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Elizabeth Gareca Gareca
Larry José Madrigal Rajo
Rachel Starr!

“Entre ustedes no serd asi”:
Resistencia, resiliencia... en la violencia”

“Between you it will not be like this”:
Resistance, resilience... in violence

Como equipo coordinador del nimero nos hemos integrado en este tejido
colectivo de la RIBLA por méas de dos afios. Empezamos nuestra conversacion
durante la Asamblea virtual de RIBLA en julio 2021, en los tiempos de la pan-
demia de Covid-19. Se formo un grupo de interés sobre el tema de la violen-
cia, donde discutimos sobre la urgente necesidad de complementar y ampliar la
complejidad de esta dimension -tratada en varias oportunidades y desde dife-
rentes perspectivas en la trayectoria de la revista- enfocados en la resistencia y
eventual resiliencia que las personas, grupos y colectividades generan a pesar,
en medio e incluso con la violencia, especialmente la simbolica y sagrada, aque-
lla que aunque se conoce y denuncia no siempre estd visible por su intrincada
cohabitacion con las formas mas concretas y chocantes de otras violencias, con
nuestros sentidos de vida y con los abusos desde el poder. Un tema tan grande y
complejo no es facil de acotar y fue un poco dificil encargar responsables. Des-
pués de algunas conversaciones accedimos a tomar el papel editorial, dandonos
cuenta de que era la primera vez que un grupo de tres personas, dos mujeres y un
hombre, a ambos lados del Atlantico y con los corazones palpitando en América
Latina y el Caribe, asumian tal tarea.

A continuacion de la Asamblea seguimos en contacto desde nuestros pai-
ses: El Salvador, Bolivia e Inglaterra. Empezamos a reunirnos con frecuencia,
utilizando plataformas virtuales, pero a menudo con las dificultades temporales
que implican ocho horas de distancia entre un extremo y otro de nuestras ciu-
dades de residencia y trabajo. Cuando nos reuniamos uno apenas desayunaba,
la otra preparaba el almuerzo y la tercera, cansada, estaba terminando el dia.
Nos comunicamos regularmente por mensajeria instantanea, no solo sobre la
edicion, articulistas y detalles editoriales, sino también sobre colegas y amista-
des comunes y sobre los detalles cotidianos de nuestras vidas. Compartiamos
mensajes de voz y fotos: los lagos, bosques y rios de El Salvador; los relatos

! Bolivia, El Salvador e Inglaterra, respectivamente, conforman el equipo coordinador de este nimero.
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cotidianos de la organizacion comunitaria de grupos de mujeres bolivianas; los
matices y noticias de la rica diversidad humana presente en los estudios teolo-
gicos en Inglaterra. Fuimos contando los ciclos vitales de fiestas y tradiciones
locales: las frutas y flores del dia de la Cruz, los tipos variables de t¢ y mate
o los cuidados en los dias importantes que nos hicieron vivir de modos inédi-
tos durante la pandemia. Perdimos amistades, presenciamos desastres y nuevos
conflictos, nos hemos condolido y celebrado con las noticias de la vida en los
lugares que nos importan.

Iniciamos desde temprano poniendo por escrito algunas lineas de re-
flexion encomendadas por la Asamblea virtual y renovadas en nuestra pasada
Asamblea presencial XXIII en San Salvador, este pasado agosto de 2023. Nos
dimos cuenta que trazdbamos la genealogia de las reflexiones sobre violencia
en RIBLA, haciendo cartografia en el intento de mostrar los micro y macro
espacios que ha ido ocupando la violencia en nuestras sociedades y vivencias.
Intentamos hacer memoria de la trayectoria de RIBLA, abordando las dimen-
siones de la violencia, identificando algunas de sus multiples manifestaciones,
acotando nuestros intereses y posicionamientos. Este insumo ha podido ser co-
nocido, retroalimentado y utilizado por las autoras y los autores que aportan sus
reflexiones.

En esos trazos evidenciamos que ya en la temprana RIBLA 2: Violencia,
podery opresion (1988/2), se lo identifica como un tema clave, una linea funda-
mental de desarrollo. Un punto interesante que muestra el estado del colectivo
en aquel momento es que todos los colaboradores eran varones. El enfoque
dominante era la violencia del colonialismo y la lucha de clases, donde los fac-
tores socioeconomicos eran los fundamentales. También era evidente el recono-
cimiento del uso de la religion para justificar la violencia contra los oprimidos,
lo que también hacia reconocer que los oprimidos la usaban en legitima defensa
y como estrategia de lucha en escenarios donde se habian agotado todos los
medios pacificos, y la violencia estructural, con la pobreza (como primera vio-
lencia) era la justificacion de la lucha militante por la liberacion. “El Dios ver-
dadero no es un Dios violento”, llegd a decir Jorge Pixley -Dios hace violencia
solamente por razones de liberacion y justicia contra los opresores-. a. Luego
seguirian muchos y variados desarrollos, desde la RIBLA 8: Militarismo y de-
fensa del pueblo (1991), pasando por la RIBLA 41/2: Las mujeres y la violencia
sexista (2002/1), un nimero con mayoria de mujeres autoras, hasta la RIBLA
74: Guerra y Paz (2017/1), donde se reconoce la inspiracion en “los procesos de
paz en Colombia” y también los anhelos de un “cese de las guerras y las hos-
tilidades en todo el mundo, justo en un panorama mundial donde las fronteras
se estrechan cada vez mas y los muros divisorios, producto de las hostilidades e
intolerancias, parecen tomar mas fuerza que nunca”.

El tejernos como equipo en una RIBLA dedicada a la resistencia y re-
siliencia que, a pesar de todo en contra, se genera en medio de la violencia,
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nos hizo reconocer que trabajamos de modos diferentes contra la violencia: la
organizacion comunitaria e incidencia, la formacion popular y la educacion,
las investigaciones académicas. En nuestro trabajo editorial con esta edicion
de RIBLA buscamos nuevos modos de dar voz a las pequefias gestas, a las
aristas poco trabajadas, a las experiencias dolorosas y proféticas que siguen
contando su historia en los textos o en la vida, a pesar de la violencia. Las tres
personas que formamos el equipo, intentamos incorporar nuestras miradas fe-
ministas para la justicia de género y como personas de fe reconocer el misterio
que implica la permanente presencia estructural de la violencia en nuestros sis-
temas, y a pesar de ella, también las cotidianas luchas, pequeiias trascendencias
y esperanzas de humanidad, cada dia que alguien logra sobrevivir, resistir y en
algunos casos, resilir.

Las personas y comunidades donde se lee RIBLA, y que siguen su tra-
yectoria, podran notar algunos cambios y novedades mas alla del equipo edi-
torial. Hemos incorporado un café virtual, espacio digital organizado para la
conversacion abierta y espontinea entre quienes escriben sus aportes y para
generar provocacion a la tematica del nimero, con personalidades cercanas, de
gran trayectoria con las cuales poder contrastar, afirmar e incluso desafiar nues-
tros enfoques sobre la violencia. Antes de leer los articulos, recomendamos que
se acceda mediante un codigo QR a ese video en linea, como una provocacion
interesante para la lectura. Otra novedad visible que afirmamos y celebramos es
la inclusion de las voces desde el Caribe multilingiie, en este caso con dos ar-
ticulos en inglés: uno directamente desde Jamaica y el otro desde un contexto de
formacion superior de muchas personas caribefias en Inglaterra, lo que nos abre
a la reflexion sobre las dramaticas experiencias de ese pequefio y muy diverso
mundo dentro de nuestro imaginario cultural que habla espafiol y portugués. En
la linea de la resefia de recursos hemos afirmado la inclusién de otros lenguajes
y experiencias con las que podemos ampliar y, en cierto sentido, concretizar
nuestras busquedas sobre la complejidad de la violencia, ofreciendo nuestra mi-
rada sobre sitios web, café virtual, musica y libros donde se resefia el palpito de
algunos pequefios esfuerzos para superarla.

A continuacion, entramos a la reflexion que hacen Jonh Anderson Ro-
drigues de Morais y Luiz José Dietrich (Brasil) sobre imagenes violentas de
Dios, enfocandose en la tradicion deuteronomista. Los autores pueden levantar
un interesante debate entre quienes hemos afirmado que la Biblia sostiene que
Dios es Dios de vida y no de muerte, debido a que en varias partes de los escri-
tos deuteronomistas Dios demanda y ordena violencias a grandes costos para su
pueblo. La pregunta clave vendria a ser: ;Por qué en muchos textos deuterono-
mistas la palabra divina se utiliza para legitimar la muerte de nifios, de inocen-
tes e incluso la intolerancia religiosa que no engendra vida? No es una lectura
facil por sus implicaciones, porque como dicen los autores esos mandatos “sir-
ven para legitimar las politicas, instituciones y proyectos de reyes, sacerdotes y
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sus aliados”. Con su competente guia, los autores nos ayudan a distinguir que
muchos de estos relatos, en realidad, utilizaron como modelo los tratados de
vasallaje impuestos por el imperio asirio para legitimar la imposicion religiosa
llevada a cabo por los reyes Ezequias y Josias en el Templo de Jerusalén y en la
religion de Juda e Israel.

En linea con la critica al poder real, Yose Hohne Sparborth (Paises Ba-
jos) elabora una pormenorizada revision de los textos de Génesis capitulos 2
y 3, rastreando su secuencia dramatica y relacionandola con su contexto de
redaccion en cuanto texto sagrado, simbolo religioso e instrumento de control y
poder. Las conocidas y mediaticas imagenes de Adan y Eva siendo expulsados
del paraiso nunca refieren a que no es la pareja original la expulsada del jardin
del Edén, sino sélo el hombre. A partir de esta idea, Yose argumenta que Génesis
2 y 3 deben ser leidos como una critica a la acumulacion de la riqueza y poder
divino por parte de Salomén, donde Adan representa al gobernante, y Eva al
pueblo. jEl mito de la creacion de Génesis 2 y 3 puede ser interpretado como
una critica a la apropiacion de poder por algunos dominantes! El texto puede
ser leido como un desafio a los hombres poderosos, a las dictaduras y al uso del
poder y la riqueza para oprimir en multiples contextos en la actualidad. Un plus
en la reflexion de Yose es su recuerdo del catalizador de su reflexion, a partir del
debate con otro conocido y apreciado autor de la RIBLA, Sandro Gallazzi, en el
contexto del CIB en Nicaragua (1998).

Rachel Starr (Inglaterra) provoca desde la primera linea el entendimiento
tradicional sobre algunos personajes claves que han estado presentes por siem-
pre en el imaginario judio y cristiano: Abraham, Sara, David y Jesus. Partiendo
de la conmocion que ha significado en los tltimos tiempos las situaciones de
abuso en las estructuras eclesiales cristianas (catolicas y evangélicas, principal-
mente), su reflexion comienza identificando como esos abusos se arropan en
una “cultura de deferencia” hacia el clero y otros destacados liderazgos. Al leer
criticamente a los “héroes de la fe”, y en dialogo con estudios previos publica-
dos en RIBLA, explora Génesis 16 y 21; 2 Samuel 23.1-7; Marcos 7.24-30, ar-
gumentando que, si la violencia registrada no se nombra como tal, por mas que
no sea evidente por razones textuales o ideoldgicas dentro del texto, serda muy
dificil nombrar la violencia actual en nuestras iglesias, comunidades y naciones,
con intereses muy fuertes que nos afectan y condicionan. Sin embargo, dentro
de los mismos textos es posible detectar y visibilizar momentos de resistencia
para indagar sobre perspectivas de resistencia a la violencia de nuestros lideres,
héroes y tal vez de nosotras y nosotros mismos en la actualidad. Este articulo
nos permite arribar con un buen trasfondo a los aportes directamente relaciona-
dos con el imaginario cristiano.

La contribucion de Elizabeth Gareca Gareca (Bolivia) se enfoca en la
violencia cotidiana como parte de la dindmica humana. Nuestra complicidad en
las estructuras de poder y opresion significa que siempre estamos en medio de la
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dinamica de violencia. Por eso, en su articulo afirma que cada dia tenemos que
buscar el perdon misericordioso en nuestras interacciones. Elizabeth nos motiva
a hacer carne del perdon desde algunas pericopas de los evangelios de Mateo
y de Lucas, en donde encontramos la motivacion de perdonar como una forma
practica de vivir la justicia restaurativa, para recuperar con misericordia a quien
agrede o violenta y quien sufre las consecuencias, un perdon sin limites que nos
lleve a la reconciliacion humana y a sanar integralmente.

(Qué es la paz? Eso pregunta Marcelo da Silva Carneiro (Brasil) frente
a la violencia de la pax romana y de la pacificacion, asi llamada, realizada por
instrumentos del Estado en su propio contexto. Investiga la desigualdad y la
opresion del imperio romano que resultd en una lucha constante por la super-
vivencia. Frente a la crueldad y la pobreza, el riesgo del endeudamiento y la
esclavitud, Jesus promulga hechos de resistencia no violenta. Segln algunas
cuentas del evangelio de Mateo, el modo de resistencia de Jesus no es de some-
terse pasivamente ni de confrontar explicitamente, sino algo mas subversivo.
Por eso, Jesus nos llama a construir una sociedad de solidaridad y generosidad.

Azucena Rosal (Guatemala) hace un acercamiento exegético a la para-
bola de L¢ 10,25-37, sobre el samaritano y su ubicacion literaria e historica. A
partir de sus hallazgos analiza la violencia como un hilo conductor a lo largo
de todo el relato y como Jesus es capaz de poner el foco en la misericordia y la
projimidad, resaltando incluso el elemento sorpresa que es un samaritano que
actia con misericordia del herido/violentado del camino, un camino peligroso
en su contexto, semejante al que tiene que transitar Jesus. Imaginar este esce-
nario traspasado por la violencia nos recuerda nuestra vulnerabilidad humana
y nos hace ver al final del relato la aparicion en escena de la compasion como
ensefanza de Jestis que corona este relato violento.

La mujer que es referida en Juan 8,1-12 como agarrada en pleno acto
de adulterio, es abordada por Larry José Madrigal Rajo (El Salvador), hacien-
do una relectura desde las masculinidades, y ademas utilizando el enfoque y
metodologias del Bibliodrama. Intentando recrear lo que implica leer un texto
desde las técnicas corporales, hace un recorrido por los espacios, posiciones,
cuerpos y significados que el texto menciona o supone, reconstruyendo drama-
ticamente la escena ocurrida en el patio de las mujeres del Templo de Herodes.
Incorporando aportes de la subjetividad e imaginacion historica desde grupos de
hombres y mixtos con los que trabaja, intenta recrear los sentidos con los perso-
najes incluidos en el relato. Releva el protagonismo del grupo de personas que
escuchaban a Jesus, el movimiento de entrada y salida de los acusadores que
manipulan la ley como trampa, la presencia de las piedras como violencia sim-
bolica y los limites personales del propio Jestis, un hombre comun y corriente
marcado por las fracturas de no corresponder al modelo hegemonico de mascu-
linidad de la época. Finalmente, se plantea que la mujer de este relato ha sido y
es injustamente agredida, cuando se sigue levantando la etiqueta de “adtltera”
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para reconocerla, sin abordar la pregunta por el paradero y responsabilidad del
hombre, necesario para la acusacion. En realidad, es 1a mujer en medio.

Silvia Regina de Lima Silva (Brasil/Costa Rica), en su articulo, vuelve
a su investigacion sobre la mujer sirofenicia (Marcos 7,24-30) que hizo ini-
cialmente hace veinte afios. Nos invita a ir debajo de la mesa, para encontrar la
sabiduria de las mujeres afrolatinoamericanas y caribefias y para leer este texto
biblico con ellas. Nos hace un recorrido por la casa textual, en donde encontra-
mos un Jesus buscando refugio, y luego una mujer buscando la vida de su hija.
Segun Silvia Regina, la casa frontera se convierte -gracias a la mujer- en un
lugar de aprendizaje y curacion. El encuentro hace visible “la violencia practi-
cada por Jesus” contra su vecina, en un contexto complejo y conflictivo. Hoy
en dia nota la violencia religiosa y racista contra los pueblos originarios y las
personas afrodescendientes. En contraste, nos llama a buscar la sanacion y la
salvacion con las personas diferentes, especialmente ellas que subvierten texto,
mesa y mundo.

Eduardo Sales de Lima (Brasil) nos invita a la frontera -o sea, las fronte-
ras- de culturas, textos, idiomas y vidas. Nota el conflicto violento cuando una
cultura dominante se impone sobre otras personas y colectividades. Para resistir
la violencia cultural, usa un concepto de la escritora y activista feminista chi-
cana Gloria Anzaldua: la mentalidad de frontera. De este modo, el autor tiene
la intencion de encontrar una lectura transcultural de la Biblia. Sugiere que la
teologia de Pablo es una forma de teologia de frontera porque es un dialogo al
limite de algunas culturas y nos ofrece un modo de didlogo abierto con la diver-
sidad y la ambigiiedad.

En su trabajo, el biblista caribefio Oral A.W. Thomas (Jamaica) ofrece
una hermenéutica de resistencia; resistencia que, dice, revela la lucha histérica
de la gente africana durante una migracién forzada y un tiempo largo de escla-
vitud, violencia y opresion en las islas del Caribe. Oral investiga movimientos
y modos de resistencia en su contexto. Y pregunta en qué modo la Biblia puede
funcionar como herramienta de resistencia. Para desarrollar su argumento, Oral
hace visible las estrategias de resistencia de tres personas clave del Caribe, naci-
das en el siglo XIX: Sam Sharpe, Paul Bogle y Marcus Garvey. Cada uno mues-
tra una interpretacion resistente de la Biblia. Sharpe en su papel como decano
en la iglesia bautista descubrié en la Biblia un mensaje de dignidad y libertad
para todos los seres humanos; Bogle, otro decano bautista, vio en los salmos una
llamada clara por la justicia; Garvey leyo en Génesis la dignidad e igualdad de
cada persona hecha a imagen de Dios. De acuerdo con esto, mas que interpretar
sin transformar, las y los biblistas buscan con su trabajo, nada mas y nada menos
que, cambiar el mundo.

Jocabed R. Solano Miselis (Panama/ Gunadule) escribe de su experiencia
como persona Gunadule. Hace visible la violencia epistemologica hecha por los
teoricos occidentales, mas que nada, los te6logos cristianos. La deslegitimacion
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de los idiomas, las creencias y las herramientas de los pueblos originarios de
Abya Yala debe ver como un tipo de muerte. Narra la historia de las misiones
(catdlica, protestante y pentecostal) a la nacién guna y su impacto: una ruptura
comunal y espiritual. En respuesta, anima a la iglesia a que busque caminos de
reconciliacion. Mas que un contraste binario entre la Biblia, como palabra eter-
na de Dios, y las memorias ¢ identidades locales, se necesita entrelazarlas para
crear un texto, un tejido nuevo.

Entre quienes le sentimos cerca y presente, la palabra de Ivone Gebara en
su epilogo deviene en una auténtica palabra espiritual, contundente, bien dicha
y definida que, sin embargo, nos llena de lagrimas la mirada ante la constatacion
de la inmundicia que significa la violencia estructurante, sofisticada y compleja
que sigue influyendo, dafiando o generando la complejidad que nos desborda
ante el drama de la vida. Aunque Ivone declara no haber podido retomar todas
las palabras de quienes intervienen en este niimero, si es cierto que hubo pala-
bras de ida y vuelta, didlogos fructuosos como el mencionado arriba y correos
conectados por la realidad que nos conmueve. El epilogo, asi, vendria a ser
como nuestra oracion-accion para continuar en el camino.

En la seccion de resefias, destacamos el café virtual. Como indicamos
arriba, puede ser visualizado con un QR que lleva directamente a la grabacion y
tenemos la expectativa de que el publico lector de RIBLA pueda participar con
reacciones, comentarios, mas ideas y quiza preguntas para que podemos seguir
interactuando. Invitamos a Ivone Gebara (Brasil), tedloga y filosofa feminista;
Agustin Monroy (Colombia), educador, tedlogo y biblista; Rebeca Montema-
yor (México), docente, tedloga y activista social, para que nos compartan sus
sentires ¢ ideas basadas en la experiencia, orientadas por estas tres preguntas:
(En qué modo afecta nuestra manera de leer la Biblia la violencia que vivimos?
(Cuadles son las marcas de la violencia en la Biblia? Desde su experiencia per-
sonal en el abordaje desde la fe, ;en qué modo se puede leer la Biblia como
un proceso para sanar y salvar (en clave de resistencias, resiliencias)? Algunas
ideas clave que se plantean son: hablar de la violencia es hablar de la constitu-
cion misma de la vida (por tanto, también biblica), pues se entiende que nuestras
realidades se constituyen por mezclas entre dos polos opuestos y complemen-
tarios: el bien y el mal o la violencia y la paz; antes que llegue la paz tuvo que
haber violencia -o al revés- y en medio de esas vivencias tenemos que tomar op-
ciones y elecciones. Hasta Jesus lo hizo en medio de muchas oscuridades. Como
cristianas y cristianos nos compete optar por la no violencia, para que realmente
se cumpla la frase “entre ustedes no sera asi”. Por eso es importante analizar si
estamos en ese “ustedes” o estamos entre quienes “siguen siendo asi”, es decir
quienes practican, legitiman o pretenden ignorar cotidianamente la violencia.

Al final, y no menos importante, en sintonia y cercania con muchas per-
sonas y comunidades donde RIBLA es apreciada, trabajada y retroalimenta-
da, las resefas intentan ofrecer recursos complementarios a las reflexiones y
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aproximaciones ofrecidas por las y los articulistas, de modo que se cuente con
herramientas para la pastoral, ideas de profundizacion, umbrales abiertos con
otros saberes con los que la Biblia danza y teje sentidos. Dado que el presente
numero se enfoca en la resistencia y resiliencia en situaciones donde la violen-
cia, incluso simbolica y sagrada, es grande, sistematica y pareciera prevalecer,
trascendemos los libros para ofrecer un abanico de posibilidades.

Rutilio Delgado (EIl Salvador), Arlete Prochnow (Brasil) y Walberto Te-
jeda (Honduras) resefian el sitio web Nem Tam Doce Lar, un programa de ac-
cion de la Fundacion Luterana de Diaconia de Brasil, que ofrece inspiracion
desde practicas comprobadas de prevencion, atencion y reflexion sobre la vio-
lencia doméstica.

Gabriela Miranda Garcia (México/Guatemala) emplea su habilidad como
poeta y tedloga feminista para investigar la historia de la revuelta del Harén en
el libro de Ester. Consciente de las mujeres ignoradas o acalladas y de sus histo-
rias no contadas, usa la poesia “para releer a contrapelo el texto biblico, para po-
der ver lo que no vemos o no queremos ver, ya sea por habito o conveniencia”.
Celebra las posibilidades incontables de la poesia por razon de su arbitrariedad.
Crea un poema para dar la palabra a Vasti, en que celebramos su desobediencia
contra su marido, el rey. Imagina que el hecho de Vasti genera una revolucion
de las mujeres traficadas del Harén. Al final de su sentida reflexion, Gabriela nos
da un relato hermoso e impactante sobre una mujer viviente que lleva el nombre
Vasti Ester, y que ha reclamado la fuerza de Vasti para si misma.

Heriberto Quesada (Costa Rica) ofrece algunas pistas para la reflexion
de la pastoral y la vida a partir del lenguaje musical (audio y video), verdaderas
imagenes de resistencia y resiliencia con tres nombres emergentes de gran sig-
nificado en términos de resistencia y resiliencia, WD (Brasil), Sara Curruchich
(Guatemala) y Bianca Orqueda (Paraguay), voces originarias jovenes y todavia
desconocidas para el gran ptiblico, de gran belleza vocal y musical y con sentido
de fuerte pertenencia y orgullo a sus raices y biografias.

En la seccion de libros, dos recientes publicaciones nos muestran los
avances y perspectivas complementarias que se van abriendo en torno a temas
de largo alcance y de profundidad estructural, como son la violencia y el rol de
las masculinidades y los hombres en ella, no solamente en términos de denun-
cias de personas en situaciones concretas, sino en sus ldgicas mas profundas,
las ideolégicas, las simbdlicas, las que tocan la religion, la fe, el sentido mas
profundo de la vida. Deysi Cheyne (El Salvador) comenta “Contrapedagogias
de la crueldad”, de Rita Segato, y el equipo del Programa de Masculinidades,
género y religion de Centro Bartolomé de las Casas (El Salvador) hace lo propio
con el libro “Boys will be Boys, and Other Myths. Unravelling Biblical Mascu-
linities ”, de Will Moore. Dos so6lidos aportes desde ambos lados del Atlantico.
Como parte de esta diversidad de lenguajes reflexionando sobre la resistencia y
resiliencia en la violencia, Anne Stickel (Alemania/Colombia) nos ofrece cuatro
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pausas a lo largo de la revista, en las que su vision del trazo y el color, enraizada
en el acompafiamiento de comunidades por todo el continente, genera imagenes
de realidad y futuro.

Es dificil imaginar la resistencia y resiliencia en estos dias de maldad
que vivimos, porque cuando articulamos las ultimas lineas de este niimero, la
violencia estructural obliga a incontables personas, familias y grupos a arriesgar
la vida por los pasos indocumentados y perseguidos de nuestra América hacia el
norte, buscando mejores condiciones de vida. También las violencias cotidianas
en las casas siguen dafando a millones de mujeres, nifias y nifios, y la violencia
economica y politica hace reaccionar desesperadamente a miles de personas que
bloquean calles y rutas para exigir decencia, dignidad y minimas condiciones de
vida en Guatemala. Explotan los misiles, y en la violencia destructiva, legitima-
da geopoliticamente, nos entristecemos y sacudimos ante los destrozos, heridas
y miles de muertes en la Franja de Gaza ocupada y en la sociedad civil israeli.
Las violencias son innumerables y, misterio mayor, a pesar, en medio ¢ incluso
con ella, demasiadas veces silenciada u oculta, también la vida, resistente y
resiliente.

Elizabeth Gareca Gareca
Larry José Madrigal Rajo
Rachel Starr
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Jonh Anderson Rodrigues de Morais
Luiz José Dietrich

Imagens violentas de Deus no Livro do
Deuteronomio e na Historiografia Deuteronomista:

Violent Images of God in the Book of Deuteronomy and
In Deuteronomistic Historiography:

Resumo

O presente trabalho coloca em evidéncia as imagens violentas de Deus no livro do
Deuterondmio. O texto enfatiza a relagdo entre o Deuteronomio e o modelo dos tra-
tados de vassalagem, que os imperadores assirios impunham aos reis dominados por
eles. A estrutura, parte dos conteudos e das fungdes desses tratados foram utilizadas
pelo autor do Deuterondmio para legitimar a imposicao religiosa realizada pelos reis
Ezequias e Josias no Templo de Jerusalém e na religido de Juda e Israel. Para tal
empreendimento foi utilizada a metodologia dedutiva através de leituras, compara-
¢es com textos extrabiblicos e interpretagdo. Costuma-se dizer que a Biblia afirma
que Deus ¢ um Deus da vida e ndo da morte. Todavia, em varias partes dos escritos
deuteronomistas o Deus Javé exige e comanda violéncias enormes. Sendo assim, o
estudo pretende responder a questdo: se Deus ¢é a favor da vida, porque em muitos
textos deuteronomistas sua palavra € usada para legitimar a morte de criangas, morte
de inocentes e mesmo a intolerancia religiosa que ndo produz vida?

Palavras-chave: Tratados de Vassalagem; Deuterondmio; Alianga; violéncias em
nome de Deus; Biblia e violéncia.

Resumen

El presente trabajo destaca las Imagenes violentas de Dios en el libro del Deuterono-
mio. El texto enfatiza la relacion entre el Deuteronomio y el modelo de los tratados
de vasallaje que los emperadores asirios imponian a los reyes subyugados por ellos.
El autor del Deuteronomio utilizo la estructura, parte del contenido y las funciones
de estos tratados para legitimar la imposicion religiosa llevada a cabo por los reyes

! Graduado do curso de Bacharelado em Teologia pela Pontificia Universidade Catolica do Parana e Mes-
trando no programa PPGT. Graduado no curso livre de Filosofia do Centro Académico Sdo Jodo Maria
Vianney, Campina Grande, Paraiba. Padre religioso da Ordem dos Conegos Regulares Lateranenses. An-
dersonjonhmorais@outlook.com

2 Graduado em Farmacia e Bioquimica pela Universidade Federal de Santa Catarina (1980). Cursou o mes-
trado na Faculdade Nossa Senhora da Assungdo (1985). Doutor em ciéncia da Religido com concentragao
em Biblia sob a orientagéo do Prof. Milton Schwantes, pela Universidade Metodista de Sdo Paulo (2002).
Atualmente ¢ professor e coordenador da Area de Biblia do programa de P6s-Graduagdo em Teologia da
Pontificia Universidade Catdlica do Parana (PUC-PR), assessor do Centro de Estudos Biblicos (CEBI) e
do Centro Biblico Verbo.
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Ezequias y Josias en el Templo de Jerusalén y en la religion de Juda e Israel. Para
llevar a cabo este proyecto, se empled una metodologia deductiva que incluy6 lec-
turas, comparaciones con textos extrabiblicos e interpretacion. A menudo se afirma
que la Biblia sostiene que Dios es un Dios de la vida y no de la muerte. Sin embargo,
en varias partes de los escritos deuteronomistas, el Dios Yahvé demanda y ordena
violencias enormes. En este sentido, el estudio busca responder a la pregunta: si Dios
esta a favor de la vida, ;jpor qué en muchos textos deuteronomistas su palabra se uti-
liza para legitimar la muerte de nifios, la muerte de inocentes e incluso la intolerancia
religiosa que no engendra vida?

Palabras clave: Tratados de Vasallaje; Deuteronomio; Pacto; violencia en nombre
de Dios; Biblia y violencia.

Abstract

This paper highlights the violent images of God in Deuteronomy and the Deuterono-
mistic History. The text emphasizes the relationship between Deuteronomy and the
vassal treaties, which the Assyrian emperors imposed on kings and nations they do-
minated. The text underscores the connection between Deuteronomy and the vassal
treaties imposed by the Assyrian emperors on the subjugated kings and nations. The
structure, content, and function of these treaties served as a template for the authors
of Deuteronomy to justify the religious reforms carried out by Kings Hezekiah and
Josiah of the Temple in Jerusalem and of the religion of Judah and Israel in general.
This paper therefore compares Deuteronomy with Assyrian and other texts and inter-
pretations. It is often said that the Bible affirms that God is a God of life and not of
death. However, in various parts of the Deuteronomistic writings, the God Yahweh
demands and commands enormous violence. Therefore, the study aims to answer
the question: If God is indeed an advocate of life, why does God’s word, in many
Deuteronomistic texts, appear to legitimize acts of killing?

Keywords: Vassal-Treaty; Deuteronomy; Covenant; violence in the name of God,
Bible and violence.

1. Introducao

Os cinco primeiros livros biblicos sdo chamados de Tora (Lei) para os Ju-
deus, ¢ Pentateuco para os cristdos. No chamado corpus do Pentateuco se entre-
lacam textos narrativos e legislativos e, por isso, uma boa compreensao desses
textos demanda trabalho e esfor¢o devido ao seu conteudo e a complexidade de
sua historia redacional e de sua construcao literaria. Nessa composicéo, a parte
maior gira em torno do herdi popular chamado Moisés.

Segundo o livro do Exodo, Moisés ¢ o lider escolhido por Deus para
libertar o povo da escravidao no Egito para, através de uma longa marcha para
o deserto, conduzi-lo a Cana3, a terra prometida. No percurso os hebreus acam-
pam no local denominado de Sinai e ¢ nesse monte religioso que, segundo a
narrativa, acontece a Alianga entre Deus e o povo de Israel. A orientagdo dada
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por desse Deus chamado Yahweh, junto com seu mediador Moisés ¢ bastante
incisiva: Yahweh ¢ um Deus ciumento e ndo suporta rivais (Dt 4,24). A narra-
tiva relata a entrega dos dez mandamentos de Yahweh, o decalogo, escrito por
Yahweh, juntamente com uma série de leis e ordenamentos, que sdo entregues
por Moisés ao Povo. Na sequéncia, uma série de leis mais especificas sobre os
sacrificios oferendas e sobre o culto divino performam o livro do Levitico. O
livro dos Numeros, que vem na sequéncia, relata os recenseamentos contagens
e descri¢des desse povo que caminha pelo deserto, guiados por Yahweh através
de Moisés. O conjunto da Tord, ou Pentateuco ¢ finalizado com um grande dis-
curso de Moisés, onde Yahweh apresenta leis novas e leis retificadas, adaptadas
as exigéncias da centralizacdo do culto em um unico local e & determinagao
do culto exclusivo a Yahweh. Esse discurso ¢ finalizado com a despedida, ou
seja, funciona como uma espécie de testamento de Moisés, no livro chamado
de Deuterondmio.

Por muito tempo acreditou-se que Moisés era o autor do Pentateuco.
Contudo, desde o século XII se comegou a perceber que Moisés nao foi o autor
do Pentateuco. E fato que a tradigio de Israel acentuou Moisés como o grande
fundador da legislagdo do povo eleito, exercendo a funcdo de sacerdote, profeta
¢ sabio. Neste aspecto, destaca-se o Deuterondmio, pois, neste livro, além de
promulgar a lei, Moisés escreveu a Lei (Dt 31,9), inculcou (Dt 1, 5) e também
a ensinou (Dt 5, 31; 4, 1.5; 6,1). Entretanto, cada vez mais a pesquisa vai
chegando a conclusdo de que o Deuterondmio estd mais ligado as imposicdes
religiosas dos reis Ezequias e, especialmente, do rei Josias (Cazelles, 1982, p.
58; Romer, 2005; Finkelstein; Romer, 2019, pp. 34-43; Schmid; Schréter, 2023,
pp. 70-133).

Quando se considera todos os pormenores de tal historia se constata que
muitas coisas narradas t€ém pouca ou nenhuma relagdo com o personagem Moi-
sés, ou com o contexto de uma caminhada no deserto, em que um povo for-
mado no Egito avanca na dire¢do de Canad. Revela-se uma ousadia criativa e
complexa, em que conjuntos de autores de varios contextos e épocas histdricas
incorporam algumas tradi¢des e leis antigas, remodelando-as para encaixa-las
dentro de uma pesada intervencao na religido de Israel, atribuindo ao Deus Ya-
hweh o violento corte religioso que centralizou o culto em Jerusalém, proibiu o
uso de imagens e o culto a divindades milenarmente cultuadas na regido, bem
como fechou, proibiu ou e mandou destruir a grande diversidade de santudrios,
templos e locais de culto que a séculos existiam em Juda e em Israel. E fazendo
isso carreou todas as oferendas, sacrificios e tributos para Jerusalém, impondo
todo um reordenamento das muitas familias sacerdotais, buscando legitimar e
criar as condi¢des necessarias para a anexacdo das terras de Israel norte, que no
vacuo da decadéncia do império assirio, ficara politica e militarmente desorga-
nizado. De todo esse trabalho teologico e redacional, resulta um texto que porta
uma teologia bastante ambigua de um Deus que, por um lado, protege “o 6rfao,
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o estrangeiro ¢ a viiva” (Dt 14,29), e os pobres (Dt 15,7-8); mas ao mesmo tem-
po sendo muito intolerante e violento, matando e exterminando povos inteiros
(Dt 7,1-6; Dt 13). Dado a isso, pode-se perguntar: se pode aceitar essa teologia
de um Deus intolerante e violento frente ao diferente?

O presente trabalho tem como objetivo mostrar que os Tratados de Vas-
salagem, que os imperadores assirios impunham aos reis dominados por eles,
e que foi adotado como modelo pelos deuteronomistas da primeira hora, foi
fundamental na constru¢do desse rosto de Yahweh intolerante e violento. Esses
tratados foram utilizados como modelo no Deuteronémio para estruturar e des-
crever o texto da Alianga entre Yahweh e o povo de Israel. Isto ¢, Yahweh foi
colocado no lugar que nestes tratados era ocupado pelo imperador assirio, € no
lugar dos reis dominados foi colocado o povo de Israel. Esse modelo transfere
para Yahweh as caracteristicas de um imperador dominador e violento, que exi-
ge lealdade e obediéncia exclusivas a ele.

Para tanto, no primeiro topico relembraremos o processo de redagdo do
Deuteronomio; no segundo tdpico trataremos sobre a semelhanga e as con-
sequéncias da adog¢do dos Tratados de Vassalagem assirios como modelo de
“alian¢a” e o rosto violento de Yahweh; e, por fim, refletiremos sobre as ca-
racteristicas da religido oficial como legitimadora do poder, dos projetos e das
violéncias do rei. Na realidade a religido deve estar a servico dos mais pobres e
humildes, resgatando a justica e a vida, e ndo na legitimag@o da concentragao de
poder e riquezas, da exploragdo das pessoas ¢ do meio ambiente. Infelizmente
essa imagem de intolerante e violenta de Deus ganhou muito peso também nas
teologias cristds, que em grande parte foram criadas e se desenvolveram de
bragos dados com e a servigo de impérios colonizadores, exploradores e do-
minadores. E muitos ainda hoje, dentre ricos e pobres se deixam levar por essa
imagem de Deus, sem perceber que ela nada tem a ver com o Deus de Jesus.
Essa teologia ¢ sim a teologia das pessoas que perseguiram, prenderam, tortura-
ram, condenaram e crucificaram Jesus de Nazaré.

2, A redacio do livro do Deuteronémio?

E fato que boa parte do Antigo Testamento foi escrita em forma de his-
toria ¢ demonstra a intengdo evidente dos autores em relatar as coisas como se
tivessem acontecido ipsis litteris, como esta escrito, como sdo narradas nesses
livros*. Conforme Garcia Lopez (2004, p. 230), “os estudos do livro do Deute-
rondmio tiveram o mesmo itinerario dos demais livros do Pentateuco”, isto ¢,

3 Para a historia da redagdo do Deuterondmio baseamos na sintese realizada por: Dietrich, Luiz José; Silva,
Rafael Rodrigues da. Em busca da Palavra de Deus. Uma leitura do Deuterondmio entre contradigdes,
ambiguidades, violéncias e solidariedades. Sdo Leopoldo/Sao Paulo: CEBI/Paulus, 2020, pp. 47-55.

4 Para uma leitura atualizada da historia de Israel, referenciada nas recentes descobertas e interpretagdes
da chamada “nova arqueologia”, e na leitura critica dos textos biblicos, veja: Nakanose, S.; Dietrich, L.J.;
Kaefer, J.A.; Frizzo, A.C.; Marques, M.A.; Uma Historia de Israel. Leitura Critica da Biblia e Arqueologia.
Sdo Paulo: Paulus, 2022.
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inicialmente catdlicos, judeus e protestantes questionavam a respeito da inter-
pretacdo do texto biblico, ndo de sua historicidade, autenticidade e formacao.

No entanto, no primeiro discurso de Moisé€s ja ¢ apresentado de cheio
o tema teologico fundamental do livro do Deuterondmio a fé em um s6 Deus
e a proibicdo de culto a outros Deuses com uma série de preceitos e orienta-
¢Oes para que ndo acontecam desgracas sobre a terra (Galvagno, 2020, p. 112).
Moisés, como ja foi destacado anteriormente, ¢ o personagem biblico de maior
importancia no embasamento de toda lei. O primeiro texto a se referir a Moisés
esta em Exodo (2,1-10) e o ultimo texto é no Deuterondmio quando Israel chega
as estepes de Moab, e Moisés proclama seu testamento exortando os hebreus
para viverem uma vida reta aos olhos de Yahweh.

Na Biblia Hebraica, que adota como nome dos livros a primeira palavra
ou expressdo que aparece no livro, o Deuterondmio ¢ chamado de Devarim
(Palavras), pois o primeiro versiculo do livro do Deuterondmio comega com
a expressdo: “estas sdo as palavras que Moisés falou...” (Dt 1,1). Em seguida,
agregando um vasto conjunto de tradi¢des legislativas, o livro visa estabelecer
que os momentos fundantes das principais leis e institui¢des religiosas, sociais e
politicas de toda historia posterior de Israel foram dadas diretamente por Deus,
ou através de Moisés, ainda durante a caminhada para Canaa (Levitico — Nime-
ros e Deuteronomio). Na Septuaginta o livro recebeu o nome de Deuterondmio,
por um erro de tradugdo do cap. 17, versiculo 18 assim escrito “esta segunda
lei”; o que corretamente a tradugdo seria “uma copia desta lei” (Fonsatti, 2002,
p- 38).

A redagdo do livro do Deuterondmio, como afirma Nakanose (1996, p.
168), durou mais ou menos uns 350 anos. O livro do Deuterondmio nascera
de uma revisdo e de uma amplia¢do do Codigo da Alianca (Ex 20,22-23,19)
que foi escrito no Israel Norte, provavelmente no periodo de Jerobodo II (783-
743 a.C.). Esta revisdo e ampliacdo do Cdédigo da Alianca pode ja ter comeca-
do no reino de Israel Norte, ainda nos tempos de Jerobodo II, mas foi levada
a Jerusalém pelos nortistas que fugiam da invasdo assiria, ¢ possivelmente ja
utilizada por Ezequias em sua intervengdo centralizadora na religido de Juda.
Dessa forma esse conjunto de leis revisadas e ampliadas constituirdo as partes
mais antigas do Deuterondmio, o chamado “Cédigo Deuterondmico”, que em
nossas Biblias encontra-se em Dt 12-26. Este Codigo Deuteronémico provavel-
mente foi o “Livro da Lei”, que teria sido “encontrado” no templo na chamada
“reforma’ de Josias (2Rs 22,8) e que impulsionara a as mudangas religiosas e

3 Na verdade, ¢ um equivoco classificar as a¢des dos reis Ezequias e Josias como “reformas”. Essa nomen-
clatura ¢ dada como se fato as leis monolatricas de culto exclusivo a Yahweh, e de centralizagdo do culto
em Jerusalém e de proibigdo do culto aos outros Deuses, e ao uso de imagens tivesse sido realmente parte
da historia antiga de Israel. Porém, o que Ezequias e Josias estdo fazendo ndo ¢ um retorno a uma forma
religiosa que teria alguma vez existido em Juda ou em Israel. Eles estdo impondo um corte violento em
antiquissimas tradig¢des cultuais, destruindo santudrios tradicionais e proibindo cultos que a muitos séculos
faziam parte da vida religiosa de Israel, que era marcada pela diversidade de Deuses, Deusas e de liturgias
e locais de culto. Com o culto exclusivo a Yahweh e centralizado em Jerusalém, Ezequias e Josias estdo, de
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politicas impostas por este rei (2Rs 22,3-13), por isso 0 movimento e os textos
nascidos dessas intervengoes religiosas sdo chamados de “Deuteronomistas”:

Tabela 1: Textos Deuteronomistas

Codigo da Alianca
(Ex 20,22-23,19)
Israel Norte
Jerobodo II (783-743 a.C.)

O “Livro da Lei”
(Dt 12-26)
Cdédigo Deuterondomico
Origem no Israel Norte
redigido em Jerusalém
Ezequias (722-701 a.C.)

Elaboragéo propria

O principal motivo que desencadeara a necessidade de um novo cddi-
go serd a mudanca na Lei do Altar. O culto passara a ser centralizado em um
so lugar e somente neste lugar poderdo ser oferecidos sacrificios e oferendas
(Dt 12,5-14). Todos os outros locais de culto deverdo ser abolidos e os altares
destruidos. Sacrificios e oferendas feitos ali serdo considerados culto a “outros
Deuses” e poderao ser punidos com a morte (Dt 12,1-3).

E possivel que o impulso para a centralizagio do culto em um tnico
santuario tenha se originado no Norte. Israel norte vivia na tensdo entre Betel,
Siquém, Dan e Samaria, diversos santuarios oficiais que disputavam influéncia,
prestigio e poder no pais e na corte. Sabemos pela historia de Israel, e pelos
textos biblicos que o santuario central, o unico local aceito para o oferecimen-
to de sacrificios e oferendas a Javé, sera Jerusalém. Porém Jerusalém nunca é
mencionada no livro do Deuteronémio. Neste livro os dois tinicos locais men-
cionados sdo do reino de Israel, no Norte: o0 monte Garizim e o monte Ebal (Dt
11,29; 27,12). Ali o santuario central é indicado sempre pela expressdo: “o lugar
que Javé, o seu Deus, escolher para ali estabelecer o seu nome e para ali morar”.
Essa expressdo, que originalmente podia referir-se a um templo nortista (Ebal,

um modo muito violento, impondo uma nova religido para Israel, centralizada e extremamente intolerante e
violenta. Nao foram reformas, foram imposig¢des violentas de uma religido também violenta.
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cf. Dt 27,4-87?), nas nossas Biblias hoje indica o templo de Jerusalém. E assim
¢ usada muitas vezes (cf. 12,5.11.14.18.21.26; 14,24.25; 15,20; 16,2.6.7.11.15;
17,8.10.15.; 26,2, etc.).

