdo Jaime A. Clasen, Petrépolis, Vozes, 2004

Ronald A. Simkins es doctor en Civilizaciones y Lenguas del Oriente Préximo, titulo ad-
quirido en 1990, por la Universidad de Harvard. Actualmente es director del Centro para el
Estudio de Religion y Sociedad, profesor asociado de Estudios de Oriente Préximo y Clasico,
de Teologia y Director General del Periédico de Religién y Sociedad, en la Universidad Creigh-
ton de Nebraska, EUA (www.creighton.edu).

En su libro Creador y creacion. La naturaleza en la cosmovision del antiguo Israel (titu-
lo original Creator and creation - Nature in the worldview of ancient Israel), Simkins defiende
como idea principal, la necesidad de percibir la cosmovisién del antiguo Israel para poder en-
tender mejor los propios textos. Este objetivo central del autor se basa en la urgencia de com-
prender los valores atribuidos al mundo natural, por los antiguos israelitas, que pueden servir
para criticar los valores actuales, relativos a la naturaleza.

La situacion expuesta pos Simkins es del final de la década anterior a 1971 cuando cre-
Ci6 la preocupacion por la crisis ambiental y ocurrié el consecuente ataque a la Biblia, consi-
dera como perjudicial para la preservacion del medio ambiente; esto habia derivado en el he-
cho de que los biblistas hayan usado negligentemente las referencias biblicas al mundo natu-
ral. A partir de la década de1970, el foco histérico de la interpretacién biblica comenzé a
cambiar. Los biblistas comenzaron a prestar mas atencion a la vision biblica del mundo natu-
ral, sin embargo no abandonaron su orientacion histérica, ni “formularon una interpretacion
sistematica del papel del medio ambiente en la religién y cultura del antiguo Israel” (p. 10).

Actualmente, afirma Simkins, un nimero cada vez mayor de biblistas considera la eco-
logfa del antiguo Israel como esencial para la interpretacion biblica. En este sentido, la rela-
cién del antiguo Israel con el medio ambiente pasa por una cuestién fundamental: “la acti-
tud israelita con la naturaleza (p. 11). Es este tema el que Simkins desarrolla en su estudio,
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aseverando que muchos trabajos fueron hechos en esta direccion, investigado las actitudes
biblicas con relacién al mundo natural, sélo que muchos de ellos no representan una inter-
pretacion sistematica de esas actitudes. En este sentido, afirma el autor: “en este libro ofrez-
€O una interpretacion sistematica de las actitudes o valores que los antiguos israelitas esgrimi-
ran con relacién al mundo natural, analizando la cosmovisién de los escritores biblicos y los
valores que resultan de ella” (p. 12-13).

Para entender la relacion de Israel antiguo con su entorno fisico, Simkins afirma que
es necesario tener nuevos modelos de interpretacion de los textos biblicos; “necesitamos
construir modelos ecolégicos que puedan incorporar la compleja interaccion entre la socie-
dad humana y el mundo natural (p. 31).

Para descubrir la cosmovisién de los antiguos israelitas y sus valores relativos a la na-
turaleza, Simkins considera los mitos de la creacién como la principal fuente. En ese sentido,
el autor reconstruye, en primer lugar, el escenario cultural del Oriente préximo Antiguo, des-
tacando varios mitos creacionales de Mesopotamia, Egipto y Canaan. La propuesta del autor
es promover una comparacion transcultural de esos mitos y, a partir de ahi, “reconstruir un
modelo creacional del antiguo Oriente Préximo, que destaque las metaforas y los mitos crea-
cionales subyacentes en la Biblia. Después, este modelo sera usado para dilucidar la cosmovi-
sion de los escritores biblicos (p. 69). El modelo de creacion del Oriente Proximo antiguo re-
presenta, segun Simkins, un modelo culturalmente compartido de la creacion, en el cual los
mitos de la creacion estan enraizados. “La base de este modelo es una comprension cultural
del cuerpo humano y su repeticién en la tierra” (p. 102).

La creacion en la Biblia puede ser comprendida, en palabras de Simkins, por el mode-
lo creacional del antiguo Oriente Proximo. En este sentido, el modelo heuristico y las metafo-
ras/mitos biblicos se corresponden de tal manera que estan basados en una percepcion cul-
tural comun, semejante a la realidad.