Como codigos e leis de Israel, o reino do Norte, tornaram-se leis maiores
no reino do sul? Com a queda da Samaria e com a anexag¢ao do reino de Israel ao
império assirio em torno de 722 a.C., fugitivos israelitas trouxeram estas e ou-
tras tradigdes orais e/ou escritas para Jerusalém. Em Jerusalém (Dt 12,1-26,15)
certamente serviu de plataforma para a reforma realizada pelo rei Ezequias, que
entre 716 a 701 a.C. preparou Juda para enfrentar a Assiria (2Rs 18,1-7; 20,20).
Os assirios, no entanto, impdem seu dominio politico também sobre Juda, e
Manassés, sucessor de Ezequias, ¢ totalmente submisso a Assiria (2Rs 21,1-18),
e conforme o texto biblico, paralisou ou desfez qualquer tipo de reforma centra-
lizadora do culto a Javé. Somente a partir de 640 a.C., com o declinio do poder
assirio, o niicleo central do Dt, emergira como o “Livro da Lei” “encontrado”
no templo (2Rs 22,8-17).

Este nucleo, possivelmente ampliado pelos escribas e sacerdotes de Je-
rusalém, ja contendo Dt 4,44-28,68, sera apresentado por Josias com o “Livro
da Alianca”.

2.2 O “Livro da Alianca”

Possivelmente este ¢ o “Livro da Alianga” (2Rs 23,1-3), que orientou e
legitimou a reforma do rei Josias + no ano 600 a.C. Ele ser4 usado pelo rei para
integrar as mudangas religiosas e politicas dentro de seu projeto de estender
o dominio de Juda sobre Israel, no sonho de ter as doze tribos unidas num s6
povo, cultuando somente a Javé, num unico santuario (Jerusalém) e comanda-
das por um rei davidico.

Tabela 2: “Livro da Alianca” Dt 4,44-28,68

(Dt 4,44-11,32) (Dt 12-26) (Dt 27,1-28,68)
“Livro da Lei”

Introducio acrescentada Nicleo mais antigo com Conclusao acrescentada
pelos escribas e sacerdotes | legitimagdo para a centra- W pelos escribas e sacerdotes
de Ezequias e de Josias lizagdo, originado no Israel de Ezequias e de Josias
720 - 600 a.C. Norte e 720 - 600 a.C.

redigido no tempo de Eze-
quias 722 — 701 a.C.

Elaboragao propria
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Um dos principais temas do Deuterondmio ¢ o da Alianga (berit) entre
Yahweh e o povo de Israel (Dt 7, 2.9.12). E ¢ essa passagem do “Livro da Lei”,
para o “Livro da Alianga” sera feita adaptando o “Livro da Lei” a estrutura e
as caracteristicas dos Tratados de Vassalagem impostos pelos reis assirios aos
reis por eles dominados. Sera exatamente o encaixe do Livro da Lei na moldura
dos Tratados de Vassalagem que acentuara o carater violento de Yahweh, que
transparece em toda a chamada Obra Histdorica Deuteronomista, e nos diversos
acréscimos deuteronomistas feitas em livros proféticos e outros. Por isso os
Tratados de Vassalagem e sua relagdo com o Deuterondmio serdo tratados com
mais detalhes no item 3 desse artigo.

Para envolver o povo e legitimar este projeto de dominagdo imperialista
a corte de Josias elaborara uma a historia de Israel, projetando as perspectivas
josianicas, seja como um desejo de Javé nos inicios da historia de Israel (Gn
12-50; Ex 1-24, Ex 32-34; Dt, Js, Jz), seja como um passado glorioso vivido no
tempo de Davi e Saloméo (1 ¢ 2Sm, 1 ¢ 2Rs). Também os textos de Am, Os, Is,
Mg, Sf, Jr e outros serao editados com estas perspectivas. Isso significa que, a
rigor, ndo existia uma historia de Israel antes de Ezequias e de Josias. Existiam
historias de clas, tribos, santuarios, herdis etc., mas ndo uma historia de Israel
como historia de 12 tribos inicialmente unidas e depois separadas.

Assim, apesar das violéncias e ambiguidades de seus governos, Ezequias
e Josias sdo os reis mais elogiado dentre todos os reis de Israel e de Juda no
grande conjunto de textos conhecidos como a “Obra Historica Deuteronomista”
ou “Historia Deuteronomista”. Estes dois reis impuseram mudancas religiosas
estabelecendo Javé como o unico Deus de Israel, proibindo o culto a qualquer
outra divindade, e centralizando o culto em Jerusalém, proibindo e destruindo
todos os outros locais de culto. E inclusive matando, ou instigando a morte de
quem se opusesse a estas reformas.

Entretanto, o breve sonho imperialista da corte de Jerusalém sera bru-
talmente interrompido pela Babilonia que ocupara o espaco do antigo império
assirio. Juda é submetida ao dominio assirio, mas resiste. Em 598 a.C., uma
primeira rebelido serd punida com a morte de muitos de seus lideres e com a
deportagdo para o exilio na Babilonia de parte significativa de sua classe domi-
nante. Aproximadamente dez anos depois, uma segunda rebelido, em 589 a.C.,
determinara nova expedigdo punitiva da Babilonia, que castigara a reincidéncia
com mais mortes, com a deportacdo dos rebeldes para trabalhos em colonias
agricolas na Babilonia e, desta vez, também com a destruigdo total do Templo,
dos palacios e das muralhas de Jerusalém.

Para responder ao contexto do exilio e/ou do pos-exilio a Historia Deu-
teronomista recebera acréscimos e o Deuterondmio sera finalizado, recebendo
uma nova introdugao (1,1-4,43) e uma nova conclusao (28,69-30,20) e mais um
apéndice, com a despedida e morte de Moisés (31,1-34,12).

¢ Sobre isso ver as paginas 9-19 do livro “Uma Historia de Israel”, indicado na nota 3.
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Tabela 3: Deuterondmio

Dt Dt Dt 12-26) Dt Dt Dt
1,1-4,43 4,44-11,32 Livro da 27,1-28,68 | 28,69-30,20 | 31,1-34,12
Lei
(2Rs 22,8)
Nova Introducio Nucleo Conclusio Nova Apéndice
Introduciio | acrescentada | mais antigo acrescen- Conclusiao Acréscimo
Acrescentada | pelos escribas | originado tada pelos | Acrescentada | posterior,
frente ao e sacerdotes no Israel escribas e frente ao relatando a
exilio ou de Ezequias e Norte sacerdotes | exilio ou pos- | despedida
pos-exilio. de Josias redigido no | de Ezequias | -exilio. Vérios | e a morte
Varios acrés- 720 — 600 tempo de e de Josias | acréscimos e | de Moisés.
cimos e revi- a.C. Ezequias 720 - 600 | revisdes entre
soes entre 530 722 -701 a.C. 530 -400 a.C.
—400a.C. a.C.
“LIVRO DA ALIANCA” (Dt 23,2)

Elaboragéo propria

A leitura do Deuteronémio e de toda a Historia Deuteronomista, nos de-
safia a discernir entre as teologias e praticas coerentes com o Deus libertador
do éxodo e dos profetas e as teologias oficiais criadas por reis e impérios em
busca de legitimagdo de sua pratica de violéncia e dominagdo. A leitura e o
estudo comunitario e critico do livro do Deuterondmio, dos Evangelhos, ¢ de
toda a Biblia, sdo hoje fundamentais e urgentes. Esse discernimento nunca foi
tao necessario em nossa historia como o € hoje, quando muitas teologias sdo
apresentadas em nome de Jesus, e sdo usadas por grupos que impdem politicas
concentradoras de riqueza e poder, aumentando os niveis de violéncia, exclusdo
e destrui¢dao do meio ambiente.

3. Os tratados de vassalagem e o Deuterondomio

O século XIX com a pesquisa de renomados exegetas lancaram as bases
para alguns esclarecimentos que foram levantando as hip6teses que culminaram
em notar as relagoes histdricas, literarias e teoldgicas dos livros biblicos entre si
e com textos extrabiblicos.

Schmid e Schréter afirmam que ja desde os anos 1960 ¢ 1970 se sabe que
a concepgao linguistica teoldgica do Deuteronomio se apoia nos Tratados de
Vassalagem assirios. E que com isso “surge com o Deuterondmio [melhor seria
dizer com o “Livro da Alianga” (Dt 4,44 — 28,68)] pela primeira vez na historia
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juridica do Antigo Oriente a concepgdo de um legislador divino e de uma lei
divina” (2023, p. 128-129).

A estrutura dos tratados que exige lealdade incondicional ao rei Assirio
¢ usada para descrever a alianca entre Yahweh e o povo de Israel. Em primeiro
lugar se tem um compromisso, assumido por ambas as partes, de respeitar e rea-
lizar os termos do tratado por meio de um juramento, a partir do qual a obriga-
¢do era contraida. Em segundo lugar, as sangdes divinas na forma de maldi¢des
para quem contrariasse a lei ou a desrespeitasse, e béngaos para que obedecesse
ao tratado.

Para a comparacdo e a relagdo entre o Livro da Lei e os Tratados de
Vassalagem dos assirios, deixemo-nos guiar aqui por Thomas Romer (2008, pp.
78-85): “existem elos claros entre O Deuteronémio e os Juramentos de lealda-
de neo-assirios, e estes elos sugerem até dependéncia literaria. Especialmen-
te importantes sdo os adé (juramentos de lealdade) de Asaradon escritos em
672 a.C.” (p. 79). Como parte dos Tratados de Vassalagem, “estes documentos
concentram-se no reconhecimento, por parte dos reis vassalos, de Assurbanipal
como legitimo sucessor de Asaradon e inicia com uma lista de testemunhas di-
vinas. As seguintes estipulagdes de lealdade insistem no ‘amor’ a Assurbanipal,
e na necessidade de as futuras geragdes observarem os mandamentos™:

Tabela 3: comparagio e a relacao entre o Livro da Lei
e os Tratados de Vassalagem dos assirios

Tratado de Vassalagem de Asaradon

Deuteronomio

(Linhas 266-268) Amaras Assurbanipal (...)
rei da Assiria, teu senhor, como a ti mesmo.
(Linhas 195-197) Prestaras ouvidos a tudo
quanto ele disser e a tudo quanto ele mandar,
e ndo procuraras outro rei ou outro senhor
contra ele.

(Linhas 283-291) Este tratado [...] tu o expo-
ras teus filhos e netos, tua semente € a semen-

Estas estipulagdes estdo bem proximas a Dt
6,4-7a, texto que muitas vezes ¢ conside-
rado a abertura original do Deuteronémio:
Ouve, Israel, Javé ¢é nosso Deus, Javé
¢ Um s6. Amaras Javé teu Deus com
todo o teu coragdo, com toda a tua vida
e com toda a tua forca. Guarda em
teu coragdo estas palavras que hoje eu te or-
deno [...] e ensina-as a teus filhos

te de tua semente que nascer no futuro.

Elaboragéo propria

Romer segue dizendo: “Como ja vimos, o codigo deuteronémico ori-
ginal iniciava com a lei da centralizacdo em 12,13-18; esta lei esta ligada ao
capitulo seguinte, Dt 13 pela mesma ideologia da centralizag¢do. E ¢ interes-
sante notar que Dt 13 tem paralelos também com estipulagdes do Tratado de
Vassalagem de Asaradon que advertem contra os ‘instigadores de insurreicao’.
O versiculo inicial 13,1: Observa cuidadosamente tudo quanto eu te mando;
nada acrescentaras e nada tirards” inspira-se provavelmente em afirmacdes se-
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melhantes do Tratado de Asaradon: (linha 57) “Ndo mudaras nem alteraras a

palavra de Asaradon, rei da Assiria”.

O texto original de Dt 13 estava preocupado com alta trai¢do contra

Javé:

Tabela 4: Paralelos Dt 13 com estipulagdes do
Tratado de Vassalagem de Asaradon

Deuteronémio 13

Tratado de Vassalagem de Asaradon

(2a) Se surgir em teu meio um extatico ou um
visionario e te disser: “Vamos seguir outros
deuses e servi-los”, (4a) ndo prestes atengéo
as palavras do extatico ou visionario (5). Mas
seguireis Javé vosso Deus, so a ele temereis,
guardareis seus mandamentos, obedecereis a
sua voz, a ele servireis, a ele vos apegareis.
(6a) E este extatico ou visionario devera ser
morto por ter proferido traicdo contra Javé
vosso Deus (7ab). Se teu irmao, filho de tua
mae, ou teu filho ou tua filha, ou a esposa de
teu coragdo, ou 0 amigo que amas como a ti
mesmo, te seduzir dizendo: ‘vamos servir a
outros deuses’, (9) ndo deveras consentir nem
segui-lo. Nao mostres piedade ou compaixao
para com ele nem ocultes o fato (10) Mas de-
veras realmente mata-lo”

A melhor maneira de entender este manda-
mento é considerando-o como uma adaptagio
das prescri¢des de Asaradon:

(Linhas 108-123): Se ouvires alguma palavra
ma, impropria, feia, que ndo é decente ou boa
para Assurbanipal [...] da boca de teus irmaos,
de teus filhos, de tuas filhas, ou da boca de
um profeta, de um extatico, de um investiga-
dor de oraculos, ou da boca de qualquer ser
humano, ndo a ocultaras, mas vem e relata-a
a Assurbanipal.[...] [Cf. também linhas 201-
211, especialmente: “Nao lhe prestaras aten-
¢do nem O deixaras ir embora, mas deves
segura-lo firmemente até que alguém de vos,
que ama seu senhor, [..] v4 até ao palacio” e
(cf. linha 502) proferindo trai¢do contra As-
surbanipal”].

(Linhas 138-140) Se fores capaz de segura-
-los e entrega-los a morte, deveras depois des-
truir seu nome e sua semente da face da terra.

Elaboragdo propria

O autor de Dt 13, que copiou do tratado de Asaradon, pretendia aplicar a
ideologia de uma lealdade absoluta e exclusiva a relacao entre Javé e ‘Israel’;
no Deuterondmio, Javé assume a posic¢ao do rei assirio (Nelson, 2002, p. 168).

Ainda segundo Romer, também outra parte do Deuterondmio é adapta-
da do mesmo Tratado: a lista de maldi¢des (Também Galvagno, 2020, p. 231,
aponta semelhancas na lista das maldigdes).
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Tabela S: paralelos Dt 28 com Tratado de Vassalagem de Asaradon

Deuteronomio 28

Tratado de Vassalagem de Asaradon

(24) Javé transformara a chuva de tua terra
em po e descera poeira do céu até seres des-
truido.

(26) Teu cadaver sera alimento para todas as
aves do céu e animais da terra, € ndo havera
ninguém para espanté-los.

(27) Javé te ferira com os tumores do Egito,
com ulceras, escorbuto e sarna, dos quais ndo

(530) Assim como a chuva ndo cai de um
céu de bronze, assim ndo desgam chuva e
orvalho sobre teus campos e teus prados; em
lugar de orvalho chovam sobre tua terra car-
vOes ardentes.

(425-427) Oxala Ninurta, o primeiro entre
os deuses, te abata com sua seta feroz; oxala
cubra a planicie com teu sangue e dé tua car-
ne como alimento a dguia e ao abutre.

poderas ser curado.
(419-421) Oxala Sin, o esplendor do céu e
da terra, te cubra de lepra e te proiba chegar
a presenca dos deuses e do rei. Vagueia pelo
deserto como o asno selvagem e a gazela.

(28) Javé te ferira com loucura, cegueira e
confusao da mente.

(422-424) Oxala Shamash, a luz do céu e da
terra, ndo te julgue com justica. Oxala ele
faga desaparecer tua visdo. Perambula na es-
curidao.

E interessante perceber também que nas bengdos e nas maldigdes, os atri-
butos de Deusas e Deuses que foram proibidos por Ezequias e Josias, como o
dominio da Chuva (Baal), a fertilidade das pessoas e dos animais (El Asherah),
e das doencas e da morte, sdo transferidos para Yahweh. Quase todos os versi-
culos de Dt 28,20-44 sdo paralelos a expressdes do Tratado de Asaradon. Sdo
inegaveis as semelhangas entre partes cruciais do Deuterondmio e os Tratados
de Vassalagem. Garcia (2004, p. 236) afirma genericamente a semelhanga do
Deuteronomio como os Tratados Hititas e uma aproximagao evidente com os
Tratados Assirios. Embora as semelhangas maiores aparecem na comparagao
com os Tratados de Vassalagem neo-assirios (Weinfeld, 1992, pp. 66-69).

Mas, segundo Romer “estes e outros paralelos s6 permitem concluir que
uma copia deste tratado estava disponivel em Jerusalém, e que influenciou for-
temente a primeira edi¢do do Deuterondmio.” (2008, p. 81). Para Schmid e
Schroter, “para o caso de Juda é perfeitamente concebivel que tal tratado tenha
sido redigido em aramaico, a lingua franca da época, no Oriente Médio.” (2023,
p- 129).

O tema fundamental é a Alianga entre Deus e o povo. Alianga (berit) ndo
significa um acordo de parceiros iguais, nem testamento, nem ultima vontade.
“Segundo um rito primitivo, atestado também no Antigo Oriente, o estabeleci-
mento de uma alianga podia vir acompanhado do esquartejamento de animais”
(Schmidt, 2004, p. 184). Assim, também na estrutura da alianga construida a
partir dos Tratados de Vassalagem. Nesse tipo de “alianga” o que ocorre ¢ um
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pacto entre desiguais — todo poderoso imperador conquistador o impde aos reis
dos povos dominados — é certo que o ritual fazia ambos passarem entre as partes
esquartejadas. Implicada nesse ritual estava a ameaca de que quem violasse essa
alianga lancava sobre si mesmo as maldigdes (Jr 34,18). E, mais concretamente
(cf. Gn 15), quem violasse a alianga, o tratado, teria 0 mesmo fim que os ani-
mais: seria, ainda vivo, serrado ao meio. E claro que iSso ameagava muito mais
o0s pequenos reis do que o grande imperador.

Pode-se perceber também, nos textos do Deuterondmio, uma continua
tensdo: de um lado um Deus que ama, que se manifesta na exigéncia de respeito
aos direitos humanos: cuidado para com o estrangeiro (Dt 23, 8); descanso para
os escravos (Dt 5, 14-15); levanta-se contra a exploragdo dos trabalhadores (Dt
24, 10-13); educa o povo a viver compartilhando os bens (Dt 24,19-22). E do
outro lado, um Deus que comanda e realiza fortes violéncias com objetivos
politicos e econdmicos, de acumulo de riquezas. A integragdo de praticas e leis
populares, de acolhida, de combate as injustigas e defesa da dignidade e dos
direitos acaba muitas vezes servindo para legitimar a violenta concentracdo de
riqueza e de poder embutida no conjunto dos textos.

4.  Religido oficial e poder

Com base nesse pensamento, os estudos criticos da Biblia cada vez mais
apontam os reinados de Ezequias (716-687 a.C.) e de Josias (640-609 a.C.)
como contextos cruciais para o inicio da elabora¢do do arcabougo basico da
historia e da teologia oficial de Israel. Especialmente da narrativa historica que
se encontra em Gn 12-50; Ex 1-24, Ex 32-34; do Dt 4,44-28,68, e que segue
nos livros de Js, Jz, 1 e 2Sm, 1 ¢ 2Rs. Esse também seria o contexto de varios
livros proféticos pré-exilicos, como Amos, Oséias, Isaias, Miquéias e Jeremias.
Devemos sublinhar, no entanto, que isso ¢ parte essencial da religido oficial de
Juda. E uma religido oficial, seja dedicada a Baal, a Javé, ou a Jesus ou a Ala,
apesar de suas diferengas doutrinarias, rituais e teologicas, terd sempre a mesma
funcgdo: legitimar os projetos, as necessidades e as atividades daqueles que estdo
no poder.

Assim, apesar das violéncias ¢ ambiguidades de seus governos, Ezequias
¢ Josias sdo os reis mais elogiado dentre todos os reis de Israel e de Juda no
grande conjunto de textos conhecidos como a “Obra Histoérica Deuteronomista”
ou “Historia Deuteronomista”. No texto eles sdo exaltados como os reis que
mais firmemente impuseram a vontade de Javé ao povo de Israel. Na Historia
Deuteronomista, todos os 20 reis, de nove familias diferentes, que governaram
o Israel norte, receberam uma avaliacdo negativa: Praticaram “o que era mau
aos olhos de Javé” (1Rs 15,34; 16,19.25.30, etc.), isto &, separam-se € se man-
tiveram separados de Jerusalém, aceitaram locais de culto fora de Jerusalém,
incentivaram, seguiram ou toleraram o culto a “outros Deuses” com imagens,
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em santuarios e em “lugares altos” fora de Jerusalém. O Sul teve 19 reis, todos
da familia de Davi, exceto Atalia (2Rs 11), a inica mulher que aparece nestas
listas, que era filha de Amri, que foi rei de Israel (2Rs 8,26). Quase todos os reis
do sul sdo, pelo menos parcialmente, elogiados (1Rs 15,5; 15,11; 2Rs 12,3-4;
14,3-4; 15,3-4.34-5, etc.). Especialmente Ezequias (2Rs 18,3-7) e Josias (2Rs
22,2.25), sdo elogiados sem restrigdes. Somente eles fizeram tudo o que era a
vontade de Javé.

De Ezequias se diz: “Pos sua confianga no Senhor (Javé), Deus de Is-
rael. Nao houve igual a ele entre todos os reis de Juda, depois ou antes dele.
Aderiu ao Senhor e nio deixou de segui-lo. Guardou os mandamentos que o
Senhor tinha ordenado a Moisés. O Senhor estava com ele e, em tudo o que em-
preendia, tinha éxito.” (2Rs 18,5-7) Mas, € Josias quem recebe o maior elogio:
“Nao houve antes um rei semelhante a ele, que se voltasse para o Senhor de todo
0 seu coragdo, de toda a sua alma e de toda a sua for¢a, em pleno acordo com a
lei de Moisés. E ndo surgiu outro igual depois dele” (2Rs 23,25). Estes dois reis
impuseram um novo formato de religido estabelecendo Javé como o tinico Deus
de Israel, proibindo o culto a qualquer outra divindade, e centralizando o culto
em Jerusalém, proibindo e destruindo todos os outros locais de culto. E inclu-
sive matando, ou instigando a morte de quem se opusesse a estas intervengdes
religiosas e politicas.

Grande parte da narrativa historica que encontramos na Biblia foi elabo-
rada nessa época para legitimar esses processos ¢ justificar as violéncias conti-
das e praticadas nessa politica reformista. Em seu coracdo a literatura Deutero-
nomista procura legitimar:

o O estabelecimento Javé como o tinico Deus de Israel,;

o A centralizar o culto em Jerusalém,;

o A proibir qualquer culto fora de Jerusalém;

o E justificar desativagdo de santuarios fora de Jerusalém e a proibicao
e destruicdo de imagens das divindades.

o O dominio dos sulistas descendentes de Davi — Abrado sobre todo o
territorio e todas as tribos de Israel.

Do mesmo modo a teocracia sacerdotal pds-exilica (450-350 a.C.), ¢é tida
como o contexto em que se fez a redacdo final deste arcabougo historico, na qual
os livros do Pentateuco e os livros historicos e proféticos praticamente recebe-
ram a forma como hoje se encontram na Biblia Hebraica.

Portanto, os reinados de Ezequias e de Josias, e suas respectivas impo-
si¢coes religiosas, que tradicionalmente sdo chamadas de “reformas”, foram o
bergo contextual em que foi gestada grande parte da narrativa historica e da teo-
logia que encontramos na Biblia. Conclui-se deste fato que a estrutura basica:
Abrado — Isaac — Jaco — José — Egito — Moisés — Exodo — Deserto/Sinai/Man-
damentos — Josué — Terra prometida — Juizes — Reis... provavelmente foi criada
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pelos redatores das cortes de Ezequias e Josias que organizaram nesta ordem e
ampliaram as diversas tradi¢des e narrativas a que tiveram acesso. Essa era a
teologia e a histdria oficiais contadas e ensinadas a partir da corte e do santuério
central oficial. Note-se também que tem sido esta a sequéncia basica com a qual
tradicionalmente até hoje a historia de Israel tem sido imaginada e apresentada.

Isto é, as camadas mais antigas desta narrativa estdo relacionadas com as
reformas centralizadoras de Ezequias e de Josias, no periodo anterior ao exilio,
e suas camadas mais recentes relacionam-se com a consolidagdo da estrutura e
dos interesses da teocracia sacerdotal pos-exilica (Romer, 2008).

Pode-se dizer que a rigor antes de Ezequias e Josias ndo havia uma his-
toria de Israel que incluisse tanto as tribos do norte quanto as do sul. Havia his-
torias de clas, de santuarios, de herodis tribais, talvez até um esboco de historia
da monarquia do Israel Norte (Schmid, 2013, pp. 75-138). Mas ndo havia uma
historia de Israel porque antes desses reis ndo existia a nogdo de Israel como um
s6 povo formado pelas doze tribos e descendente de um tinico patriarca, gover-
nado por um unico rei, cultuando um tnico Deus.

A historia que a Biblia apresenta, como historia de doze tribos forman-
do um so6 povo de descendentes de Abrado, unindo as terras do norte ¢ do sul
numa s6 entidade politica, comandadas sempre por um sé6 homem (Jac6, Moi-
sés, Josué, a sucessao de Juizes, Samuel, Saul, Davi, Salomao...), em alianga de
adoracdo exclusiva a Javé, e sendo guiadas pelos mandamentos e leis de Javé,
corresponde mais a um mito legitimador dos projetos centralizadores e expan-
sionistas de Ezequias e principalmente de Josias, do que aos acontecimentos
histéricos que deram origem ao povo de Juda e Israel.

Os reis Ezequias e Josias (LOWERY, 2004, p. 211-319), promoveram
mudancas religiosas e politicas (2Rs 18,1-6; 23,4-27) que implicaram em
grandes mudangas com graves consequéncias para muitos setores da socieda-
de. Houve muita violéncia politica e religiosa nessas reformas (NAKANOSE,
2000). A historia nacional, como a teologia oficial elaboradas nesse contexto
sdo marcadas por uma expressiva ambiguidade. Por um lado, querem fornecer
uma identidade para a unidade politica sonhada por Ezequias e, principalmente,
por Josias, buscando resistir e crescer frente ao império assirio, estes reis que
sonham com:

- Israel Norte e Juda formando um s6 pais, unidos no ideal das “doze
tribos” de Israel,

- Emuma alianga de culto exclusivo a Javé, o Deus libertador do Egito,

- Sendo Israel o povo exclusivo de Javé (Dt 7,6; 10,14-21; 26,16-19;
29,9-14),

- Governado por um rei davidico, descendente de Abrado.

- Instalado e centralizado em Jerusalém.
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Mas, por outro lado incluia forte violéncia no campo politico, econdomico
e religioso, pois implicava em:

o Centraliza¢do do culto no templo de Jerusalém (Dt 12,4-7.13-19), be-
neficiava a elite de Jerusalém.

o Imposicdo do culto exclusivo a Javé, proibicdo do culto a outras di-
vindades (2Rs 18,1-6; 23,4-25; Dt 5,6-10; 7,1-4; 18,9-12), beneficia-
va os sacerdotes de Jerusalém, da familia de Sadoc,

o Destruigdo das imagens das Divindades e de todos os locais de culto
fora do templo de Jerusalém, fossem dedicados a Javé ou ndo (Dt
12,2-3; Ex 23,23-24.32-33), enfraquecia as tribos ¢ as vilas campo-
nesas,

o Matanga de sacerdotes e de todos que insistissem nas praticas anterio-
res (2Rs 23,20; Dt 13,1-19; Ex 32,26-29; Nm 25,1-13),

o E violéncias no campo politico. Josias invade Israel Norte e tenta
implantar um dominio imperialista de Juda sobre as terras € o povo
do Israel Norte (2Rs 23,15-20). Ele morreu em Meguido, disputando
com o farad o controle deste local estratégico do Israel Norte (2Rs
23,29-30).

Uma vez que grande parte da estrutura da narrativa historica apresentada
pela Biblia foi elaborada nesse contexto, como histéria e teologia oficiais, de-
vemos ter consciéncia de que elas cumprem a fungéo de justificar e legitimar
as reformas e todas as violéncias perpetradas em nome delas. Faz-se necessario
conhecer bem as intervencdes e os projetos de Ezequias, Josias, pois muitos
aspectos que estavam sendo implementados por estes reis foram inseridos na
historia do passado que estava sendo construida por eles. O mesmo processo
deve ser feito também com relag¢do ao trabalho redacional realizado sobre a
narrativa histérica pela Teocracia sacerdotal no pés-exilio, que incluira e sacra-
lizara aspectos da lei do puro x impuro, circuncisdo, raca eleita, monoteismo,
dando novas configuragdes a religido oficial para o contexto do pds-exilio.

Consideracoes finais

Isso significa que poderemos incorrer em grande equivoco, historico e
teoldgico, se lermos essa historia mitica, criada para legitimar as reformas como
se fosse uma reportagem fidedigna, tanto dos acontecimentos histdricos como
das apari¢des e mandamentos de Javé, escrita por uma testemunha ocular fiel
aos fatos.

Mas isso ndo quer dizer que se deva desprezar a narrativa historica bibli-
ca por completo, mesmo que seja mitica em muitos aspectos, porque nem tudo
nela ¢ invengdo. Para ter valor, para ser eficiente como histéria oficial junto ao
povo para quem ela € contada, ela tem de trazer dentro de si, as tradi¢des antigas
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mais caras a esse povo (Santaella, 1996, pp. 209-264; Frye, 2004, pp. 23-13).
E entio pelas espiritualidades presentes nas tradigdes mais antigas presentes
no texto biblico que devemos procurar. Juntando as informagdes obtidas nes-
sas tradigdes mais antigas e no processo de redacdo e organizagdo dos textos
maiores, com as informagdes da arqueologia e das ciéncias humanas, a respeito
da regido, poderemos tentar reconstruir pelo menos parte dos ambientes e da
historia do povo de Israel.

Para perceber um pouco mais da historia de Israel, que esta por tras dos
textos biblicos, precisamos retirar da historia que a Biblia nos apresenta, todos
aqueles aspectos relacionados com as reformas de Ezequias e Josias e com a
implantac@o da teocracia em Juda no pos-exilio. Esses aspectos ndo acontece-
ram no tempo relatado, mas sdo do tempo dos redatores. Nao sao historicos, sdo
redacionais, e cumprem a funcéo de legitimar as politicas, as instituigdes e o0s
projetos destes reis, sacerdotes e seus aliados.

Portanto, a ideia do parentesco de sangue entre os patriarcas, de que eles
estavam em uma relacdo de alianga especial com Javé, ndo faz parte da vida
destes patriarcas, é uma criagdo redacional. Também o € a ideia que as doze
tribos de Israel se formaram no Egito, a partir do crescimento das familias dos
filhos de Jaco. Igualmente ¢é criacdo redacional a ideia de que as doze tribos
sempre foram comandadas por um s6 homem, em alianga com Javé, como Moi-
sés, Josué, os juizes, Samuel, Saul, Davi e Salomao. Nao eram nem doze tribos
e nem possuiam comandos Unicos e centralizados. Também nao havia, antes de
Ezequias e Josias a teologia ¢ a exigéncia de um culto exclusivo a Javé.

As tribos de Israel possuiam, e viam como normal, o culto a uma grande
diversidade de Deuses e Deusas, com muitas imagens e com uma diversidade
muito grande de locais de culto, de familias sacerdotais e liturgias (Pereira,
2014, pp. 185-215). Imagens ndo eram consideradas idolos e nem o culto fora
de Jerusalém era considerado idolatria, ou “fazer o que era mal aos olhos de
Javé”, ou “abandonar a Javé”, e “seguir a outros Deuses”. Estas foram as clas-
sificagdes que os escribas de Ezequias e de Josias deram aos cultos tradicionais
para justificar a sua abolicdo. Durante praticamente todo o periodo pré-exilico,
a religido de Israel Norte e de Juda era marcada por uma grande diversidade de
Deuses, Deusas e locais de culto, cada um com uma jurisdigdo especifica, cul-
tuado em modalidades e situagdes especificas, com liturgias proprias ¢ media-
dores e mediacdes especificas. Retirando, varrendo estes aspectos, estas pers-
pectivas, dos textos biblicos poderemos usar os textos biblicos ao lado dos mais
recentes estudos arqueologicos para vislumbrar um pouco melhor a historia e a
sociedade do mundo biblico.

E importante ter um minimo de referéncia sobre o processo historico en-
volvido no surgimento do povo de Israel e de suas principais instituigdes para
que tenhamos elementos para discernir as teologias e espiritualidades presentes
na Biblia. Para que possamos perceber onde se localiza o sagrado nessas teolo-
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gias e espiritualidades e quais as fungdes que estas teologias desempenharam
em seu tempo. Esse discernimento ¢ fundamental se quisermos ser hoje fiéis ao
Espirito e ao Deus de Jesus de Nazaré. Para que ndo sigamos reproduzindo as
discriminagdes, intolerancia e violéncias em nome de Deus, praticadas pelos
poderosos que condenaram Jesus & morte, que hoje infelizmente ainda muitas
vezes sdo praticadas em nome de Jesus. E para que ndo caiamos nas armadilhas
do espiritualismo e do ritualismo que identificam e aprisionam o sagrado em um
nome de Deus, em lugares sacralizados e em rituais a eles vinculados. Todos
esses elementos podem ser manipulados, como quase sempre o foram, tanto na
Biblia quanto em nossa historia, e na historia da humanidade em geral.
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Yose Hohne-Sparborth’

El engaiio de la serpiente. Génesis 2 y 3

The Deception of the Serpent. Genesis 2 and 3

Resumen

Los lectores de Génesis 3 a menudo no notan que, segun el texto, no son Adan y Eva
quienes son expulsados del jardin del Edén, sino solo ‘el hombre’. A partir de esta
percepcion, este articulo argumenta que Génesis 2 y 3 deben ser leidos como una cri-
tica a la acumulacion de riqueza y poder divino por parte de Salomén. En una lectura
de este tipo, Adan representa al gobernante y Eva al pueblo. Por lo tanto, el mito de
la creacion de Génesis 2 y 3 puede ser interpretado como una critica a la apropiacion
de poder, incluido el poder judicial, por parte de unos pocos dominantes. El texto
puede ser leido como un desafio a los hombres poderosos, a las dictaduras y al uso
del poder y la riqueza para oprimir en multiples contextos en la actualidad.

Palabras claves: Génesis 2; Génesis 3; Salomon; divinizacion de la monarquia; po-
der de nominacion

Abstract

Readers of Genesis 3 often fail to notice that, according to the text, it is not Adam
and Eve who are expelled from the garden of Eden, but only ‘the man.” Beginning
with this insight, this article argues that Genesis 2 and 3 should be read as a critique
of the amassing of wealth and divine power by Solomon. In such a reading, Adam
represents the ruler, and Eve, the people. The creation myth of Genesis 2 and 3, the-
refore, can be read as a critique of the grasping of power, including judicial power, by
the dominant few. In this way, the text can be read as a challenge to strong men and
dictatorships, and to the use of power and wealth to oppress as happens in multiple
contexts today.

Keywords: Genesis 2; Genesis 3; Solomon; Divinization of the monarchy; Power
of naming

Resumo
Muitas vezes, os leitores de Génesis 3 falham em perceber que, de acordo com o
texto, ndo ¢ Addo e Eva que sdo expulsos do jardim do Eden, mas apenas ‘o homem’.

! Tedloga, biblista y terapeuta. Es religiosa de las Hermanas de la Providencia de Heemstede. Holandesa,
de origen aleman del Este; tiene una amplia trayectoria de reflexion y acompafnamiento a mujeres sobre-
vivientes, desplazados por la violencia y trauma en las comunidades y sociedades en América Latina y el
Caribe, especialmente en Aruba, El Salvador, Chile y Colombia, donde ha sido pionera del Bibliodrama
como herramienta complementaria al campo de la intuicion como estrategia de sobrevivencia y resistencia.
Actualmente ensefia en Mosul, Iraq.
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Comegando com essa percepgao, este artigo argumenta que Génesis 2 e 3 devem ser
lidos como uma critica a acumulaggo de riqueza e poder divino por Saloméao. Nessa
leitura, Addo representa o governante; ¢ Eva, o povo. O mito da criagdo de Génesis
2 e 3, portanto, pode ser lido como uma critica a busca de poder, incluindo o poder
judiciario, pelas elites dominantes. Dessa forma, o texto pode ser lido como um
desafio aos homens poderosos, as ditaduras e ao uso do poder e riqueza para oprimir
em multiplos contextos hoje.

Palavras-chave: Génesis 2; Génesis 3; Salomao; Diviniza¢do da monarquia; Poder
de nomeagdo

Me gusta entrar de una vez con la conclusion. Al final del capitulo 3 de
Génesis podemos leer como Dios echo del jardin al hombre, Adan. Solamen-
te a ¢l. Lo sé, ustedes no lo creeran. Esto parece un chiste. ;Como es posible
que veinte siglos de cristianismo y de tantos estudios minuciosos de los textos
sagrados, nadie se hubiera percatado ni leido tal cosa? Exactamente, esa es la
pregunta. Por eso les invito a que primeramente sean ustedes quienes vayan
leyendo los capitulos 2 y 3 de Génesis. Lentamente, leyendo con cada frase sus
consecuencias. Y vayan encontrado esta verdad: Dios solamente eché a Adan
del jardin del Edén.

Desde 1980 leo regularmente comentarios exegéticos relacionados con
Génesis 2 y 3. Mas interesante para mi ha sido el “Compendio de la Teologia
Feminista” de Alemania (Schotroff, Wacker, 2007). La conclusion de las mu-
jeres escritoras es que, al final del texto, literalmente se dice que solamente ‘el
hombre’ ha sido expulsado. Ellas no hicieron mas estudio del texto, sino que
sacaron como conclusion que “Adan ha sido puesto en el jardin y al final ha sido
expulsado... Si Adan no fuera cada ser humano, varén y mujer, la mujer hubiera
sido inmortal, una idea absurda”.

Bueno, tal compendio es mi testigo del texto literal de Génesis 2 y 3.
Ahora, ;cémo entender tal cosa? A mi me gusta iniciar con una pregunta y reto-
mar la que planteamos arriba. ;Como es posible que en veinte siglos de estudios
nadie haya visto este matiz en el texto?

Desde mi propia posicion, después de cuarenta aflos trabajando con estos
textos y con muchos grupos de Biblia, tengo una confusion. Para comprender
tal confusion se necesita entender el mecanismo de dominacion. No hablo de la
dominacion psicologica, ni de la dominacion de una persona entre las demas?,
sino del sistema fundamental de la dominacion y su capacidad reproductiva.
Hablo de una forma de “Pecado Original” en el sentido de Tomas de Aquino?®,
es decir, las estructuras sociales son de tejido tan pecador que nadie se puede
escapar de la complicidad. Santo Tomas de Aquino abordd cuestiones morales

2 Para dar una pequeiia correccion al patriarcado invito a los varones a que se sientan incluidos en la forma
femenina que ahora usaré en este articulo.
3 S. Tomas de Aquino, Summa Theologiae, Ila-Ilae, q. 14, a. 3, ad primum.

37



y éticas en su obra y su teologia moral, a menudo, se basa en la idea de que los
seres humanos pueden pecar tanto por accion, como por omision. Esto significa
que no s6lo somos responsables de nuestros actos pecaminosos, sino también
de no hacer lo que deberiamos para corregir y mejorar las estructuras sociales
injustas. En ese sentido, podria argumentarse que las estructuras sociales peca-
minosas implican una cierta complicidad por parte de quienes las permiten o no
hacen nada por cambiarlas.

El sistema de la dominacion. Desde hace unos afos trato de darle una
definicion, en un esfuerzo en el que compaieras del trabajo eclesial en Holanda
mostraron interés. Unos de mis esfuerzos ha sido el siguiente ejercicio de deli-
mitacién conceptual:

Predominio (dominacién) es una posicion sociocultural dada e indiscuti-
ble, basada en el (no escrito) derecho -evidente por si mismo- de un de-
terminado grupo a ocupar un espacio social que (como resultado) afecta
a otras, por lo que estas otras estan en desventaja o son perjudicadas -sin
que se note o se aluda directamente.

Una posicion de predominio. Tal posicion social también da el derecho a
los individuos del grupo dominante a expresar una emocion publicamen-
te y la posibilidad de usar su propia emocion instrumentalmente como
derecho y como ‘opinidon publica’. Las emociones expresadas publica-
mente por los grupos no dominantes rapidamente seran identificadas
como agresion, como actitud asocial.

Este (no escrito) derecho dominante evidente de un determinado grupo
‘cultural’, indiscutido e indiscutible, se confunde erroneamente con la
naturaleza: da lugar a teorias y practicas de exclusion sexistas, racistas,
de clase... La “cultura incrustada” por los dominantes es siempre politi-
ca-econdmica.

Claro que se puede hacer variaciones en esta definicion. Estos mecanis-
mos reproductivos ya fueron identificados por Karl Marx. Pero, ;cual es
la relacion de estas ideas con Génesis 2 y 3?7 Retomaré este punto al final.
Primero haremos el camino biblico.

Una separacion textual

Ahora una palabra relacionada a la forma de leer textos biblicos. En los
textos hebreos no existen “los capitulos separados”. Los textos se siguen sin
separacion y los capitulos no reciben “titulos”. Ademas, segin los judios, existe
una sola historia de la creacion: Génesis 1. Y la historia de “Adan y Eva” no tie-
ne mucho significado entre los judios. Por lo menos no la leen como “creacion”.

En la “Biblia cristiana” se comenzo6 a poner “titulos” a cada capitulo,
ademas de “titulos” para cada “secuencia”. Los titulos ya son interpretaciones y,
créanme, son interpretaciones patriarcales. O sea, mi consejo en grupos biblicos
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siempre ha sido: “no confies en los titulos”, es mejor buscar otros acentos en los
textos. En ese sentido, por lo menos la Biblia de Jerusalén no lleva tantos titulos.

Con el texto que hemos conocido bajo el titulo “Adan y Eva” pasa una
cosa todavia mas grande: el patriarcado separo los dos capitulos en dos distintas
historias dogmaticas: “El paraiso” (o sea, el segundo relato de la creacion) y “la
caida”. Desde entonces -si alguien lee todo un capitulo biblico- recibe una tini-
ca historia de “Adan y Eva” separada en dos partes, aparentemente sin relacion
de una parte con la otra.

Bueno, necesito ser honesta. La liturgia catdlica inicia el tiempo de Cua-
resma -el camino religioso hacia la Pascua de Resurreccion- con una lectura,
sacando unos pocos versiculos del segundo y tercer capitulo de Génesis. Per-
sonas muy criticas pueden darse cuenta de la relacion entre estos dos capitulos.
Sin embargo, esta seleccion no lleva los versiculos necesarios para entender los
movimientos que hace el autor sagrado del Génesis 2 y 3.

Debo decir, ademas, que el patriarcado europeo no ha sido creado por el
cristianismo. La ‘cultura’ Europea ya antes habia sido sumamente patriarcal, y
cuando la Iglesia se hizo imperial, las mujeres en posicion de liderazgo de una
comunidad fueron descalificadas y la ‘cultura europea patriarcal’ tomd el cris-
tianismo bajo sus alas.

Esto ha resultado en la incapacidad de identificar los textos biblicos que
no corresponden al patriarcado. En la liturgia de la Iglesia Catdlica para el inicio
de la Cuaresma, se lee la carta de Pablo a los Romanos (5,12-19), donde se dice
claramente que fue Adan quien pecd. Los evangelios no ponen ningun interés
en Génesis 2 y 3. Es solamente Pablo quien se refiere a Adan. A los “patriarcas”
les gustd mas unirse a la opinion de 1Timoteo (2,11-14) -una carta no escrita
por Pablo- donde se expresa la prohibicion a las mujeres a meterse en las discu-
siones de la comunidad, porque ha sido “la mujer que, seducida, incurri6 en la
transgresion” (v. 14).