En este sentido, Simkins presenta en el tercer capitulo, un vasto nimero de metaforas
biblicas de la creacion. A partir del analisis de estas metéforas, el autor hace una afirmacion
importante: “la creacién en la Biblia sirve como paradigma o modelo de la condicion huma-
nay de la redencion” (p. 122).

Simkins afirma que es importante observar que la “cosmovision israelita no esta defi-
nida con relacién a una dicotomia radical entre naturaleza y cultura” (p. 155). A través del
modelo creacional, el autor dice que es posible percibir un tipo neutro de relacién entre hu-
manos y naturaleza, y una interrelacion jerarquica entre Dios y la creacién.

Partiendo del principio que la religion del antiguo Israel, no puede ser comprendida a
través de categorias exclusivamente historicas, debiéndose tener en cuenta el papel del mun-
do natural, Simkins presenta, en el cuarto capitulo, la interaccion de Dios con la creacion. Pa-
ra eso, el autor usa criterios segun dos categorias o modelos: teofania y alianza.

Para la investigacion final de los valores de los antiguos israelitas con relacién a la na-
turaleza, Simkins investiga los mitos de la creacién vy los mitos escatolégicos que, segun él,
son de fundamental importancia para completar la cosmovisién del Israel antiguo; pues esos
mitos “se dirigen especificamente a la relacién triangular entre Dios, humanos y mundo na-
tural” (p. 219).

El capitulo cinco presenta el estudio sobre los mitos de creacion. El mito de creacion
yavista es analizado en dos partes por el autor: 1°) Creacién dentro del jardin: Génesis 2,4b-
25, y 2°) Creacion fuera del jardin: Génesis 3. Simkins observa que los valores israelitas con la
naturaleza, en este mito, estan presentes en la ambigledad humana. Los humanos son cria-
turas de la naturaleza, en su origen. En su sustancia y en su muerte; los humanos son como
toda la creacion. Sin embargo, los humanos tienen el conocimiento del bien y el mal, lo que
los distingue del resto de la creacion, pues adquirieron conocimiento cultural.

El mito sacerdotal de la creacion es presentado por Simkins en dos partes: la Creacion



REVISTA DE INTERPRETACION BIBLICA LATINOAMERICANA, No. 57 119

en siete dias (Gen 1,1-2,3) y Diluvio y nueva creaciéon (Gen 6-9). El autor afirma que, al igual
que el escrito yavista, el escritor sacerdotal hunde sus valores con relacién a la naturaleza, en
la ambigledad de la situacion humana. Simkins observa que para el sacerdotal, cabe a los hu-
manos la tarea de gobernar la tierra, pues éstos fueron creados a imagen de Dios; sin embar-
go, el gobernar no significa una solucién al dominio de la naturaleza, sino sélo una tarea res-
ponsable de gobierno de la tierra, de acuerdo a la orden de la creacion, contribuyendo al pro-
ceso de la misma.

En el capitulo final de su obra, Simkins hace un anaélisis de los mitos escatoldgicos. El
autor afirma que la estructura de los oraculos proféticos esta constituida por el mito de la ca-
tastrofe y de la nueva creacién. “Este mito se vuelve un paradigma para la mayoria de los
oraculos proféticos (p. 263).

A partir de la situacion social, especifica de cada profeta, es que, para Simkins, el con-
tenido de los oraculos proféticos esta determinado. El autor estudio este hecho en tres par-
tes: los profetas pre-exilicos (Amds, Isafas, Sofonfas y Jeremias), los profetas exilicos (Ezequiel,
Segundo lIsaias) y los profetas post-exilicos (Abdias, Joel y numerosos oraculos anénimos).

Para el autor, todos los profetas parten de la misma cosmovision: “los humanos y el
resto de la naturaleza estan unidos en la creacion — los humanos afectan al mundo natural
con sus acciones y son afectados por las condiciones de la naturaleza” (p. 308).