Este conjunto de (ab)usos de los textos biblicos hace que no llame la
atencion de las lectoras la importancia de las presencias/ausencias de Adan o la
mujer en el texto (Gn 2,7.15-17). Mas importante aun: cuando Dios expresa la
prohibicion: “pero del arbol de la ciencia del bien y del mal no comeras, porque
el dia que comieres de €1, moriras sin remedio” (v. 17), tal prohibicion es dada
a solamente a Adan, porque en aquel momento jEva todavia no existe! Es sola-
mente a Adan a quien Dios ech6 fuera del Jardin de Edén.

La estructura del texto

Como Génesis 2 y 3 es un texto largo, es importante leerlo de la manera
mas aproximada a su estructura lingiiistica: quién hace qué, en determinado
momento. Como finalmente son cuatro actores en el texto, se puede diferenciar:
quién hace qué, en qué momento y hacia quién. Asi, se pueden observar distin-
tas cosas a través de los dos capitulos (en cursiva, comentarios propios):
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Tabla 1: Secuencia dramatica del relato en Génesis 2 y 3

Secuencia Versiculos Comentario

Dios crea a Adan 2,7
Dios crea un jardin fantastico 2,8
Dios pone a Adéan en ese jardin 2,8.15
Dios expresa la prohibicién a Adan 2,16-17
Luego, Dios crea animales como com- | 2,19
pania y da el “poder de definicion™
a Adan
Dios observa que falta algo todavia 2,20
Dios crea la mujer 2,21-22
La serpiente se dirige a la mujer 3,1 La serpiente le habla en plural

3,2-3 La mujer entra en el discurso, corrigiendo

una parte de lo que dice la serpiente (“to-
La mujer responde, corrigiendo a la dos los frutos”) y aceptando el plural (no-
serpiente sotros) en la prohibicion. Mientras tanto,
¢Esta Adan en silencio y a la par?
La serpiente replica la correccion 3,4-5
la mujer come, y da a Adan. 3,6
Adan come...
ENTONCES...

Se les abren los 0jos y se encuentran 3,7-8
desnudos. Se visten y se esconden de
Dios
Dios pregunta Adan (3,11) ;Has comi- | 3,9-11 En ;singular!
do acaso del arbol del que te prohibi
comer?
Adan refiere a la mujer 3,12
Dios dijo a la mujer: “;Qué has 3,13 Parece que se oye el espanto en las pal-
hecho?” abras de Dios.
La mujer refiere a la serpiente 3,13
Dios se dirige a la serpiente 3,14-15
Dios se dirige a la mujer 3,16
Dios se dirige al hombre 3,17
Dios produce vestidos para Adan y 3,21 En plural / duplicar
su mujer
Dios observa que Adan se ha conver- 3,22 Adan: el hombre; singular
tido en dios
Dios echa al hombre (a7x7 ha-’a-dam) 3,23-24 Adan: el hombre; singular
del jardin.

Elaboracion propia

“Poder de definicion” seria entendido como la capacidad de Adan, seglin la narrativa biblica, de nombrar a
los animales y, en cierta medida, definir su naturaleza o identidad. Este concepto se encuentra en el libro del
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Para observar como Dios sabe diferenciar entre Adan y Eva, es decir, ‘el
hombre y su mujer’, es necesaria la capacidad de diferenciar lingiiisticamente
entre singular y plural/duplicar. Ademas, es necesario identificar a quién se diri-
ge Dios jy qué le dice a tal persona!

Testigos en los textos biblicos

Antes de analizar mas, me parece importante la biisqueda de la relacion
con otros textos biblicos. Debido a que el Primer Testamento nacid lentamente
durante mas de mil afios, siempre es importante buscar las relaciones entre dis-
tintos textos. Durante mis estudios teologicos en los afios sesenta, mi profesor
de Primer Testamento, Tamis Wever, nos ensefid que se debe leer Génesis 2 y 3
contra el poder del rey Salomon. Esto, porque Salomon habia hecho creer que
Dios mismo habia puesto en sus manos el poder de “saber diferenciar entre bien
y mal” (1Reyes 3,4-15).

Durante mi tiempo de acompafiamiento en Nicaragua escribi sobre Gé-
nesis 2 y 3 por primera vez y preparé un articulo que genero una discusion entre
Sandro Gallazzi y yo. El me dijo que seria imposible leer Génesis 2 y 3 contra
el rey Salomon. Sus argumentos eran muy convincentes: “No Yose, ‘El arbol
de la ciencia del bien y del mal’ es una metafora tan fuerte, y no la encontra-
mos en otros textos biblicos. Esto significa que Génesis 2 y 3 ha sido un texto
relativamente joven en el Primer Testamento. Supongo que si se puede leer el
texto contra la divinizacién de Salomoén, lo que pasaba en el tiempo de la Se-
gunda Construccion del Templo”. Un argumento bien valido. Desde entonces
yo también leo Génesis 2 y 3 dirigido en contra de la divinizacién de Salomoén.
i'Y cabe!

Este ajuste a la primera idea de mi profesor en Holanda me hizo seguir
buscando, necia. Encontré otros textos que afirmaban una lectura hacia la di-
vinizacion del rey (por ejemplo, Salomén). Algunos hallazgos, por ejemplo.
jel profeta Ezequiel! En los capitulos 28-32 Ezequiel habla de la ira (;rabia?)
de Dios contra los reyes de los pueblos alrededor de Israel. En estos capitulos
Ezequiel hace uso de la metéfora del “arbol”, para hablar de los reyes. “Arbo-
les” plantados en el lujo, en ‘el jardin de Dios’, ‘en el jardin de Edén’, ‘encima
del Libano’. Y estos arboles (reyes) han sido arrancados y han sido sumergidos
por Dios en el reino de los muertos (Ezequiel 28,13.14.16; 31,3-11; 31.15-18).

En tales capitulos de Ezequiel podemos encontrar distintos elementos
relacionados con la descripcion del “jardin de Edén” en el mismo modo que
Génesis 2 y 3 lo usa. Ezequiel habla de las piedras preciosas; la riqueza que
Dios habia dado a los reyes, y mas al rey de Egipto. Se habla de las aguas gran-

Génesis, especificamente en 2:19-20 “...y los llevo ante el hombre para ver como los llamaba..., y para que
cada ser viviente tuviese el nombre que el hombre le diera. El hombre puso nombres a todos los ganados, a
las aves del cielo y a todos los animales del campo...”.
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des alrededor de estos arboles. Fueron esos capitulos de Ezequiel los que, en el
curso de los afios de estudio de Génesis 2 y 3, me convencian mas y mas que
en verdad el autor de Génesis 2 y 3 esta disputando la divinizacién de Salomon.

Una vez tras esta pista es posible encontrar mas textos que abren el enten-
dimiento de Génesis 2 y 3. En Deuteronomio 17,14-20 podemos leer como Dios
habla al pueblo de Israel: “...si dices: querria poner un rey sobre mi...debera
escribir esta Ley para su uso...asi su corazon no se engreira sobre sus herma-
nos...”. En Josué 2 se puede leer como Dios pone jueces para guiar al pueblo,
porque Dios no quiere reyes, ya que éstos se aduefian del poder y la riqueza.
Samuel es un libro donde por varios capitulos (1Samuel 8-10) se puede leer que
Samuel esta totalmente en contra de tener un rey, porque es como una traicion
de Dios. Es interesante leer la discusion entre este profeta y Dios en torno a si
se debe o no elegir un rey (1Samuel 8,7-18).

En este orden de ideas, resulta muy interesante leer la historia de Salo-
moén cuando pide a Dios la capacidad de “saber diferenciar entre el bien y el
mal”. ;Por qué tantos exégetas siguen hablando de “la sabiduria” de Salomo6n?
El texto es bien critico en si mismo. El texto deja claro que la peticion de Sa-
lomén encierra su gusto por hacer juicios. En aquel entonces el acto de juzgar
significaba decidir sobre la vida o la muerte. Y, al final de esta historia, el autor
sagrado termina: “Salomon se desperto: jhabia sido un suefio!” (1Reyes 3,15).
iHa sido un suefio! Seguro que todas conocemos a cierta clase de “varones im-
portantes” que tienen el suefio de poder, de juicio...

En los siguientes capitulos de 1Reyes se puede leer como Salomoén sabe
ganar innumerables riquezas; se hace con una coleccion de mujeres en su harén,
entre las que también hay mujeres que le traen los dioses de otros pueblos...

Finalmente, recordando la discusion en Nicaragua, logré mejorar mucho
el argumento que Gallazzi argumentaba para leer Génesis 2 y 3, como tesis con-
tra la divinizacion de Salomon, contrastandolo con la lectura de la construccion
del templo (1Reyes 6-7).

Leyendo 1Reyes 6 y 7 no puedo evitar tener la impresion de que el pala-
cio de Salomodn ha sido dos veces mas grande que el templo. O sea, el mensaje
del autor sagrado parece ser que Salomon en la construccion del templo se hizo
una clase de dios, es decir, Salom6n es mas grande que Dios. O, tomando en se-
rio el comentario de Gallazzi: en la segunda construccion del templo los judios
empezaron a divinizar a Salomoén, poniendo al rey un ‘templo’ mas grande que
a Dios. Y eso leemos en 1Reyes 6y 7.

Estudiando Génesis 2 y 3 fui sintiendo mas admiracion por la creatividad
del autor sagrado. Imaginemos el fin de Génesis 2 y 3: “Tras expulsar al hom-
bre, puso delante del jardin de Edén querubines, y la llama de espada vibrante,
para guardar el camino del arbol de la vida” (Gn 3,24). Imaginemos al final de
la iniciacion del templo: “llevan el arca de la alianza de Yahvé al santuario del
templo, situado bajo las alas de los querubines” (1Reyes 8,7). Estos querubines,

42



segun el autor de Génesis 2 y 3 fueron puestos por Dios “delante del jardin de
Edén para guardar el camino del arbol de la vida” contra este Adan. jEs toda una
creatividad, ademas de una brutalidad! jUna brutalidad impresionante! El autor
sagrado de Génesis 2 y 3 toma esos dos querubines del Arca en el “Templo de
Salomon” y los pone al Oriente del jardin de Edén para guardar el camino del
arbol de la vida”. Contra tal rey o su divinizacion.

En aquellos tiempos, con tanta gente que no sabia leer y escribir, cuando
se escuchaba que los textos hablaban de dos querubines puestos al Oriente del
jardin, se pensaba directamente en el templo. La puerta oriental del templo se
llamaba la puerta de Salomon, y los dos querubines encima del arca estaban en
el “templo de Salomon”.

Para mi estos pocos textos biblicos me llevan al convencimiento de que
en verdad es posible, de manera exegéticamente justificada, leer Génesis 2 y 3
como un comentario contra la divinizacion violenta de Salomon.

La estructura de toda la historia, dando el significado

Ahora es tiempo de observar como el autor sagrado de Génesis 2 y 3
esta construyendo el texto con sus mensajes y comentarios. Debemos imaginar
tiempos cuando los sacerdotes del Segundo Templo se habian hecho poderosos
al divinizar a Salomon, “sirviendo bajo su santa sombra”. Es seguro pensar que
criticas tan abiertas hacia tal abuso de poder pudieran terminar con un precio
bien alto, incluso hasta la propia vida... O sea, el autor sagrado sabe de esta
posibilidad al usar estas metaforas. Lo hace con una inteligencia sagrada.

Génesis 2,4-14

En Gn 1 se nos presenta otro inicio del mundo, diferente al de Gn 2. En
Gn 1 el caos antes de la creacion son las aguas. Fue escrito en las cercanias del
estuario del Eufrates y Tigris, aguas enormes en aquel entonces. Gn 2 nos cuen-
ta de un desierto donde todavia Dios no ha dado llover. La historia esta puesta
en un desierto. Dios esta creando al ser humano en medio del desierto. Entonces
Dios crea un jardin, y tal jardin en tal desierto solamente puede ser un jardin
real. Y en medio de tal jardin real (el nombre Edén ya es conocido por los judios
por lo menos desde los textos de Ezequiel) Dios pone al Adan. Esta es una indi-
cacion de que la historia posiblemente esta hablando de un rey.

Pensemos que ese “en medio del jardin”, es el lugar donde esta puesto el
arbol del bien y del mal. Pensando en un jardin real, Edén (Ezequiel), la casa de
Salomoén llamada “bosque del Libano” y “en medio” Salomon habia puesto su
sala de justicia. “En medio” tiene ademas un sentido profundo en Israel. Dentro
de esta temadtica seran los sacerdotes los que hagan justicia “en medio” del pue-
blo. Y Dios “esta en medio de su pueblo”, o cuando han pecado Dios “sale de
su medio”. “El medio” es la expresion de la relacion entre Dios y el pueblo, y
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serd el lugar de la justicia. Luego los rios: dos rios geograficos, o sea politicas,
pintando la amplitud de un reino; dos rios miticos con riquezas y un pais des-
conocido, de cuentos. Acé el autor sagrado nos da la pauta de como debemos/
podemos leer el texto como un texto mitoldgico y a la vez politico.

En Génesis 2,4-14 podemos ver una introduccion que pinta “el teatro”,
el escenario donde vamos a oir la historia. La mitad (!) de los 20 versiculos de
G¢énesis 2 son usados por el autor para hacer claro el escenario de los actos, para
entender bien qué estd pasando. jLa mitad! En tiempos que todavia no conocian
computadora y donde la gran mayoria de la gente no sabia leer y jdebia solo
escuchar el texto!, el escritor escribe en pergamino, caro y laborioso, jusando la
mitad del texto para pintar el escenario principal de esta historia!

Tabla nimero 2: Secuencia dramatica de Génesis 2,15-25

Génesis 2, 15-25

2,15 Ahora inicia la historia: Dios pone el ser humano en el jardin para cuidar-
lo.

2,16 Y Dios dice a este ser (“rey”) que puede comer de todos los arboles.

2,17 Solamente del arbol de la conciencia del bien y el mal no puede comer,

porque morira si comiera de tal.

2,18 Dios se da cuenta de que no es bueno dejar solo a este Adan.

2,19 Dios crea los animales y los lleva a Adan, dandole el poder de definicion:
dar nombres.

2,20 Adan usa el poder dando nombres a todos los animales. Y entre los seres
creados Dios no encuentra una ayuda adecuada. ..

2,21 Dios hace caer en un suefio profundo a Adan y le quita una costilla.

2,22 Dios va formando de la costilla a la mujer, y la lleva con Adan.

2,23 Esto dice: ahora si es hueso de mi hueso y carne de mi carne. Sera llama-
da ‘mujer’.

2,24 Por eso el hombre deja a su padre y a su madre para unirse a su mujer.

2,25 Ambas estan en desnudez, sin avergonzarse.

Elaboracion propia

En esta parte el autor sagrado nos da mucha informacion. Por eso es
importante observar quién hace qué, en qué secuencias. Como en aquel enton-
ces se escribia en pergamino, se pensaban exactamente en cada palabra que se
usaba. El autor nos deja la impresion de que es un acto bien complejo alrededor
de la creacion de este Adan y de la mujer. La secuencia es parte importante de
su relato.
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El autor sagrado nos vuelve a contar como Dios pone a Adan en el jardin.
Todo sera suyo, amoldado a su necesidad y gozo. Pero Dios pone un limite a
este ser humano/Adan/rey; si no actiia de acuerdo con lo pactado, jmorira! {Eso
es bien serio!

Siguiendo el texto podemos entender que Dios antes que cualquier otra
cosa, esta poniendo esta limitacion al poder de este Adan/rey. Incluso antes de
crear los animales, y seguro antes de dar el poder de definicion en manos de este
Adén/rey, Dios limita su poder: No se apoderara de “la ciencia del bien y del
mal” o sea del poder de juicio. ANTES de dar tanto poder, Dios organiza una li-
mitacion importantisima a tal rey. Casi como lo conocemos en las “democracias
modernas”: donde existe el poder de mandar, no existe el poder de juzgar. Estos
dos poderes estan separados.

Luego se lee sobre los animales que no son compaiias adecuadas. Un
rey necesita un pueblo. En los textos biblicos los pueblos, por lo general, son
representados por una mujer,

Ella/el pueblo es de la misma carne que Adan. Aqui se puede pensar en
relaciones con distintos textos biblicos. Ezequiel 23 nos presenta a dos mujeres
como simbolo de dos pueblos. En el Apocalipsis, en los capitulos 12, 17 y 18
se presenta a una mujer como simbolo del pueblo. Hay tedlogos que quieren
ver a Maria en el capitulo 12 de Apocalipsis y encuentran notas relacionadas
en Génesis 2 y 3. Ademas, en Deuteronomio 17,14-20 se puede leer que el rey
del pueblo debe ser del mismo pueblo y no un extranjero, “de la misma carne”.

El texto de Génesis 2 y 3 ha sido una presentacion de la escena (desierto
y jardin real; politico y mitoldgico), contando como Dios construye tal jardin,
poniendo al rey, dandole poder, pero limitando ese mismo poder del rey. Final-
mente, Dios le da al rey un pueblo. Aca, en este primer encuentro entre el rey y
el pueblo, es la primera vez en el texto que Adan de verdad habla. Las primeras
palabras de Adan, del rey son: “Hueso de mi hueso y carne de mi carne”.

Encontramos esta frase tres veces en los textos biblicos:

e 2Samuel 5,1: Vinieron todas las tribus de Israel donde David a He-
bron, y le dijeron: “Mira: hueso tuyo y carne tuya somos nosotros”.

e 2Samuel 19,10-14: David habia huido de Absalon, las tribus se sen-
tian liberadas de los filisteos y quieren que el rey David regrese. Este
deseo llega a David y €l se dirige a los sacerdotes: ;Por qué ustedes
son los ultimos a traer su rey a su casa? ;Son mis hermanos, mi carne
y mi hueso son ustedes, y son los ultimos en hacer volver el rey? Y
dice (David) también a Amasa: /No eres til hueso mio y carne mia?”.

e 1Croénicas 11,1-2: Se congregaron las tribus de todo Israel en torno
a David en Hebron y dijeron: “Mira hueso tuyo y carne tuya somos
nosotros...”
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jExactamente las primeras palabras que el autor sagrado pone en boca de
Adan, son las palabras de un reconocimiento entre rey y pueblo!

Los versiculos 24 y 25 del Génesis 2 son claramente pequefios comenta-
rios del escritor sagrado, digamos su teologia. En una frase, se pudiera entender
que se aborda una relacion privada entre un solo ser masculino y un solo ser
femenina: mujer y varon. Puede ser una pregunta interesante el plantearse ;por
qué el autor, dando todo su esfuerzo para que nosotras entendamos la historia de
Adén y Eva como una historia del rey y su pueblo, aparece con una teologia/mo-
ral social que toca la privacidad? Es una pregunta interesante, y honestamente
yo todavia no tengo la respuesta.

Observamos el nivel mitoldgico: los dos primeros seres humanos, sim-
bolizando la humanidad de mujeres y varones, la igualdad y compaifiia entre
varéon y mujer. A nivel politico, el autor nos cuenta de una situacion ideal: el
rey y el pueblo no necesitan protegerse uno contra el otro, porque el rey ha sido
limitado en su poder por la prohibicion de tocar el poder del juicio, el poder de
determinar lo que serd bueno y malo.

En este primer capitulo, practicamente, hemos visto como la mitad del
texto ha sido producido para pintarnos la escena doble, ademas de politica: se
habla de un reino. Y toda la segunda parte nos cuenta que, en verdad, Dios
mismo ha puesto el rey, pero en la opcion de Dios el rey debe ser limitado en su
poder. Estos versiculos pudiéramos leerlos como un resumen de los capitulos
del libro de 1Samuel, donde hay una discusion fuerte entre el pueblo, el profeta
y Dios: tener o de no tener un rey (1Samuel 8-10); en los libros de Cronicas se
lee el tener un rey como iniciativa de Dios (1Crénicas 11,1-2 y 2Cronicas 1,1).
Es decir, Génesis 2 y 3 también parecen intervenir en una discusion presente
en el pueblo: (el rey ha sido puesto por Dios o es una figura en contra de Dios?

Notese, por favor, que ya estamos en la mitad de toda la historia y todavia
no se ha iniciado el relato. Porque un relato se inicia realmente cuando estan
pasando cosas que provocan cambios. En la segunda parte (jescrita en pergami-
no!) finalmente entramos en la parte del movimiento de la historia.
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Tabla numero 3: Secuencia dramatica de Génesis 3,1-7

Génesis 3, 1-7

3,1 La serpiente es bien astuta, se dirige a la mujer preguntando: “;Dios en
verdad les ha prohibido comer de todos los arboles?”

3,2 La mujer/pueblo contesta: “podemos comer de todos los arboles”.

3.3 “Solamente del arbol en medio Dios nos ha prohibido hasta tocarlo, para no
morir”.

34 Serpiente a la mujer: “ustedes no moriran”

3,5 Cuando coman se les abriran sélo los ojos y seran como dioses; Dios sabe
esto muy bien.
la mujer entiende que tal fruta es hermosa; la corta y come,

36 y da luego a Adan, a su lado

y ¢l come también.

3,7 ENTONCES se les abren los ojos y se encuentran desnudos -y se ponen

hojas de higuera.

lo sabe...

Elaboracion propia

Primera observacion: La mujer/el pueblo come y no pasa nada. Luego le
da a Adan que esta a su lado... Cuando él come, las cosas van cambiando: EN-
TONCES... se les abren los 0jos y se encuentran desnudos. Es importante iden-
tificar exactamente qué esta haciendo esta serpiente, y qué estd haciendo Adan.
Segunda observacion, la serpiente en verdad es muy astuta:

Ella se dirige a “la mujer/el pueblo”, aunque la prohibicion habia
tocado al Adan/rey;

Ella expresa un plural (a ustedes), donde la prohibicion habia sido
singular (al rey)

Ella pregunta si acaso todos los arboles han sido prohibidos...

La doble deformacién de la realidad en la alusion a la prohibicion fun-
ciona como una trampa, y la mujer/el pueblo cae en tal trampa: corrigiendo el
asunto de si son todos los arboles, y siguiendo en el plural de la serpiente en
cuanto a los limites de la prohibicion. Es asi como la serpiente puede seguir con
su engafio; dice que se les abrirdn los ojos y serdn como dioses; y Dios Yahvé

La mujer/el pueblo ve que la fruta del bien y del mal es hermosa, atracti-
va; entonces la corta y se la come.

No hay problema. También Adan es bien astuto. Est4 en toda esta discu-

sion observando, escuchando, de labios apretados... Mas abajo retomaré esta
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observacion. Es claro que el comer de Adan/rey va a cambiar las cosas. Un
cambio que se expresa con una observacion: la desnudez frente a la otra perso-
na/posicion.

Para los tres actores los cambios son distintos. Dios en verdad sabe dife-
renciar. Algunas cosas llaman la atencion:

- Adan/rey expresa la responsabilidad de la mujer/pueblo (habia dado
a él la fruta prohibida) y la responsabilidad de Dios -Es El quien le
habia dado tal mujer/ pueblo...

- Las consecuencias para Adan/rey y la serpiente suenan muy paralelas,
précticamente iguales

- Por haber hecho tal; maldita, andar con fatigas, polvo comeras/regre-
sas al polvo.

Segtin el autor sagrado, Dios sabe diferenciar entre las distintas actitu-
des, y por eso las consecuencias son también distintas. Una pregunta teologica
puede ser: jacaso las consecuencias para la mujer/el pueblo son expresadas en
la forma mitolégica (embarazo) y politica: tu anhelo sera al rey y €l te dominara
(igual que en la teologia de 1Samuel 8-10)? Mas importante: en esta historia
se trata de una alianza entre Dios y Adan; tal alianza se termina por comer lo
prohibido y parece que ha sido reemplazada por una alianza entre el rey/Adan
y la serpiente. Parece que la serpiente se presentaba como la voz propagandis-
tica del rey, el que simplemente (en silencio/con los labios apretados) esperaba
los resultados... La serpiente sugiere una alianza entre ella y la mujer/pueblo.
La mujer/pueblo cae en tal trampa y reconoce finalmente: “La serpiente me ha
enganado”. ;Cuadl es el engafio de la serpiente? Bueno, los ojos se abren. ;Qué
mas?

El Engafio

El engafio més profundo de la serpiente ha sido que solamente €1, Adan/
varon/rey se habia convertido en un dios, con el poder del conocimiento del
bien y del mal, el poder del juicio. El pueblo/la mujer habia dado todo poder al
rey: puesto en su mano la “fruta prohibida”. Ella le habia hecho a ¢l como un
dios: poniendo en la mano de la persona que ya tiene el ‘poder de definicion’
(imponer nombres), ahora ademas el poder de juicio... Tentada por la serpiente,
engafiada por la serpiente. Donde todo el poder esta en manos del ‘rey’, pueblo
y ‘rey’ necesitan esconderse uno del otro, escondiendo su vulnerabilidad/el po-
der divino y los suefios de poder (“¢l te dominara”™).

Dios solamente ha impuesto los limites espaciales al Adan/rey. No sola-
mente por haber comido de la fruta prohibida, no solamente como castigo, sino
para dar proteccion a la mujer/el pueblo, como lo leemos en Ezequiel. Segiin
el autor sagrado, Dios no puede cambiar otra vez toda la historia. Cuando el
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pueblo cay6 en la trampa dando demasiado poder a tal Adan/rey/... Dios crea
alternativas para proteger (un poco) al pueblo: echar a Adan/el rey...

En nuestra historia de Génesis 2 y 3, Dios ademads sabe ofrecer a la mu-
jer/el pueblo una proteccion compleja contra este rey/‘dios’, el ‘divino’ Adén:
ademas de echarlo fuera del jardin del Edén, también pone a los querubines
frente a la entrada en el Oriente, y saca a la serpiente dejandola ‘en el polvo’y,
obviamente, separada del Adan/rey ‘divino’.

En Ezequiel, capitulos 40-47 leemos como Dios guia al profeta en una
vision tras el nuevo templo. Relaciones con Génesis 2 y 3: Dios le lleva a él a
la puerta de Oriente (en el templo la puerta de Oriente se llama “puerta de Salo-
moén’). Después de que todos los rituales, oficios y mandamientos litiirgicos han
pasado, el capitulo 47 nos cuenta como otra vez Ezequiel tiene una vision, y ve
desde el Portal de Oriente (!) que hay agua saliendo, y al andar al lado del agua
se hace un rio mas y mas fuerte. Al final, a los dos lados del rio estan creciendo
arboles que dan sus frutos todo el afio.

Las lecciones de Génesis 2 y 3

Génesis 2 y 3 fue escrito cuando en el Segundo Templo habia iniciado la
divinizacion de Salomoén. El autor sagrado no esta de acuerdo con tal cosa. Y
nos hace saber que Dios tampoco esta de acuerdo con esa novedad. Génesis 2 y
3 es una historia fantastica, una historia tremenda del testimonio de Dios, aquel
que protege a su pueblo cuando los ‘reyes’ se apoderan del arbol de la concien-
cia del bien y el mal. “Los reyes”, o sea el grupo dominante, ya tienen el poder
de definicién, el poder de mandar, de dominar, de dirigir para hacer violencia
a discrecion divina. Si ademas tienen en su mano el poder de la conciencia del
bien y del mal, o sea el poder del juicio, ya estamos ante una palabra moderna:
dictadura.

iQué venga Dios, andando en nuestro jardin!

Ya no son los reyes en este mundo los mas poderosos. Hoy en dia son los
millonarios y los accionistas de las empresas grandes, con un enorme énfasis en
los accionistas de las fabricas de armas, que ganan y someten a los demas. No
hay remedio de reconciliacion porque los dominadores no cambian. No quieren
cambiar. No entienden porque seria importante cambiar, a menos que tuvieran
necesidad. Ellos son los salvadores del mundo, son las armas para protegernos a
nosotros la gente sencilla, usando la violencia de esas mismas armas.

Necesitamos que el Dios de Génesis 2 y 3, que viene andando entre no-
sotras, pregunte a tales accionistas y millonarios, generales militares y coman-
dantes politicos, a los que mandan a millones de jovenes a morir en la guerra:
“¢Acaso has robado la fruta del bien y del mal, que a ti te habia prohibido?”
- para tomarles entre su pulgar y su indice y sacarlos de nuestro mundo-jardin.
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Asi, dando a los pueblos sencillos otra vez el espacio de respirar, de vivir, de de-
sarrollarse y hacer crecer sus nifias saludablemente. Génesis 2 y 3 puede leerse
contra una dominacioén que evita la vida digna para la gran mayoria de los seres
humanos en nuestro mundo.

Yo, personalmente, ya perdi mi rabia contra los patriarcas que imponen al
pueblo la idea de “la mujer tentadora y tentada, la que trajo el mal al mundo”. Es
cierto, me encanta un rato las caras de muchos varones cuando leo las tltimas
frases de Génesis 2 y 3 en singular. Y en la sorpresa de alegria o de tristeza/rabia
se puede leer su propia relacion con el grupo selecto de unos pocos dominantes
en el mundo. Pero, esta alegria es para minutos. Una pequefia venganza por
veinte siglos de engafio a nosotras las mujeres, sus hermanas en Cristo. Direc-
tamente, después de tal alegria, es necesario identificar la dominacion en este
mundo, el poder devastador de esa dominacion y luchar por la solidaridad con
todas las demas, incluyendo a los varones hermanos.

Génesis 2 y 3 es un texto por excelencia para y del pueblo. Pueblo: la
mayoria viviendo con unas dependencias que dificultan la vida por la indiferen-
te codicia de unos pocos, representados en el texto de Génesis 2 y 3 por Adan.
Dios vendra caminando a nuestro mundo y sacara sin misericordia a estos Ada-
nes/reyes vueltos dioses, para volver a una vida digna para el pueblo. Esta es la
promesa de Génesis 2 y 3. JQUE VENGA DIOS! Amén, amén, amén.

Referencias

Schottroft, Luise. Marie-Theres Wacker (Hrsg.). Kompendium Feministische
Bibelauslegung Giitersloher Verlagshaus - Random House, Munchen:
2007.

Hohne-Sparborth, Yose. El engafio de la serpiente. En: Nuevas Hermenéuticas
Biblicas. Revista Alternativas No 11/12 (Afio 5), 1998. Editorial Lasca-
siana, Managua, 1998.

50



Rachel Starr?!

Heroes and how to resist them

Los “Héroes de Fe” y cémo resistirlos

Abstract

This article begins by identifying how recent investigations into abuse within church
contexts in England have identified as problematic a ‘culture of deference’ towards
clergy and other leaders. It then moves to a critical reading of the actions of four ‘he-
roes of the faith’: Abraham, Sarah, David and Jesus. In conversation with previous
studies published in RIBLA, it explores the following texts: Genesis 16 and 21; 2
Samuel 23.1-7; Mark 7.24-30). Drawing on the work of Gina Hens-Piazza (2003),
it argues that if violence within the text is not named as such, it is difficult to name
violence within our churches, communities, and nations. It notes moments of resis-
tance within the text; and asks how these offer insights for how we might resist the
violence of our leaders, heroes, and ourselves today.

Key words: abuse of power, rape, enslavement, whiteness, resistance.

Resumen

Este articulo comienza identificando como las investigaciones recientes sobre abuso
en contextos eclesiasticos en Inglaterra han sefialado como problematica una “cultu-
ra de deferencia” hacia el clero y otros lideres. Luego, realiza una lectura critica de
las acciones de cuatro “héroes de la fe””: Abraham, Sara, David y Jests. En dialogo
con estudios previos publicados en RIBLA, explora los siguientes textos: Génesis 16
y 21; 2 Samuel 23,1-7; Marcos 7,24-30. Basandose en el trabajo de Gina Hens-Pia-
zza (2003), argumenta que, si la violencia dentro del texto no se nombra como tal,
es dificil nombrar la violencia en nuestras iglesias, comunidades y naciones. Destaca
momentos de resistencia dentro del texto y se pregunta como estos ofrecen perspec-
tivas sobre como podemos resistir la violencia de nuestros lideres, héroes y nosotros
mismos en la actualidad.

Palabras clave: abuso de poder, violacion, esclavitud, blancura, resistencia.

Resumo

Este artigo comeca identificando como investigagdes recentes sobre abuso em con-
textos eclesiasticos na Inglaterra tém apontado como problematica uma “cultura de
deferéncia” em relagdo ao clero e outros lideres. Em seguida, realiza uma leitura
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critica das agoes de quatro «herdis da fé»: Abrado, Sara, Davi ¢ Jesus. Em dialogo
com estudos anteriores publicados em RIBLA, explora os seguintes textos: Génesis
16 e 21; 2 Samuel 23,1-7; Marcos 7,24-30. Com base no trabalho de Gina Hens-Pi-
azza (2003), argumenta que, se a violéncia dentro do texto ndo é nomeada como
tal, ¢ dificil nomear a violéncia em nossas igrejas, comunidades e nagdes. Destaca
momentos de resisténcia dentro do texto e questiona como esses momentos oferecem
insights sobre como podemos resistir a violéncia de nossos lideres, herdis e de nos
mesmos nos dias de hoje.

Palavras-chave: abuso de poder, estupro, escraviddo, branquitude, resisténcia.

1. Introduction

I write as a feminist theologian from the city of Wolverhampton, in the
post-industrial centre of England, a region marked by poverty, ethnic diversity
and both the creativity and conflict that can result. I teach at an ecumenical
college, where students training for ordained ministry in the Methodist Church
in Britain and the Church of England study alongside Pentecostal pastors and
independent researchers. As a college, we are in the midst of exploring what it
might mean to decolonize our classrooms and chapel.

I completed my doctoral studies at ISEDET, Buenos Aires. Through my
studies and involvement with 7eologanda, I connected with the work of RIBLA
and, in 2021, participated in the virtual Pre-Assembly RIBLA XXIII where the
initial idea for this article arose. Colleagues across Latin America have helped
me to see how sharing faith or giving testimony, means speaking of both vio-
lence and resistance. This article is an attempt, therefore, to bear witness to vio-
lence that is often justified both in the Bible and in my own context, because of
the identity and status of those who carry it out. To make visible such violence
is a form of resistance.

Gina Hens-Piazza offers the following strategy for reading violent bib-
lical texts. First, seek to gain an accurate understanding of the contextual dy-
namics from which the text emerged, to understand the agency and action of
characters in the text. Second, read stories of violence in memory of the victims
within the text and beyond it. Next, resist the promptings of the narrator or
one’s own instincts when they encourage justification of the violence of the text
or identification with the characters who are painted in the most positive light.
And finally, search out counter-texts that offer alternative ways of responding to
violence (Hens-Piazza, 2003, pp. 119-22). It is the third step, the need to resist
justifying favoured biblical characters when they enact violence, that is the fo-
cus of this article. I am interested as to why it is often difficult to critique biblical
heroes, even if the text itself is ambiguous in its assessment.

This article begins by identifying how recent investigations into abuse
within church contexts in England have identified as problematic a ‘culture of
deference’ towards clergy and other leaders. It then moves to a critical reading
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of the actions of four ‘heroes of the faith’: Abraham, Sarah, David, and Jesus.
Drawing on the work of Gina Hens-Piazza (2003), it argues that if violence
within the text is not named as such, it is difficult to name violence within our
churches, communities, and nations. It notes moments of resistance within the
text; and asks how these offer insights for how we might resist the violence of
our leaders, heroes, and ourselves today.

In the following pages, I trace my own engagement with these questions,
acknowledging that recognizing and renouncing violence is often a difficult
process, but one that is helped if it is undertaken in the company of others. I
reflect on my experience of teaching, preaching, and speaking about several
biblical texts (Genesis 16 and 21; 2 Samuel 23,1-7; Mark 7,24-30). I do so in
conversation with RIBLA studies of these texts. My work is also informed by
the Shiloh Project, a network of scholarship and activism exploring rape culture
and other forms of violence in the Bible and its interpretation.

2. Abuse of power in church contexts

Over the last decade, the Church of England, Roman Catholic Church,
Methodist Church in Britain, along with other denominations and Christian
organisations based in the United Kingdom, have been the subject of several
investigations into abuse by clergy or within church contexts. External reviews
have been undertaken by the Independent Inquiry into Child Sexual Abuse (IIC-
SA). IICSA recommendations plus internal reviews have resulted in changes to
policy, structures, and processes, with recognition that more changes are neces-
sary. Indeed, as I write this article in the summer of 2023, senior leaders in the
Methodist Church in Britain are under investigation; the Church of England’s
independent safeguarding process appears to be in crisis; and the charismatic
founder of Soul Survivor, an evangelical youth-focused network, is under inves-
tigation, following accusations of abusive relationships and bullying.

In 2021, the Methodist Church in Britain adopted the report The Theolo-
gy of Safeguarding which explored the abuse of power within a church context,
drawing on insights gained from Courage, Cost and Hope (The Past Cases
Review) (2015). The 2021 report noted: ‘Safeguarding work prompts us to con-
sider how well we challenge and hold one another to account when boundaries
are broken, behaviour is inappropriate, and power misused’ (paragraph 3.13).
The report recognized that aspects of church culture, such as a focus on for-
giveness, reconciliation, and redemption, can work to prevent abuse from being
challenged (paragraphs 5.2; 8). The Church of England’s Past Cases Review 2
(2022) similarly identified as problematic a ‘culture of deference,” which pre-
vented senior clergy from being challenged over safeguarding concerns (p. 97),
allowing bullying and harassment to continue (p. 107). The report concluded
that reputation of the church and the comfort of senior clergy were protected at
the expense of those who suffered abuse (pp. 99-100).
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The honouring of founders, mentors, preachers and pastors within church
communities is understandable. But uncritical elevation of such leaders can pre-
vent assessment of a person’s legacy, or appropriate questioning of their use of
power. In response to the Soul Survivor crisis, and drawing on his own experi-
ence within the organization, Christian songwriter Matt Redman (2023) com-
mented: ‘It simply cannot be that if a ministry is particularly fruitful, or a leader
is particularly gifted, or we ourselves have benefitted from that ministry, then
we are willing to turn a blind-eye to the mistreatment of others under their care.’

Ivone Gebara (1995) and Amy Laura Hall (2016) both argue that the cul-
ture of lone heroes and saviours is fundamentally problematic, denying debate,
mutual accountability and shared responsibility. Hall recognizes the craving for
‘a leader who stands above me’ but argues what is needed are disparate voices
engaged in lively discussion (p. 61). Gebara similarly recognises the desire for a
saviour figure who is capable of great acts and wise words (1995, pp. 70, 74) but
cautions that the more power given to a saviour, the less power others believe
that they must change their situation (1995, p. 77).

Caroline Blyth and Emily Colgan (2019) observe how Christians are of-
ten overly invested in keeping the Bible pure and holy, in the process justify-
ing violence perpetuated by ‘biblical heroes’ as somehow part of God’s plan.
Attentive to such a history of legitimation, the Methodist Church in Britain
(2021) argues that Christians must wrestle with biblical accounts of abuse so
that violence can be challenged (paragraph 4.8.5). The remainder of this article
explores four biblical characters often presented as heroes of the faith. It asks
whether such epithet is appropriate for these or any character. Considering the
discussion above, it notes how by framing characters as heroes, it becomes dif-
ficult to recognize the complexity of a character and their legacy, both in the
Bible and in today’s contexts.

3.  Abraham the rapist

Such is Abraham’s significance as the father of the faith, that Judaism,
Christianity, and Islam are collectively known as the Abrahamic religions. He is
a unifying figure, around which these three major faiths gather. For Christians,
to raise questions about Abraham’s righteousness is in direct contrast to his
favourable presentation in New Testament texts such as Galatians 3, Hebrews
11, and James 2.

Yet, the picture is more complex. While in the Genesis narrative, Abram/
Abraham is sometimes portrayed as acting in faithful obedience to God; on
various occasions, he is criticised for taking matters into his own hands. As a
patriarch, Abraham holds power over others because of his gender and marital
status. Moreover, his belief in God’s choosing of him awards him authority in
his own eyes and, perhaps, those of others also. His actions therefore take place
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within a context in which he has significant authority and status, even if, as a
migrant, he is at times vulnerable in the wider social, geopolitical context.

Abraham’s passage through Genesis is marked by violence. In the cove-
nant narratives, God advocates the colonization of other people’s lands (Genesis
15 and 17). Abraham and Lot are set against each other, one of a series of rival-
ries between brothers or surrogate brothers throughout Genesis. And although
Abraham pleads for the city, God persists with the destruction of Sodom and
Gomorrah (Genesis 18-19). As I explore more fully below, Abraham’s inter-
actions with his wife Sarai/ Sarah and with Hagar, the woman enslaved in his
household, are often violent. Perhaps most shockingly, Abraham attempts to kill
his children: first Ishmael, and then Isaac (Genesis 21-22).

Genesis 16, my focus text for this section, is shaped by multiple forms
of violence, often ignored, or justified within and beyond the text. It is here that
the reader first encounters Hagar, an Egyptian woman living in the household
of Abram/ Abraham. Repeatedly, in contemporary translations, commentaries
and sermons, Hagar is described as the handmaid or servant of Sarai (Genesis
16) or Abraham (Genesis 21); descriptions which obscure her reality as an en-
slaved woman (Gafney, 2017). Hagar has been taken from her home to serve the
needs of this other family. She has been trafficked (Dunbar, 2021), enslaved and
forced to act as a surrogate mother (Williams, 1993).

Several RIBLA articles explore the character of Abraham. Franz J. Hin-
kelammert (1989) makes no direct reference to Abraham’s treatment of Hagar;
and frames Abraham’s presentation of Sarah as his sister as a life-saving act.
Milton Schwantes (1996) is more critical of Abraham, seeing him as complicit
in Sarai’s abduction (Genesis 12). Schwantes (1984) suggests that the original
story of Genesis 16 centred on Hagar’s quest for freedom but later additions
to the text refocused the story on Abraham. Schwantes (2001, p. 18) connects
Abraham’s possession of Hagar with his appropriation of the land. Schwantes
(1991, 2001) cheers Hagar on as she flees the patriarchal household and, later at
the well, encounters a God who offers her both water and hope.

Within RIBLA editions, there is little direct engagement with African
American womanist readings of the story of Hagar (except for Cabrera, 2021).
Yet similar approaches attentive to gender, ethnicity and class are visible in the
work of several Latin American women scholars. In the following readings,
Hagar is central and celebrated. Mercedes Brancher (1997) reads the story of
Hagar alongside the lived experience of African Latin Americans, recalling how
in Castro Alves’ poem ‘El navio negrero’ Hagar is present in the enslaved wom-
en trafficked from Africa. Brancher questions why previous studies of Genesis
16 have tended to focus on the conflict between Sarai and Hagar, in the process
allowing Abram to avoid scrutiny (Brancher, 1997, p. 13). In conversation with
Williams’s work, Rebeca Cabrera (2021) describes Hagar has no freedom of
choice and should be seen as a trafficked person, taken from Egypt and later
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handed over to Abram (pp. 27, 29). She describes what happens to Hagar as
sexual abuse and oppression (p. 32). In her ecofeminist reading of Genesis 16,
Lilia Dias Marianno (2005) considers the relationship between woman, waters
and the sacred. Alongside other womanist readings, Dias Marianno (2005) and
Cabrera (2021) note that it is an enslaved, black, foreign woman who encoun-
ters the divine.

Hagar’s encounter at the well reveals anew the God who is with the op-
pressed. But if this God is with Hagar in her resistance to Abraham and Sarah,
can the same God be also with Abraham and Sarah in their repressive actions
(Williams, 1993)? If, as womanist scholars argue, it is important to see Hagar
as a victim-survivor, is it not also important to identified Abraham and Sarah as
perpetrators of violence? It is to this question that [ now turn.

In 2018, I spoke at a conference in the city of Sheffield, organized by
the Shiloh Project on ‘Religion and Rape Culture.” In her presentation, Zanne
Domoney-Little (2018) explored comic-book Bibles, which are often aimed at
children. These Bible versions visualize the encounter between Abraham and
Hagar as an acceptable relationship, which enables God’s promise of children to
be realised. In contrast, Domoney-Little described Abraham as a rapist.

Her description unsettled me. Through my participation in feminist bib-
lical interpretation over many years, I was very aware of the amount of vio-
lence against women present within biblical texts. I was conscious of patterns
of abuse of power through enslavement, patriarchy, and xenophobia. I knew the
Bible to be a violent text. Yet I was not ready to identify male biblical characters
who carried out acts of sexual violence as rapists. As Johanna Stiebert (2017)
and Katie Edwards (2019), both part of the Shiloh Project, observe, while there
are many stories of rape in the Bible, those that involve key figures such as
Abraham and David are not directly identified as such within the text, nor often
in later interpretations.

Even when Hagar is understood to be raped, there is hesitancy with nam-
ing Abraham as a rapist. Since 2018, in my own teaching I’ve chosen to identify
Abraham as an enslaver and rapist, while recognizing that this move can be dis-
turbing for students. It is difficult to pay attention to sexual violence. For people
of faith, it is further difficult to acknowledge sexual violence in a sacred text,
even more so if carried out by a so-called hero of the faith.

What acts of resistance are visible (or hidden) in the text? Hagar is unable
to resist Abram as he rapes her. But again and again, she resists both Sarah and
Abraham: seeing herself and her son as equal to her enslavers and their son;
fleeing a house of violence and subjugation not once but twice; speaking her
own name for God; and, eventually, finding her way home.
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4. Sarah the not-sister

Abraham’s half-sister (Genesis 20.12) and first wife, Sarai/ Sarah, often
lacks agency; for example, when she is offered as a sexual partner first to Pha-
raoh and later Abimelech (Genesis 12 and 20). For much of her adult life, she
suffers as a childless woman in a society which honours mothers. Sarah is often
in the shadows: listening at the door of the tent to others who decide her fate
(Genesis 18). Sarah’s death (Genesis 23) could be seen as resulting from her
anguish over the near loss of her son Isaac.

Yet, Sarai/ Sarah also has power. She considers Hagar her possession
to give to Abram, in order that she herself will obtain children (Genesis 16).
Abram listens to her voice and does as she suggests. When she complains to
Abram about Hagar, Sarai evokes God to judge between her and him. Abram
reminds Sarai that Hagar is her ‘slave’ and in her power. Sarai deals harshly with
Hagar. Genesis 21 opens with a reminder that God promises a son to Sarah. At
last, she bears Abraham a son and reflects on her upturned fortune. Laughter and
motherhood are hers. But it is not enough. She is disturbed by Ishmael’s pres-
ence, and Hagar’s also. She demands Abraham send them away, and God again
hears her and judges in her favour. In her foundational text, Just a Sister Away,
womanist scholar Renita Weems (1998) argues that Sarah fails to be a sister to
Hagar. We might observe that Sarah acts as a sister to Abraham (Genesis 12 and
20), but never to Hagar.

My experience of teaching these texts is that there is less resistance
amongst students to critiquing Sarah. Sarah is either seen as Abraham’s willing
partner, colluding in his deception, or as a jealous, insecure wife (Edwards,
2019). In relation to Genesis 16 and 21, students often argue that Sarah has
undue influence over her husband, suggesting a lack of faith on her part. In con-
trast, when exploring the relationship between Sarah and Hagar, students tend
to justify Sarah’s actions, perceiving Hagar to be the problem (Cabrera, 2021,
p. 30). These responses, which I have unfairly generalised, reveal the lasting
impact of patriarchy and white supremacy on biblical interpretation. But there
are other voices too. Some students, notably older Black women, express anger
at both Abraham and Sarah — and at God. They see in the text something of their
own experiences and call on Hagar to resist.

In recent years, Sarah’s whiteness — the extent to which she is portrayed
as white in visual arts, theology, and imagination — has come under scrutiny
(Reaves, 2018). Sarah is from Ur. But from as early as the New Testament, she
has come to symbolise the church set against Hagar’s synagogue (Galatians 4);
and, as the self-understanding of Europe and the European church whitened
(Dyer, 1997), so did Sarah. Writing from a north American white Baptist tradi-
tion, Jayme Reaves reflects that ‘white women are implicitly taught to identify
with Sarah’ and any sympathy for Hagar is subverted to the ‘bigger picture
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of Sarah’s ... role in the establishment of the house of Israel’ (Reaves, 2018,
p- 489).

As a white woman, I need to pay particular attention to Sarah’s position-
ality in the text. I need to ask how I misuse my power and pain at the expense
of black and brown women. When, like Sarah, do I collude with violence and
abuse, to protect my own position or status? If [ am to resist replicating Sarah’s
unsisterly behaviour, I must seek to be in solidarity with those vulnerable to
violence, even if to do so places me at risk.

5. David, the serial killer

David’s beauty and bravery as a young man seem to bewitch the royal
court - and us as readers. Moreover, many Christian traditions have understood
Jesus to be not only of the house of David but the one who inherits the mantle
of David, his hopes, and dreams. Seeing David through Jesus further prevents
us from denouncing David as a treacherous, violent ruler.

I was invited to preach in Cambridge one summer’s evening. The lection-
ary reading came from the end of the book of Samuel (2 Samuel 23.1-5). On
the surface, this short oracle is a celebration of David’s accomplishments: that
he ruled with justice and remained faithful to God. The speech layers multiple
honorary titles on David: exalted; anointed; the darling of the strong one. In it,
David claims for himself the role of prophet alongside that of king. This is a
compelling reading of the text. It offers us a hero to celebrate; a judge to keep
good order. But it is an incomplete reading of both the oracle and the wider story
of David.

In my preparation, I encountered Baruch Halpern’s work, David s secret
demons: Messiah, murderer, traitor, king. Halpern’s naming of David makes
visible the tension between David’s acts and omissions which the text is diligent
in recording; and the romantic hero who occupies much Christian imagination.

The biblical text both reveals and denies David’s violence. On the one
hand, the narrative appears to celebrate David as a warrior king: ‘David’s body
count... is something like 140,000 men, in addition to the 15 individuals whose
deaths he is said to have been personally responsible for’ (Clines, 1995, p. 6).
Yet, the text also seeks to distance David, physically and emotionally, from
more ambiguous murders and massacres (Winters, 2001). Another strategy em-
ployed by the text is to contrast David with first Goliath and later Saul. Their
violence is used to cover over his violence. They are cast as brutal or mad,
preventing him from being similarly seen. Elsewhere, David is presented as the
problem, for example, in his treatment of Uriah (Lengruber Lobosco, 2008).
But often the text seems to suggest that through repentance and punishment, his
disgrace is overcome.

In my sermon, I offered an alternative reading of the oracle at the start
of 2 Samuel 23. I invited the congregation to read it within the context of the
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prophet Samuel’s warning to the people that a king will oppress and exploit
them; and see how over the course of David’s reign, this comes to pass. Read
this way, the self-glorifying rhetoric of David is interrupted by the oracle which
proclaims: only kings who rule with justice are in covenant with God. In this
more critical reading, we ask whether the evidence supports David’s claim to
righteousness. Or whether there is more evidence to the contrary. We see how
the bodies pile up all around David. How, despite his ‘sweet songs,” he uses
power to betray, kill and control. How every move he makes is to secure his
own status and position.

By paying attention to the reality of David’s reign, we are better equipped
to call out abuses of power in our own lives and communities. Several RIBLA
scholars call out David’s persistent use and abuse of women to advance his own
concerns (Garcia Bachmann, 2002). At the same time, they note how the wom-
en in these stories bear witness to the injustice and violence they experience
(Neuenfeldt, 2002; Winters, 1992) and act with wisdom to bring about peace
(Dibo, 2002). We might ask what strategies of resistance we might also employ.

6. Jesus the ‘white’ male saviour

So far in this article, I have traced my journey towards an increasing-
ly critical reading of ‘heroes of the faith’ such as Abraham and David, helped
by other feminist scholars and activists; and of Sarah, prompted by the work
of womanist scholar, Delores Williams. The careful scholarship of others has
helped me voice my concerns when reading the biblical text.

In this section, I explore Mark 7.24-30. Conscious of reading this text
as a white woman, I ask how Jesus functions as a ‘white’ male saviour in his
encounter with the Syrophoenician woman and how contemporary interpreta-
tion by white western scholars covers over the problematic aspects of Jesus’
encounter (Starr, 2022). While, as noted above in relation to Sarah, Jesus was
from the Afro-Asiatic region, in the European-dominated church, he has come
to be represented as white in much art, culture and theology. As a white reader,
I am expected to identify with him.

There are numerous articles exploring Jesus and the gospel narratives
in RIBLA, but only passing references to Mark 7 and the parallel text in Mat-
thew 15. Instead, therefore, I draw on Silvia Regina de Lima Silva’s text, £n
territorio de frontera: una lectura de Marcos 7,24-30, which offers a radically
different reading of Mark 7 from much white western scholarship.

To name Jesus as saviour is expected within Christian contexts, and yet,
I do so here to challenge and contest this claim. By framing Jesus as a ‘white’
male saviour, | raise questions as to how Jesus is understood to exercise power.
In the past, students have struggled with my suggestion that Jesus could be
seen to act inappropriately in this passage (Mark 7.24-30). At the Dismantling
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Whiteness conference (2021) where I presented on this text, respondents re-
jected my suggestion that Jesus might be viewed as a ‘borderline racist.” For
Christians there is, understandably, a desire to honour Jesus and to see him as a
pattern for living. In addition, Latin American liberation theologies claim Jesus
as the liberator of the poor, living, dying, and rising in solidarity with the op-
pressed. It is important to ask therefore: Can anything good come of questioning
Jesus?

Yet the gospel accounts of Jesus reveal a man who is in a specific place
and time, and whose specificity awards him both power and vulnerability. My
own context of the UK, and specifically the city of Wolverhampton, means that
I can only read the gospel text faithfully by acknowledging how I have been
shaped by a long history of enslavement, colonialism, and racism, as well as
by acts of resistance to such violence. To read Mark 7 from a context in which
Caribbean migrants arriving in the UK from the 1940s were regularly compared
to dogs, regularly denied homes, healing and hope, is to be disturbed by Jesus’
words and actions.

Mark 7 describes an encounter between Jesus and a Syrophoenician
woman, in which Jesus initially refuses to heal the woman’s daughter, calling
her a dog; but is challenged by her, and proclaims the girl free of the demon
which possessed her. Despite its resolution, this is a violent encounter. The text
bears witness to the psychological violence of verbal abuse; the threat of physi-
cal harm to the daughter if she is not healed; and the way in which this woman is
marked as sexually available through her identification as a bitch. Yet, in white
western interpretation of the passage, Jesus’ behaviour is often excused, through
the prioritization of the evangelism of souls over the care of bodies; or through
celebration of Jesus’ power to save the ethnically-othered girl. Jesus becomes
the white missionary, claiming the land and lives of others. Jesus becomes the
white saviour, demonstrating his healing power. It is left to postcolonial schol-
ars such as Musa Dube Shomanah (2000, pp. 160, 169, 182—-184) to call out the
colonizing force of the passage, and to question Jesus’ actions.

Unlike many western readings, which praise Jesus for risking his own
honour and purity by engaging with those seen as unclean, Silvia Regina de
Lima Silva (2001) calls attention to the risks taken by the woman to ensure her
daughter’s healing. She argues that the saving word comes not from Jesus but
from the Syrophoenician woman — it is she who heals her daughter, claiming
her right to live (2001, pp. 115-118, 123). She notes how in contrast to Jesus’s
rationing of resources, the woman speaks of abundance (2001, p. 116). Her
words, ‘open up a new horizon for Jesus,” increasing his understanding of the
work of salvation (2001, p. 118).
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7. Conclusion
Nancy Bedford notes:
“The process of constructing a contextually appropriate, nonviolent interpretation
...requires us also to come to terms with our own stories, trajectories, privileges,
and indeed with trauma at personal and collective levels.... To the extent that we
are unable to recognize our complicities with a given injustice, it is also difficult to

recognize the complicities of given biblical texts or interpretations with the violence
that upholds that injustice’ (2016, p. 211).

How, as people who engage with the Bible, might we resist being com-
plicit in our reading, teaching, and preaching of the Bible? From Hagar we
learn the importance of seeing alternative sources of hope and ways of living.
In contrast to Sarah, we might risk being in solidarity with those vulnerable to
violence. In challenging how Abraham and David use their power, we might be
more able to challenge leaders who abuse power and status in our own com-
munities. And in conversation with Jesus and the Syrophoenician woman, we
might open ourselves up to healing. Rather than searching for a hero to save us,
we might seek out communities of accountability, which allow space for chal-
lenge and disagreement, and encourage integrity and transformation.
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Perdon misericordioso,
un desafio urgente ante la violencia

Merciful Forgiveness:
An Urgent Challenge in The Face of Violence

Resumen

Por muchos esfuerzos que realicemos por disminuir la violencia cotidiana en cada
espacio vital, no logramos este objetivo. Es imposible no vivir atrapadxs® en la dina-
mica de violencia, no siempre seguida de perdon, dimensiones que deberian ser dupla
inseparable, ya que no podemos evadir esta dindmica de violentar y ser violentadxs
cotidianamente, al menos, exponernos al perdon con misericordia para humanizar la
vida. Buscamos en el testamento cristiano huellas del perdén misericordioso que nos
puedan iluminar el presente. Partimos de que Dios regala el perdon gratuitamente a
todxs, pensar en Ixs violentos como destinatarixs del mismo, puede ser contradic-
torio en nuestra logica punitiva, si es asi, se debe transitar hacia el perdon miseri-
cordioso. En este articulo abordamos Mt 5,23-25 en donde el mandato a establecer
relaciones saludables y armoniosas con Ixs demas, estéa antes que rendir culto a Dios;
Mt 18,15-22, donde nos desafia a no poner un limite en cuanto al perdon que se da
(y se recibe) en sociedades legalistas como fue el contexto de Jesus y Lc 19,1-10 el
relato de Zaqueo, donde la reparacion del dafio ocasionado ante la comunidad sirve
como garantia del restablecimiento de las relaciones sociales honestas. Finalmente,
nos acercamos a la parabola del padre misericordioso de Lc 15,11-32 que insta a dar
y oftecer el perddn en clave de dignidad humana. Es un sucinto planteamiento de las
formas concretas de perdén misericordioso, a partir de los cuales se podria trabajar el
perdén que sana y salvay que nos lleva a una sanidad integral y colectiva, tarea nada
facil pero que puede dar frutos abundantes para una cultura de paz.

Palabras clave: violencias, perdon, misericordia, salvacion

Abstract

No matter how hard we try to reduce everyday violence in every vital space, we do
not achieve this goal. It is impossible not to live trapped in the dynamics of violence,
not always followed by forgiveness, dimensions that should be an inseparable pair

! “Tebloga feminista boliviana. Coordinadora local del programa de género y religion en Bolivia apoyado
por Mensen met een Missie (Holanda), coopera con Epabicla y forma parte de la coordinacion de Mufeca
(Mujeres de fe para el cambio) que intenta incidencia eclesial para la participacion digna de las mujeres.
Correo electronico: garecaelizabeth@gmail.com

2 Usamos la “x” en la redaccion en espaiiol de todo el articulo para destacar nuestra intencionalidad en el
uso de lenguaje inclusivo de género.
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since we cannot avoid this dynamic of perpetrating violence and being subjected to
it daily, at the very least, exposing ourselves to forgiveness with mercy to humanize
life. We seek in the Christian testament traces of merciful forgiveness that can illumi-
nate the present. We start from the assumption that God freely grants forgiveness to
all. Thinking of the violent as recipients of it can be contradictory in our punitive lo-
gic. If so, one must move towards merciful forgiveness. In this article, we address Mt
5:23-25, where the mandate to establish healthy and harmonious relationships with
others precedes worshiping God; Mt 18:15-22, which challenges us not to set a limit
on the forgiveness given (and received) in legalistic societies, as was the context of
Jesus, and Lk 19:1-10, the story of Zacchaeus, where repairing the harm done to the
community serves as a guarantee of the restoration of honest social relationships.
Finally, we approach the parable of the merciful father in Lk 15:11-32, which urges
us to give and offer forgiveness in terms of human dignity. It is a concise exploration
of the concrete forms of merciful forgiveness, from which one can work on the for-
giveness that heals and saves, leading us to comprehensive and collective healing, a
task far from easy but one that can bear abundant fruits for a culture of peace.

Keywords: violence; forgiveness; mercy; salvation.

Resumo

Por mais esforgos que fagamos para reduzir a violéncia cotidiana em cada espaco
vital, no conseguimos atingir esse objetivo. E impossivel nio viver aprisionadxs na
dindmica de violéncia, nem sempre seguida pelo perddo; pois esta deveria ser uma
dupla inseparavel, ja que ndo podemos escapar dessa dinamica de violéncia e sermos
violentadxs cotidianamente, pelo menos, nos expormos ao perddo com misericordia
para humanizar a vida. Buscamos na Biblia as pegadas de suas abordagens que pos-
sam nos iluminar no presente. Partimos do pressuposto de que Deus concede o per-
dao gratuitamente a todxs, pensar nos violentos como destinatarixs do mesmo pode
ser contraditorio em nossa logica punitiva, se assim for, devemos trilhar o caminho
do perddo misericordioso. E assim que encontramos textos como Mt 5,23-25, onde
o mandato de estabelecer rela¢des saudaveis e harmoniosas com outrxs esta antes
de prestar culto a Deus e Mt 18,15-22, onde somos desafiadxs a ndo impor limites
ao perdao dado (e recebido) em sociedades legalistas, como foi o contexto de Jesus.
Outro texto abordado é Lc 19,1-10, o relato de Zaqueu, a reparagdo do dano causado
a comunidade como garantia do restabelecimento de relagdes sociais honestas. Final-
mente, a parabola do pai misericordioso de Lc 15,11-32 insta a dar e oferecer o per-
dao em termos de dignidade humana. Este ¢ um breve esbogo das formas concretas
de perddo misericordioso, a partir das quais poderiamos trabalhar o perdao que cura
e salva e que nos leva a uma cura integral e coletiva, uma tarefa nada facil, mas que
pode render frutos abundantes para uma cultura de paz.

Palavras-chave: violéncias; perddo; misericordia; salvagao.



1.  Laviolencia en la Biblia, sus abordajes e interpretaciones

El aporte de las religiones a la buena convivencia no ha sido eficaz en la
historia humana y religiosa, en su intento de implantar un sistema de valores
éticos, no ha dado los frutos esperados o son insuficientes, quiza por la ambi-
giiedad entre los discursos y la praxis o porque los espacios de laicidad han cre-
cido como un valor positivo. Es necesario ser autocriticxs a nuestros espacios
eclesiales que han justificado biblica y religiosamente algunas violencias injus-
tificables, como fueron la colonizacion, la esclavitud y la violencia simbdlica
y espiritual contra indigenas, mujeres y nifiez, homofobia creciente, incluso en
nuestros dias.

La Biblia es el libro sagrado del cristianismo y por ende puede ser usada
a nuestro favor en este objetivo de convivencias mas dignas y pacificas, depen-
dera de las interpretaciones y hermenéuticas a ser usadas, alejadas del funda-
mentalismo cristiano que se puso de moda en nuestro contexto latinoamericano
y caribefio. Precisamos conocer mejor los contextos historicos, literarios y teo-
logicos de los escritos sagrados para alejarnos de interpretaciones facilistas que
justifican —muchas veces- la violencia estructural. Més, sin embargo, no pode-
mos negar la existencia de textos biblicos violentos y de terror® que dificilmente
podemos justificar su presencia en el canon biblico, nos queda simplemente
hablar de la inspiracion divina a personas humanas, personas permeadas por su
contexto y cultura (Dei Verbum 1965, 12).

Si tomamos en cuenta que la Biblia refleja violencia de principio a final,
es necesario abordar este hecho con responsabilidad para encontrar las mejores
estrategias que nos ayuden a encontrar inspiracion cristiana a trabajar por una
cultura de paz. Si partimos de la idea que enfrentarnos a la violencia es parte de
nuestra vulnerabilidad humana, permeada por pedagogias de la crueldad* toca
abordar la violencia en cada espacio social, visibilizar las distintas formas con
las cuales se concreta la violencia en nuestra cotidianidad, las formas explici-
tas, pero también las implicitas y naturalizadas que es la génesis de violencias
fisicas.

En algunos casos, los textos biblicos, tienen finales felices -o, por lo me-
nos-la dupla: violencia y reconciliacion/perdon, se cumple, pero también exis-
ten otros textos que terminan con cierta impunidad, y, cuando esto ocurre, pen-
samos que esas violencias son “naturales”, originandose, asi, la naturalizacion
de las violencias o, es cuando las violencias ocupan espacios sociales sub-co-
municativos y subcutaneos (Chul Han 2013, p. 9) y que al leer o interpretar esos
textos biblicos, asumimos el mensaje que es parte de las relaciones sociales, sin
embargo, esas relaciones sociales estan contaminadas con el poder, entendido
como dominacion.

? Referencias a Texts of terror, de Phillis Trible (1984).
4 Rita Segato argumenta como la crueldad y la violencia han escalado con los aflos en nuestras sociedades.
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Esto es comun, en textos donde las mujeres son victimas de violencia con
impunidad divina y humana. Por ejemplo, Eva (Gn 3), una mujer acusada de los
pecados de la humanidad entera y que pasa hasta nuestra época marcada por ese
estigma. Sara en Egipto es enviada como escudo humano de la tribu de Abra-
ham en Egipto, y es su propio esposo que le delega este lugar (Gn 12,11-12) o
por ejemplo la violencia que sufre Agar (Gn 16) como victima de trata y trafico
(Cabrera 2021, p. 26), la mujer de Timna, filistea (Jue 14-15) que como no logra
sacar el secreto de la fuerza de Sanson, la entregan y la matan junto con toda su
familia. Asi como éstos, hay muchos otros relatos mas que se debe leer con una
lupa que nos ayude a cuestionar esas violencias basadas en género.

Pero también hay violencias ocurre contra la nifiez, como es el caso de
Samuel (Sam 3) que narra como Dios le comunica a un nifio la violencia que
cometera con Eli y su familia, quienes lo acogieron como uno mas de ellos. En
Ex 1 se narra la orden de matar a todos los nifios varones que les nacian a las
mujeres hebreas y en Mt 2,16 en donde Herodes ordena matar a los nifios de
Belén y sus alrededores por intentar matar solo a uno, a Jesus.

Hay otros textos biblicos en donde algunas interpretaciones estarian jus-
tificando la esclavitud como es el texto de Cam, hijo de Noé (Gn 9,25), o, los
mismos codigos domésticos del Nuevo Testamento: Col 3,18-4,1 y Ef 5,21-6,9
que pareciera defienden la estratificacion social que implica esclavitud y opre-
sion. También existen textos legales e historicos que promueven la desaparicion
de los enemigos de Israel y el saqueo violento de las tierras, las guerras entre
comunidades vecinas, el despojo (Deuteronomio, libros de Josué, Macabeos
y otros). Nosotrxs en América Latina y el Caribe sabemos muy bien de estos
textos biblicos que han justificado la colonizacion violentando las culturas ori-
ginarias de muchas formas posibles y con la Biblia en la mano (Ribla 1992, 115).

Interpretar los textos biblicos en donde no hay castigo o reparacion de
dafios por violencias y transgresiones de las relaciones humanas, resulta difi-
cil. Por un lado, nos podemos quedar en la lectura de que tal dafio o violencia,
no estuvo “tan mal”, cuando no se narran las consecuencias de la violencia o
no hay ninguna penalidad por la misma. Es asi, como la violencia se vuelve
estructural y cotidiana en cualquier sociedad o pueblo, mas aun si estos tex-
tos son considerados “palabra de Dios” y muchas de estas interpretaciones son
discursos religiosos en las palabras de un pastor/a, sacerdote, religiosa, lider o
lideresa, es ahi cuando cobra autoridad en lo social. Y, por otro lado, podemos
interpretar esos textos biblicos como inaceptables, repudiando la violencia que
encontramos en los textos biblicos, con convencimiento que esa violencia no es
voluntad de Dios, no podemos creer en un Dios violento y/o que se goza en la
violencia. Esto, en algunas ocasiones, causa el éxodo de mucha gente que ante
se consideraba cristiana, hacia fuera de las iglesias y comunidades de fe.

3 Cuyo titulo fue: {500 afios de conquista o evangelizacion?
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Apremia leer e interpretar la Biblia con ojos criticos, conscientes de los
contextos y coyunturas que dieron origen a los textos biblicos, siendo lo mas fie-
les al autor/a y su contexto. Pero también conscientes de los niveles de violencia
actuales, de ahi el compromiso de hacer relecturas que aporten a la cultura de
paz o reinado de Dios que tanto buscamos y proclamamos. Dios nos quiere con-
viviendo en santidad, ése es el mensaje de fondo de la historia de salvacion de
la Biblia, encontramos un pueblo llamado por Dios, encomendado a ser santo
como su Dios lo es (Lev 19 y 20).

Cuando nos encontramos textos biblicos de violencia explicita, violen-
cia fisica, sexual, feminicida, verbal; facilmente caemos en cuenta que denotan
violencia y, por lo tanto, hay esfuerzos de interpretar los mismos, como corres-
pondientes a otro contexto, cultura y época, poniendo la distancia que corres-
ponde y mediando con nuestro nivel civilizatorio. Un problema mayor, segun
mi punto de vista, es con aquellos textos de violencia no explicita, sino implicita
en la Biblia, cuando hay discursos, narraciones, salmos, alabanzas en los que
se desea el mal a quiénes son calificadxs como Ixs malvadxs de la historia: Lev
26,7; Job 8,22, Sal 3,7; Is 54,17. En estos textos se pide ayuda de Dios para que
acabe con “los enemigos”. Hay otros textos mas sutiles y retoricos en donde se
busca orientar la conducta de quienes leen, esto es frecuente cuando leemos la
Biblia con perspectiva de género y somos conscientes de las intenciones detras
de textos como: 1Tim 2,13-14. Ante estos textos biblicos, toca apelar y practicar
la “sospecha biblica” (Shiissler 1992, p. 83), para crear una mirada que alcance
a leer los puntos ciegos de estos textos.

La tarea entonces es leer la Biblia como producto de construcciones
humanas y culturales y algunos textos de inspiracion divina, porque cuando
leemos textos violentos, simplemente negarnos a proclamar como “palabra de
dios”, porque el Dios cristianx (y judio), procura la salvacion y liberacion indi-
vidual y colectiva y no puede haber incoherencia con ello.

2.  Implicancia del perdén misericordioso

Es facil hablar del perdon en discursos religiosos o éticos, hay una ne-
cesidad de perdonar constantemente, pues nuestra vulnerabilidad humana no
nos permite salir de los circulos enfermizos de la violencia facilmente. Somos
potenciales victimas de las violencias y potenciales agresorxs. Entonces, urge
trabajar la otra cara de la moneda, que deberia ser inseparable a la violencia
y dafio, es el proceso de perdon, reconciliacion y restauracion, y la vigilancia
colectiva para que esos dafos no vuelvan a lastimar los vinculos sociales. Este
momento segundo, luego de enfrentarse a la violencia como victima o victima-
rix, debe concentrar nuestros esfuerzos y nuestra atencion, sea como ciudadanos
laicxs o como cristianxs comprometidxs con el evangelio de Jesus y con una
cultura de paz.
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No obstante, el perdon en comunidades de fe y en la propia iglesia debe
ser signo de la gracia de Dios, de su intencionalidad salvifica para todo ser hu-
mano y para la comunidad, perddon que siempre sera de iniciativa divina, sobre
esto Sobrino (1992), afirma:

El perdon al pecador reproduce el gesto de benignidad de Dios, mostran-
do asi una especifica fe en Dios: fe en el Dios de la gracia, mas tierno
que una madre, y fe en el misterio de Dios, impotente también para trans-
formar la libertad del pecador. Fe, en definitiva, en el Dios de la alianza,
tantas veces rota por los hombres, de la cual el mismo Dios pudiera,
antropomorficamente hablando, arrepentirse; pero la alianza de Dios que
es mantenida y cada vez ofrecida con mayor radicalidad como iniciativa
gratuita, definitiva e irrevocable. El perdon al pecador deja en claro la
iniciativa salvadora de Dios, a la que nada —ni el pecado mantenido—
puede hacer cambiar: que Dios nos amo primero (1 Jn 4,11) cuando to-
davia éramos pecadores (Rom 5,8). En la historia real en que vivimos, de
muchas formas hay que hacer real la fe en ese Dios. Pero para mostrar su
absoluta gratuidad y para mostrar que se cree en ella es insustituible la
disponibilidad al perdon del pecador (p. 106).

Toda la humanidad es destinataria de este perdon divino, por supues-
to con misericordia, incluso pecadorxs y violentxs. Eso puede herir nuestra
sensibilidad acostumbrada a estigmatizar a quien genera violencia, de ahi la
importancia de asumir este primer desafio cristiano, abordar el perdon como
universal y reconocer que vivimos atrapadxs en sistemas estructurales violentos
y de muerte, no podemos prescindir de la salvacion que significa dar y ofrecer
el perdon dentro de nuestras relaciones sociales. Pues cuando el pecado y la
violencia es estructural, como ocurre en nuestros dias, urge recordar que nues-
tro Dios de la vida, nos ama gratuitamente a todxs. Comprender este hecho en
profundidad nos resulta dificil, tal como le resulté dificil a Job (Gallazzi 2005,
p. 31): “Es el Dios de la teologia: es reflejo de la experiencia humana. Es un
Dios a nuestra imagen y semejanza. Forma parte del sistema y lo legitima”.
Vale decir, que humanamente vamos pensando a Dios desde nuestra forma de
relacionarnos, la retribucion. Por lo tanto, cuando pensamos en un amor gratuito
de Dios incluso a violentxs y pecadorxs, es parte del mensaje de salvacion que
Dios hace presente (Mt 5,45).

Se habla de un perdén con misericordia, porque se entiende no solo es
una accion de palabra o superficial, es una accion que surge desde una emocion
racional, es una accion que nace en las entrafias cuando has sanado heridas en tu
propia humanidad. Es cierto que debemos tomar en cuenta que hay dafios leves
y otros de mayor magnitud, una agresion fisica o sexual seguro se debe trabajar
en procesos mediados con personas capacitadas. Estos dafios y rupturas también
ocurren a nivel colectivo, cuando hay heridas sociales en los contextos producto

70



de fuertes conflictos coyunturales y politicos. Eso también amerita trabajar des-
de la memoria colectiva para sanar heridas del pasado y enfrentar los presentes
con mayor compasion y abiertos a la otredad.

El perdén no viene de forma “magica” detras de una violencia o dafio,
sino que nace -generalmente- de un proceso trabajado a nivel personal, emocio-
nal y espiritual de una persona y muchas veces con acompaiiamiento psicolo-
gico o espiritual. Cuando logramos dar y/o recibir el perdéon con misericordia,
estamos en la capacidad de sefialar que asumimos el proyecto del Reinado de
Jesus como camino de salvacion y humanizacion. Ese perdon misericordioso
lleva su tiempo y su proceso segun las personas, los dafios, el tiempo que ha
pasado, la cultura, sus valores éticos y morales, etc. Existe un conglomerado
de factores que complejizan este proceso y que se hace necesario trabajarlo en
forma colectiva.

Para trabajar en los procesos de perdon, nos podemos inspirar en la jus-
ticia restaurativa®, donde también Ixs victimarixs, son actorxs clave, seres hu-
manos y creacion de Dios. Misericordia que acredita nuevas oportunidades a
Ixs agresorxs. So6lo escuchandonos con honestidad y parresia, se podria curar
heridas y reparar dafios, escuchar argumentos de ambos lados, una escucha ac-
tiva y que luego nos permita la transformacion de posiciones y actitudes, mas
alla de lo punitivo. La victima tiene el derecho a hablar y decir como se siente,
a escuchar a la otra persona del otro lado (agresor/a). Del mismo modo, el o la
agresora tiene el derecho a escuchar a la victima, a hacerle saber los argumentos
que le llevaron a realizar el dafio, a pedir perdon, a reparar los dafios, a compro-
meterse de no repetir los mismos dafios con ninguna persona y trabajar en sus
propias emocionalidades y dafios personales.

Cierto que no resulta facil pedir a alguien que siente y escuche los argu-
mentos de su agresor/a o violador, es pedir demasiado. Al final, muchas victi-
mas han ido sanando al escuchar a su agresor/a pedir perdon, reparar dafios y
comprometerse a no agredir a nadie mas, incluso algunxs son capaces de enta-
blar amistades contraculturales y evangélicas’. Eso es mucho mas que escuchar
a un juez/a dictar sentencia.

Para que se abra paso el perdon con misericordia, es imprescindible co-
menzar por el arrepentimiento de parte de quién transgrede la buena convivencia
y comete un acto que dafie las relaciones humanas. Para mucha gente agresora,
les es muy dificil reconocer el error, el crimen, el pecado, la ofensa. Cualquier
persona puede ser culpada de estos actos, pero ellxs se declaran inocentes. De
ahi que es importante remarcar este primer momento como condicion para que
se abra camino el perdon.

¢ United Nations. Office On Drugs and Crime — UNODC (2006). Manual de programas de Justicia restaurati-
va. Serie de manuales sobre justicia penal. Oficina de las Naciones Unidas contra la droga y el delito, Viena.
" Disponible en https://cnnespanol.cnn.com/2016/04/26/la-improbable-amistad-de-una-victima-y-su-victima-
rio/ Visitado: 10 agosto, 2023.
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La participacion de la sociedad brindando un espacio seguro, acompa-
flamiento y mediacion de profesionales son condiciones imprescindibles. Estos
tres actores participan activamente en los procesos de perddon con misericordia.
De ahi que urge que todxs los actorxs participen voluntariamente y se compro-
metan con finalizar los procesos y cerrar los casos con humanidad.

3.  El perdon misericordioso en la Biblia

Desde el campo religioso y cristiano, encontramos orientaciones para la
vida cotidiana en la Biblia, segurxs de que, en nuestro libro sagrado, Dios tam-
bién nos habla para nuestro hoy. En el mismo, encontramos leyes o codigos
religiosos que intentan normar la buena convivencia sefialando castigos y penas
para quienes transgreden la ley y cometen delitos, que sea -mas o menos- pro-
porcional al dafio ocasionado. Sin embargo, buscamos trascender este tipo de
justicia (retributiva) para involucrar un perdoén con misericordia (restaurativo).
Es el nuevo desafio al que toda la comunidad debe transitar si queremos mejo-
rar nuestras relaciones humanas. De ahi que se hace necesario recuperar tanto
a la victima como al victimarix y en donde la comunidad participe brindando
espacios seguros, procesos terapéuticos, restitucion de dafios y el compromiso
colectivo de que no se repita el dafio o la violencia.

La siguiente cita biblica denota el deseo, desde épocas remotas, de vivir
bien, armoénicamente dentro las comunidades humanas, asi lo expresa el salmo
85,10-13:

“Misericordia y Verdad se han dado cita, Justicia y Paz se abrazan, la Verdad bro-

tard de la tierra, y de los cielos se asomara la Justicia. El mismo Yahveh darad la

dicha, y nuestra tierra su cosecha dard; La Justicia marcharad delante de él, y con

Sus pasos trazard un camino”.

Esta es una utopia, que verbaliza como quisiéramos vivir, en paz verdade-
ra, esa paz con justicia integral regida con una ética del amor y la misericordia.
Y qué novedoso resulta ahora este verso porque solo la Verdad no es suficiente,
hace falta una buena dosis de misericordia para que luego la justicia y la paz se
abracen y nos permitan gozar de vidas dignas y saludables.

Si buscamos el fundamento en la Biblia de la palabra “perdon” en el
diccionario biblico del mundo hispano (1997) nos encontramos con la siguiente
cita:

...Las condiciones normales para el perdon son el arrepentimiento y la voluntad de

hacer reparacion o expiacion, y el efecto del perdon es la restauracion de ambas

partes al estado de relacion anterior. El perdon es un deber y no debe ponerse un
limite al mismo Lucas 17:4. Un espiritu que no perdona es uno de los pecados mas
serios Mateo 18:34-35; Lucas 15:28-30. Dios perdona los pecados del ser humano
por la muerte expiatoria de Cristo. El perdon de los humanos por Dios esta estre-
chamente relacionado con el perdon de los semejantes 5:23, 24; 6:12; Colosenses
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1:14; 3:13. La deidad de Cristo incluye el poder de perdonar los pecados (Marcos
2:7; Lucas 5:21; 7:49), (p. 944).

Esta cita recoge la condicion de gravedad cuando no se logra perdonar y
soltar de ambas partes, es decir, en muchxs agresorxs el arrepentimiento no es
inmediato o inminente. Es probable, que en algin momento de la vida del agre-
sor/a, pese la culpa de haber obrado haciendo cualquier dafio a la otra persona.
Pero también es posible que ese arrepentimiento no llegue, si no es trabajado
personalmente o acompafiado comunitariamente. La participacion de algunas
personas religiosas, psicologas, y otras, han contribuido a este proceso, cuando
han logrado visitar en las carceles u otros lugares a Ixs agresorxs. Este trabajo
es poco visible y se debe enriquecer desde otras perspectivas sociales también.
Algunas personas religiosas ayudan con las lecturas biblicas a Ixs privadxs de
libertad y ese acto ha sido muy valorado por quienes han transformado sus vi-
das, aunque se trate de pocas personas.

Una relacion armoénica con el Dios de la vida, esta condicionada a vivir
primero, relaciones armonicas y de perdon continuo ¢ ilimitado con quienes nos
rodean, y seguramente a las que ofendemos explicita e implicitamente. Esto se
dice facil, mas en la practica es muy complejo un “perdon ilimitado”, requiere
coraje e inteligencia, pues cuando la vida esta en riesgo, como es el caso de
mujeres victimas de sus parejas es mejor tomar distancia y salvaguardar la vida,
ante todo. Las cifras de feminicidio revelan el crecimiento de esta violencia y
el constante riesgo al cual se someten las mujeres. En esos casos, es poco in-
teligente un “perdon ilimitado porque la vida misma esta en riesgo, lo mas per-
tinente es tomar distancia de ese peligro y luego trabajar el proceso de perdon,
cuando no haya riesgos para la victima y con la mediacién social y terapéutica.

A continuacion, tres textos cortos y sucintos de la Biblia para motivarnos
a transitar caminos de perdon, con unx mismx y con toda la comunidad humana
de nuestro entorno.

3.1 Mt 5,23-25: antes de lo cultual, el perdén misericordioso

Trabajar el perdon entre semejantes es un desafio permanente de todxs,
pues Jesus nos envia no al culto o a las ofrendas en primera instancia, sino a
revisar nuestra vida y armonizar nuestras relaciones Mt 5,23-25: “Asi pues, si
en el momento de llevar tu ofrenda al altar recuerdas que tu hermano tiene algo
contra ti, deja alli tu ofrenda ante el altar y ve primero a reconciliarte con tu
hermano, luego regresa y presenta tu ofrenda. Trata de ponerte de acuerdo con
tu adversario mientras vas de camino con él; no sea que te entrega al juez, y el
Juez al guardia y te metan en la cdrcel.” Un sabio consejo es conciliar entre las
partes antes de llegar a sistemas de justicia y tribunales legalistas que muchas
veces no imparten ni siquiera una justicia retributiva. Cuando se llega a tribuna-
les, nadie te asegura que se obtendra justicia, tristemente, claro.
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Intentar el perdon de parte de la persona dafiada, deberia ser un momento
imprescindible para armonizar también nuestra relacion con Dios, es decir, es
el paso inicial para todo ser humano creyente. Esto compromete el arrepenti-
miento profundo de quién dafia y la voluntad de la persona dafiada a entablar
procesos de perdon.

Este texto (Mt 5,23-25) es parte del sermon del monte del evangelio de
Mateo (5-7), es parte de una nueva ética que propone Jesus, una justicia que
supere los limites ordinarios legales, como los de los fariseos de su época (Mt
5,17): “Si vuestra justicia no es mayor que la de los escribas y fariseos, no en-
traréis en el reino de los cielos”. Significa practicar la justicia en sus raices so-
ciales para tener una relacidon sana y armoniosa con Dios, cuidando y priorizan-
do las relaciones humanas, viviendo el perdon profundo antes que una ritualidad
vacia de contenido compasivo. Pues como indica este mismo texto (5,23-25),
no se condena so6lo a quién agrede, se busca recuperar incluso a quien ocasiona
dafios, es la propuesta de Jesus que traspasa la legalidad con misericordia.

3.2 Mt 18,15-22: Perdonar... las veces que sean necesarias

En este texto, Jests tiene por audiencia a sus discipulos y habra una serie
de ensefianzas de como debe ser la ética del discipulado y las relaciones sociales
internas y externas, deben estar basadas en armonia y con la participacion de
toda la comunidad, porque cuando hay un agresor/a, se rompen las relaciones
comunitarias, mas alla de las partes afectadas. Lo que hace Jesus es reconocer
que las relaciones sociales dentro de la comunidad siempre estan amenazadas
por las faltas y ofensas (violencia) por lo tanto, cuando esto ocurra, el discipu-
lado tiene la autoridad y la tarea de armonizar y sanar esas relaciones dafiadas
(18,18). Es mas, para ensefiar sobre estas relaciones fraternas y sororas va a citar
a Dt 19,15: “Un solo testigo no basta para probar la culpabilidad de un hombre
en cualquier clase de falta, pecado o delito. Para que la sentencia por cualquier
delito sea firme, es necesaria la declaracion de dos o tres testigos”.

Vale decir, que lo que hace Jesus es recordar las escrituras para que el
discipulado tenga los elementos para la armonizacion de las relaciones, tarea
nada fécil, pues significa involucrarse en el entorno social del que cada unx
forma parte, significa participar activamente en procurar dar y recibir el perdon,
pero ademas propiciar espacios de perdon tan necesarios en cada comunidad
humana.

Mas adelante del texto (18,21-22), Pedro preguntara sobre “...Serior,
Jcuantas veces perdonaré a mi hermano que peque contra mi? Y el Serior le
contesto. No te digo hasta siete, sino aun hasta setenta veces siete”. Este nime-
ro indica infinidad de veces, es como gastarnos la vida ofreciendo y viviendo el
perdon profundo y sincero. Es la practica del amor al prdjimo y a unx mismx
por supuesto, pues nos reconocemos necesitadxs del perdon incluso aquél que
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nosotrxs mismxs debemos darnos y posteriormente irradiar la tierra con una
nueva ética (Mt 5, 13-16).

Luego de esta respuesta a Pedro, viene una parabola para demostrar que
Dios perdona deudas (pecados) muy grandes y se enfada cuando no hay perdon
0 compasion entre los seres humanos, pues el siervo de la parabola no tuvo com-
pasion de su compafiero que le debia en menos proporcion de la deuda propia.
Jesus esta buscando que el discipulado capte la importancia del perdon dentro
de sus vivencias cotidianas y como testimonio de la identidad discipular.

Esta ensefianza esta en sintonia del texto de Jn 13,34-35: “Les doy un
mandamiento nuevo: Amense unos a otros; como yo los he amado, asi también
damense los unos a los otros. El amor mutuo entre ustedes sera el distintivo por
el que todo el mundo los reconocerda como discipulos mios”. Y claro, el amor
siempre implica el perdon misericordioso, reconocido como don gratuito de
Dios y como tarea cotidiana intracomunitaria, dando, recibiendo y propiciando
espacios de perdon y sanacion.

3.3 Lc19,1-10. Perdon misericordioso con restitucion del daio

En realidad, cualquier camino hacia la reconciliaciéon y perdon, deberia
iniciarse desde una actitud personal de reconocimiento del dafio y tener la vo-
luntad de solucionar con ¢l o la afectada del dafio infringido. En esta misma
linea se puede releer el relato de Zaqueo (Lc 19,1-10) quién en primera instancia
se confiesa publicamente pecador y transgresor de la ley y se compromete en
restituir el dafio econémico que hubiera causado (19,8) en cumplimiento con
la ley expuesta en Nm5,5-10: Nm 5,5-10: Yahveh hablo a Moisés y le dijo:
,Habla a los israelitas: Si un hombre o una mujer comete cualquier pecado
en perjuicio de otro, ofendiendo a Yahveh, el tal serd reo de delito. Confesara
el pecado cometido y restituird la suma de que es deudor, mas un quinto. Se la
devolverd a aquel de quien es deudor. Y si el hombre no tiene pariente a quien
se pueda restituir, la suma que en tal caso se ha de restituir a Yahveh, sera para
el sacerdote; aparte del carnero expiatorio con que el sacerdote expiard por él.
Y toda ofrenda reservada de lo que los hijos de Israel consagran y presentan al
sacerdote, sera para éste. Lo que cada uno consagra, es suyo,; pero lo que se
presenta al sacerdote, es para el sacerdote”.

Si bien este texto es para temas de robos fisicos, con connotacioén de im-
pureza para quien comete este pecado, también implica que debe aumentar una
parte de lo robado, como forma de compensar el dafio y, de alguna manera, la
comunidad participa de esta forma de perdon, pues el sacerdote es un represen-
tante de la comunidad ante Dios.

Acercandonos al texto biblico de Lc¢ 19,1-10, nos encontramos con una
confesion publica de los dafios que reconoce Zaqueo y que se compromete en la
restitucion o reparacion del dafio. Seguramente la vision negativa de un recau-
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dador de impuestos en su contexto no era gratuita, personas que ganaban el di-
nero tan facilmente a costa de tanto esfuerzo humano y de explotacion a la gente
mas pobre, de ahi que estos recaudadores de impuestos se ganaron el desprecio
social por ser fieles servidores del emperador y velar por sus propios intereses.