En el problema de la relacién humana-con-la-naturaleza, Simkins afirma que los escri-
tos de los profetas anteriores y posteriores al exilio, reflejan la soluciéon de armonia-con-la-na-
turaleza. Ya los profetas exilicos, aunque también los post-exilicos, reflejan las soluciones de
subyugacion a la naturaleza y de dominio sobre la naturaleza. El autor confirma que en cir-
cunstancias diferentes, cada una de estas orientaciones de valor fueron preferidas por los is-
raelitas. De cualquier forma, Simkins observa que la esperanza de redencion del pueblo de Ju-
da solo es posible a través de una orientacion escatolégica. Siendo Dios el Sefior de la crea-
cion, solo a través de sus acciones, “el pueblo no serd mas subyugado por las naciones o por
un mundo natural hostil” (p. 310).

Si la religiéon contribuye como un mejor critico para la necesidad de buscar soluciones
para la crisis ambiental, entonces Simkins concluye que la contribucién de la Biblia debe ser
considerada, “pues esta en el centro de la fe cristiana, sirviendo de fundamento para el pen-
samiento y la practica cristianas. A mas de ello, nuestra opinién es que la Biblia tiene una va-
liosa contribucién que hacer (...). Segun la cosmovisién israelita, tanto los humanos como el
resto del mundo natural partirian del mismo estatus, como parte de la creacion de Dios” (p.
322-323).

Simkins llama la atencion del cuidado que se debe tener para no caer en la tentacion
de apropiarse de la cosmovision biblica y leer con ello el contexto de la crisis ambiental ac-
tual. En este proceso de trasladacion, Simkins afirma que se debe tener cuidado de no caer
en dos peligros: el literalismo y el anacronismo. “las referencias biblicas que describen lo in-
tegral entre los humanos y el mundo natural, son pertinentes para las cuestiones ambienta-
les modernas cuando son interpretadas a un nivel metaférico y mitico (p. 325-326).

Los valores humanos con relacién a la naturaleza, para Simkins, no pueden ser sepa-
rados del sistema social y del uso de la tecnologia. “Sélo una nueva actitud benévola con la
naturaleza es insuficiente para resolver la crisis ambiental (...). La cosmovisién biblica y los va-
lores con la naturaleza pueden servir como catalizadores para transformar nuestros sistemas
sociales y nuestro uso de la tecnologia. Su énfasis en la armonia entre humanos y naturaleza,
dentro de un referencial moral, puede proveernos de una percepcion sagrada del mundo (p.
328).

Simkins concluye su libro afirmando que la cosmovisién biblica engendra valores esca-
toldgicos. “La dimension escatolédgica de la cosmovision biblica nos convida, pues, a cuidar el
medio ambiente natural, mas en sentido de anticipacién a la redencién futura de Dios, que
de restaurar lo que se perdié” (p. 329).
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CALVACANTE, Alcilene y XAVIER, Dulce (organizadoras), Em defesa da vida - Aborto
e direitos humanos, Sao Paulo, Catélicas pelo Direito a Decidir do Brasil, 2006, 229 p.

La cuestion de la vida de las mujeres

En defensa de la vida — Aborto y derechos humanos, libro publicado recientemente,
por la organizacion no gubernamental, Catdlicas por los Derechos a Decidir del Brasil (CDD),
institucion gue tiene centradas sus acciones en la defensa de los derechos de la mujer, espe-
cialmente los derechos sexuales y los derechos reproductivos, pone en discusion el tema del
aborto y sus implicaciones. El libro fue organizado por la historiadora Alcilene Cavalcante y
por la sociéloga Dulce Xavier, miembros del equipo de CDD, en cuatro ejes tematicos: VIDA,
SALUD, DERECHO y LEY. La obra es una compilacién de entrevistas y textos de profesionales
de diferentes areas del conocimiento: teologia, sociologia, medicina, enfermeria, fisica y pro-
fesionales del derecho.