Este hombre, descrito como rico en el texto, amaso su fortuna cumplien-
do un rol en la recaudacion de impuestos para Roma, intuyo que no practico en
su vida la compasion para con sus conciudadanos, de ahi que se puede explicar
su riqueza. Esos roles para cumplir eran totalmente contrarios al perdon de deu-
das o a mirar la situacion de cada ciudadano, por eso se consideraba un pecador,
un enemigo del pueblo, impuro segln la Ley.

Jesus se detiene ante Zaqueo, lo visita y este encuentro le lleva a decla-
rarse culpable y pecador publico y cambiar de vida practicando la devolucion
de todo lo robado incluso con creces, pues €l devolvera “cuatro veces mas”. La
respuesta de Jesus anunciando la salvacion a su casa, pues esto implica buenas
noticias a toda la gente con la que convivia, la familia ampliada y la comuni-
dad entera. La palabra salvacion que usa este texto es soteria, en griego. Este
término denota liberacion, preservacion, salvacion®; justo esa salvacion de la
que implica vivir la misericordia. Un ejemplo concreto de nuestros dias sobre
la restitucion o reparacion del dafio se dio en la iglesia anglicana sobre la trata
de esclavos’.

34 Lc 15,11-32 Perdén misericordioso en clave de dignidad

Es cierto que, si buscamos en la Biblia, experiencias de este perdon tera-
péutico, no tenemos mucho éxito, la mayoria de los discursos de perdon son de
parte de Dios para con su pueblo, y no tanto entre seres humanos que han caido
en la violencia y el dafio y que luego hayan podido restablecer las relaciones hu-
manas desde un perdon sincero y con misericordia, el mejor ejemplo del perdon
que regala Dios esta en Lc 15,11-32, denominada la parabola del hijo prodigo o
el padre misericordioso.

El perdén misericordioso que el padre le ofrece, le devuelve toda la dig-
nidad de hijo. No acepta la propuesta del hijo transgresor que lo trate como un
criado. Que le trate segun el dafio causado, lo que quiere decir que el padre le
perdond completamente y con misericordia, tanto para ofrecer una fiesta comu-
nitaria por el regreso de su hijo, pues la ofensa esta superada, por lo menos del
padre. La reaccion del hijo mayor, es contraria a la decision de su padre, respon-
de a una justicia retributiva, si su hermano se port6 mal, merece un castigo por
ello. En una justicia asi, no cabe el perdon misericordioso que restaure las vidas
y las relaciones, como lo entendia el padre.

8 Diccionario expositivo de palabras del NT. Vine, W.E.
° Disponible en: https:/www.theguardian.com/world/2023/jan/10/church-of-england-100m-fund-past-
wrongs-slave-trade-links Visitado: 10 agosto, 2023.
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El arzobispo Desmond Tutu'® defiende la idea de superar la justicia retri-
butiva, desde una cosmovision africana, para darle un enfoque restaurador de
las relaciones y por tanto explorar su lado terapéutico:

En esta perspectiva la preocupacion central no es la retribucion o el castigo. En

el espiritu de ubuntu, la preocupacion central es la sanacion de las rupturas, la

compensacion de los desequilibrios, la restauracion de las relaciones rotas, la reha-
bilitacion tanto de la victima como de su verdugo, a quien deberia darsele la oportu-
nidad de reintegrarse en la comunidad a la que ha herido con su crimen.

Todavia nos cuesta pensar en esta perspectiva terapéutica y restauradora,
vivimos marcados por la retribucion y punicion, pero como cristianxs recono-
cemos que urge practicar esta espiritualidad Ubuntu pues es la tinica forma de
escapar al circulo vicioso de la violencia, superar con sanacion y restauracion de
las personas, reconociendo su dignidad humana en relaciones de horizontalidad.

La multitud de la pardbola participa de la fiesta por el regreso de un hijo
perdido, qué importante es que los entornos sociales se involucren en el acom-
pafiamiento a victimas (el padre, la madre y toda la familia) se involucre en la
mediacion de las relaciones, de los procesos de perdon. En la parabola no fue
necesario o, por lo menos, no es visible su participacién en todo el proceso.
Pero, finalmente, en la celebracion comunitaria cuando las relaciones se restitu-
yen, la comunidad celebra y participa. Hoy, es mas necesario que nunca, que la
comunidad se involucre en todo el proceso para que se recuperen tantos “hijxs
perdidxs” por el mundo, sin arraigo comunitario o emocional que les sostenga.
Perdidxs porque hay un sistema que no facilita su recuperacion, estructuras de
violencias sin perdon y sin retorno. Por eso hoy toca trabajar para que propiciar
caminos de encuentro, de dialogo y perdon que lleven a una vida digna para
todxs.

A nivel de iglesia comprometida con la paz y la reconciliacién, debemos
trabajar visibilizando las violencias y transformando nuestra practica hacia el
perdon con misericordia para toda persona, creatura de Dios, con dignidad y
vulnerabilidad. Todas las personas necesitamos trabajar nuestras heridas y cul-
pas personales y sociales pues los dafios y las violencias son también puertas
adentro de mi familia y mi comunidad. Cada espacio social debe abrirse a pro-
cesos de sanacion, reparacion y restauracion adecuados de cara a una conviven-
cia pacifica y saludable.

4. Conclusiones y desafios: el perdon misericordioso, un desafio
para la humanizacion de nuestras relaciones sociales

El proceso de perdon con misericordia, visualiza nuevas oportunidades
para las victimas y para victimarixs, es la riqueza que da la sanacion de las

19 Citado por Hogan, L. 2017. p. 106
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relaciones y del tejido social. Cuando los procesos se cierran con aprendizajes
humanos es cuando podemos asumir que se ha llegado al punto terapéutico de
la sanacion.

En sociedades cargadas de culpa, violencia, resulta sanador pensar en
la recuperacion ambas partes afectadas y con la mediacion y participacion de
la comunidad y los entornos sociales. Tanto las victimas como Ixs victimarixs,
merecen misericordia y de hecho, ambos gozan de la misericordia de Dios como
don gratuito a toda la humanidad. No merecen seguir llevando pesadas culpas
en sus cuerpos, esos cuerpos a la larga somatizan esas heridas no curadas y ter-
minan enfermando a mucha gente del entorno. Todxs necesitamos trabajar en el
perddn con misericordia como punta de lanza de una nueva humanidad.

La sociedad reconocerd que somos cristianxs auténticos en la medida
que asumamos los procesos de perdon como transversal a nuestras vivencias
cotidianas (Gebara, 2002, p.123). No solo debemos adscribirnos a la justicia
convencional, tenemos trascender mas alla de ella, para hacer carne del manda-
miento del amor y la misericordia con Ixs projimxs, mas alla si son infractores o
hayan cometido delitos. Tenemos que trabajar en nuestra capacidad de perdonar
comenzando por cada unx y terminando en la projimidad.

Actualmente no estamos capacitadxs para vivir y propiciar este tipo de
perdon, lo tenemos que internalizar como una necesidad de todo ser humano, es
soltar la bronca y el resentimiento que nos cuesta tanto, desde el reconocimiento
de la otredad con la misma dignidad que nosotrxs, por lo tanto, con las mismas
oportunidades al cambio y a la restauracion de sus vidas. En los cuatro textos
biblicos abordados hemos ido analizando los beneficios de vivir el perdon mise-
ricordioso mas alla de cualquier época, mientras siga habiendo violencia estruc-
tural y sistémica, sera necesario trabajar el perdon con misericordia por nuestro
bienestar individual y social.

Urge trabajar por una cultura de paz en cada espacio vital y social, de
ahi que debemos poner el foco en el perdon como un valor ético indisociable
de nuestro quehacer humano. Quienes nos declaramos cristianxs, debemos in-
volucrarnos con estos nuevos conceptos de la justicia restaurativa. Debemos
involucrarnos y acuerpar esos procesos sanadores, es la mejor alternativa a los
sistemas de (in) justicias actuales que s6lo denotan impunidad o llenan las car-
celes de delincuentes, pero esos no son espacios que restauracion de seres hu-
manos, mas bien, distan mucho de que puedan reincorporarse a la sociedad en
forma saludable fisica, emocional y espiritualmente.
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Marcelo da Silva Carneiro’

Jesus e a resposta a Violéncia do Dominio Romano
no Evangelho de Mateus

Jesus and the Response to Roman Domination Violence
in the Gospel of Matthew

Resumo

A maneira como Jesus lidou com o problema da violéncia em seu contexto tem muito
a dizer sobre nossos proprios contextos de violéncia. No mundo do império roma-
no a pax romana era o principal meio de controle dos povos dominados, exigindo
submissao e passividade da populacdo. As pessoas das classes mais baixas eram as
que mais sofriam nessa situagdo. Medo da prisdo, tortura ou pior, da pena de morte
pela crucificacdo, as fazia se tornar submissas ao poder imperial. Por outro lado, a
grave desigualdade social tornava a vida das pessoas mais pobres uma luta constante
pela sobrevivéncia, com alto indice de endividamento, resultando em prisdes e es-
cravidao. Nesse cenario, Jesus responde com um projeto de resisténcia ndo-violenta,
que ndo se submete, mas também ndo se coloca diretamente contra os poderosos.
E isso que esse artigo tem por objetivo mostrar, a partir do Evangelho de Mateus,
indicando as pistas pastorais para uma forma de resistir as violéncias estruturais de
Nnosso tempo.

Palavras-chave: Evangelho de Mateus; Nao-violéncia; Jesus Cristo; Império Roma-
no; Desigualdade social.

Abstract

The way Jesus dealt with violence in his context offers insights about our own con-
texts of violence. In the world of the Roman Empire, the pax romana was the primary
means of controlling the subjugated peoples, demanding submission, and passivity
from the population. It was the lower classes who suffered the most in this situation.
Fear of imprisonment, torture, or worse, death by crucifixion, compelled them to sub-
mit to the imperial powers. On the other hand, severe social inequality made the lives
of the poorest people a constant struggle for survival, with high levels of indebtedness
resulting in arrest and enslavement. Jesus responded to this situation with nonvio-
lent resistanc, neither submitting nor directly confronting the powerful. This is what
this article aims to demonstrate, based on the Gospel of Matthew. In the process, it
offers practical insights into how we might resist the structural violence of our time.

! Doutor em Ciéncias da Religido (UMESP), Docente permanente do Programa de Pos-Graduagdo em
Ciéncias da Religido da UMESP, Coordenador do Grupo de Pesquisa RASTROS — Estudos de memorias e
tradigdes cristas e judaicas, membro da IADLA (Iglesias Antiguas de Las Americas).
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Keywords: Gospel of Matthew; Non-violence; Jesus Christ; Roman Empire; Social
inequality.

Resumen

La forma en que Jests abordo el problema de la violencia en su contexto tiene mucho
que decir sobre nuestros propios contextos de violencia. En el mundo del Imperio
Romano, la Pax Romana era el principal medio de control de los pueblos sometidos,
exigiendo sumision y pasividad de la poblacion. Fueron las clases mas bajas las que
mas sufrieron en esta situacion. El miedo a la prision, la tortura o, peor aun, la muerte
por crucifixion, los obligaba a someterse al poder imperial. Por otro lado, la grave
desigualdad social hacia que la vida de las personas mas pobres fuera una lucha
constante por la supervivencia, con altos niveles de endeudamiento que resultaban
en arrestos y esclavitud. En este escenario, Jesus respondié con un proyecto de resis-
tencia no violenta que no se sometia ni se enfrentaba directamente a los poderosos.
Esto es lo que este articulo tiene como objetivo demostrar, basado en el Evangelio
de Mateo, proporcionando ideas pastorales para una forma de resistir la violencia
estructural de nuestro tiempo.

Palabras clave: Evangelio de Mateo; No-violencia; Jesucristo; Imperio Romano;
Desigualdad social.

No Brasil de 2023, a Policia Militar de Sdo Paulo ¢ da Bahia ja matou
mais de 50 pessoas em operacdes recentes. Muitas delas, pessoas inocentes que
nao tem relagdo com o crime organizado. E mesmo no caso da morte de crimi-
nosos, varios relatos falam em execucdo sumaria. Essa violéncia extrema ndo é
nova e nem episodica, mas faz parte de uma metodologia que enxerga nas co-
munidades periféricas apenas a violéncia como resposta a tudo. Assim também
ocorre em outros paises da América Latina, em que a auséncia do Estado e de
politicas publicas adequadas se torna celeiro de agdes violentas e nefastas. Pior
ainda ¢ o fato de que muitas dessas comunidades nem mesmo podem protestar,
posto que a forca de opressao exige o siléncio e a passividade.

Todo esse cenario tem sua contraparte no contexto dos evangelhos, quan-
do as comunidades judaicas da Palestina, algumas delas seguidoras de Jesus
(que chamaremos de comunidades protocristds) viviam sob o peso da opressdo
do império romano, tdo ou mais violento que as PMs de hoje.

Aqui, como 14, viver nas regides de periferia, ser pessoas de classes mais
baixas, e sem acesso ao poder, gera um ambiente em que o controle passa a ser
por meio da violéncia, ndo de politicas de desenvolvimento social e inclusgo.
Nossas democracias latino-americanas vivem ainda muitos fantasmas do colo-
nialismo racista, do patriarcalismo opressor, ¢ do fundamentalismo religioso
que, juntos, geram uma sociedade que mantém um discurso plural, mas na pra-
tica exerce segregacdo social e opressdo do brago armado do Estado contra a
populagdo empobrecida.
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Na RIBLA # 2, Dagoberto Rodriguez denunciou a violéncia na América
Latina, no contexto das ditaduras e da politica de medo e controle que havia
naquele tempo, que nos permite perceber muitas familiaridades com o dominio
romano na Palestina do primeiro século. Como base textual trabalhou o Evange-
lho de Marcos e a secdo da Pascoa de Jesus, para mostrar elementos pastorais e
teologicos de superacao dessa violéncia. Queremos aqui atualizar essa reflexdo,
considerando um pouco dos ensinos de Jesus e mostrar como, neste cenario de
violéncia e opressdo, ele ensinou seus seguidores e seguidoras a resistirem pa-
cificamente, num movimento de resili€ncia e protesto silencioso, mas cheio de
poténcia revolucionaria.

Pax sem voz nao é paz, ¢ medo

Uma das grandes inovagdes do sistema romano de dominagdo foi a de-
nominada pax romana. Essa forma de controle sobre as provincias conquistadas
tinha relacdo direta com a acdo das legides na expansio territorial, envolvendo
“meios politicos, militares, culturais, sociais e legais. Mas, era também legiti-
mada como sendo a vontade dos deuses para governar” (Carter, 2002, p. 67). O
império romano se expandiu de forma firme, seguindo o modelo de expansio
grego, porém com mais eficacia no controle dos territorios dominados. Movi-
dos por certa xenofobia, Roma entendia que era necessario civilizar os povos
ao redor, diminuindo o risco da prépria cidade de Roma ser invadida. Seguindo
o esquema helénico, os romanos construiram cidades no estilo greco-romano,
colocaram oficiais do exército no comando e procuraram criar lagos entre as
familias e os nobres locais (Koester, 1995).

Na Palestina, porém, alguns aspectos saltaram aos olhos: a dominag¢ao ro-
mana estava presente também com assentamentos militares, onde legides ocu-
pavam espacos preventivamente. A 10? legido (Legio X Fretensis), representada
pelo emblema de um porco selvagem (mas também com outras figuras), era
temida e impunha respeito, em especial a partir da primeira revolta judaica de
66 d.C. (Arubas, Goldfus, 1995). E a forma como essas legides controlaram a
populacdo era, de forma bem direta, por meio da violéncia militar. Na verdade,
“ndo ha, na mais pura expressdo da verdade, como disseminar a pax Romana
sem a ac¢do militar dos exércitos em marcha” (Rossi, Silva, 2020, p. 128)

Uma noticia em Atos nos da conta de como viviam os cidaddos nas ci-
dades do império. Diante de uma assembleia ruidosa em Efeso, por causa dos
pregadores cristaos, o secretario (ou escrivao) da cidade advertiu o grupo de ou-
rives que protestavam, sob lideranca de Demétrio. O secretario disse: “De fato,
corremos o risco de ser acusados de revolta por causa do que aconteceu hoje,
pois ndo ha nada que possamos apresentar como justificativa para esta reunido
tumultuada” (At 19,40). O narrador entdo informa que a assembleia que faziam
foi dissolvida logo depois disso. Ou seja, havia o medo de que aglomeracdes pu-
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dessem ser interpretadas como revolta contra Roma, e antes que se explicassem
os fatos, muita gente poderia sofrer violéncia pelas maos dos soldados romanos.

Isso fazia com que a pax romana fosse, antes de tudo, uma paz gerada
pelo medo e o controle absoluto dos corpos, inclusive da liberdade de expres-
sdo. Aglomeragdes s6 eram bem-vindas em festivais religiosos, no entreteni-
mento, ou no mercado, mas sempre de forma ordeira e pacata. Logico que isso
ndo impedia conflitos e até confusdes, mas as pessoas tendiam a evitar ao ma-
ximo isso. Por outro lado, na Judeia, qualquer ameaga ao governo romano era
violentamente reprimida, e a crucificaco era a sentenga padrdo para criminosos
condenados por rebelido (Ramirez F., s/a.).

Assim, para um camponés empobrecido da Palestina do tempo de Jesus,
viver era um exercicio diario de submissdo, medo, e tentativa de sobrevivéncia.
O contingente de pessoas presas e maltratadas, ou que sofriam injustica calada,
era tdo grande que formava uma massa nos arredores das cidades, mendigando
por esmola dos ricos. A violéncia social era tdo grande quanto a politica, e esta-
va dentro da estrutura dela. Uwe Wegner (2006) faz uma citacao do historiador
cristdo Lactancio, a respeito da situagdo da populagdo pobre no século III-IV
d.C., mas que “podem muito bem retratar a situacdo da Palestina no primeiro
século (Wegner, in Richter Reimer, 2006, p. 120):

A infelicidade e o clamor generalizavam-se com os impostos sobre a cabega e sobre
os bens (sc tributum capitis e tributum soli), cuja cobranga era ordenada simulta-
neamente para todas as provincias e cidades. A multiddo de funcionarios do fisco
espalhava-se por todas as partes, trazendo agitacdo em tudo. Eram cenas de terror,
como as que existem por ocasido do ataque de inimigos ou da deportacdo de presos.
As planta¢des eram medidas por leivas, as videiras e outras arvores contadas. Toda
espécie de animais domésticos era registrada; em relacdo as pessoas, era anotada a
quantidade de cabegas. Nas cidades, comprimiam-se as populagdes do campo ¢ das
zonas urbanas. Todos os lugares, estavam repletos de gentalha. Todos apresentavam-
-se no local com os filhos e os escravos (De mortibus persecutorum [sobre a morte
dos perseguidores], 23).

Esse cenario de desolacado social ¢é refletido nos evangelhos, seja nas pa-
rabolas que Jesus contava (os trabalhadores na vinha, Mt 20,1-16; os agricul-
tores maus, Mt 21,33-44; do credor incompassivo, Mt 18, 21-35, etc.), seja no
cendrio que nos € apresentado em diversos momentos, quando multiddes aflitas
iam até ele (o milagre da partilha de paes ¢ um forte indicio, cf. Mt 14,13-21 e
15,32-39). Nesse contexto, Jesus da uma resposta ao poder do império.

Minha paz eu dou a vocés, nio como a do mundo

O foco de Jesus em seu ensinamento aos seus discipulos e discipulas é
o reino de Deus, ou o dominio total de Deus, em favor do povo pobre e margi-
nalizado. Esse antincio ¢ reforcado tanto em Mateus quanto em Lucas, quando
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ele afirma: “Felizes os pobres [de espirito], porque deles é o reino dos Céus [de
Deus]” (Mt 5,3; Lc 6,20). Lucas também registra o inicio do ministério de Jesus
como o ungido das Boas Novas aos pobres (Lc 4,18), o que irritou algumas
pessoas, inclusive. Ao tomar partido em favor dos pobres e oprimidos, Jesus se
afastou conscientemente das esferas de poder, que viviam em palacetes, afasta-
dos do povo. A elite judaica e romana se organizava num rigido sistema de clas-
ses, ¢ atendiam ao povo apenas no intuito de serem patronos, com homenagens
e gloria (Stambaugh, Balch, 2008).

Pelos ensinos de Jesus percebemos que ele sabia das intrincadas relagdes
de poder e opressdo do império. Ou até, tinha vivido na pele essa politica, consi-
derando que era um trabalhador das classes baixas, mais camponés que citadino
(Carneiro, 2019). Por isso, seu ensino nao ataca diretamente essas estruturas,
mas expde o quao injusto é o sistema no qual viviam. Alguns textos, bastante
explorados nas analises socioteologicas, mostram essa relagao.

No chamado Sermao do Monte de Mateus (cap. 5-7) que também aparece
em Lucas 6 como sermao da planicie, temos algumas evidéncias dessa forma de
reagir a violéncia imperial. O trecho de Mt 5,38-48, Jesus explicita atitudes de
ndo conformidade com a logica da violéncia:

3¥Vocés ouviram o que foi dito: “Olho por olho, dente por dente”. *Eu, porém, lhes

digo. Ndo se coloquem contra o malvado. Pelo contrério, se alguém lhe bater na face

direita, oferega-lhe também a outra. “°E a quem quiser mover um processo contra
vocé para lhe tirar a tinica, entregue a ele também o manto. *'Se alguém obrigar vocé

a caminhar mil passos, va com ele dois mil. #*Dé a quem lhe pede, ¢ ndo vire as costas

a quem lhe solicita um empréstimo.

Vocés ouviram o que foi dito: “Ame seu proximo e odeie o seu inimigo”. “Eu,

porém, lhes digo: Amem seus inimigos e rezem por aqueles que perseguem voceés,

43 fim de que vocés sejam filhos de seu Pai que esta no céu. Porque ele faz seu sol

nascer sobre malvados e bons, e faz chover sobre justos e injustos. *Pois, se vocés

amarem somente aqueles que os amam, que recompensa terdo? Até os cobradores
de impostos ndo fariam isso? ¥’Se vocés cumprimentam apenas seus irmaos, o que

fazem demais? Até os gentios ndo fazem isso? “Portanto, sejam perfeitos como é

perfeito o Pai celeste de vocés®.

Sandro Galazzi enxerga nesse trecho uma continuidade tematica com os
trechos anteriores, que falam do amor ao proximo e da persisténcia no casamen-
to: “Mateus nos propde — e este vai ser o leitmotiv do evangelho todo — que o
centro seja o irmao, o adversario, a mulher, a esposa ndo mais amada, o malva-
do, o inimigo, os que nos odeiam” (Galazzi, 2013, p. 119). Podemos entender
que esse trecho ¢ uma construgdo narrativa de Mateus, que retne diferentes
ensinos de Jesus e os coloca dentro de uma métrica discursiva, para que se torne
facil a memorizagdo. Mas, ainda assim, os ensinamentos fazem parte das me-

2 Todas as citagdes biblicas serdo baseadas na Nova Biblia Pastoral.
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morias sobre o ensino de Jesus que reverberavam nas comunidades, haja vista
que Lucas expde o mesmo ensino, s6 que de modo um pouco diferente.

Em relacdo aos dois trechos que destaquei acima, queria dar a eles um
olhar sociopolitico. Em seu comentario sobre Mateus, Warren Carter (2002) faz
justamente essa abordagem ao evangelho. E sobre essas passagens evidencia
claramente que ha varias implicagdes politicas, envolvendo agdes abusivas e
violentas da ocupacdo romana na Palestina. “Bater na face” e “obrigar a andar
mil passos”, sao pontos relacionados a atitudes de soldados romanos contra a
populagao. O interessante que ndo se tratava de atos aleatdrios ou gratuitos, mas
estavam na ordem legal e cultural da estrutura na qual Jesus e seu grupo vivia.
E qual ¢ a resposta de Jesus a essa violéncia? “Nao se coloquem contra o mal-
vado”. Carter comenta o seguinte sobre esse trecho:

As pessoas superioras tinham o direito de bater nos inferiores, sejam eles
escravos ou livres, que ndo podiam revidar, mas na angustia de sofrerem essa
humilhagdo, muitas vezes reagiam também com violéncia. O resultado eram
castigos terriveis, em alguns casos chegando a morte. A resposta de Jesus a essa
pratica tem uma carga de ironia e resisténcia nao-violenta ao mal: dar a outra
face. Significa oferecer por livre e espontdnea vontade o que o agressor nem
estd pedindo. “E uma resposta escolhida, ativa, nio-violenta a um sistema pro-
jetado para humilhar. A agdo escolhida nega a submissdo, afirma a dignidade e
humanidade, e desafia o que € suposto para aviltar. Nega ao superior o poder de
humilhar” (Carter, 2002, p. 204).

O outro elemento citado, “obrigar a andar mil passos (um milha)”, faz
referéncia a uma requisi¢do que os soldados podiam fazer para que a populagédo
colocasse a servico deles, para transporte e alojamento. Foi o que aconteceu
com Siméo de Cirene, quando os soldados exigiram que carregasse a cruz (Mt
27,32). Na expressdo especifica, poderia estar em jogo carregar armas ¢ escudo
do soldado de uma cidade para outra, assim ele ndo teria que levar o peso. A res-
posta de Jesus a essa pratica abusiva foi: “ande dois mil passos (duas milhas)”.
Assim como no caso anterior, seria uma forma de surpreender o dominador,
tirando dele o limite para a agressdo, gerando até quem sabe, o receio de uma
queixa por abuso da parte do ofendido. Mais uma forma de tirar do dominador
o seu poder de decisdo.

Mais ou menos ¢ isso que acontece no bem conhecido episodio do tributo
a César, em Mt 22,15-22 e par.:

SEntéo os fariseus foram e se reuniram para encontrar um plano de apanhar Jesus em

alguma palavra. '*Enviaram a Jesus os discipulos deles com os herodianos, dizendo:

“Mestre, sabemos que tu és verdadeiro e ensinas com fidelidade o caminho de Deus.

Nao das preferéncia a ninguém, porque ndo consideras a pessoa pelas aparéncias.

"Dize-nos, entdo, o que pensas: E certo ou ndo, pagar o imposto a César?” 8Co-

nhecendo a malicia deles, Jesus disse: “Hipocritas, por que vocés me pdem a prova?

Mostrem para mim a moeda do imposto”. Eles lhe apresentaram um denario. *°Je-
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sus disse: “De quem ¢ esta imagem e inscri¢do?” 2'Responderam-lhe: “De César”.
Entdo Jesus lhes disse: “Pois devolvam a César o que ¢ de César, e a Deus o que ¢
de Deus”. Ouvindo isso, eles ficaram admirados e, deixando Jesus, foram embora.

Quando inquirido pelos fariseus sobre dar ou ndo o imposto — um im-
posto especifico, simbolo da dominagdo romana sobre o povo conquistado — a
César, o principal simbolo da dominagdo e opressdo romana sobre eles, Jesus
responde, olhando para o denario onde tinha a efigie do César: “Paguem a César
com as coisas do César, ¢ a Deus com as coisas de Deus”. Aqui o verbo apo-
didomi pode ser traduzido como entregar, dar ou pagar. Nessa expressao, mais
lembrada como “Dai a César o que é de César, ¢ a Deus o que ¢ de Deus”, pode
ser interpretado de varias maneiras.

Pode ser entendido como questionar abertamente o dominio romano,
considerando que a moeda era feita de material da terra, logo, também pertencia
a Deus, o senhor da Terra. Além disso, ao ter a imagem do César, que era o titulo
do imperador, estaria indicando que ele ¢ um idolo, reforcando a ideia de que
Deus ¢ superior ao César (Galazzi, 2013). Outras interpretagcdes podem levar a
uma compreensdo conformista, de que se deve servir ao César, e assim estaria
servindo a Deus. Apenas deveriam desobedecer se a ordem de César fosse con-
traria a vontade de Deus (Short, in Bruce, 2009). A terceira posi¢do ¢ interme-
diaria, posto que reconhece que Jesus ndo estd acenando de forma conformista
a César, tampouco incitando uma revolta aberta (Carter, 2002). Ele estaria, na
verdade, ironicamente, indicando que a submissdo a César so existia na entrega
da moeda, o dendrio, cunhada especialmente para pagar esse imposto. Dessa
forma, Jesus estaria dando um recado a quem quisesse entender: César ndo con-
trolava os corpos e as mentes do povo judeu; porque tudo pertencia ao Senhor
(cf. S124,1). A moeda com a efigie, ela sim, pertencia a César, porque um judeu
nao iria querer ficar com uma moeda de um idolo (Is 44,5).

Situando esses ensinamentos em seu espaco vital, o que podemos con-
cluir? Jesus esta confrontando a pax romana. Néo por acaso, ele vai falar de que
traz uma paz diferente daquele que o mundo (o kosmos, no caso a organizagao
politica e social que organizava o império romano), ou afirmar que bem-aventu-
rados [felizes] sdo os pacificadores [lit. fazedores de paz], com certeza se opon-
do ao tipo de paz que os exércitos romanos faziam entre o povo judeu. E uma
vivéncia ndo-violenta, mas também nao passiva, diante do opressor violento.

Escravidao e endividamento na estrutura social

Além da dominagdo romana e sua politica de violéncia pacificadora, os
habitantes da Judéia, Galileia e arredores também enfrentavam outra forma
de violéncia: o sistema econdmico e juridico. Como ja indicado acima, havia
muitos empobrecidos. As dividas levavam, muitas vezes, a escraviddo, um dos
pilares da sociedade romana. O sistema econdmico se organizava de forma tdo
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desigual e injusta que a maioria dos camponeses ficava nas maos da elite, a qual
se aproveitava do sistema economico e juridico para se beneficiar. Afinal, tudo
era legal e ndo quebrava nenhuma regra social relevante (para a elite). Assim,
o contingente de pessoas escravizadas era bastante grande no império romano.
Essa situagdo atingia especialmente mulheres e criangas, como explica Ivoni
Richter Reimer:
Outra relacdo de dependéncia transparece em nivel familiar: a mulher e as criangas
escravas sdo dependentes do marido e pai escravo. Elas poderdo ser colocadas a
venda no mercado de pessoas escravas, porque se encontram na escala de valoragao
inferior a0 homem-escravo. Ele, mesmo pertencendo a classe inferior, vive numa
sociedade patriarcal e por isso tem o poder de exercer seu direito de pater potes-
tas, podendo decidir sobre a vida de seus dependentes como sendo sua propriedade
(Richter Reimer, 2006, p. 145).

Assim, o contingente de pessoas empobrecidas s6 poderia ser muito
grande. Além disso, “a maioria da populagdo da Antiguidade vivia na corda
bamba da subsisténcia e da fome.” (Stegemann, 2004, p. 69). Ou seja, além
de ter que se submeter a condigdes aviltantes de vida, mesmo assim nao havia
qualquer garantia de que as pessoas teriam condigdes minimas de vida. Por isso
a expectativa de vida era baixa, tornando a capacidade de resisténcia pequena
diante da forca que o exército romano ¢ as elites tinham, ndo s6 politicamente,
mas em termos de condigdes concretas de vida.

Neste cenario, podemos entender que as comunidades seguidoras de Je-
sus em Israel tinham como perfil pessoas do baixo estrato social, desamparadas,
carentes de tudo, oprimidas em todos os niveis. Por isso, a mensagem de Jesus
era tdo poderosa e impactou de forma tdo profunda esses grupos. O Evangelho
de Mateus mostra, em diversos momentos, essa disparidade econdémica e social
(Mt 6,1-4), o endividamento, a escravidao como resposta a ele (Mt 18,21-35),
situacdo em que a esperanga se tornava mais escassa que a comida que conse-
guiam obter. Um cendrio que pode descambar rapidamente para a violéncia,
com consequéncias graves. E nesse cenario Jesus aponta respostas necessarias,
que indicam outra saida ndo violenta.

Ninguém pode servir a dois senhores

Jesus deixou claro para seus discipulos e discipulas que os bens materiais
nao resolviam todos os problemas. Ele ndo dizia isso para que o povo ndo dese-
jasse ter coisas materiais, mas para evitar que elas se perdessem na ganancia que
as riquezas proporcionam, quando as pessoas tém acesso a elas. Em Mt 6,24, ele
afirma: “Ninguém pode servir a dois senhores, pois odiard um e amara o outro,
ou se apegara a um e desprezara o outro. Vocés ndo podem servir a Deus e ao
dinheiro”. No grego “dinheiro” ¢ “Mamon”, uma personificacdo da riqueza,
para estabelecer de forma concreta essa polarizagdo entre ter ¢ ser. Quem busca
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o dinheiro o ferd, quem busca a Deus serd. E o Maligno da oragio do Pai-Nos-
so, que deve ser evitado (Galazzi, 2013). Esse alerta parece estranho, pensando
numa comunidade de empobrecidos. Mas, se justifica por dois motivos: havia
pessoas com condigdes materiais no grupo da comunidade de Mateus, em um
contexto diferente daquele movimento inicial itinerante de Jesus. O segundo
motivo, como indicado acima, € o cuidado de Jesus sobre o acimulo de bens,
pois isso corrompe qualquer pessoa.

Afirmado esse cuidado, em diversos momentos o ensino de Jesus ira usar
bens materiais como metéafora para o reino de Deus e resposta para a realidade
que viviam. Dois casos sdo cruciais para nossa analise. No primeiro, em Mt
18,23-35, ele fala de um escravo® que devia a um senhor e, diante da impossi-
bilidade de pagar a alta quantia, é perdoado. Mas logo em seguida, vendo um
escravo igual a ele que o devia, ndo perdoa e bate nele, ndo atende sua suplica e
o manda para a prisdo. Outros escravos viram isso € comunicaram ao senhor de-
les, que chama esse escravo para arguir sobre a atitude dele. Pela incapacidade
de perdoar a divida, ele € langcado na prisao. Essa narrativa, contada no contexto
do capitulo 18, que trata da comunidade do reino, acaba sendo um retrato e
uma adverténcia aos ouvintes. Retrato das dificeis condigdes de vida, de endi-
vidamento feroz e a ameaca da prisao por dividas, fato vivido naqueles anos do
primeiro século. E adverténcia sobre como reagir a situagdo. Nao € oprimindo
o igual que a libertacdo vira, pelo contrario, perde-se a liberdade ao escolher a
opressao como veiculo de resposta a crise.

O outro texto importante que mostra essa realidade estd em Mt 21,33-46.
Nessa passagem, Jesus conta uma parabola sobre um homem que construiu uma
vinha para arrendar a lavradores. Essa historia retrata a realidade dos latifundios
que passaram a existir, justamente devido as dividas que os camponeses tinham
e que vendiam suas terras para poderem quita-las. Muitas vezes esses lavradores
tinham sido proprietarios anteriores da terra. Jesus entdo fala de quando o dono
da terra envia seus escravos para obter sua parte da colheita. Mas os lavradores
espancam o0s escravos ¢ os devolvem ao senhor de maos vazias. Bem assim,
fazem com outro grupo, e entdo o senhor envia o filho dele, entendendo que o
respeitardo. Mas, pensando na heranca que podem obter, os lavradores o matam.
Diante dessa situagdo, a narrativa tem uma quebra importante. Diz o texto:

4“Quando o dono da vinha vier, o que fara com esses agricultores?” “'Responderam-

-lhe: “Mandara matar de modo violento esse malvados, e arrendara a vinha a outros
agricultores que lhe entregardo os frutos no tempo certo.” (Mt 21,40-41)

Aqui quem responde a Jesus s@o os chefes dos sacerdotes e os ancidos do
povo. Nao ¢ o povo em si. Eles denominam os lavradores (agricultores na tradu-

3 Ivoni Richter Reimer (2004) debate a linguagem androcéntrica do texto, que esconde o fato de que mulheres
e criangas sofriam tanto quanto ou ainda mais que os homens. Pessoalmente, entendo que nesse caso, serve
para mostrar que nem os homens, dentro da logica patriarcal, estdo livres dos castigos pelo endividamento.
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¢do adotada) como malvados, e apontam o castigo. O texto continua dando uma
dimensdo teoldgica alegoérica, associando o filho a ele mesmo, ¢ nesse sentido
os lideres estdo condenando a si mesmos, pois eles seriam os lavradores. Entre-
tanto, queremos considerar que na narrativa basica € uma historia de alerta: de
nada adianta usar de violéncia contra os senhores da terra. Eles sempre supe-
rardo os lavradores/camponeses. Desse modo, Jesus teria atenuado os dnimos
exaltados, que o consideravam até mesmo o lider rebelde que tanto esperavam.

Consideracoes finais

Analisando de forma objetiva, estudar esses textos como forma de reagdo
nao-violenta ao poder opressor pode parecer uma visdo fatalista, ou até confor-
mista, com a situagdo de violéncia que nos rodeia, muitas vezes perpetrada pelo
préprio Estado. Mas, na verdade, ¢ a forma como Jesus ensinou resisténcia nao-
-violenta. S6 que, nem por isso, conformista. Basta lembrar que, apesar de sua
mensagem de ndo-violéncia, Jesus foi morto violentamente porque, mesmo sem
o uso da violéncia, incomodou os poderosos, que perceberam a forga positiva de
sua mensagem sobre o povo. Nem sempre a logica de Jesus atende a consciéncia
de quem quer fazer revolucdo pelas armas. Na verdade, em geral ndo atende.
A revolugdo que Jesus aponta € mais profunda e abrange a coletividade em um
sentido de construcdo de um novo modelo de sociedade, baseado na partilha, na
solidariedade, na disposi¢éo de abrir mao dos bens ou de ndo ter ganancia por
eles, pois essa ¢ a mola propulsora do poder e da corrup¢ao humana, mais que
qualquer outra coisa.

Assim, fiquemos com a fala de Jesus: ndo resista (com violéncia) ao per-
Verso.
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Azucena Rosal’

Quien actud con misericordia:

Relectura de la pardabola sobre la misericordia
Como respuesta inmediata en contextos de violencia
(Lucas 10,25-37)

The One Who Showed Him Mercy:
Rereading the Parable of Mercy
As Immediate Response in Violent Contexts (Luke 10:25-37)

Resumen

Bajo el entendimiento que la violencia, no solamente se expresa como dafio fisico
directo, sino que tiene multiples formas de presentarse, se realiza un acercamiento a
la narrativa del evangelio de Lucas mediante la imaginacion creativa, un texto en el
que Jesus toma como ejemplo a un samaritano que muestra compasioén y misericor-
dia. Esta relectura hace que participemos del texto, sentandose como frente a una
pieza teatral, hay violencia aqui en los asientos, hay violencia en el escenario, en la
tarima, hay violencia en lo que se dice, se narran hechos violentos e incluso atrés, hay
un telon de violencias. Pero hay luces en el relato que muestran que, en la propuesta
evangélica, no todas las personas participan de las violencias y a pesar de experi-
mentar violencias, existe el deseo de obrar compasivamente y con misericordia. Nos
dejamos animar de la brisa refrescante de la Ruah divina porque hay una comunidad
que se ha ido construyendo que testifica que es posible vivir en paz.

Palabras Clave: parabolas, Lucas, violencia, imaginacion, hermenéutica feminista

Abstract

Under the understanding that violence is not only expressed as direct physical harm
but takes on multiple forms of manifestation, an approach is made to the narrative
of the Gospel of Luke through creative imagination, a text in which Jesus takes a
Samaritan as an example of compassion and mercy. This re-reading prompts us to
engage with the text, as if we were seated in front of a theatrical piece. Violence is
present here in the seats, on the stage, on the platform; violence is in what is spoken,
in the narration of violent events, and even behind, there is a backdrop of violences.
But there are moments of illumination in the narrative that demonstrate that in the
gospel’s proposal, not all individuals partake in violence. Despite experiencing vio-

! Guatemalteca. Maestra en Teologia Latinoamericana. Reverenda de la Iglesia Evangélica Nacional
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lence, there is a desire to act compassionately and with mercy. We allow ourselves to
be invigorated by the refreshing breeze of the Divine Ruah because a community has
been gradually emerging, testifying that it is possible to live in peace.

Keywords: Parables; Luke; Violence; Imagination; Feminist Hermeneutics

Resumo

Sob a compreensdo de que a violéncia ndo se manifesta apenas como dano fisi-
co direto, mas assume multiplas formas de manifestagdo, faz-se uma abordagem
a narrativa do Evangelho de Lucas por meio da imaginacdo criativa, um texto no
qual Jesus toma um samaritano como exemplo de compaixdo e misericordia. Essa
reinterpretacdo nos leva a nos envolver com o texto, como se estivéssemos sentados
diante de uma pega teatral. A violéncia estd presente aqui nos assentos, no palco, no
cenario; a violéncia esta no que € dito, na narrativa de eventos violentos, e até mesmo
nos bastidores, ha um pano de fundo de violéncias. Mas ha momentos de iluminagao
na narrativa que demonstram que na proposta do evangelho, nem todos os individuos
participam da violéncia. Apesar de vivenciar a violéncia, ha o desejo de agir com
compaixdo e misericordia. Permitimo-nos ser revigorados pela brisa refrescante da
Divina Ruah, pois uma comunidade tem surgido gradualmente, testemunhando que
¢ possivel viver em paz.

Palavras-chave: Parabolas; Lucas; Violéncia; Imaginag¢do; Hermenéutica Feminista

Introduccion

Este articulo presenta una relectura del texto de Lucas 10,25-37, la para-
bola de un samaritano que atendi6 a un hombre que cay6 en manos de ladrones.
Para tal fin, teniendo en mente las multiples violencias, en cada uno de los
niveles del texto: del didlogo de Jests con el intérprete de la ley, de los aconte-
cimientos que narra la parabola, de la intencion del evangelista es incluir ambos
en su narrativa y finalmente de la comunidad que proclamaba y escuchaba este
evangelio, se hizo uso de la imaginacion creativa, recurso que la hermenéutica
feminista (Schiissler Fiorenza, 2001, p. 75) que la clasifica dentro del paradigma
retorico emancipador. La imaginacion es una estrategia hermenéutica de inter-
pretacion (p. 102) que intenta generar visiones utdpicas, caracterizadas por la
justicia y el bienestar, por ella es posible ponerse en la piel de otras personas,
sentir empatia por sus sentimientos y participar de sus deliberaciones y luchas
(p. 235). La imaginacion historica en palabras de Schiissler Fiorenza, es absolu-
tamente imprescindible para el conocimiento del texto y mundo biblicos, ya que
capacita para rellenar los huecos silenciosos y permite encontrarle sentido(s) al
texto (p. 236).

Son muchas las disciplinas que investigan sobre las violencias, en sus
amplias (re)definiciones y concepciones y en sus manifestaciones y consecuen-
cias. De mucha utilidad han resultado los elementos que comparte Agustin Mar-
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tinez Pacheco (2016) en su ensayo “Significados y aproximaciones teoricas so-
bre el tema de la violencia.” Pacheco revisa las definiciones que histoéricamente
han predominado, por un lado, infringir dafio fisico y, por otro lado, negar la
existencia del otro con diversas acciones.

Posiblemente por el caracter catequético del género evangelio y mas aun
de las parabolas, el enfoque principal en la lectura de este texto, ha sido la moral
que deja al oyente cuando al fin, el intérprete de la ley, responde a la pregunta
de Jests “el que mostré misericordia” (Lc 10,37). En tal sentido, se ha pasado
por alto las violencias en tres de los cuatro niveles descritos en el primer parra-
fo. Cuando se utiliza unicamente la definicion reduccionista de violencia como
infringir dafio al otro, solo se hace evidente en los hechos que la parabola narra.
Si tomamos asiento ante el evangelio, como si fuera una pieza actuada, en cada
uno de sus niveles, la violencia es el telon que nunca cambia. Si el/la lector/a se
colocara frente a la narrativa, viendo cada una de las escenas del texto, termina-
ria por acostumbrarse y normalizar el telon de fondo.

Al colocar la violencia como telén de fondo de los niveles de la narrativa.
Es violento el abordaje a Jesus por parte del intérprete de la ley, en primer lugar,
porque su propdsito era hacerle quedar mal (v. 25) no tenia un interés genuino
y luego de escuchar la parabola busca no afectarse por la profunda ensefianza
de Jesus (v. 29).

La parabola narra un hecho injusto y con violencia agravada, pues no
solo le roban al violentado, sino le golpean y le dejan sin ropa. El texto no
profundiza la razon de la safia, si fue que tenia pocos bienes de valor, que hasta
la ropa le quitaron o bien si tuvo matices de violencia sexual, para exponer el
cuerpo desnudo.

Mas dificil es evidenciar la violencia en el tercer y cuarto nivel. Esta pa-
rabola no es narrada en otro evangelio, solamente en Lucas. No es la inica vez
que para dar una sin igual leccion a sus adversarios, se pone en boca de Jesus
personajes de no muy alta estima para sus oyentes, sin pretender exhaustividad,
se puede mencionar entre otras/os: la viuda de Sarepta de Sidon (Lc 4,26), Naa-
man el sirio (Lc 4,27) y el samaritano, uno de los diez leprosos que fue curado
y regreso a Jesus para agradecerle (Lc 17,16).

De la comunidad que proclamaba y escuchaba, a veces se pasa por alto la
inmensa violencia que se vivia dentro de las ciudades, en las que era frecuente el
despojo como violencia delincuencial, pero también por acreedores. No se diga
en el sector rural, en condiciones en las que la poblacién vulnerable facilmente
podia terminar en la esclavitud y sin ninguna propiedad para cultivar. Alin mas,
en el nivel de la historia del influjo de la parabola, se ha obrado violentamente
sobre la poblacion samaritana de la época, asignandole a la parabola, temprana-
mente el titulo “el buen samaritano”. El titulo en si es violento, no en su juicio
craso al que mostr6 misericordia, sino en el sobreentendido al resto de la pobla-
cién samaritana, de la que se colige que no era buena.
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Recapitulando, no solo la parabola narra hechos violentos. El telon de
fondo son las violencias que hasta hoy perviven, que se normalizan, que pasan a
ser parte del paisaje. Aun hoy, estudiosos y estudiosas de la Biblia, no sabemos
establecer claramente la posicion frente a las violencias y el lugar que la mise-
ricordia y la compasion tienen como respuesta estructurada ante las violencias.

Paul Beauchamp y Denis Vasse, en su trabajo La violencia en la Biblia
(1992) y algunos/as otros/as se han esforzado para que los lectores del texto
sagrado abran los ojos a las violencias narradas y vividas. La violencia se ha
eludido como locus hermenéutico, sin embargo, en las entrafias del evangelio se
le encuentra, en palabras de estos autores:

El misterio de la violencia se revela en plenitud, en la violencia que, ante la presencia

de Jesus, se despierta contra ¢l hasta matarlo. Y la cruz revela en plenitud la violencia

del amor que dirigia sus acciones y sus palabras, tan alejadas de toda mansedumbre
hipdcrita (p. 4) y ademas en del centro de todo se hace ver el espectaculo de la vio-
lencia sufrida. El centro de todo es la cruz. En ella, una violencia se transforma en
otra violencia: la violencia del odio se convierte en violencia del amor. Es la obra de
la violencia del Espiritu (p. 46).

1. Asuntos relevantes del texto y del contexto antes de narrar la
parabola

1.1  Generalidades de la obra lucana

La obra lucana es extensa, mas si se acepta que el evangelio es el primer
tomo y se complementa en el segundo que es Hechos de los Apostoles. En la
actualidad hay alguna proporcion de especialistas que para el estudio e interpre-
tacion toman en cuenta la totalidad. Para fines del articulo, se toma de manera
particular el evangelio, dejando de lado temas en profundidad como autoria,
fecha de redaccion, origen geografico, manuscritos e historia del influjo (Bovon,
2015. pp. 27-42).

Este evangelio escrito en griego, tiene el propdsito de comunicar a cris-
tianos conversos de origen gentil, grupo considerado destinatario, tanto que
para Lucas el evangelio no es evangelio, si no trabaja por el cumplimiento de la
esperanza de Israel y la inclusion de los gentiles dentro de esa esperanza (Dunn,
2013. p. 88).

El lenguaje utilizado es variado, ya que en algunas porciones es rico gra-
maticalmente y en otras usa un lenguaje directo y puntual. Hay una considerable
proporcion en el evangelio, que le es particular, principalmente en la seccion re-
conocida como “Camino a Jerusalén”, que comparando con los otros evangelios
es bastante extensa y rica en contenido (L. Sanchez, 2010, pp. 57-63, 193-204).

La ubicacion de la mayoria de las parabolas no es casual, al igual que
los discipulos caminan con Jestis un camino exterior, deben realizar también
un camino interior. La pardbola, al llevar al oyente a otro mundo, le permite
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desligarse de las ideas preconcebidas, abandonar sus vinculos y juzgar sana
y libremente. Debe tomarse en cuenta que, aunque no se explicite en el texto,
puede intuirse que en la mayor parte de relatos estaba el grupo de discipulos y
discipulas en proceso de formacion.

Es en esta seccion del evangelio, que se presenta la mayor parte del
contenido que le es particular a Lucas. Se tiene: las parabolas: del samaritano
(10,30-37), del amigo pertinaz (11, 5-8), del rico necio (12,16-21), de la higuera
estéril (13,6-9), del ultimo puesto en el banquete (14,7-11), de la oveja perdida
(15,3-7), de la dracma perdida (15,8-10), del hijo amado (15,11-32), del admi-
nistrador infiel (16,1-8), del rico y del pobre Lazaro (16,19-31), del juez inicuo
y la viuda inoportuna (18,1-8) y del fariseo y del publicano (18,9-14) todas de
exquisitez literaria, que le dan un toque particular a la obra completa (Langner,
2008, p. 32).

1.2 La parabola del samaritano en el hilo de la narrativa lucana

La pericopa que se estudia, se encuentra en la seccion mayor de 9,51
al 19,27 en la que se narra ¢l viaje de Jests, acompafiado de sus seguidores y
seguidoras, desde las regiones de Galilea hasta Jerusalén. La orientacion del
destino del viaje en la parabola es diferente a la del viaje de Jesus. Se dice del
personaje violentado que descendia de Jerusalén a Jerico.

El proposito de la vida de Jesus, el origen de su envio y autoridad, ya
han quedado claros en los capitulos precedentes; por lo que en esta seccion del
viaje hacia Jerusalén se asume especificamente el tema de las caracteristicas
esperadas de los y las seguidoras de Jests, presentando multiples recursos en
experiencias y relatos que moldean la vida de quienes le seguian.

Si bien la parabola del samaritano es particular del evangelio lucano, no
lo es la situacion por la que Jesus la narra. En el caso de Mateo en 22,34-40 y
en Marcos en 12,28-34 al igual que en Lucas 10,25-37 se da el didlogo acerca
del mandamiento principal. Sin duda, en el evangelio de Lucas se encuentra el
relato mas llamativo. En cuanto a su ubicacion lo coloca en la primera etapa del
viaje hacia Jerusalén. Luego la esencia de la ensefianza no la dice Jests, sino
su interlocutor, que le es adverso, finalmente se combina el amor a Dios con el
amor al préjimo, novedad en la interpretacion de los versos de Levitico y Deu-
teronomio que se mencionan. Se corona el relato lucano, concretando quién es
el projimo al que hay que amar (Sanchez, L. 2010, pp. 60-62).

Las alusiones a puntos geograficos en el evangelio, tienen importancia
cuando se relacionan con Jerusalén, destino de Jesus. En la parabola del sa-
maritano, se menciona el lugar aproximado de los hechos “en el camino entre
Jerusalén a Jerico”, lo que no quiere decir necesariamente que Jesus fuera en
ese momento por ese camino. Estudiosos de la Biblia se han dado a la tarea de
seguir dia con dia la trayectoria y sus puntos geograficos, experiencia que puede
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considerarse erratica, siendo que en diversos puntos del evangelio Lucas mues-
tra escaso conocimiento de los aspectos geograficos.

Jesus estaba también de viaje, tradicionalmente se ha dicho que iba por
Belén supuestamente. Solo hacia la parte final del capitulo 10 (vv. 38-42) se
menciona que Jesus visitd a Marta y Maria, las que se ubican en Betania. El
evangelista con ello muestra que, yendo de camino, cualquiera cosa puede su-
ceder.

Para presentar el criterio discipular de amar y hacer misericordia, segun
la narrativa de Lucas, Jesus no da un discurso sobre ¢l tema, sino que se cuenta
el dialogo sostenido con un especialista en la ley judia. El especialista conocia
e interpretaba la ley (Lopez, 2019. pp. 1312-1314) de una manera bastante par-
ticular y limitada. La solucion a la realidad violenta en la que vivia, no era su
interés primordial. Al intérprete de la ley le interesaban basicamente dos cosas.
Poner en evidencia a Jesus, para dejarlo en desventaja y de paso enterarse de
qué teoria manejaba Jesus sobre la vida eterna, una herencia que ¢l consideraba
merecer. Para identificar a ese prdjimo, del cual hablaban los codigos del primer
testamento, Jesus narra la parabola (Schmid, 1968, pp. 273-277).

1.3  Interpretar la ley

El evangelista, cuenta que el interesado en tenderle una trampa a Jesus
era un intérprete en la ley, un conocedor de esta, un experto que no solo conocia,
sino que interpretaba para su momento historico, los escritos de la biblia hebrea.
Muchos de sus recursos y de su tiempo, los habia invertido en aprender mas que
una profesion, una ocupacion de la cual obtenia no necesariamente dinero, pero
si prestigio y reconocimiento social y cultural en su comunidad.

Aunque Lucas utiliza muy frecuentemente el término fariseo (farisaios),
para esta parabola usa nomikos, era un hombre estrechamente vinculado con la
ley (Strong, 2002). Este ultimo término en Lucas, se utiliza poco, solo en 7,30
en la conclusion de la pericopa que narra el encuentro con los seguidores de
Juan el Bautista, donde se usan ambos términos: fariseos e intérpretes de la ley
como grupo que se oponia a Juan el bautista. En 11,45,46 y 52, versos del epi-
sodio que narra la confrontacion que se da contra fariseos, intérpretes y escribas,
en la que son pronunciados tres ayes para los fariseos y tres para los intérpretes.
Finalmente, en 14,3 que da cuenta de la ocasion en que Jess come en la casa
de un jefe de fariseos, estando presentes también doctores de la ley. Esta amplia
variedad y convergencia entre ambos grupos, nos muestra que fariseo y espe-
cialista en la ley, no son palabras sindnimas, pero contra Jests conformaban un
frente comun.

Se suponia que la ley, era un instrumento para hacer concreta la voluntad
de Dios para y dentro de su pueblo. Las funciones de los intérpretes de la ley te-
nian muchas facetas o componentes. Habia un ntimero limitado de manuscritos
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para todo el pueblo, es decir que no eran un objeto personal como lo es nuestros
dias el libro. Posiblemente se acerque bastante a la descripcion de la funcion de
los doctores de la ley, la mencién que el libro de Nehemias hace en 8,7-8: “Los
levitas... explicaron la ley al pueblo, que se mantenia en sus puestos. Leian el
libro de la ley de Dios traduciéndolo y explicandolo para que se entendiera la
lectura”.

1.4 La intencién de preguntar

La mayéutica, surgida dentro de la filosofia socratica griega, ya para el
siglo IV a.e.c. era reconocida y validada, como método pedagdgico (Corzo, s/f,
pp. 1-2). El proposito de ella, era que el discipulo, con sus propias capacidades
y juicios, diera a luz juicios de valor a dilemas de todo tipo. Realizar preguntas,
no llevaba el propdsito de investigar necesariamente qué conocimientos tenia el
discipulo; la intencion era que el discipulo llegara a sus propias conclusiones,
haciendo uso de sus conocimientos y experiencias.

En la narrativa que se presenta es el doctor de la ley quien pregunta ini-
cial y finalmente en el cierre extraordinario, quien pregunta es Jesus. El evange-
lista, desenmascara la verdadera intencion del intérprete de la ley que se acerco
a Jestis con una pregunta. Su interés no era genuino, como busqueda existencial
o espiritual, mas bien era parte de un revanchismo entre lideres religiosos. Evi-
dentemente es violencia simbdlica, se disfraza de interés la intencion de poner
a prueba, retar, probar en publico a un maestro en la primera pregunta y en la
segunda justificarse de no amar como la ley lo estipulaba.

Aunque Jesus hubiera podido no responder a la provocacion, encuentra
en el camino un terreno propicio para presentar la trascendencia de la misericor-
dia, tema cardinal dentro del evangelio de Lucas, y en la perspectiva historica
del mismo, presentar una valoracion del sector religioso, representado por el
sacerdote y el levita, frente a las diversas violencias que se vivian en la época o
como parte de estas.

La violencia, que afectaba a mas personas, de la que poco se hablaba, que
se normalizaba e invisibilizaba, e incluso se legitimaba, era la del poder impe-
rial y sus aliados, que sometia territorios y personas a regimenes de empobre-
cimiento, marginacion y muerte anunciada. Motiva reflexion, cuando ocupados
en un sin fin de tareas, religiosos/as de todo credo, no notamos las violencias en
el texto de la Biblia, en su contexto y en el nuestro.

1.5 Heredar la vida eterna

Aunque el rol asignado al interlocutor de Jesus en la pericopa es de es-
pecialista en la ley, la pregunta que el evangelista pone en sus labios, de alguna
manera dice mucho de su identidad. Por exclusion no era saduceo, ya que estos
no creian en la vida futura, sino que se acercaban a la posicion de farisaica, sien-
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do que estos creian en la vida futura y la aceptacion simultanea del libre albedrio
y de la providencia. Sin embargo, este conglomerado, no s6lo tenian por campo
de accidn el religioso, sino que constituian un partido influyente y directamente
implicado en la direccion politica del pais, siendo su posicion la de mayor auto-
ridad entre el pueblo, la que se justificaba por su apego a la ley, el que muchas
veces era condicionado (Gonzalez y Echegaray et al., 1996, pp. 337-338).

La expresion “vida eterna”, segun H. Link en correspondencia con el sig-
nificado basico de tiempo de vida, “debe ser entendida primero como la propia
vida de Dios, que no esta sujeto al tiempo. Sin embargo, desde el profeta Daniel
es una expresion del anhelado bien de salvacion escatologica, la vida en el edn
venidero (Coenen, 1987, pp. 266-358).

Como se ha mencionado, no todo el judaismo de la época de Jestis sos-
tenia la creencia en la vida eterna. Esta creencia era parte de la escatologia
judia. Aunque hay diversas posturas, en cuanto su origen, la mas ampliamente
aceptada es que unicamente durante el destierro y en la época persa, cuando el
pueblo perdid toda esperanza de restauracion politica y temporal, busca conse-
guir la salvacion definitiva en una intervencion divina mas alla de la historia,
pensamiento que surge poco antes de la literatura apocaliptica y comienza a
tratar los mismos temas que seran desarrollados mas tarde en ella (Ausin, 2001,
pp. 701-703).

Por el planteamiento de la pregunta del v. 25, la creencia del especialista
en la ley, era que para heredar la vida eterna habia que hacer algo. Este punto
conecta muy bien con el propdsito de la ensefianza jesuanica. A la construccion
gramatical que utiliza el verbo “hacer” (poiéo) se le da continuidad en el relato.
El intérprete preguntd (qué hacer?, luego responde quien hizo misericordia,
quien actué compasivamente (jo poiésas to éleos). Finalmente, Jests le conmi-
na a hacer lo mismo (su poiei jomoios).

Tanto en el relato estudiado, como en el del joven rico en 18,18-30, queda
claro que el especialista en la ley, o el conglomerado representado en ¢él, con-
sideraba el tema de la vida futura, tema de la escatologia individual, entendida
como la supervivencia de los muertos, restindole importancia a la escatologia
colectiva que hacia énfasis en el triunfo de Dios para su pueblo.

1.6  El referente del experto y la habilidad del maestro

Jesus, le pregunta al especialista, qué estaba escrito en la ley y como lo
interpretaba (v.26). La respuesta se sustenta en el codigo legal de dos vertientes
literarias y religiosas en la historia de Israel, por un lado, el Cddigo Deuterono-
mista con Deuteronomio 6,5; por otro lado, el Codigo de Santidad en Levitico
19,18.

En referencia al amor que se le debe a Dios, como criaturas, la cita del
intérprete es completa. Por las estipulaciones de la ley se esta obligado a amar
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(20X, aheb) con una gran profundidad. Sin embargo, la cita del texto de Le-
vitico no se expresa de manera completa, solo habla del amor al préjimo y no
consigna lo que se enuncia en Levitico 19,17 y 18a, que en la Biblia de Jerusa-
1én dice “No odies en tu corazon a tu hermano, pero corrige a tu projimo, para
que no te cargues con pecado por su causa”. La expresion “hermano” en otras
versiones se lee como “hijos de tu pueblo”.

A esa parte de la cita de Levitico, el intérprete de la ley no le ponia mu-
cha atencion, quedaba muy claro que le restaba importancia a la amplitud que
el sentido de la ley (y muy particularmente el Codigo de Santidad en Levitico
capitulos 17 al 26) le otorgaba a la palabra “pr6jimo”. Un projimo para el intér-
prete de la ley era un igual o superior, no un diferente ni alguien a quien mirara
como inferior. Un samaritano, definitivamente no era un pr6jimo; un extrafo ti-
rado en el camino, victima de la violencia de la region, tampoco era un projimo.

Los referentes, como los estatutos legales, contenidos en Deuteronomio
y Levitico, nos apoyan para dar respuesta a las inquietudes tltimas, cuando ade-
mas de conocerlos, los interpretamos tomando en cuenta su origen y el contexto
en el que se interpretan. Por eso Jests no solo le preguntd qué estaba escrito en
la ley, sino como leia. Mas que al contenido legal y literario, el propdsito de
Jesus, hacia donde queria llevar al intérprete de la ley, era hermenéutico. Vivien-
do en una época en la que la experiencia de la violencia era extrema, no solo
del imperio de turno a sus colonias, de la delincuencia que el empobrecimiento
sistémico favorecia, sino ademas de aquellos que se creian poseedores de la ver-
dad absoluta, contenida en la ley judaica, se acercaba a Jesus para tenderle una
trampa con el supuesto interés en la vida eterna, en el “mas alla” sin embargo,

roy

el “mas aca” no era parte de su hermenéutica.

1.7 La primera respuesta

El v. 28, presenta un final corto. La pericopa hubiera quedado alli, a no
ser que el intérprete de la ley, fingiera desconocimiento, amnesia subita u olvi-
do. El evangelista desenmascara al interlocutor de Jesus en sus mas bajas inten-
ciones, diciendo que hace la pregunta ;quién es mi projimo?, tinicamente para
justificarse (kai tis estin moy plésion).

Este intérprete no solo cita de manera antojadiza su referente escritural
y lo reduce, sino también finge ignorar la dimension de la palabra préjimo y es
ante esa situacion que Jesus relata la pardbola con una dinamica extraordinaria,
donde por segunda vez, el intérprete sabe las respuestas, pero no las privilegia
como verdad divina.
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2. Al fin compasion en el escenario

2.1 Tierra de nadie

Por su tortuosidad y caracteristicas fisicas, el camino descrito en 10,30
en la época de Jesus, era conocido como el “Camino Rojo”. Se sabe esto por
Flavio Josefo, que en sus escritos historicos como “La Guerra de los Judios” y
“Antigiiedades de los Judios”, al describir eventos y lugares relacionados con
Jerusalén y sus alrededores. También a través de Jeronimo (347-420 d.C.), que
registré6 que su nombre era Maledomni y argumentd que era equivalente a la
terminologia griega que significaba “Cuesta del rojo”, explicaba que el nombre
se debia a la sangre que con frecuencia vertian los bandidos en este lugar (Fitz-
meyer, 1987, pp. 283-284).

El recorrido de Jerusalén a Jerico es de unos 27 kilometros, con un im-
portante desnivel, ya que se pasa de 740 metros de altura a 250 bajo el nivel del
mar. El camino atraviesa el desierto que esta después del Monte de los Olivos
(Bovon, 2015, p. 118). Salir de camino en la Palestina del siglo I, era sumamen-
te peligroso, era una decision que no estaba lejos de enfrentar cualquier tipo de
peligro y que casi siempre se aventuraban a salir en compaiiia de otros transetin-
tes, para no ser presa facil de los ladrones y otro tipo de bandidos.

2.2 Sujetos de las violencias

El texto en estudio es enfatico sobre el tipo de violencia que se ejercia
sobre la persona, a quien le sucede en el camino, yendo de viaje de Jerusalén a
Jerico, no dice el motivo del viaje. Quienes infligen la violencia, son llamados
ladrones o asaltantes (lestés). La comprension de estas acciones, se ha hecho
extensa a palabras como maleante, bandolero o salteador, obran violentamente,
pero no son el centro del relato. Los otros actores de la parabola: un sacerdote
y un levita, posiblemente circulaban con regularidad en el camino descrito, sin
duda conocian los peligros de este, quien quita si previamente habian sido ob-
jeto de violencias. Llama la atencion que, como es usual en el género narrativo,
se destacan tres personajes. Los primeros dos personajes estan ligados estrecha-
mente al sector religioso predominante de la época; el tercero es identificado por
su origen étnico como samaritano.

Cuando en todos los niveles sociales se tiene por denominador comun
la violencia, no es sencillo generar un lenguaje que brinde esperanza a quienes
han sufrido violencia. En tal sentido es dificil escapar de la violencia, incluso
para sectores que no salen al camino. Sin embargo, el fondo de la parabola no
solo apunta a la experiencia de la violencia, sino que reta a no pasar de largo y
en medio de las posibilidades, hacerse cargo.
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2.3 El nido de las violencias

La Palestina del siglo I, tiene la impronta de ser una colonia del Imperio
romano, que en apogeo llegd a dominar mas de 5.000.000 km2, el desarrollo
tecnologico mostrado es al nivel de una sociedad agraria, donde la fuente prin-
cipal de fuerza, era la humana.

Roma ejercia control a través de dos mecanismos. El primero eran los
gobiernos locales, los que se enriquecian y mantenian un circulo de poder, que
se conoce como clientela, asegurando su poderio con los tributos que pagaba el
pueblo, con grandes aportaciones en dinero o grano a las arcas imperiales. El
segundo mecanismo era la fuerza militar, que ahogaba cualquier subordinacion
(Miquel, 2012, p. 76).

La mayor parte de la poblaciéon se veia abrumada por los diversos tipos
de impuestos, algunos poco conocidos y comprendidos por la poblacion. La
agricultura de subsistencia y las ocupaciones artesanales a pequeia escala o
incipiente industrializacion no bastaban para colocarse en la clase acomodada.
La precaria condicion econdmica de personas y grupos, no justifica la decision
de robar, de agredir violentamente; sin embargo, si se han asociado tanto en el
pasado como en el presente.

Para comprender el entorno social, econdmico y politico de la Palestina
del Siglo I, no basta con situarlo bajo el sistema imperial. Las relaciones con
personas y familias acomodadas eran vitales, para el pueblo que muy facilmente
se endeudaba. El endeudamiento contribuia al circulo vicioso de empobreci-
miento, pues para poder pagar las deudas a los acreedores, frecuentemente se
utilizo la tierra. En medio de las necesidades econdmicas se generaba un meca-
nismo de flote, conocido como clientelismo. Los endeudados buscaban apoyo
en alglin patron o benefactor, lo que favorecia el surgimiento y perpetuacion de
la relacion clientelar (Miquel, 2012, p. 82).

Las cortes reales de Roma y las locales de la familia herodiana, eran un
nido de viboras. Era muy comun el asesinato solapado con la finalidad de cercar
la posibilidad de acceso al poder.

Estos pocos elementos descritos, pueden explicar la polarizacion de la
sociedad. Una muy pequefia €lite de gobernantes y enriquecidos, un escaso ni-
mero de personas que subsistian prestando servicios artesanales y el resto de la
poblacion viviendo en extrema pobreza. En pocas palabras, era mas la violencia
que se ejercia de arriba para abajo, que en cualquier otro sentido.

La violencia que va mas alla del robo, de los golpes y del despojo, de
manera abierta o sobreentendida, tiene propositos que vale la pena comentar.
Agredir fisicamente a una persona cuando es robada, deja un mensaje directo a
su existencia, a su identidad, a su cuerpo, a su libertad de locomocion. Ejercer
violencias, como son narradas en la parabola que se estudia, més alla del robo y
del despojo, da un mensaje al afectado y a las personas que son vulnerables. El
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mensaje es que hay un poder paralelo al imperio, al que hay que temer o al que
hay que someterse.

La memoria de la experiencia de la violencia y las narrativas que se des-
prenden de la experiencia, cumplen una funcion primordial en visibilizar la
violencia, en argumentar su perjuicio, en evidenciar la necesidad de sanacion
ademas del primer auxilio y en hacer notar que hay esperanza en medio del caos
y la crisis, cuando de manera consciente se toma distancia de la violencia y se
opta por obrar con misericordia.

2.3.1 Un samaritano iba de camino

La interpretacion judia del origen de los samaritanos era el hecho histo-
rico que los asirios habian implantado una poblacion extranjera en el norte del
pais (2 Reyes 17 y 18) que se habria mezclado con la poblacion israelita, dando
origen a los samaritanos, les acusaban desde esas fechas de tener sincretismo
religioso. La interpretacion y autoconciencia samaritana, consistia en afirmarse
como los Unicos israelitas fieles a la religion mosaica tal y como aparecen en la
Tora y como fue establecida por Josu¢ en Siquén.

Segtin los archivos asirios, Sargén rey de Asiria llevo cautivos solo a
27,290 israelitas. Buena proporcion de la poblacion quedo en la tierra (Nelson,
1978, p. 588). La hostilidad entre los dos grupos lleg6 a su punto culminante
cuando los samaritanos edificaron un templo en la cumbre del monte Garizim,
probablemente a finales del siglo IV a.e.c.

La investigacion actual postula que sus origenes estan en el siglo I a.e.c.
y se tiene como el factor mas importante la inclusion sobre el culto en el mon-
te Garizim, dentro del pentateuco samaritano (Gonzélez Echegaray, 1996, pp.
355-356).

La enemistad entre judios y samaritanos era de larga data. Para el tiem-
po de Jesus, la expresion “samaritano”, era un insulto (Ross, s/f. p. 202). Los
judios evitaban tener contacto con ellos. La usual animadversion judia por los
samaritanos y gentiles en general, que se muestra en los escritos del segundo
testamento, ha sido tomada lamentablemente por parte de la cristiandad. El
Imperio romano, aun los emperadores cristianos, persiguieron al pueblo sama-
ritano hasta 636 e.c. cuando su territorio cay6 bajo el poder de los musulmanes.

La opinion poco fundamentada que se generaliza sobre los samaritanos
hasta hoy, es que no estaban cerca de Dios, que mantenian una posicion poco
ortodoxa en materia de adoracion y que no mantenian la pureza ritual de los
judios. Sin embargo, la religion samaritana, tiene bastantes elementos que com-
parte del judaismo, siendo que sus puntos centrales son: la fe en Yahvé como
unico Dios, la aceptacion del liderazgo privilegiado de Moisés, la conviccion
de que la Torah es el tnico libro sagrado, la esperanza que habria un dia de
recompensa y de castigo. La religion samaritana, aunque minoritaria, pervive
en la actualidad.
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Siendo que el samaritano es el personaje central en la parabola, hay una
descripcion rica de su persona: como a los otros personajes, se le ubica en el
camino de Jerusalén a Jerico. Portaba aceite y vino entre sus pertenencias. No
era un entusiasta, ni un curioso morboso. Conocia como dar un primer auxilio
al herido, tenia cabalgadura, tenia como pagar su estancia y la del herido en una
posada por varios dias y sus gestiones le permitirian volver a la posada a cerrar
la cuenta.

Econémicamente gozaba de estabilidad que le permitié obrar como lo
hizo, sin embargo. pudo, como el sacerdote y el levita, pasar de largo de manera
indiferente, ya que se hace cargo del moribundo. Si de alguna forma se hace un
juego de personajes entre el relato completo y Jests le dirigiera las preguntas
del v. 26 al samaritano: “;Qué esta escrito en la ley? ;Coémo lees?”, las respues-
tas no habrian variado mucho.

En la historia de la interpretacion de la parabola, se dedica poco espacio a
las motivaciones del samaritano, se puede argumentar que, como el especialista
de la ley en el relato, tenia valores y un cddigo de ética. Aunque el texto no lo
dice, bien podria desprenderse de su conducta, que era un creyente practicante
de los shomerim?. Hasta este punto, la parabola dentro del relato, queda in-
conclusa, no se cuenta nada mas del herido ni del samaritano. Sin embargo, la
singularidad de sus acciones, no radica en su origen étnico, ni en sus recursos
econdmicos y materiales, ni en su altruismo humanitario, sino que pudo mas la
compasion (v. 33) por el herido. Este ultimo elemento, tiene mucho vigor dentro
de la proclamacion evangélica y la catequesis, siendo que la conformacién de
las comunidades originarias era diversa y habia una escandalosa cantidad de
personas violentadas, constituia un claro llamado obrar compasivamente, no
solo a dar respuesta a los adversarios.

2.3.2 La lejania/cercania al violentado

Cada uno de los personajes que pasan frente al herido tienen una manera
de reaccionar al ver que les es comun (vv. 31, 32 y 33, respectivamente para
cada personaje).

Del sacerdote y del levita, se dice que pasaron de largo, aunque la expre-
sion (antiparérjomai) tiene otros sentidos, ya que es una palabra compuesta que
une el prefijo “anti” con la accion de acercarse (parérjomai). Es decir que no
solo pasan de largo, sino que hacen un rodeo para no toparse con el herido con
el objeto de alejarse. En la construccion de la parabola tiene sentido, pues se
presenta al tercer personaje que reacciona de manera diametralmente opuesta.

En la redaccion de los vv. 31y 32, se colige que la direccion del viaje
del sacerdote y del levita era volviendo de Jerusalén y no hacia Jerusalén. Es
decir que las précticas de pureza se habian adentrado tanto en la conducta del

2 La palabra shomer (727 plural shomrim, D7) deriva de la palabra hebrea shamar (7%)y literalmente
significa proteger, mirar o preservar.
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sacerdote y del levita, que eran de observancia general, ellos no iban a su turno
en el templo, sino venian de alli, ya que es bien sabido que Jerico tenia entre sus
pobladores varios sacerdotes y levitas (Fitzmyer, 1987, p. 276).

Del samaritano, se dice que atn antes de verle se aproxima a él (v. 33) y
hace mas evidente su intencion en el v. 34, explicando que se acerca mas. Esta
ultima expresion ha sido omitida en algunas versiones, quizas por considerarla
repetitiva, sin embargo, es de importancia en la estrategia de la parabola, siendo
que no basta con ver al violentado, que no se puede dar un rodeo o alejarse de
¢l, que no es suficiente establecer un diagndstico de la realidad del herido por
conocer y estar cerca, que su decision fue hacerse cargo, curarle, cargarlo en su
cabalgadura, alimentarle y financiar su recuperacion.

En la pretension de tener por lugar hermenéutico las violencias y el lla-
mado evangélico de hacerse projimo, mostrando misericordia y compasion,
hay una progresion de ideas que partiendo de no responder con violencia a las
violencias que se experimentan o se conocen, se toma distancia de sistemas y
estructuras que ejercen violencias, luego hay una empatia con quienes experi-
mentan violencia, que lleva a la solidaridad ilimitada.

2.3.3 Un personaje sin voz

En la pericopa hay un personaje que no habla. Se nos dice que iba en el
camino, que es objeto de un asalto violento, que casi le matan, que es ayudado
por un samaritano que se hace cargo de ¢l y sus circunstancias. La pregunta
de Jests al especialista en la ley, corta de manera abrupta la conclusion de la
parabola. Choca con la cultura mesoamericana de mostrar agradecimiento y
pedir permiso. Es decir, el violentado no habla, ni para agradecer. Puede argu-
mentarse que es por la gravedad de sus heridas, sin embargo, puede haber otras
posibilidades.

Ya que la situacion por la cual se narra la parabola, consta en Mateo,
Marcos y Lucas, es este que hace la composicion del relato, uniendo la inquie-
tud sobre el mayor mandamiento con la parabola (que en ningln lugar del texto
Jesus dice que sea parabola, pero por sus caracteristicas literarias lo parece),
bien puede argumentarse que no se trata de una ensefianza ficticia, sino que se
pone en boca de Jesus el relato de quien sufrio las violencias descritas. Es decir
que Jesus recupera la memoria del violentado, es alli donde esta la voz del vio-
lentado, en la preservacion de su memoria, en su sentipensar.

No se sabe la fuente primaria de la pardbola. Si fue Jesus, si fue Lucas
o alguien de su comunidad de fe. Lo importante es que la parabola llega hasta
nuestros dias porque se preservo la memoria de la experiencia de la violencia,
pero no solo de los hechos crueles que le llevaron a un estado agdnico, se preser-
va también el testimonio, de quien estando asi vio pasar de manera indiferente a
un sacerdote, luego a un levita, de quienes no recibe ningtin apoyo y finalmente
es socorrido por quien menos esperaba. Queda claro que hubo una atenta escu-
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cha, que se preservo la memoria peligrosa que genera una contra narrativa, que
se erige contra todo tipo de violencia, incluso la imperial. No es la violencia el
recurso que resuelve, es la misericordia, es la compasion, es la solidaridad, es
hacerse projimo de quien lo necesite.

2.34 Samaritanos en la narrativa de los evangelios

No existe una opinién unanime en cuanto a los samaritanos en sinopti-
cos. El envio misional de los discipulos en Mateo y Lucas es diferente. En Ma-
teo 10,5-6, al darles expresas instrucciones, se les ordena: “No entren a paises
paganos, no entren en ciudades de samaritanos, vayan mas bien a las ovejas
descarriadas de la Casa de Israel”. En un texto paralelo en Lucas 10,3-12,
las expresiones de paises paganos y ciudades de samaritanos no aparecen. Y
para hacer mas evidente la posicion de Lucas en cuanto al tema, nos relata al
inicio del viaje a Jerusalén (9,51-55) que Jesus envia emisarios a un pueblo de
samaritanos y estos se niegan a alojarlos. La reaccion ante la negativa de Juan
y Santiago es violenta y xen6foba. Ellos, de origen galileo, apodados por Jesus
como “Hijos del trueno” (Marcos 3,17) pidieron autorizacion para que un rayo
del cielo los acabara. Para nada Jests les da apoyo e incluso en el v. 55 mencio-
na que les reprende. El verbo utilizado (epitimdao) tiene variantes de traduccion:
les impone que, les censura o amonesta; por implicacion, les prohibe.

Completamente iluminador es el texto del evangelio de Juan, en el capi-
tulo 4. Se narra el encuentro de Jesus con una samaritana, su fecundo dialogo
y las consecuencias que el paso de Jests tuvo para los pobladores de la aldea.
Jestis no pensaba como Jacobo y Santiago, Jestis no evita entablar conversacion
con una mujer, sino que le dedica tiempo, rebasa por mucho los modelos de
relacionamiento entre hombres y mujeres y entre personas de diferente credo
religioso.

En Lucas 11, se dice que Jesus al ir de camino a Jerusalén, no da el rodeo
que algunos judios tomaban: “Yendo de camino hacia Jerusalén, atravesaba
Galilea y Samaria”. En esa ocasion, 10 leprosos le salen al encuentro y le pi-
den que tenga compasion de ellos y son sanados. El texto no dice la proporcion
de judios y samaritanos, posiblemente habia mas de un samaritano, solamente
dice que el agradecido era samaritano. La expresion de Jesus sobre la actitud
agradecida del samaritano, “fu fe te ha salvado” muestra que hay apertura en su
comunidad para las personas de fe, que para nada se le excluia de la familia de
la fe por ser samaritano.

Si se da por cierta la estrecha relacion de autor, propoésito y continuidad
que hay entre el evangelio segin San Lucas y Hechos de los Apostoles, se ates-
tigua que la region de Samaria no fue excluida de la proclamacion en el cristia-
nismo originario. Es el resucitado que en Hechos 1,8 alienta a sus seguidores y
seguidoras, diciendo que en las fuerzas del espiritu iban a ser testigos incluso
en Samaria. En un texto sumario (9,31) del mismo libro, se atestigua que “La
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iglesia entera de Judea, Galilea y Samaria gozaba de paz, se iba construyendo,
vivia en el temor del Serior y crecia animada por el Espiritu Santo”. Si bien es
cierto que especialistas dan a este tipo de textos el caracter de expresar una con-
dicion ideal, no deja de mostrar el horizonte utdpico hacia donde se encaminaba
el cristianismo originario. En esa iglesia que crecia no solo habia judios, los que
mas enfatizaban en la pureza, habia también galileos y samaritanos. Esta nueva
comunidad originaria, dejaba atras los antiguos rencores y el discurso de odio,
para dejarse animar (pardaklesis) por la Ruah de Dios.

Por lo que se ha expresado, el camino de sanacion, resiliencia y recon-
ciliacion no se hace inicamente con la afirmacion de los discursos evangélicos
del reinado de Dios, ni con la buena actitud de usar vida y recursos para tratar de
aliviar a quienes padecemos violencia. Este camino y vocacion es un llamado al
que la Ruah de Dios nos empuja y ya caminando, nos anima.

3.  ¢(Quién hizo de projimo?

3.1 ;Quiénes son projimos de los violentados?

De la pregunta en Lucas 10,29: “;Y quién es mi projimo?”, se valora
en el mismo verso que lo hacia para justificarse (dikaioo) que puede entender-
se como la intencién de mostrarse o considerarse justo o inocente. Ya habia
respondido al maestro y el maestro habia estado de acuerdo con su respuesta.
Ademas de persistir en la intencion de ponerlo a prueba o tentarlo se quedo cavi-
lando de su propia respuesta. Tan apegado tradicionalmente a la ley estaba, que
no se da cuenta de la vinculacidon que habia hecho en la interpretacion de esta.
El mismo credo del amor a Dios, es el del amor al projimo. Existe una relacion
directa entre amar a Dios y amar al projimo.

3.2 Larespuesta definitiva

A la inquietud original del intérprete de la ley era por la vida eterna (v.
25) se da la respuesta inicial (v. 28) “Has respondido correctamente, obra asi
y viviras”. Pero de manera extraordinaria algo sucede en la composicion de
Lucas, al atestiguar la proclamacion (kerigma) de la parabola y dejar fluir el
testimonio (marturomai) del violentado y de quien se hizo projimo surge la
novedad evanggélica.

La respuesta definitiva a la segunda pregunta: “; Y quién es mi projimo?”,
ya no se enmarca en la vida eterna, sino en la vida aqui y ahora. No es que se
pierda el horizonte escatologico de la vida eterna, es que no se le ve como una
herencia metahistorica, sino como una condicion historica en la cotidianidad.
El esfuerzo de Jests radico en invitar al especialista en la ley a poner los pies
sobre la tierra mediante la pardbola, le presenta la realidad violenta, de la cual
¢l también participaba de manera activa, pues las respuestas tienen pertinencia
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cuando vienen del mismo agresor, en este caso v. 37: “El que lo trato con mi-
sericordia’.

A la respuesta definitiva, Jesus confirma “haz tu lo mismo”, traduccidon
que no le hace justicia totalmente al griego poreuou kai su poiei jomios. En
primer lugar, porque tiene dos imperativos (poretiou y poiei), no solo uno. En
segundo lugar, porque el primero de los imperativos (poretiou), podria traducir-
se “ponte en camino” que ademas de ser una clara invitaciéon para mostrar que
se hace prdjimo, le invita a colocarse en ese camino de entrega y ofrecimiento
incondicional hacia Jerusalén. Por ultimo, con la expresion “haz tu lo mismo”,
con un verbo (poiei) presente, activo e imperativo, se hace un juicio de valor
con respecto a la actuacion del samaritano de la parabola, ¢l es el que se hizo
projimo y ademas se invita al interlocutor de Jesus a emularle.

Conclusiones

Las reflexiones que aqui se han presentado, las que se han hecho tomando
en cuenta que la violencia es la experiencia cotidiana de miles de personas en
Abya Yala y el mundo, que se expresa entre humanos, entre grupos organizados
y hacia el cosmos, nos llevan a considerar la actitud que como sujetos y comuni-
dades de fe tomamos ante ella: ;Como se ha actuado, como se actlia y actuara?

La solucién no es inmediata y va desde la radicalidad de no sumarse al
gjercicio de la violencia, de no ser participe de la violencia estructural hacia
conformar comunidades de fe que se muestran projimas en los contextos de
violencia.

Participes de la comunidad de fe no debieran generar y ejecutar acciones
de violencias fisicas a quienes son diferentes y tampoco debieran optar por los
discursos de odio que se vinculan a las creencias religiosas. Fieles al evangelio
del reinado de Jesus -quien camina en entrega incondicional, el que es violenta-
do, el que nos acompaifia- estamos llamadas y llamados no solamente a husmear
en las violencias de todo tipo, hacer un juicio de valor y pasar de largo, estamos
llamados y llamadas a actuar con misericordia y compasion.
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Ni piedras ni hombres acusadores:
la mujer en medio, Jesiis y los del monton
(Jn 8, 1-12)

Neither Stones nor Accusing Men:
The Woman in The Middle, Jesus and Those on The Heap
(Jn8, 1-12)

Resumen

Este articulo hace una relectura desde las masculinidades, utilizando el enfoque y
metodologias del Bibliodrama sobre la pericopa en Juan 8, 1-12 sobre la mujer que
es acusada de adulterio y agarrada para ser presentada a Jesis para que emita juicio.
A través de un recorrido con informacion relevante sobre los espacios, posiciones,
cuerpos y significados que el texto menciona o supone, se reconstruye dramatica-
mente la escena ocurrida en el patio de las mujeres del Templo de Herodes, en la
que fariseos, doctores de la ley, la mujer, Jestis y una multitud no especificada que
escucha, son tensionados. En esta relectura, adquieren protagonismo el grupo de
personas del monton que escucha a Jesus, el movimiento de entrada y salida de los
acusadores que manipulan la ley como trampa, la presencia de las piedras como
violencia simbdlica y los limites personales del propio Jesus, un hombre comin y
corriente marcado por las fracturas de no corresponder al modelo hegemonico de
masculinidad de la época. Finalmente, se plantea que la mujer de este relato ha sido
y es injustamente agredida, cuando se sigue levantando la etiqueta de “adultera” para
reconocerla, sin abordar la pregunta por el paradero y responsabilidad del hombre,
necesario para la acusacion y el eventual escenario de regreso resistente y resiliente
que le espera. En realidad ella es la protagonista como mujer en medio que moviliza
a Jesus y a otros hombres.

Palabras clave: Juan 8, Bibliodrama, masculinidades, mujer en medio, violencia
simbolica

! Maestro en Teologia, Diplomado de la Escuela Biblica Arqueoldgica Francesa de Jerusalén, certificado
internacional en Terapia Gestalt y en Salud Sexual y Reproductiva (Public Health Institute, California,
EEUU). Docente universitario, Investigador y formador en el Programa de Masculinidades del Centro
Bartolomé de las Casas de Centroamérica (Correo electronico: larryjose@gmail.com).

2 Este texto fue originalmente publicado en: En Blisqueda de caminos de equidad y relaciones verdadera-
mente humanas. Managua, CIEETS, 2004. Este trabajo es una actualizacion para la digitalizacion (2021).
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Resumo

Este artigo faz uma releitura da narrativa a partir da perspectiva das masculinidades,
utilizando o foco e as metodologias do Bibliodrama na pericopa de Jodo 8:1-12, que
trata da mulher acusada de adultério e detida para ser apresentada a Jesus para jul-
gamento. Através de uma exploragdo com informagdes relevantes sobre os espagos,
posicdes, corpos e significados mencionados ou implicitos no texto, a cena que oco-
rreu no patio das mulheres do Templo de Herodes ¢ dramaticamente reconstruida.
Nessa reinterpretagdo, o grupo de pessoas comuns que ouvem Jesus, 0s movimentos
de entrada e saida dos acusadores que manipulam a lei como uma armadilha, a pre-
senga das pedras como violéncia simbdlica e os limites pessoais de Jesus, um homem
comum marcado pelas fraturas de ndo se conformar com o modelo hegemdnico de
masculinidade da época, assumem papéis centrais. No final, postula-se que a mulher
nesta narrativa foi e ¢ injustamente agredida, uma vez que a etiqueta de “adultera”
continua sendo levantada para reconhecé-la, sem abordar a questdo do paradeiro e da
responsabilidade do homem, que é necessario para a acusagdo e o potencial cenario
de um retorno resistente e resiliente que a aguarda. Na verdade, ela ¢ a protagonista
como mulher no meio, mobilizando Jesus e outros homens.