El libro pone una pauta al tema de la vida de las mujeres. El lector es invitado a deba-
tir el tema del aborto, en la perspectiva de la mujer embarazada que quiere interrumpir su
gravidez. Los temas mas controversiales son el trato de la salud reproductiva y, sin duda algu-
na, el tema del aborto. La total falta de informacién de la poblacién respecto a este tema, evi-
denciada en el desconocimiento de la ley de planificacion familiar (disponibilidad de anticon-
ceptivos, de la anticoncepcién de emergencia, ligadura, etc.), sobre los permisos legales pa-
ra la interrupcién voluntaria del embarazo (riesgo de la vida de la madre y embarazo resultan-
te de una violacion) e inclusive de los servicios de salud del SUS (Sistema Unico de Salud) que
prestan atencién a las mujeres que quieren realizar la interrupcion del embarazo, amparadas
por la ley. El desconocimiento de la poblacién esta evidenciado en las estadisticas del Sistema
Unico de Salud (SUS) sobre la mortalidad materna, que testifican los millares de muertes que
ocurren como consecuencia de abortos inseguros.

Todos los autores refieren que la dificultad para avanzar en la discusién del tema se
debe a la existencia de sectores conservadores de la sociedad, que tienen criterios posesiona-
dos, de manera sistematica, que son opuestos a la discusiéon del tema; porque, desde su pun-
to de vista, el aborto es un atentado contra la vida. Uno de esos sectores, que tiene fuerte in-
fluencia social, es la Iglesia Catolica Apostélica Romana, que es la institucién religiosa con ma-



REVISTA DE INTERPRETACION BIBLICA LATINOAMERICANA, No. 57 121

yor numero de fieles. La presion de estos sectores conservadores, contrarios al cambio de la
legislacion, se hace patente en su representatividad en el poder legislativo, a través del “Fren-
te Parlamentario en Defensa de la Vida”, que ha impedido el desarrollo en la legislacion.

En el libro somos informados del derecho que los y las brasilefios /as tienen de decidir
sobre su vida reproductiva, inclusive del derecho de las mujeres a optar libremente por la con-
tinuidad o no de su embarazo. Derecho adquirido desde que Brasil fue signatario de las Con-
ferencias Internacionales del Cairo y de Beijing. La existencia del derecho, sin embargo, no fue
capaz de garantizar a las mujeres la posibilidad de decidir sobre su propia vida reproductiva. El
proyecto de ley que despenaliza el aborto en Brasil, elaborado por la Comisién Tripartita ins-
tituida por el gobierno federal, para regular la legislacion, permanece en la Camara Federal pa-
ra su discusion, desde el 2005. La ausencia de legislacion impide la implementacion de politi-
cas publicas de salud, que garanticen a la poblacién el control eficaz de su salud reproductiva.

El desconocimiento de las personas sobre sus derechos, demuestra que existe una to-
tal ausencia de debate sobre la cuestién de una perspectiva de salud publica. Los elevados in-
dices de muertes como consecuencia de abortos clandestinos, presentes en todo el pafs, de-
muestran la ineficacia de las practicas represivas con relacion al aborto. Los nimeros eviden-
cian que en el pais, el aborto inseguro varia entre la tercera y la cuarta causa de mortalidad
materna. Esa realidad demuestra que el tema debe ser tratado como una cuestion de salud
publica, y muestra la necesidad de una respuesta efectiva del Estado para la implementacion
de politicas preventivas.

Estas cuestiones, y muchas otras, son presentadas en este libro, que es un himno a la
vida, la Vida de las mujeres.

Autores:

Parte I: VIDA

Leonardo Boff — tedlogo

Maria José Rosado Nunes - sociéloga

Marcos Segre - médico, presidente honorario de la Sociedad Brasilefa de Bioética
Ennio Candotti - fisico, presidente da SBPC

Parte II: SALUD

Humberto Costa — médico, ministro de salud (2003-2005)
Thomaz Rafael Gollop - médico, docente de genética médica
Zenilda Vieira Bruno — médica, ginecologia y obstetricia
Carmen Lucia Luiz — enfermera

Parte lll: DIRECHO

Maria Berenice Dias — abogada, Juez principal de Justicia

Daniel Sarmento — abogado, Procurador General de la Republica
Roberto Arriada Lorea — abogado, juez de derecho

Miriam Ventura - abogada

Parte IV: LEY

Gilda Cabral = ONG Cfémea

Ivan Paixdo — médico, diputado federal
Jandira Feghali — médica, diputada federal
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