Palavras-chave: Jodo 8, Bibliodrama, masculinidades, mulher no centro, violéncia
simbodlica

Abstract

This article reinterprets the narrative from the perspective of masculinities, utilizing
the focus and methodologies of Bibliodrama on the pericope in John 8:1-12, which
deals with the woman accused of adultery and apprehended to be presented to Jesus
for judgment. Through an exploration with relevant information regarding the spa-
ces, positions, bodies, and meanings mentioned or implied in the text, the scene that
took place in the women’s courtyard of Herod’s Temple is dramatically reconstruc-
ted. In this reinterpretation, the common people listening to Jesus, the movements
of entry and exit of the accusers who manipulate the law as a snare, the presence
of stones as symbolic violence, and the personal boundaries of Jesus himself, an
ordinary man marked by the fractures of not conforming to the prevailing model
of masculinity of the time, take on central roles. Ultimately, it is postulated that the
woman in this narrative has been and is unjustly assaulted, as the label of “adulte-
ress” continues to be raised to recognize her, without addressing the question of the
whereabouts and responsibility of the man, which is necessary for the accusation and
the potential scenario of a resistant and resilient return that awaits her. Actually, she
is the protagonist as a woman in the middle, mobilizing Jesus and other men.

Keywords: John 8, Bibliodrama, masculinities, woman in the midst, symbolic vio-
lence.
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1.  Introduccion: Tiempos digitales, amenazas tangibles en manos
violentas

La pericopa que presenta el evangelio de Juan (8, 1-12) sobre una mu-
jer sorprendida en adulterio y llevada ante Jests es un campo abierto para una
interpretacion liberadora a partir de codigos de interpretacion feminista y los
trabajos de masculinidades. Este texto es crucial porque representa niveles de
interaccion entre los protagonistas, muy complejos y sofisticados, pero sobre-
todo porque el texto es poderoso en imagenes profundamente arraigadas en el
imaginario colectivo de muchos grupos de fe, perviviendo a pesar del conflicto,
la conciencia y las practicas personales que demuestran contradicciones con la
leccion oficial. En los ultimos afios se ha revelado tras las lineas de la lectura
tradicional, que este texto propone dinamicas y posiciones de poder, cuando se
lee desde las técnicas del bibliodrama, que pueden resultar de mucha utilidad
para las practicas transformadoras hacia la justicia de género en la que estan
comprometidos muchos hombres y comunidades de fe.

Ha sido desde el enfoque de Bibliodrama de Yose Hohne-Sparborth?,
dentro del modelo conocido como Hohnergie*, que hemos podido interactuar
en clave de género y darnos cuenta de la urgencia y necesidad de una reflexion
biblico-teologica con abordajes especificos para los hombres interesados en
transformar las masculinidades patriarcales. Sin embargo, desmontar los imagi-
narios y las practicas machistas no es para un hombre asunto ni de un dia ni de
un libro, quiza tampoco de una sola maestra, por lo cual necesitamos de varias
personas que a lo largo de afios, puedan ir hilando los hallazgos, luego de inte-
ractuar con varios textos, para generar pistas interpretativas transformadoras de
utilidad pastoral y social.

En los tiempos raudos y veloces de las redes sociales que vivimos y su-
frimos, la informacion sobre las diferentes violencias que aquejan a Centro-
américa y mas alla, vuelan hasta nuestra cotidianidad no s6lo como noticia,
sino como imagen morbosa de hechos que son registrados en vivo, pese a su
gravedad y crudeza. Muchas veces, cuando esas violencias se refieren a asuntos
de una supuesta moralidad sexual de las mujeres, de autonomia de sus vidas,
de relaciones de pareja, de incidentes que no reportan mayor detalle que el de
una acusacion particular, luego son justificados contundentemente con todo tipo
de argumentos, muchos de ellos religiosos. Entre esos argumentos también se
justifica la exposicion publica, un poner al medio a las acusadas para ser juz-

3 Yosé Hohne-Sparborth es holandesa, tedloga y terapeuta. Ha desarrollado un extenso trabajo de formacion
en varios paises de Europa y en Aruba, Costa Rica, Nicaragua, El Salvador, Chile y Colombia. Actualmente
trabaja en el movimiento de solidaridad con mujeres sobrevivientes de grupos extremistas islamistas en el
norte de Irak. La mayor parte de su reflexion escrita esta publicada en holandés e inglés. En este nimero
de RIBLA escribe sobre Génesis 2 y 3.

4 Aunque la mayor parte del pensamiento escrito de Hohne-Sparborth se encuentra en holandés u otros idio-
mas y en registros no publicados en fisico/imprenta, un libro reciente muestra los desarrollos del Bibliodra-
may el enfoque corporal, llamado Hohnergie. Yose Hohne-Sparborth. Rutas de autocuidado y autosanacion
energética. Bogota: Ed. KairEd, 2015.
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gadas por la opinidn publica, en realidad sumariamente e independientemente
del resultado (si es que hay otro diferente a una condena digital), la marca de la
vergiienza queda etiquetada sobre las vidas de las que fueron puestas al medio,
por mas que se demuestre su inocencia o algunos comentarios compasivos las
defiendan, comprendan, absuelvan y liberen de culpa.

En la gran mayoria de los casos, son hombres los usuarios que liberan
este tipo de contenidos, quienes los consumen y multiplican y quienes termi-
nan trasladando la informacion digital al plano de realidad fisica, con acoso,
violencia de diferentes tipos® e incluso feminicidio. Se sabe de casos en donde
las victimas puestas al medio del escarnio digital finalmente se suicidan al no
soportar la carga de culpa y vergiienza de tal exposicion. Cerca de un 40% de
consumidores hombres creen que este no es comportamiento tan grave® y se co-
noce reportes recientes por la prensa de los ataques a mujeres que son persona-
lidades publicas: la primera ministra de Finlandia, Sanne Marin, por organizar
fiestas “de libertinaje”; la activista mexicana Olimpia Coral Melo, que sufti el
escarnio del ambiente universitario después que un joven abirera una web para
violentarla: “Cada vez que alguien comparte contenido intimo de una persona
que no lo permitié es como (sic) una violacion. A mi no me penetraron, pero
me estaban violando, porque utilizaban mi cuerpo. Digitalizado, si, pero mi
cuerpo al fin”’; o la a cantante espafiola Chanel Terrero, que ante su propuesta
musical para un concurso fue atacada por contenidos hipersexuales y banales;
la abogada salvadoreiia Berta de Ledn, la que después de criticar y distanciarse
politicamente del presidente de El Salvador, comenzd a suftir tal acoso y ame-
nazas de muerte en redes, que tuvo que abandonar el pais con toda su familia,
rumbo al exilio; la politica estadunidense Nina Jankowitz, que en su libro How
to be a woman online, aseguraba que “ser mujer en internet es un acto inheren-
temente peligroso” al haberlo vivido poco antes de las elecciones presidenciales
en Estados Unidos, cuando sufti6 el acoso digital por publicar videos en los que
desmentia bulos informativos de Donald Trump, conocido acosador y acusador
en redes.

Esta nueva violencia tiene fuertes vinculos con una cultura, negocios y
legislaciones que la toleran u omiten. Son piedras lanzadas al tejado, con tal
fuerza, persistencia y escandalo, que terminan por tirar el techo de las victimas
o por expulsarlas antes de que las cosas pasen a peores, pero las manos que las

5 estan siendo tipificadas nuevas expresiones de violencia digital, algunas ya como delitos: ciberacoso,
sextorsion, doxing (revelacion de datos secretos o intimos de victimas). Una buena entrada para la sensi-
bilizacion es la iniciativa Ciberseguras, disponible en: https://dplnews.com/la-violencia-digital-es-real-ini-
ciativas-en-america-latina-que-luchan-por-internet-seguro-para-las-mujeres/ Visitado 10 jul, 2023.

¢ Dado que carecemos de estudios a profundidad en Centroamérica, la informacion sigue siendo anecdotica
a nivel personal y colectivo, pero existen datos de otros contextos que ilustran esta realidad, como FAD
Juventud (Espana).

7 En declaraciones al lograr que su lucha por la prevencion, proteccion y no repeticion generara una serie
de importantes reformas conocidas como Ley Olimpia. Disponible en: https://www.somoselmedio.com/
ley-olimpia-que-es-y-como-surgio/ Visitado el 10 jul, 2023
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lanzan quedan impunes, aunque sean conocidas. Esta violencia esta respaldada
en muchas ocasiones por interpretaciones fundamentalistas e interesadas desde
las tradiciones religiosas, en occidente cristianas, donde algunos textos biblicos
adquieren notoriedad.

Esta violencia no es directamente fisica, son palabras - no por ello dejan
de ser violacion de dignidad y derechos, delito en muchos casos, abuso en todos
ellos- sino que su asociacion con el campo de lo simbdlico, de lo religioso en
sentido amplio dada la matriz cultural cristiana en occidente pero también de
otras matrices en mas regiones del mundo (p.e. los casos de extremismo y odio
en de violacion masiva de mujeres en India, justificadas por lideres hinduistas
o las lapidaciones incluso de mujeres jovenes en Indonesia, ordenadas apelan-
do la Sharid). Las consecuencias no siempre son mortales, las acusaciones se
detienen en el aire, el debate termina por cansar y la victima (no solo adultas,
sino crecientemente ninas) es devuelta al anonimato o silencio, pero muchas
veces volver es imposible, las marcas perduran: miedo, estrés, exilio del con-
texto vital, pérdida de valor social, amenazas constantes por el rostro o nombre
conocido, suicidio®.

Las mujeres y las nifias tienen mas probabilidades que los hombres y los nifios de su-

frir violencia digital, y es mas probable que dicha violencia sea de naturaleza sexual

y constituya una amenaza. Ademas de a las mujeres y las nifias, los agresores son

mas propensos a atacar a personas de color (sic), personas LGBTQI y a las que perte-

necen a otros grupos minoritarios. De este modo, *los indices de abuso** aumentan
en el caso de las personas con identidades marginadas multiples e interconectadas.

La violencia digital suele nacer de la misoginia, el racismo y la homofobia y, como

tal, puede constituir un delito de odio (UNFPA, 2021)

Lo anterior toca directamente mi vida y mi entorno, desde amigas no
famosas que han sufrido o sufren estas violencias sutiles u hostiles hasta ca-
sos escondidos tras las cifras pero que al ser de mi contexto cercano refieren
la responsabilidad colectiva de lo que estamos haciendo. Me identifico como
hombre, criado y construido como tal en un contexto centroamericano popular,
y en proceso de busquedas y desaprendizajes sobre la masculinidad hegemonica
con la que se socialice y sobre los parametros de fe con los que fue criado. Soy
facilitador de procesos de género y masculinidades con hombres que ejercen
violencia y con hombres campesinos, indigenas y de medios populares de todas
las edades que intentan actuar a favor de la justicia de género y en todos esos
ambientes, mi palabra como biblista y educador es solicitada porque la religion,
la Biblia son asuntos fundamentales para la legitimacion o deconstruccion, para
la validacion conservadora e inmovilista o para la movilizacion y acciones afir-
mativas hacia la igualdad. Desde esas coordenadas, muchas mujeres, también
algunos hombres, me siguen preguntando ;Y los hombres, qué?

8 En cuanto a nifias, UNICEF cuenta con una util pagina de recursos:
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2.  La masculinidad hegeménica y las masculinidades

Ha pasado mucho tiempo desde que la RIBLA 56, “Reimaginando las
masculinidades” retomo los hallazgos y desafios planteados desde el creciente
campo de las masculinidades y el pensamiento (por entonces ya muy desarro-
llado) de nuestras colegas feministas, para activar una linea comun, un espacio
seguro donde varios hombres biblistas pudiéramos ofrecer ideas generadoras
para el dialogo. Eramos conscientes de hacer “una lectura sin un espiritu apo-
logista, sin disculpar los textos (y menos aun los personajes masculinos) de las
relaciones opresivas que se dan en su contexto, mostrando que hay textos y
personajes que expresan una ideologia patriarcal dominante que no abordamos
y que tendremos que hacerlo mas pronto que tarde” (Madrigal y Reyes, 2007).
Con esperanza, nos damos cuenta de muchos avances y algunos desde distan-
cias grandes con respecto al contexto latinoamericano, plantean con valentia
y calidad tamafa tarea como Rachel Starr (“Los héroes de la fe y como resis-
tirlos”), en otro articulo de este nimero o W. Moore (2022), en un libro que se
comenta en la seccion de resefias de este numero de la RIBLA.

La masculinidad hegemonica es un constructo sociocultural de caracte-
risticas, valores y comportamientos que una sociedad impone como el deber ser
de un hombre y que se impone con rango de superioridad, patron de medida,
prioridad, precedencia desde que el sistema patriarcal se fue configurando. Aun-
que hay cambios sustantivos en sus expresiones y aplicaciones segln la cultura,
edad, geografia y las condiciones materiales, siempre existe una manera es-
tandarizada, aceptada, reproducida y legitimada que define como deben sentir,
pensar y comportarse los hombres. El modelo hegeménico de masculinidad, a
pesar de tantos cambios, sigue dictando las normas no escritas pero sentidas y
vividas, de lo que esta permitido y de lo prohibido.

Esa masculinidad impuesta, no es escogida, crecemos en ella, vivimos
con ella, luchamos por ella. Impone una manera rigida de comportarse, basada
en aspectos de poder, violencia y una supuesta, siempre lista, capacidad a las re-
laciones sexuales. Para los hombres estas son caracteristicas obligadas que hay
que mostrar para reafirmar constantemente que se es un hombre. Entre algunos
de los atributos que el hombre debe poseer para ser considerado “un hombre
de verdad” esta el ser poderoso, fuerte, rudo, competitivo, dominante, triunfa-
dor, seguro de si mismo. Ademas, como lo masculino se le asigna una supuesta
complementariedad o distincion frente a lo considerado femenino, el hombre
tiene prohibido manifestar emociones como la ternura y la delicadeza, o senti-
mientos de debilidad como el llanto, el miedo y la inseguridad, aceptadas como
validas para las mujeres. La masculinidad no es sélo la conducta de personas
aisladas, ni solo la decision personal de querer ser exitoso viviendo o no con
este modelo, sino también una estructura ideologica que determina la manera de
ver las relaciones, la cultura, el mundo, desde donde se decide, emite y modela
esa conducta. La masculinidad hegemonica actia en todos los planos: en lo
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individual y en lo colectivo, en lo subjetivo y objetivo, en lo cotidiano personal
y en lo publico politico. Afecta lo que decimos, lo que jugamos, las cosas que
construimos e investigamos y como las hacemos, el cuerpo que somos, pero que
decimos tener o querer, las creencias y hasta la mismidad, es decir, aquello que
creemos firmemente, la mas intima conviccion personal.

Pero si desde el modelo hegemonico de masculinidad vigente en una
época y lugar concreto, se mide e interpreta a los hombres, si tal modelo es
un patron de medida, no todos los hombres tienen €xito en adecuarse a esas
medidas, inclusive fisicas, con las que se mide su masculinidad. Siempre se nos
muestra algunos hombres que si aparecen configurados exitosamente y que va-
lidan el modelo para todos los demas. Sin embargo, la realidad cotidiana nos va
indicando que ese modelo no es perfecto ni uniforme. Son muchos los hombres
que al hacer un analisis critico de género de ese modelo hegemonico descubren
que no caben y que lo que deberian ser felices marcas que validan el origen, en
ellos son fracturas, defectos de adaptacion, es decir, fallos de socializacion en
el modelo hegemonico de masculinidad. La maquinaria ideologica y cultural
que hace posible la configuracion hegemonica de los hombres genera también
hombres con fisuras y fracturas que no se ven, son ocultados o corregidos, eli-
minados o silenciados como reporte minoritario no relevante. La masculinidad
hegemonica se presenta Unica, natural y hasta divina. Pero en realidad vivimos
y comprobamos que se trata de masculinidades, ni nuevas ni singulares, de larga
data, donde el plural alienta a la resistencia y resiliencia del modelo hegemo-
nico.

Con estas claves, el relato de la mujer que fue capturada, llevada al medio
y acusada ante Jesus y quienes les escuchaban, ha sido uno de los textos biblicos
mas abusados en la tradicion de interpretacion en contra de las mujeres. Son
varias las estrategias de la hermeneutica feminista que tomamos prestadas para
la interpretacion en clave de masculinidades y en este caso, podriamos decir que
se trata de leer desconstructivamente desde las masculinidades pero en subver-
sion de las lecturas tradicionales.

3. Un texto que no ha estado al medio®

Nuestro texto ha tenido que luchar y sobrevivir a una larga historia de
descalificacion, valoraciones negativas sobre su utilidad, reasignacion de su ori-
gen y hasta intentos de sacarlo del canon actual. Es comun encontrar en los
estudios y comentarios que no es probable que esta porcion (Jn 7, 53-8,11) sea
parte original del Evangelio de Juan, o por lo menos no en este lugar, puesto
que la evidencia textual en la mayoria de los manuscritos griegos la omiten,
otros posteriores marcan esta seccion con asteriscos y un grupo de manuscritos

° Las letras mayusculas al inicio de cada versiculo del texto en las graficas, indican el analisis textual,
donde se destaca una estructura concéntrica que al medio tiene el elemento F. Todos los textos de la Biblia
de Jerusalén, 1998.
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la pone después de Lucas 21:38. De manera descolocada, algunos manuscritos

tienen esta seccion después de Juan 21, 24, y uno la tiene después de Juan 7, 36.

Asi, muchos pasan de largo de la pericopa porque:
No concuerda el estilo, el vocabulario, ni el tono con los escritos juaninos. Esta histo-
ria interrumpe el desarrollo del Evangelio, separando dos afirmaciones de Cristo que
estan relacionadas (ver 7:37, 38 con 8:12). Ademas de esta evidencia interna, existe
abundante evidencia externa en contra de la aceptacion de este pasaje como parte del
Evangelio. Por ejemplo, el manuscrito mas antiguo que incluye este pasaje es el un-
cial identificado con la letra “D” que data de los siglos V o VI, pero este tiene la fama
de varios agregados no auténticos. Asi, las evidencias interna y externa se unen para
asegurarnos que este pasaje no estaba en el texto original (Bartley, 2005, p. 128).

Algunos Cristianos antiguos (como Agustin y Ambrosio) omitieron esta
historia, no tanto por la evidencia del texto, sino porque ellos pensaban que
hacia ver a Jesis como que condonaba la inmoralidad sexual (Bartley, 2005,
p- 128).

(De donde proviene la pericopa? ;de una tradicion oral o escrita? ;de
un contexto joanico o sinoptico? ;de una antigua tradicion incluso apostolica,
o0 es simplemente una invencion apocrifa? Para algunos autores (Sanchez-Cas-
telblanco, 2010), la historia de la mujer que se ha llamado abusivamente “adul-
tera”, proviene o de una tradicion oral del evangelio o de un ambiente de la
tradicion sinoptica original. El caracter de la historia implica que es genuina y
la mayoria de los eruditos reconocen que es histdrica, Los primeros escritores
Cristianos mencionan este evento al principio del segundo siglo (100 e.c.).

La correspondencia que existe entre la pericopa y la vida misma de Je-
sus es muy verosimil pues la pregunta en torno a la cual gira la discusion, se
encuentra en boga en el judaismo en la época de Jesus: en efecto, se debate la
validez de la disposicion de la ley de Lv 20,10 y Dt 22,22 entre los principales
representantes de las escuelas de pensamiento y estudio del judaismo; es ante
esta trampa que Jests decide, al parecer, en contra de la Tord y sus representan-
tes y a favor de una interpretacion mas flexible, perdonar a la mujer acusada sin
condiciones, quiza debido a la falta de pruebas. La antigiiedad de la pericopa y
la tradicion a la que ésta pertenecia no se ponen en discusion, sin embargo, si
el relato de la adultera es una antigua narracion relacionada con Jesus, llama la
atencion que quiza esta relativa facilidad de no-culpabilidad resulté demasiado
laxa a los ojos de la moralidad, penitencia y patriarcado instalandose en la Igle-
sia Primitiva (Brown, 1999).

4. El texto de los silencios dramaticos.

Los pocos versiculos del capitulo 7 y los primeros del 8, tal cual ha que-
dado ubicado el texto, ofrecen informacion interesante, a pesar de su descoloca-
cion: Este relato se enmarca dentro de las fuertes controversias de Jests con los
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judios durante la fiesta de las Tiendas en Jerusalén (7,1-10,21), con una hosti-
lidad creciente hasta el punto “que Jesus no podia andar por Judea, porque los
judios buscaban matarle” (7,1). Sin embargo, después de enviar por delante a
sus hermanos (7,8), El también va a Jerusalén para participar de las festividades.
“Alli, aunque en un primer momento llega de incognito (7,10), después ensefia
en el templo en presencia de todo el pueblo (8,1) hasta que tiene que esconderse
ante el riesgo de ser apedreado (8,59)” (Sanchez-Castelblanco, 2009, p. 65,
subrayado nuestro).

Veamos entonces el texto en su estructura central, sin perder de vista su
disputada historia y ubicacion en la interpretacion:

Tabla 1: estructura de Juan 8, 3-11

A (8,3) Los escribas y fariseos le llevan una A’ [No la llevan, se va] «Vete, y en adelante no
mujer sorprendida en adulterio, la ponen en peques mas.»
medio

B’ (8,11) Ella respondio: «Nadie, Sefior.» Jests
le dijo: «Tampoco yo te condenoy». [Ninguna
acusacion, ninguna condena]

B y le dicen: (8, 4) «Maestro, esta mujer ha sido
sorprendida en flagrante adulterio. (8,5) Moisés
nos mando en la Ley apedrear a estas mujeres.
[acusacion-condena]

C’ (8,10) [Tu, qué dices] Incorporandose Jesus le
dijo: «Mujer, (donde estan? ;Nadie te ha
condenado?»

C (TG qué dices?»

D (8, 6) Esto lo decian para tentarle, para tener , i .
de qué acusarle. D’ (8,9) Ellos, al oir estas palabras, se iban

retirando uno tras otro, comenzando por los mas
viejos; y se quedo solo Jestis con
la mujer, que seguia en medio.

E Pero Jesus, inclinandose, se puso a escribir con
el dedo en la tierra. E’ (8, 8) E inclinandose de nuevo, escribia en la
tierra.

F (8, 7) Pero, como ellos insistian en preguntarle, se incorporé

y les dijo: «Aquel de vosotros que esté sin pecado,
que le arroje la primera piedra.» )

El tono literario se manifiesta mediante algunas correspondencias y con-
centraciones de vocabulario tales como: al inicio y al final (8, 3.9) aparece la
clave “en medio” (€v pécm = en mesos), a la presion de los hombres acusadores
que urgen la intervencion de Jests se contrapone su retirada en silencio. La tra-
may la tensién del relato culmina con la sentencia solemne de Jesus, que luego
de dramaticos silencios, provoca la salida del lugar de los acusadores, todos. No
termina con la salida, sino con el didlogo de Jesus ahora con la todavia acusada,
para descargarle de la pena, aunque quiza no de la culpa por lo que significa
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volver a la vida de todos los dias habiendo sido sometida al escarnio publico:
“vete y en adelante no vuelvas a pecar” (8,11).

Vienen unos hombres, bien ubicados como escribas (ypoppoteic = gram-
mateis) y fariseos ( ®apicoiog = Pharisaios) agarrando (&ym = agod, que es un
término de llevar, conducir a una persona o animal) a una mujer y la ponen en
medio, frente a Jesus, del que nos han dicho que esta predicando en el patio.
De inmediato es increpado supuestamente con respeto puesto que se refieren a
¢l como “maestro”, pero plantandole una acusacién muy grave sobre la mujer.
Aunque hemos dicho antes que la aplicacion no solia llegar hasta las ultimas
consecuencias previstas, si que era grave y pasara lo que pasara, la mujer al
medio esta siendo humillada ante la mirada publica de cualquiera que estuviera
o0 pasara por ahi. Jesus, al medio, deja perpleja a la audiencia con su actitud y
silencio, y antes la insistencia de quienes habian arrastrado al lugar a la mujer,
responde increpando a su vez que hagan lo que piden, tirar las piedras (se en-
tiende que hasta matarla, aplicando la ley que invocan). Nos detenemos en este
punto para observar como se enfrentan dos logicas diferentes y contrapuestas
en este tenso momento:

Tabla 2: 16gicas presentes en Juan 8, 3-11

Loégica que condena Loégica que libera

A) llevan a la mujer A’) la mujer sale por sus propios medios

B) Moisés y la Ley la condenan B’) nadie la condena

C) preguntan juicio de Jesus C’) Jests pregunta a la mujer sobre el
juicio

D) ponen al medio “la trampa” — es de- | D’) “la trampa” saca del medio a los que

cir, la mujer- para acusar a Jesus la pusieron

E) Jesus escribe en la tierra E’) Jesus escribe en la tierra

F) los no complices, los no responsables, los sin pecado,

que tiren la primera piedra

Como se puede ver, F esta en el corazon del texto. Jests atrapa en su
propia trampa a estos hombres que colocan a la mujer como presa y victima de
abuso de la Ley. A estos varones les interesa entrar en confrontaciéon con su par
varon y le exigen activar los protocolos culturales de confrontacion regulada
en un espacio sagrado donde él predica y explica asuntos religiosos y de fe,
asumiendo un rol de autoridad, presencia y agencia, espacio donde ellos son los
especialistas de la Ley, personajes conocidos, hombres con derecho. La mujer,
el syjeto de delito, en realidad ni es sujeto ni interlocutor, la mujer, poco menos
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que objeto, esta reducida, empezando por su propio cuerpo que esta en medio de
la disputa y en silencio, esperando sentencia y ante la amenaza real de activar la
violencia de las piedras, por mas condicionantes legales dadas por el lugar. Cabe
recordar que no se podia aplicar pena de muerte sin el consentimiento de las
autoridades romanas que debian autorizar su aplicacion con cierta regulacion o
en todo caso, aplicarla por si mismas.

5. La tradicion que acusé, etiquetd y sentencio con adulterio a la
mujer

La interpretacion de este texto, al igual que su canonicidad, tiene una his-
toria particular de larga data. Desde ser ignorado, banalizado y abusado, hasta
ser muchas veces descartado y arrinconado como irrelevante para la teologia
de un Jests en disputa creciente con los poderes de este mundo, ha resultado
con giros discriminadores, machistas y estereotipados de lo que se considera
una mujer pecadora. Como todos los textos biblicos, que carecen de titulares
en sus textos originales, los titulos que ha recibido tradicionalmente este texto
plantean, con pocas variaciones, “La mujer adultera/pecadora”, confirmando
de antemano, validando la vision hegemonica masculina, condenando sin mas
pruebas o debate, como culpable, a la mujer que es llevada ante Jests, como
mera herramienta, arma, pieza para azuzar el conflicto, tender un trampa y cap-
turar a la presa principal: Jesus.

Al tomar conciencia que la historia de la interpretacion tiene como
principales protagonistas visibles a hombres en posiciones de poder, sea eclesial
y de liderazgo, de conocimiento y posicion en las academias, de conocimiento
y acceso a la informacion disponible, resulta evidente que la huella de la mas-
culinidad hegemonica ha estado y sigue presente en toda esa historia, pero al
llegar a textos concretos como este, actiia como legitimadora de situaciones de
gran injusticia para personas concretas que ven en el texto a personas de carne
y hueso y no a puras invenciones literarias para ilustrar el conflicto entre Jests
y los ilustrados de la época, todos hombres.

Siguiendo la metodologia del bibliodrama y la interpretacion que hace
posible, instalamos preguntas por lo obvio y lo no evidente a cada versiculo y
verificamos que el relato indica con toda firmeza que encontraron a la mujer en
el acto mismo, in fraganti y, como nos recuerda Y. Hohne-Sparborth en otro
articulo de este mismo ntimero!?, inmediatamente surge la culpa para la mujer
como instigadora y pecadora, y por lo tanto merece ser acusada y condenada,
sin considerar la literalidad de este texto: “adulterio”.

Cuando nos referimos al adulterio, en la Biblia encontramos referencias
tempranas en las que se tipifica la falta y el castigo, distinguiendo situaciones,
protagonistas y pruebas. En principio, el texto es claro en su aplicabilidad: “Si

10 Hohne-Sparborth, Y. El engailo de la serpiente. Génesis 2 y 3.
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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. Asi haras desaparecer de
Israel el mal” (Dt 22, 22) y en este mismo lugar (Dt 22, 11-22) podemos encon-
trar el detalle de Juicio ptiblico: En algunos casos, el adulterio se consideraba un
asunto publico y se llevaba a cabo un juicio ante la comunidad o las autoridades
locales. El procedimiento podia variar, pero se buscaba establecer la culpabili-
dad de las partes involucradas, respondiendo a una denuncia del marido cuando
supuestamente no encontraba virgen a la doncella. Si no habia prueba de su
inocencia, era apedreada a la salida de la ciudad, de lo contrario el penalizado
era él. También cuando se encontraba un hombre y una mujer en adulterio en
plena ciudad y la mujer no habia pedido socorro, se lapidaba a los dos. Otra vez
las piedras, protagonistas acusadoras y ejecutoras. Una excepcion era si la mujer
habia sido violada en los campos, donde nadie podria haberla socorrido y por
ello no recibe pena ninguna. Pena de muerte (Lv 20:10), cuando se sorprendia
a un hombre en adulterio con la esposa de otro hombre, tanto el hombre como
la mujer eran condenados a muerte. Esto refleja una aplicacion extremadamente
severa de la ley. Se describe una ley que se aplica cuando un hombre sospecha
que su esposa ha cometido adulterio, pero no hay pruebas claras (Nm 5,11-31).
En este caso, se lleva a cabo un ritual en el Templo para determinar la inocencia
o la culpabilidad de la esposa. En ciertos casos, se permitia el divorcio por adul-
terio (Dt 24, 1-4), en caso de “indecencia” (“algo de desnudez” = ervah). Sin
embargo, esta practica era mas permisiva que la pena de muerte y permitia a las
personas poner fin a un matrimonio en caso de adulterio, cuando no se queria
judicializar, no habia testigos. Es decir, aunque nos parezca inaudito, Dt 22 es
una proteccion a las mujeres en tiempos de privilegio masculino. Ademas, los
ultimos versiculos muestran que no se trata de un mandato sexual, sino de un
mandato de propiedad.

Puesto que en toda la Biblia hebrea no encontramos ni una sola alusion
condenatoria a relaciones intimas entre mujeres, entonces, la pregunta mas ob-
via pero silenciada, no reconocida o eludida por siglos de interpretaciones de
hombres, es ;donde estd el hombre que agarraron in fraganti con la acusada?
(donde esta el varon?.

6. Lo que en verdad esta en medio

Los fariseos invocaron la Ley de Moisés (Lv 20, 10; Dt 22, 22-29), “...
esto le decian para tentarle, para tener de qué acusarle” (Jn 8, 6). Leyendo los
textos antes y después de nuestro foco de atencion, nos encontramos una discu-
sion muy fuerte entre Jesus y algunos fariseos por el uso de la Ley, la justicia
y ley, injusticia y abuso de la ley, pecado y juicio de verdad. Es una discusion
mortal. “Querian detenerle pero nadie le eché mano porque todavia no habia lle-
gado su hora” (Jn 7, 44). Dentro de esta tension mortal, el redactor juanino pone
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a algunos fariseos y doctores de la Ley, preguntando a Jesus para conducirlo a
un juicio, tentandole para acusarle. También un poco antes se ha presentado a
Jestis como el agua viva. Y pocos versiculos antes de esta historia, Juan pone
en la boca de algunos fariseos la expresion “esa gente que no conoce la ley, son
unos malditos” (Jn 7, 49).

Y el evangelio nos muestra a Jesus, teniendo como reaccion el escribir
con el dedo en la tierra. Aunque para el proposito dramatico del momento y la
tension vital que significa, no consideramos relevante tanto el qué podria escri-
bir o trazar en el suelo, pero el gesto de no mirarlos y escribir en el suelo podria
significar su propia condena: “Esperanza de Israel, Sefior, todos los que te cono-
cen seran avergonzados y los que se apartan de ti, en la tierra seran escritos, por
haber abandonado el manantial de aguas vivas, Dios” (Jr 17, 13). En cualquier
caso, la respuesta en tension extrema que Jesus dedica a los acusadores con
piedras es inusual, se agacha, no mira, escribe en el suelo, la mujer esta frente
a ¢l y la posibilidad de un acto resuelto de manera violenta por incitacion del
momento puede llegar a consecuencias funestas an dentro de la autoridad que
emana el sitio sagrado del Templo. Sin embargo, también descubrimos inusual
la posicion corporal de Jesus, que no mira a la acusada, mientras ella espera el
desenlace.

Como mencionamos arriba en las claves de unidad del relato, la redac-
cion del texto pone a la mujer “en medio”, al inicio, al final y jal medio!. Juan
usa mas atributos: el lugar de la escena es el Templo, que esta “en medio” en
muchos sentidos. ;qué significa estar en medio? No es cosa sencilla, ya que
tiene connotaciones teoldgicas técnicas. Algunos ejemplos: en medio estaba el
arbol del conocimiento del bien y del mal, es decir, el derecho a tener juicio
(Gn 2, 9); Dios vivia en medio de su pueblo (Dt 5, 24; Jr 12, 16) y de en medio
del fuego sale su voz; tienen que arrancar el mal de en medio (Dt 17, 17); los
ancianos y doctores de la Ley, tienen que juzgar en medio (Dt 1, 16); la Justicia
reina en medio de nosotros y nosotras (Zc 8, 8); el arca y la presencia de Dios
estan al medio (1 Cro 7, 1; Sam 7, 2). Llama fuertemente la atencion que los
mas viejos, probablemente los que encabezan el requisitorio contra la mujer,
son los primeros que van saliendo de en medio, seguidos de los jovenes ;no son
estos los que deberian guardar la justicia y el derecho de los débiles, juzgando
en medio de ellos?

Desde los procesos de masculinidades con hombres de fe en los que se lee
este texto, descubrimos cuan importante es retomar la pregunta por los lugares y
los posicionamientos de poder -mas alla de la realidad factual o la veracidad que
cuenta el texto- siguiendo el sentido que plantea, colocando nuestra mirada en
el lugar donde esto ocurre: el gran Templo de Jerusalén. Se trataba del Segundo
Templo que fue construido originalmente en el siglo VI a.e.c. por los judios
que regresaron del exilio babilonico. Este Templo reemplaz6 al Primer Templo,
también conocido como el Templo de Salomon, que fue destruido por los babi-
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lonios en el afio 586 a.e.c.. Aunque Herodes el Grande no construyo el Segundo
Templo, llevd a cabo una importante renovacion, embellecimiento, adaptacion
al mundo grecorromano y expansion de las instalaciones, comenzando alrede-
dor del afio 20 a.e.c. y a lo largo de varios afios. Herodes queria dejar una marca
duradera en Jerusalén y, como parte de su politica real de construccion, el Tem-
plo fue pensado como una estructura imponente y quiza el principal punto de
referencia en Jerusalén y en todo el levante sirio-palestinense. Sin embargo, el
segundo Templo herodiano fue destruido por los romanos en el afio 70 e.c.

La estructura arquitectonica del Templo de Herodes, era bastante intrin-
cada y contaba con varios patios o explanadas, cada uno con su propia impor-
tancia y propdsito que ademas representaba el sistema de privilegios asignados
en razon de la pertenencia o no al pueblo elegido, si se cumplia con los estan-
dares de pureza ritual, incluyendo enfermedad, si se era hombre o mujer y a la
participacion en la clase sacerdotal. El acceso a los patios internos ocurria por
diez puertas segregadas por las que se entraba siguiendo privilegios y distincio-
nes. Una vez dentro, habia varias cdmaras y patios donde se llevaban a cabo
las diferentes actividades'' y es plausible imaginar el intenso movimiento de
personas, articulos cultuales muy diversos y animales de sacrificio.

Aunque este periodo estd muy bien documentado desde el punto de
vista arqueoldgico, las estimaciones de la poblacion de la ciudad en el momen-
to de la destruccion romana varian ampliamente, desde apenas 10,000-20,000
(Shanks, 2012) hasta los 100 mil o el cuarto de millon de otros estudiosos, lo
cual hace idea de que a pesar de su majestuosidad y relevancia, era referencia de
una ciudad pequeiia, con muchos conocidos habituales y oleadas de visitantes y
peregrinos en las fiestas principales.

" Quienes deseen visualizar algunos de los planos y reconstrucciones graficas del Segundo Templo en
tiempos de Herodes, encontraran de utilidad los trabajos de Leen Ritmeyer (Paises Bajos), un arquitecto
arqueologico que ha participado en muchas excavaciones en Jerusalén. Disponible en: https://www.
ritmeyer.com/product/image-library/buildings/temples/herods-temple-and-its-courts-annotated/  Visitado
el 10 ago, 2023.
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Tabla 1: los patios del templo herodiano'

Patio de los Gentiles:

Rodeando en una gran explanada, los

recintos interiores.

Este era el patio més externo, accesible para
personas de todos los origenes, incluyendo
no judios (Gentiles). Servia como un lugar
de comercio, intercambio y adoracion. Aqui
operaban cambistas y comerciantes. Esta
area probablemente estaba llena de activi-

dad, ya que era el patio mas grande

Patio de las Mujeres:

Hacia el oriente, era una superficie
amplia, ubicada algunos metros mas

abajo.

Justo dentro del Patio de los Gentiles se
encontraba el Patio de las Mujeres. Estaba
abierto tanto a mujeres judias como a hom-
bres. Esta area albergaba diversas camaras
y se utilizaba para varias funciones, incluy-
endo la custodia del tesoro y lugares para
ofrendas. También era el lugar de la Puerta

Hermosa.

Patio de los Israelitas (o de los Hom-
bres)

Se entraba por la puerta de Nicanor,

mostrando que estaba mas elevada.

Mas alla del Patio de las Mujeres y conect-
ados, estaba el Patio de los Israelitas. Solo
se permitia la entrada a hombres judios. Se
utilizaba para ceremonias que implicaban

sacrificios y ofrendas.

Patio de los Sacerdotes:

Hacia el occidente.

Este patio mas pequeiio solo era accesible
para los sacerdotes. Contenia el Altar de los
Holocaustos y la fuente para la purificacion
ritual.

Lugar Santo y el Santo de los Santos:

El lugar mas elevado y decorado, ha-

cia el occidente.

Era el santuario interior y constaba de dos
salas: el Lugar Santo y el Santo de los San-
tos. Solo los sacerdotes podian entrar en el
Lugar Santo, que contenia la Mesa de la
Presencia, el Altar del Incienso y el Cande-
labro. Al Santo de los Santos, que albergaba
el Arca de la Alianza, solo podia entrar el
Sumo Sacerdote y solo en el Dia de la Ex-

piacion.

12 Tabla de elaboracion propia.
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El Templo no solo era un centro religioso, sino también un nucleo cultural,
social y econémico. Peregrinos de diversas regiones lo visitaban para festivales
religiosos. Los rituales, sacrificios y festivales del Templo eran fundamentales
para la vida judia. Los hallazgos arqueoldgicos han proporcionado informacion
sobre estas areas, ayudandonos a comprender como las personas interactuaban
con el espacio y dandonos la clave para establecer que el relato que nos ocupa
era facilmente ubicado en el patio de las mujeres, unico lugar posible donde las
mujeres podian estar mas cerca del lugar santo y lugar propicio donde Jests
podia convocar a cierta diversidad de personas comunes y corrientes que entra-
ban y salian y predicar audiblemente sin el bullicio y transito que significaban
ventas y cambistas en la explanada del patio de los gentiles, mucho mas grande
y rodeando el recinto principal.

El Patio de los Gentiles se menciona como “el patio exterior” (Ap 11,
2) y como su nombre sugiere, el Patio de los Gentiles era accesible para los
gentiles, extranjeros y aquellos considerados impuros. Alli, los adoradores po-
dian moverse, cambiar dinero e incluso comprar animales para sacrificios. Fue
desde el Patio de los Gentiles que Jesus, en dos ocasiones (Juan 2:11-12; Mateo
21:12-13), expulso6 a los cambistas de dinero, declarando: “Esta escrito: ‘Mi
casa sera llamada casa de oracién’, pero ustedes la hacen cueva de ladrones”
(Mateo 21:13). El Patio de las Mujeres, la inica area del complejo del templo
en la que las mujeres podian adorar, contenia las cajas de limosnas. Una de es-
tas cajas fue donde la viuda pobre ofrecio sus dos blancas (Lucas 21:1-4). Los
hombres judios ceremoniosamente puros podian entrar en el Patio de Israel, y
el Patio de los Sacerdotes, donde se encontraba el altar, solo era accesible para
los sacerdotes leviticos.

Aunque a los no judios se les permitia ingresar al Patio de los Gentiles, se
les prohibia avanzar mas alla del patio exterior. Los patios interiores del templo
estaban cercados por una balaustrada, y en las entradas se colocaban avisos en
griego y latin, advirtiendo a los extranjeros y a los no circuncidados que cruzar
hacia uno de los otros patios conllevaba la pena de muerte. Por lo tanto, es ve-
rosimil que el relato tenga en mente y coloque inmediatamente en el imaginario
de sus primeros lectores, como escenario de la accion, el patio de las mujeres,
lugar al que llevan a la mujer.
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Imagen 1'3: Plano del Templo ubicando el patio de las mujeres
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7. Lo que dicen los cuerpos en el texto

Iniciamos destacando varios hallazgos colectivos que hemos sistemati-
zado con grupos de hombres que hacen bibliodrama desde el enfoque de mas-
culinidades y con grupos mixtos, inclusive virtuales, con los cuales hemos in-
teractuado con este texto. De los que trajeron a la mujer no se documenta esas
cosas que casi siempre se obvian, como los tonos de voz, las actitudes o las
posiciones, y en este caso, si gritaban o si expresaban un tono amenazador o su
posicion en grupo, ni siquiera nos dice si traian piedras en las manos. Todo eso
lo suponemos, lo intuimos, lo sentimos cuando lo escenificamos en un biblio-
drama y aun sin haber llegado a las palabras de Jests, ya sentimos la amenaza
de las piedras sobre las cabezas, cuando asumimos el papel en vivo dentro de
la escena y el hilo dramatico, particularmente cuando como hombres estamos
habituados a asumir papeles y posiciones de poder, sea de espacio, tiempo o
rol, mas no asumimos facilmente los papeles de mujeres subalternas y mas en
este caso, acusada al medio. En este caso, las piedras son el testigo acusador,
el instrumento que pende encima del caso como amenaza real de muerte. De
inédito el calificativo para nombrarla es “violentada”. Es horrible recordar que
en la Biblia, la lapidacion como forma de ejecucion, el uso de piedras también
era funcional y practico, no simbdlico. La lapidacion era una forma de pena

13 Imagen elaboracion propia a partir de croquis hipotético del templo de Herodes basado en el plano del
Templo de acuerdo al Talmud, disefiado por J. D.Eisenstein (Jacob y Eisenstein, 2002).
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capital en la que las personas eran apedreadas hasta la muerte como castigo por
ciertos delitos. Sin embargo, este uso de piedras se relaciona mas con la justicia
penal y la ejecucion de sentencias que con el simbolismo religioso o espiritual
con las piedras son mencionadas tantas veces en la Biblia hebrea. Pero en la
escena, es Jesus quien revela de manera indirecta que traian piedras, al decirles:
“Aquel de vosotros que esté libre de pecado, que le arroje la primera piedra”
(8, 7). En realidad, las primeras piedras ya habian sido lanzadas al arrastrarla al
medio, exponerla publicamente y expresar la acusacion irrumpiendo en el lugar
donde Jesus predicaba a un grupo indeterminado de personas que no quedaron
registradas mas que como pueblo (Aaog = laos), gente del monton.

El bibliodrama encuentra que el grupo que trae a la mujer es numeroso,
son hombres, tienen poder, estan en su territorio y pueden invadir e interrum-
pir, estan enardecidos, saben plausible su trampa y la posibilidad de hacer al
maestro de los del monton esta en la palma de la mano, en forma de piedra. No
podemos imaginar suficientemente a la mujer, la que traen y colocan al medio,
su expresion facial, su vestimenta forcejeada, su cuerpo y mirada agachada en
la posicion que los humanos tomamos para protegernos cuanto estamos total-
mente expuestos ¢ indefensos. Jests les muestra la espalda a los que venian a
buscarle, inclinado sobre el suelo, hasta que finalmente, “incorporandose, Jests
les dijo...”, la posicion corporal de Jests es muy iluminadora. Como ellos insis-
tian, Jests se incorpora para ofrecer una palabra, no sobre ni para la mujer, sino
una frase que les expone a ellos. En las diferentes rondas de bibliodrama con los
hombres, todos coinciden en sospechar de la eventual fuga del adultero, puesto
que el grupo que trae a la mujer no seria de dos o tres. Se cae asi la veracidad de
in fraganti, y de este modo se revela la falsedad y consecuentemente, utilizacion
de la mujer como simple objeto o pieza de ataque sin considerar las consecuen-
cias para su vida, si sobrevive o que el acto se trate de un abuso, rutinario e
invisibilizado como culpa de las mujeres (ayer y hoy).

Y luego vuelve a mostrarles la espalda. Nuevos silencios. Y se nos dice
una informacién valiosa para los hombres que siguen procesos de deconstruc-
cion de la violencia, el reconocimiento de la participacion personal en la violen-
cia del sistema patriarcal: “Ellos ... se iban retirando uno tras otro, comenzando
por los mas viejos...” y se fueron ;jderrotados? ;avergonzados? ;cuestionados?.
Salen del medio, aunque no quiza del Templo y ojald, habiendo dejado las pie-
dras sobre el suelo.

Sin embargo, Jesus se incorpora y se dirige esta vez si, pareciera que
mirandola, para hablar con la mujer y con ella tiene un discurso pequefio. “Mu-
jer, ;donde estan? ;nadie te ha condenado? Y parece que con estas palabras de
Jests, la mujer se percata de su posicion o se atreve a expresar lo que venia
sintiendo/pensando/sufriendo. Hasta entonces no era mas que un objeto, una
trampa, un estereotipo de la identidad “pecadora” de la mujer, alguien muda que
ya habia perdido su vida.
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Ahora, interpelada como sujeto, es interlocutora y puede tomar concien-
cia de que la vida y el juicio estan ahora en sus propias manos. Es interesante
notar como algunas traducciones mencionan que algunos manuscritos indica-
ban aqui que la mujer “esta de pie” (desafortunadamente, muchas traducciones
en uso descartan esta feliz expresion). Y su “nadie, sefior” (es decir, “nadie me
condena”) encuentra un reactivo “tampoco yo te condeno”, que tienen su con-
trapeso en la escena de la manipulacion de la Ley de Moisés, el abuso torciendo
las leyes y usandolas para matar a las mujeres.

Los falsos lideres religiosos salen del medio y dejan este lugar a las vic-
timas: a la mujer condenada y a Jestis condenado, que han dejado el nivel de
juicio que los hombres de las piedras le presentaban. Es notorio el contraste
entre el primer momento (A) donde la mujer es lanzada al medio a la orden de
la Ley, como condenada y el tltimo (A’) donde la mujer es enviada, saliendo de
la orden del Templo.

Pero el Bibliodrama también nos presenta algo que el texto no menciona
y que pasa desapercibido a los ojos y oidos de siglos: hay otras personas, hay
otros testigos no visibles que presencian toda la escena, son “pueblo”: gente sin
nombre, en las sombras textuales, los nadie, los del monton, quiza mujeres en su
mayoria, cuyos gritos, movimientos y hasta forcejeos en la tension del momento
de la acusacion de las piedras activa la sensacion de peligro: son los oyentes a
quienes JesUs estaba predicando y que en ninglin momento se nos informa que
se hayan ido. El “fue dejado solo” (gr. kai katereipbn uovog = kai kateleiphthe
monos) se refiere a que los que llegaron al medio, se fueron, dejando solos, al
medio, a Jesus y la mujer. jLa gente del monton sigue ahi! Las escenas de un
templo pacifico y silencioso después del jaleo son inverosimiles visto lo que
conocemos de la actividad cultual en un dia alrededor de las fiestas. Siendo el
patio de las mujeres, utilizado como paso y estancia de varones menesterosos,
leprosos, los necesitados de hacer votos, quiza nifios que todavia no son consi-
derados hombres plenos, la mayoria de las mujeres, los del montdn, nos hacen
plausible una intervencion tumultuosa, no pasiva, amparada en ser multitud y
anonimato frente al grupo de poderosos violentos. Tal vez los muy valientes y
decididos fariseos y escribas que traen piedras en las manos, la fuerza de su ley
y la acusacion, pensaran varias veces pasar a la accion ante la accion no repor-
tada de una multitud, de un montén de gente que escucha a Jesus. /Quién dice
que es tonta la gente del montdn? si votan a favor, saben lo que hacen, si votan
en contra, son tontos que tienen a los gobernantes que merecen. Tiene su inteli-
gencia ser del monton y ser multitud tiene su fuerza y contenido.

Mientras otro que esta presente hacia el final, aunque ausente, es el varon
invisible, el supuesto y necesario participe del adulterio: su cuerpo invisible
en todo el proceso, es acuerpado ahora por mas varones que quedan invisibles
cuando se coloca al medio a la mujer. Han dejado el territorio libre. Y quedan
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frente a frente la mujer abusada y al maestro de los del montdn, condenado,
ambos sobrevivientes.

En el ultimo versiculo “vete y en adelante no peques mas”. Normalmente
la palabra biblica “Vete” (mopegvov = poreuou) es una palabra técnica para in-
dicar una mision. Sin embargo, no conocemos referencias en la interpretacion
tradicional del texto donde aparece la mujer en medio, que se haya utilizado en
este sentido, sino mas bien se le ha dado la connotacion de regafio, una especie
de despedida compasiva pero no una mision. ;jPor qué entonces no entender
aqui una sefial de envio? Inclusive las palabras “no peques mas” segun el es-
quema teologico juanino, son dichas a un varéon que llevaba 38 afios enfermo
(5, 14) y su sanacion en sabado inici6 la discusion mortal entre Jesus y algunos
fariseos. Juan 9, 7 dice “Vete, lavate en la piscina de Silo€” (que quiere de-
cir “enviado”). Otras misiones grandes inician con un “Vete”: “Dijo YHVH a
Abram: vete de tu tierra...” (Gn 12, 1); “Ahora pues, ve que yo te envio” Ex 3,
10 ; “veyreune a los ancianos...”(Ex 3, 16); “Asi pues, Vete...” (Ex 4, 12) y las
varias de los sindpticos. ;Y en el caso de esta acusada, seguimos entendiendo en
ello una despedida amable, compasiva, un regafio suave, una segunda oportuni-
dad como advertencia a la pecadora? Quiza sigue pesando una lectura desde el
poder patriarcal establecido que hace una lectura moralista privada, en la que la
mujer siempre es tentacion y por tanto culpable. Juan coloca la palabra pecado
muy cerca de las palabras (in)justicia y juicio (16, 4-11).

No sera nada facil la vida de la mujer al medio después de todo el jaleo
de la acusacion. No era facil y sera peor luego de ser conocida en redes cercanas
de una ciudad pequefia donde se es una mas del montoén, sin nombre o funcion
relevante. La etiqueta quedara marcada pese al envio y aunque demostrado un
engailo, una utilizacion de los hombres hegemonicos ;quién puede denunciar-
les, qué se puede hacer, como hacer oir la otra version? Y es la oportunidad de
poner la reflexion desde las victimas, desde la lucha de las mujeres, al medio.
Es la oportunidad para algunos hombres de observar, escuchar, callar y dialogar,
para finalmente unirnos a la mujer y salir del medio de las leyes de la domina-
cion y la reproduccion patriarcal, de la castracion humana de nuestra psique y
nuestra vida.

8.  Conclusion: la mujer en medio que moviliza

Esta historia y su perversa interpretacion y etiquetamiento como “la mu-
jer adultera”, ha causado sentimientos de vergiienza, intimidacion, despojo de la
propia sexualidad, dafios en la autoconciencia y la autoestima y autoconfianza
para millones de mujeres durante muchos siglos, confirmando la ley de silencio
y complicidad masculina.

La mujer en medio es cercana aunque anénima, cotidiana y al mismo
tiempo arquetipo que se presenta como los peligros de cada mujer que se atreve

129



a vivir su sexualidad y su cuerpo en un mundo que se mide con la mirada de los
hombres. Utilizando este texto, la interpretacion predominante en muchas con-
gregaciones y comunidades sigue enfatizando la gran misericordia de Jests ante
el pecado de esa mujer y dando a las mujeres una auto-imagen muy negativa,
como seres sin mucha voluntad para resistir, mas débiles que los hombres pero
dejando de lado las dificultades de superar una etiqueta del tamafio social que
significa ser tildada de adultera en un mundo patriarcal y religioso centrado en
la figura y honor del patriarca como cabeza de la familia.

Por lo tanto, presentar a esta mujer anénima del evangelio es presentar
un simbolo de liberacion, para la mujer misma y para el varon sobreviviente,
Jesus, que dialoga con ella y observa su proceso de lucha, luego de haber sido
condenada a muerte, juzgada por el abuso a la Ley, puesta a enfrentarse con
Jests (otro condenado) y sin el derecho de defenderse. Es el simbolo de los po-
derosos invadiendo el medio y abandonandolo, atrapados en su propia trampa.
Casi cualquier lucha puede tomar a esta mujer como simbolo.

Si las mujeres estan al medio de la practica pastoral, la justicia puede
desarrollarse como una fuerza a favor en la comunidad. Y la comunidad pue-
de desarrollarse como alternativa en un mundo de desesperanza dominante. La
mujer en medio no significa una alegoria o s6lo un simbolo, significa otra rea-
lidad, otra légica, otra cosmovision que nos permite observar la realidad desde
la perspectiva de las personas que sufren bajo el peso de la cultura dominante.
Esta mujer en medio nos permite observar las fracturas del modelo hegemoni-
co de construccion de las identidades y juzgar ese modelo desde las fracturas.
La mujer en medio significa centralizar lo sobreviviente, sin individualizarlo,
sin aislarlo, sin psicologizar sus problemas. Reconocer a la mujer en medio
significa mirar el mundo “al revés”. La mujer en medio es descentralizar a los
poderosos del sistema e identificar a otros sobrevivientes. La mujer en medio
es un paso a nivel personal, a nivel comunitario, a nivel del estado, a nivel de
un nuevo orden mundial.

Puede ser que sintamos lo dificil de cambiar las estructuras econoémi-
cas violentas en nuestros paises empobrecidos, cambiar las convicciones de los
creyentes en las redes, tampoco sera facil cambiar las dominaciones globales.
Luchar contra una violencia sutil u hostil, pero presente y creciente, legitimada
incluso por las piedras de la fe, quiza ya no sea posible. Pero a nivel local y
regional por lo menos es posible negarnos a aceptar como Unicas y verdaderas
interpretaciones de nuestro legado aquellas que s6lo sirven para la dominacion.
Es posible resistir, si, también generar los cuidados necesarios, cuidandonos
corresponsable y conjuntamente (cocuidados) y que las instituciones potencien
las condiciones para los cuidados colectivos (sociocuidados) con los cuales
podamos convertir la resistencia en resiliencia, en la capacidad de convertir la
adversidad en lecciones para el cambio y la vida, buscando otras evidencias y
referencias no dichas, no registradas; es posible resignificar y politizar nuestra
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propia historia. Una mujer en medio, sin nombre, ha sobrevivido en medio de
los intereses y la violencia del poder. Ella puede hacer girar la vida. Nunca
mas legitimemos la etiqueta de la violencia con la que fue acusada, agredida y
sentenciada. Para la posteridad, ella es la mujer en medio. Para los hombres
que buscamos la Justicia de género, Jesus resignifica “estar en medio” frente
al patriarcado, la ley y su poder, en una accion afirmativa con el apoyo firme
de los del monton. Un montdn de decididos, aunque no todos visibles; fuertes,
aun desde las sombras textuales, posicionandose colectivamente frente a los
agresores y las piedras, superando el silencio de siglos. La voz que moviliza es:
Justicia de género, jya!.
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La sabiduria debajo de la mesa (Marcos 7,24-30):
Resistencia de las mujeres afrolatinoamericanas
y Caribeiias ante la violencia religiosa’

The wisdom under the table (Mark 7, 24-30):
The Resistance of Afro-Latin American and Caribbean
Women to Religious Violence

Resumen

Mediante el analisis del conflicto étnico y religioso que atraviesa toda la pericopa
del encuentro de la mujer sirofenicia y Jesus, aqui se plantea cuan profundos y li-
beradores pueden ser los encuentros en las fronteras, entre personas de diferentes
etnias y procedencia religiosa, de diferentes identidades de género y generacionales.
Enfocando la conocida imagen mencionada en el texto, “debajo de la mesa”, los
razonamientos de la mujer sirofenicia llevan a romper fronteras, no sin conflicto, no
sin esfuerzo, destacando su sabiduria forjada en la resistencia, iniciativa y propuesta
para resolver las necesidades concretas, que sobrepasan las categorias de honor y
discriminacion reproducidas por Jests al referir “hijos y perros”, en el contexto de
judios y gentiles, constituyéndose en un acto violento de exclusion y discriminacion,
para proponer “nifios y nifias” que se acercan a la mesa, como un acto de sanacion y
cambio. La sirofenicia amplia el criterio de pertenencia e instala un nuevo principio
eclesiologico que desafia y hace revisar la propia actitud violenta y excluyente de
Jesus en cuanto hombre judio, sanador y lider espiritual.

Palabras Clave: Mujer sirofenicia; Marcos; Fronteras; Sanacion; comensalidad

Resumo

Através da analise do conflito étnico e religioso que permeia toda a pericopa do
encontro da mulher sirofenicia com Jesus, este artigo examina quio profundos e
libertadores podem ser os encontros nas fronteiras, entre pessoas de diferentes etnias
e origens religiosas, diferentes identidades de género e geragdes diversas. Focando
na imagem amplamente conhecida mencionada no texto, “debaixo da mesa”, os ar-
gumentos da mulher sirofenicia levam a ultrapassar fronteiras, ndo sem conflito, ndo

1 Brasilefia de origen y residente en Costa Rica, donde es directora del Departamento Ecuménico de In-
vestigaciones (DEI). Tedloga y biblista con una larga trayectoria de acompafiamiento popular y eclesial,
docencia e investigacion en Lectura Popular de la Biblia, Teologia negra feminista y teologia afro latinoa-
mericana.

2 Las reflexiones de este articulo son presentadas a partir de una revision del trabajo de la autora: De Lima,
S. En territorio de Frontera. Una lectura de Marcos 7: 24-30. San José: DEI, 2001.
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sem esforco, destacando a sabedoria forjada na resisténcia, na iniciativa e na pro-
posta para resolver necessidades concretas, que transcendem as categorias de honra
e discriminacdo reproduzidas por Jesus ao mencionar “filhos e cdes”, no contexto
de judeus e gentios. Isso se configura como um ato violento de exclusdo e discrimi-
nagdo, propondo, em vez disso, “meninos e meninas” que se aproximam da mesa,
como um ato de cura e transformacao. A sirofenicia amplia o critério de pertencimen-
to e estabelece um novo principio eclesiologico que desafia e faz revisar a propria
atitude violenta e excludente de Jesus como homem judeu, curador e lider espiritual.

Palavras-chave: Mulher sirio-fenicia; Marcos; Fronteiras; Cura; Comensalidade

Abstract

Through an analysis of the ethnic and religious conflict that pervades the narrative of
the encounter between the Syrophoenician woman and Jesus, this article examines
how profound and liberating border encounters can be: among people of different
ethnicities, religions, gender identities and generations. From ‘under the table,” the
Syrophoenician woman’s words result in a transgression of boundaries - yet not wi-
thout conflict or effort. Her words and actions reveal a wisdom forged in resistan-
ce; encourage initiative; and offer proposals to address concrete needs. Through her
words, she transcends the categories of honor and discrimination that Jesus reprodu-
ces by framing Jews and Gentiles as ‘children and dogs.” Jesus’ words are a violent
act of exclusion and discrimination. In contrast, the woman’s words make space for
‘boys and girls’ to approach the table, as an act of healing and transformation. The
Syrophoenician woman broadens the criterion of belonging, establishing a new ec-
clesiological principle that challenges Jesus, and invites a reconsideration of Jesus’s
violent and exclusionary attitude as a Jewish man, healer, and spiritual leader.

Keywords: Syrophoenician woman; Mark; Borders; Healing; Table Fellowship.

Introduccion

El andlisis de un texto es una invitacién a un viaje y para eso necesi-
tamos salir de donde estamos con la disposicion de escuchar, de conocer, de
sorprenderse en cada esquina, de preguntarse incluso por aquello que pareciera
ya conocido. Pero siempre estamos las y los viajeros, cargados con nuestras
historias, culturas, experiencias de fe, también con las preguntas que surgen
desde el contexto del que hacemos parte. Cuando se trata de la lectura de un
texto biblico, a lo mencionado anteriormente es importante afiadir el deseo y la
necesidad de inspirarnos, de aprender, de mirar el texto como luz que ilumina
nuestra realidad, siempre desde un lugar definido, un critico y un lugar amoroso
de quienes buscan en los textos y en la vida nuevas formas de convivencialidad.

Este es el ejercicio de lectura que realizaremos con el texto de la Mujer
Sirofenicia, que esta en el Evangelio de Marcos (7,24-30). La pregunta que nos

3 Todos los textos biblicos, a menos que se indique lo contrario, son de la Biblia de Jerusalén. Bilbao,
Desclée de Brouwer, 1998.
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acompafiard toca nuevas formas de convivencialidad que superen la violencia
desde la resiliencia y la afirmacion de grupos que hemos sido histéricamente
discriminados.

En este viaje con y por el texto, entramos y salimos de casas, atravesamos
territorios y siglos, miramos la historia del texto, su contexto literario y social.
Los gritos y gemidos de las/los que permanecen en las fronteras buscando ca-
minos y condiciones de vida con dignidad son parte de la comunidad y del lugar
interpretativo. Somos comunidad que se apropia y que despierta el texto, dan-
dole cuerpo, vida y recreando su sentido.

El encuentro con el texto

Para un analisis del texto de Marcos 7,24-30, optamos por realizar una
lectura que sigue los versiculos, agrupandolos y destacando los aportes mas
relevantes.

Casa, ocultamiento y encuentro en la frontera

v. 24. Y levantandose de alli, partio a la region de Tiro. Entro en una casa
y no queria que nadie supiera, pero no pudo esconderse.

(Quién sabe qué estaba pasando con Jesus al retirarse a la region de Tiro?
(Cansancio? ;Necesidad de estar solo? O quiza Marcos aprovecha una historia
recibida de la tradicion para expresar la expansion maxima del ministerio de
Jests, que se veria en el siguiente orden: Galilea-Decépolis-Tiro (De la Calle,
1975, p. 134). El ocultamiento de Jesus pareciera ser parte de la estrategia de
Marcos, quien coloca este relato después de los versiculos en los cuales Jests
se confronta con fariseos y maestros de la ley (Pikaza, 1998; Myers, 1992). Al-
gunos autores asocian su deseo de ocultarse con el tema del secreto mesianico
que atraviesa todo el evangelio (Gnilka, 1992). Para otros, Jesus quiere escon-
derse para dedicarse a la ensefianza de los discipulos, como ocurre otras veces
en Marcos (7,17; 9,28). De todos modos, no se trata de un viaje con intencion
misionera.

“..Entré en una casa...”. El texto no nos da ninguna informacion acerca
de la casa, quiénes la habitaban o a quiénes pertenecia. Podria tratarse de una
casa no judia. Sin embargo, el evangelista no pone de manifiesto que Jesus
transgrede las prescripciones judias de pureza por entrar en una casa pagana
(Gnilka, 1992). La posibilidad de que se tratara de una casa judia se justifica
por la presencia significativa de judios en esta region. La casa guarda el sig-
nificado de lugar de aprendizaje, de instruccion para la mision y de intimidad
con el Maestro. Esta casa, en el limite entre Galilea y Tiro, es comprendida por
algunos autores como punto de partida de la mision cristiana (Pikaza, 1998). No
obstante, nos parece, mas bien, un lugar de aprendizaje para el mismo Jesus,
como veremos mas adelante.
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Es importante destacar la ubicacion geografica que Marcos da a la pe-
ricopa: en el territorio limitrofe de Galilea y Tiro. Ubicar el encuentro en esa
region es hacer presente los conflictos étnicos, culturales, religiosos, politicos y
economicos que alli existian. Los territorios de frontera son lugares de conflicto,
pero también de violacion de las reglas impuestas por quienes detentan el poder
y definen las mismas fronteras. Por eso, se puede decir que la frontera es lugar
de negociacion, de cooperacion, de acuerdos, y donde con mayor facilidad se
salta de un lado a otro. Son regiones vigiladas por los que quieren defender su
territorio, deseadas por los que manejan el comercio. Sin embargo, como vemos
en el texto y reconocemos en la realidad actual, la zona fronteriza es el lugar
donde la gente campesina es echada, campesinos y campesinos sin tierra, los
pobres, los excluidos por el sistema, quienes ya no caben en las ciudades, los
que viven “desde debajo de la mesa”.

El analisis del texto evidencia el lugar geografico como una clave herme-
néutica. Tiro, y la casa en las afueras de Tiro, son una primera mencién de lugar.
La relacion entre personajes-geografia, en el texto, sera de ruptura con los luga-
res tradicionalmente asignados a personas o grupos sociales. En este versiculo
vemos a Jesus rompiendo los limites geograficos del territorio judio y dirigién-
dose hasta el limite con tierras no judias. El territorio de frontera es igualmente
un lugar simbdlico. Todo el texto se mueve en la frontera. Las fronteras del texto
y en el texto se presentan, ora rigidas, ora flexibles, pues ésta es la dinamica
propia de la frontera. Jests llega a la frontera de lo que le permite el judaismo
de su tiempo. Si él traspasa tales limites, podria parecer un “no judio”. La mujer
avanza la frontera de la casa, la frontera de los valores del honor y la vergiienza,
como se vera mas adelante, movida por la situacion limite, por la desesperacion
de una madre con una hija enferma. Ver el mundo y vivir en ¢l “desde debajo
de la mesa” es estar constantemente en territorio de frontera, frente al reto de
romper barreras, vencer prejuicios, derrumbar muros, levantados por aquellos
que necesitan de la frontera como forma de protegerse y defender sus intereses.
(Qué decir del sexismo, el racismo, la homofobia, el clasismo, el adultocen-
trismo, la xenofobia tan presente en la sociedad y tantos otros prejuicios que
provocan las guerras y dividen la humanidad?

Una mujer entra en la casa - entramos con ella

v. 25. Inmediatamente se entero de su llegada una mujer que tenia una
hija pequeria, que tenia un espiritu impuro. Ella vino y se postro a sus pies. v.
26 La mujer era de cultura griega, sirofenicia de nacimiento y le rogaba que
expulsara el demonio de su hija.

(Quién era esta mujer? Sabemos muy poco. Algunas de las informacio-
nes parecieran ser contradictorias. No obstante, la pregunta que proponemos es
otra. ;Qué nos aproxima a esa mujer? Como comunidad interpretativa, quisié-
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ramos acercarnos al texto y leerlo en didlogo con nuestras historias. Como mu-
jeres negras guardamos semejanzas y diferencias respecto a la sirofenicia. Ella,
una mujer no judia que buscé a Jesus para solicitarle ayuda en un momento de
dificultad. Las mujeres negras, quienes, manteniendo su fe y practica religiosa
ancestral, recurren muchas veces también a Jestis como un lugar de socorro y
alivio en el dolor. O a veces, mujeres negras o no, cristianas, en un momento
de dolor recurren a la religion ancestral buscando cuidado y consuelo. En am-
bos casos estamos frente a una religion pensada y vivida en relacion directa
con necesidades de la vida, y que en nombre de esas necesidades enfrentan y
rompen barreras. Asi que somos mujeres que rompemos espacios y desafiamos
modelos culturales y religiosos excluyentes. La llegada inesperada de la mujer
sirofenicia a la casa donde se encontraba Jesus, caracteriza una ruptura de es-
pacio. Al presentarse delante de Jesus, la mujer desafia los valores del honor
y la vergiienza, modelo cultural fundamental para el mundo mediterraneo del
primer siglo®. El honor representa el lugar justo de una persona en la sociedad.
Este puede ser delimitado por fronteras relativas al poder, al estatus basado en
el género y la situacion en la escala social. Al analizar la actitud de esta mujer,
descubrimos que ella rompe con muchos de los valores que conformaban este
aspecto de la cultura de su tiempo. Rompe también con las fronteras que delimi-
tan lo masculino y lo femenino. Transita con creatividad y sabiduria de un lado
a otro. Su gesto no demuestra la pasividad o timidez esperada en una mujer;
tampoco manifiesta miedo de arriesgarse. Mas bien es audaz y en cierta medida
atrevida, caracteristicas asignadas a los varones. Reconoce la autoridad, pero
se mantiene en su objetivo y en cierto momento enfrenta y desafia los limites
de esa autoridad. La sociedad del honor y la vergiienza es también la sociedad
de los bienes limitados. Esta no confiere poder a las personas para superar las
situaciones realmente dificiles. Aparte de la suerte, el inico modo de superar la
dificultad estaba en la “...manipulacién de la gente disponible, de los “tis”, de
las personas de estatus mas elevados que podian aliviar en situaciones inhabi-
tuales” (Malina, 1995, p. 136).

En esa sociedad se comprueba que unas personas son mas poderosas que
otras. De esa manera, el éxito esta en descubrir a las personas con las que se pue-
da interactuar y usar ese poder para la salvacion en una situacion dificil. Si esta
lectura se aplica a la relacion entre la mujer y Jests, entonces se podria decir asi-
mismo que, al postrarse frente a Jesus, la mujer repite el gesto de un cliente que

* El honor tiene un componente masculino y otro femenino. El aspecto masculino es denominado honor y el
femenino, vergiienza. En una division moral de las tareas, el varon, el masculino, es orientado hacia afuera
y presenta las siguientes caracteristicas: sexualmente agresivo, representa la autoridad, la defensa del honor
familiar, el interés por el prestigio y por la precedencia, la agresividad, el atrevimiento y la audacia. La
hembra esta orientada hacia adentro, se veia sexualmente exclusiva, sumisa a la autoridad, no dispuesta al
riesgo, interesada por la vergiienza, la deferencia, la pasividad, la timidez y la moderacion (Malina, 1995).
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solicita el favor de un patron o un intermediario, actitud caracteristica del sis-
tema de patronazgo también presente en la Palestina romana del primer siglo®.
Nos sentimos fortalecidas y acompanadas por mujeres que desafian las
fronteras. La vida de las mujeres negras historicamente ha desafiado fronteras.
Somos cuerpos de frontera que sufren las consecuencias de los patrones de gé-
nero, de etnia, de religion, vigentes en la sociedad blanca, cristiana, occiden-
tal. Somos mujeres que irrumpimos espacios y desafiamos modelos culturales
excluyentes. Estamos donde no esperarian que estuviéramos. Recordamos las
palabras de Sojourner Truth (1851), anciana negra que vivio la esclavitud en
Estados Unidos hace casi ciento cincuenta afios. Dejemos entrar y hablar a la
Peregrina de la Verdad:
Aquel hombre alla dice que la mujer requiere ayuda al subir a carruajes y al cruzar
charcos, y que debe tener el mejor asiento en cualquier lugar. Nadie me ayuda cuan-
do tengo que subir a carruajes, o cruzar charcos. Nadie me da el mejor asiento. ;Aca-
so yo no soy mujer? jMirame! jMira mis brazos! He arado, sembrado y cosechado,
y ningin hombre lo ha hecho mejor. ;Y acaso no soy yo mujer? Podria trabajar tanto
y comer tanto como cualquier hombre - cuando hay trabajo o comida - y también
aguantar el 1atigo como cualquier hombre. ;Y acaso no soy yo mujer? Di a luz a trece
nifos y vi a la mayoria vendidos como esclavos, y cuando lloré desconsolada, nadie,
excepto Jesus, me 0y0. ;Y acaso no soy yo mujer?®.

Y Jesis, ;es violento?

v. 27. El le dijo: “Deja que primero se sacien los hijos, porque no estd
bien tomar el pan de los hijos y echdrselo a los perritos”.

Si no conociéramos a Jesus de otros encuentros, lo veriamos sencilla-
mente como otro legalista, que sacrifica la vida con tal que se cumpla la ley.
Mas aun, si consideramos que en el estudio de la historia del texto surge la po-
sibilidad de que la respuesta de Jesus haya sido todavia mas radical. Eso porque
las palabras “deja que primero”, pueden ser un afiadido redaccional de Marcos.
Creemos, como J. Gnilka (1992, p. 338), que el v. 27a: “Deja que primero”, es
redaccional. La respuesta de la mujer en el v. 28: “Sefior, también los perritos
debajo de la mesa comen de las migajas de los nifios”, se dirige a 27b: “no esté
bien tomar el pan de los hijos y echarselo a los perritos”, y no a 27a: “Deja que
primero”. Ella no responde a la cuestion de comer primero o después, sino que

5 Malina y Rorhbaugh (1996) citan varios textos neotestamentarios, entre ellos el de la mujer sirofenicia, en
los cuales podemos hallar sefiales de una sociedad donde esta presente la relacion patron-cliente. El texto
basico que analizan es Lc 7,1-10, la cura del siervo del centurién romano.

6 Traduccion propia: “That man over there says that women need to be helped into carriages, and lifted over
ditches, and to have the best place everywhere. Nobody ever helps me into carriages, or over mud-puddles,
or gives me any best place! And ain’t I a woman? Look at me! Look at my arm! I have ploughed and plant-
ed, and gathered into barns, and no man could head me! And ain’t I a woman? I could work as much and
eat as much as a man - when I could get it - and bear the lash as well! And ain’t I a woman? I have borne
thirteen children, and seen most all sold off to slavery, and when I cried out with my mother’s grief, none
but Jesus heard me! And ain’t [ a woman?” (Truth, 1851).
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habla del derecho al pan. Eso hace que la respuesta de Jestis sea muy dura y
violenta hacia la mujer.

La respuesta de Jesus presenta un juego de palabras entre el pan de los
hijos y el pan echado a los perros. El llamar a los judios “hijos” era algo presen-
te en la tradicion de Israel, como podemos percibir en las palabras del profeta:
“Cuando Israel era nifio, lo amé, y de Egipto 1llamé a mi hijo” (Os 11,1). Los
judios se consideraban hijos de Dios y en diferentes ocasiones designaban des-
pectivamente a los gentiles como perros, lo que constituia un insulto fuerte en el
Oriente Medio. La palabra perro se referia a los perros vagabundos y callejeros
(Schnackenburg, 1980). Jesus emplea la palabra en el diminutivo. Para Malina
y Rohrbaugh (1996), Jestis pudo haber elegido el diminutivo porque el favor
solicitado era para una nifia. Hay autores que ven en el empleo del diminutivo
una manera menos agresiva de parte de Jesus, haciendo la diferencia entre el pe-
rro callejero y los perritos que estan dentro de la casa’. De todos modos, es una
forma despreciativa de referirse a la mujer y a su hija. La respuesta evidencia el
contexto conflictivo étnico-religioso, econémico y de género que atraviesa todo
el texto y la sociedad.

La mujer pide sanacion y Jests le contesta hablando de pan. Para Theis-
sen (1997), la respuesta de Jesus hace referencia a las relaciones econdmicas
entre Tiro y Galilea. Los tirios, mas fuertes econdémicamente, dejaban a menudo
sin pan a la poblacion judia del campo. De acuerdo con Theissen (1997), por
detras de las palabras de Jesus, podriamos leer: “Espera que primero se sacien
los pobres del ‘hinterland’ judio, porque no esta bien quitar el pan a los pobres
para darselo a los paganos ricos de las ciudades”.

La interpretacion de Theissen desplaza el centro del conflicto. De un con-
flicto racial, pasa a un conflicto socioecondémico. Eso abre el texto a algunos
comentarios e interpretaciones. Estamos frente a una interseccion de diferentes
categorias. Las afirmaciones de Theissen acentian la complejidad de las rela-
ciones. No obstante, aun considerando que Jests sea parte del grupo o pueblo
que esta en una situacion de desventaja econdmica, ¢l se encuentra en un lugar
privilegiado en cuanto a género y representacion religiosa. No pertenece a la
religion dominante, pero representa en ese momento el que maneja y detenta
el poder religioso que puede atender a la necesidad presentada por esta mujer.

La experiencia de mujeres negras, como grupo discriminado desde el
punto de vista étnico-racial y religioso, en una sociedad etnocéntrica y racista,
nos lleva a afirmar que la discriminacion racial y la religiosa afecta a las muje-
res en diferentes lugares y posicion social, con mayor razon, si se trata de una
relacion hombre-mujer en una sociedad patriarcal. En todo caso, aunque esta
mujer representara un grupo econémicamente privilegiado, lo que no nos resul-

7 Malina y Rohrbaugh (1996, p. 176) afirman que los perros eran animales carrofieros y no domésticos,
J Gnilka (1992, p. 341) presenta una tercera posibilidad de interpretacion para la palabra perro, que es la
forma como los peritos en la ley calificaban al pueblo llano que no conocia la ley.
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ta del todo convincente, no justificaria ni minimizaria la fuerza ofensiva de las
palabras de Jests.

Hay otros aportes de la exégesis que buscan explicar o justificar las pala-
bras de Jests. La respuesta de Jests parte de la tradicion y la teologia israelitas,
afirma X. Pikaza (1998, p. 188). Segun ¢l, Jests no responde en nombre suyo,
sino en nombre de la ley y la teologia de su pueblo... no ha llegado aun el tiempo
de los gentiles.

En una nota del mismo lugar, Pikaza alude a un posible “matiz irénico”
en el texto, para mostrar “la inconsecuencia del nacionalismo religioso judio”.
En eso nos distanciamos un tanto del punto de vista del autor. Creemos que si,
la respuesta de Jesus es una expresion de la cultura y la teologia israelitas. Sin
embargo, ¢l la asume como su respuesta. El comparte un principio de la teologia
de su pueblo, y después se deja transformar por la actitud y las palabras de la
mujer. De esta forma, no es una ironia, sino la percepcion que Jesus tiene de su
mision. El hace un juego con las palabras griegas labein y balein, tomar y echar.
Aqui no se trata solamente de una inversion de silabas y sonidos, sino también
entre los gestos de tomar y echar, una descripcion que ayuda a visibilizar la
escena descrita por el texto. Con la respuesta de Jesus el didlogo pareciera ce-
rrarse, llegar a su punto final.

Terquedad, resiliencia

v. 28. Pero ella le respondio.: “Serior, también los perritos debajo de la
mesa comen de las migajas de los nifios”.

La respuesta de Jesus produjo un nudo interpretativo, donde la historia
pareciera cerrarse, pero la mujer es quien le dio una nueva direccion a la discu-
sion, reabriendo la posibilidad de continuidad del didlogo. Su reaccion frente a
las palabras despectivas de Jesus fue de persistencia, asi como de una sabiduria
provocadora de rupturas. Una nueva asignacion de lugar surge en el texto, esta
vez de manera simbdlica. A la mujer con su hija no les cabe sentarse en la mesa
de los hijos, sino que estan, segun la metafora de Jesus, debajo de la mesa como
perritas. La mujer retoma las palabras de Jesis como punto de partida de su
argumentacion. Ella es una perrita atenta al bocadillo que le cae de la mesa. Lo
toma entre los dientes y hace de esta pequefia porcion un derecho. Utilizando la
misma expresion de Jests, transforma en derecho lo que le fue presentado como
motivo de exclusion.

Esta actitud frente a la vida la vemos en la historia de vida de nuestras
abuelas y de muchas mujeres contemporaneas, mujeres afrodescendientes, indi-
genas, campesinas, migrantes, poblacion de calle, para quienes la existencia es
una experiencia de lucha cotidiana, ya que tienen que inventar cada mafana el
modo de sobrevivir.
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Las que afrontamos las barreras del color, de la raza, de la religion, del
género, sabemos que una necesidad concreta es capaz de relativizar conceptos,
también importantes pero que no logran atender a las necesidades del momento.
La experiencia cotidiana de las/los que estan debajo de la mesa, de los que estan
excluidos/as del poder, obedece a otra logica. Tiene como principio mayor la
vida, no de forma abstracta, sino como una necesidad real e inmediata. Esta ac-
titud fue interpretada historicamente como resignacion y sumision. No obstante,
es una actitud que exige una profunda fuerza y energia que se manifiestan en el
ser capaces de soportar adversidades y de concentrarse en lo que constituye lo
mas importante para el momento. Toda la vida esta alli, hay que cuidarla, hay
que salvarla. La historia negra esta repleta de ejemplos que ilustran este modo
de concebir la vida. Esta fuerza presente en la palabra-actitud de la madre feni-
cia, es capaz de echar fuera demonios, es capaz de sanar.

El texto no habla de la religion de la mujer, ni antes, ni después de encon-
trarse con Jesus. Algunos autores han identificado el empleo de kyrie con una
profesion de fe (Gnilka, 1992). Sin embargo, segin parece, se trata de una mujer
no judia que reconoce a Jesus como “...un taumaturgo, pero también como al-
guien cuya atencion se puede captar y cuya ayuda se puede conseguir mediante
la insistencia” (Ringe, 1995, p. 84).

De manera que la palabra sefior utilizada por la mujer, se puede leer
como una forma de tratamiento, un “simple apelativo de respeto”, como propo-
ne Taylor (1979, p. 413), y no como una confesion de fe. “... También los perri-
tos debajo de la mesa comen de las migajas de los nifios ”. Si Jesus habla desde
una sociedad de bienes limitados, la respuesta-propuesta de la mujer parte de la
abundancia de una mesa llena que desborda y alimenta a todos y todas. Ya no
hay distincion entre hijos y no hijos, todos son nifios y nifias que reciben igual-
mente del pan. Una evidencia literaria que refleja lo dicho antes, es el cambio de
palabras que hace la mujer en su respuesta a Jesus. Jesus habla de hijos, tekna,
ella amplia el universo de lo que esta contemplado en las palabras de Jests y le
contesta hablando de nifios, paidia. Al final del texto, el redactor también utiliza
la palabra paidion para referirse a la nifia sanada.

Asi que lo que pertenecia antes a los hijos, ahora pertenece a los nifios. Ya
no se habla de hijos y perros. Ahora son nifios y nifias que se acercan a la mesa.
En Marcos, la palabra paidion se refiere a los nifios de manera concreta, pero
asimismo se puede extender a los miembros mas humildes de la comunidad.
La sirofenicia amplia de ese modo el criterio de pertenencia e instala un nuevo
principio eclesiologico. Son parte de la comunidad los y las que necesitan ser
atendidos y acogidos por ella, independientemente de su género, raza e incluso
de la procedencia religiosa y de la violencia con que hayan sido tratados, coyun-
tural o histéricamente, ante la necesidad inmediata. La “ley de la mesa” cede su
lugar al principio de la solidaridad que surge del grito de las/os que estan debajo
de la mesa.
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Regreso a la casa

v. 29. Le dijo él: “Por causa de esta palabra, puedes irte, el demonio ha
salido de tu hija”.

A este Jesus tampoco lo encontramos con frecuencia en los relatos neo-
testamentarios. Un Jests que rectifica, que retoma lo que dijo y cambia de opi-
nion. Un Jestis que aprende de una mujer, que rompe la frontera de sus limites,
principios y se abre a una dimension amplia, gratuita del vivir en el corazon
amoroso de Dios. A este Jesus tampoco lo encontramos con frecuencia en los
relatos neotestamentarios.

Lo mas importante es que finalmente, el pedido de la mujer fue atendido,
aunque con algunas particularidades. Jesus no se acerco a la nifia poseida: la
sana a distancia®. Lo que sana a la nifia no son gestos, toques, ni las palabras de
Jestis como ocurre con frecuencia en los relatos de milagros®. Lo que sana, de
manera efectiva, a la nifia, son las palabras de la mujer, de la madre: “por causa
de esta palabra”. A diferencia de Mateo, que atribuye el milagro a la fe de la
mujer y la exalta por eso: “mujer, grande es tu fe, que suceda como deseas” (Mt.
15.28), en Marcos, el mismo Jesus atribuye el milagro a la palabra pronunciada
por la mujer sirofenicia (dia, a través de; toyton, esta; ton logon, tu palabra)'.

Como bien observa V. Taylor (1979, p. 413):

...de hecho el relato de Marcos (a diferencia de Mt. 15.28) no habla de fe. Hemos

de admitir mas bien que Jesus experimentd en su mente una tension relativa a la

finalidad de su ministerio y que en cierto sentido, cuando pronuncio6 estas palabras,
se dirigi6 tanto a si mismo como a la mujer. La réplica de la mujer revela que ella se
dio cuenta rapidamente de eso.

En realidad, las palabras de la mujer abren un nuevo horizonte para Jests.
En ese sentido se puede decir que, por las palabras de la mujer, por la apertura
que ella provoca, ampliando el nimero de todas aquellas que tienen derecho de
beneficiarse del ministerio de Jesus, ella misma se beneficia. J. Perkinson habla
del logos de la madre fenicia. Ella llega a ser el lugar donde la palabra de po-
der emana. En la perspectiva de la lectura postcolonial presentada por el autor,

8 E] otro caso de sanacion a distancia en el Nuevo Testamento es la curacion del siervo del centurion en Mt
8, 5ss 'y Lc 7,1ss. En ambos casos, sirofenicia y centurion, se trata de no judios. El comentario de la Biblia
de Jerusalén alega que el hecho de no dirigirse a la casa de la mujer puede ser por la prohibicion que tenian
los judios de entrar en casa de un no judio. Sin embargo, en los otros pasajes de milagro a distancia, tanto
en Mateo como en Lucas, Jesus sale en direccion a la casa del no judio que le solicita ayuda. Por eso, y dado
el contexto literario anterior a la pericopa (Mc 7,1-23) donde Jestis muestra una actitud de ruptura frente la
ley, no creemos que el hecho de no dirigirse a la casa de la mujer haya sido por su no pertenencia al pueblo
judio. La posible razén de la sanacion a distancia se percibira mejor en el versiculo que sigue.

° En Marcos los milagros se hacen a través de las palabras de Jesus: 1.21-28; 2.1-12; 5.1-20; 9.14-32 o de
actitudes, gestos y toques acompafiados o no de la palabra (sea que Jesus toque a las personas o que éstas
lo toquen a él): 1.29-31; 1.40-45; 5.25-34; 5.21-23;35-42; 7,31-37; 3,1-6.

10R. Foulkes y G. Cook (1993) también mencionan que la causa de la sanacion en Marcos fue la “palabra
o argumento de la mujer”, aunque no desarrollan el tema.
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la salvacion es en parte la liberacion de las voces oprimidas, la liberacion de los
sujetos para que hablen sus propias palabras creativas.

El texto parece guardar algo mas. Tenemos el reto de seguir investigando
el alcance de estas palabras de la mujer y de Jesus.

Entrando en su casa

v. 30. Cuando ella fue a su casa, encontro la nifia acostada sobre la cama
y el demonio habia salido de ella.

La mujer regresa a la casa sin ninguna recomendacién de parte de Jesus.
En la mayoria de los relatos de milagro, Jesus advierte a los sanados guardar
silencio (1,34.44; 5,43), o en ¢l caso del endemoniado de Gerasa, lo manda a
anunciar lo que le habia hecho el Sefior (5,19). En este relato, Jests no hace
ninguna recomendacion.

La mujer encuentra a la nifia acostada. Frente a esta constatacion la
pregunta seria por el tipo de enfermedad que la afectaba, si ahora que estaba
sanada, permanecia acostada''. Posiblemente su enfermedad le impedia estar
tranquila. Imaginamos algo parecido al endemoniado de 5,1-20, al que “nadie
podia sujetarlo, ni siquiera con cadenas” (5,3), y que al ser sanado lo hallaron
“sentado, vestido y en sano juicio” (5,15). La nifia, una vez sana, posiblemente
recuper? la serenidad.

V. Taylor (1979, p. 414) plantea otra posibilidad de interpretacion. La
nifia esta postrada en la cama y exhausta, pues han pasado los paroxismos atri-
buidos al demonio y la chica se esta recuperando.

La mujer regresa a su casa. El texto no da ninglin indicativo de que ella
se haya transformado en una seguidora de Jesus. Regresar a su casa es regresar
a su mundo, a su cotidianidad, a su pueblo. Ahora, con la vida renovada, feliz
por haber hallado a un taumaturgo judio que devolvié la salud y la dignidad
a su hija. Las dos mujeres, madre e hija, salieron fortalecidas y liberadas del
encuentro con Jests.

Jesus, igualmente, tuvo su propia experiencia de liberacion y conversion
a partir de ese encuentro tan particular (Foulkes y Cook, 1993, p. 216). Amplio
la vision acerca de su mision de revelar el Dios solidario. Posiblemente crecio
como hombre, marcado por las condicionantes de género de su época, marcan-
do con su actitud una forma diferente de ser varon, judio y religioso. Esta pasa
por la experiencia de reconocer sus limites, aprender y de acatar las palabras
liberadoras que parten de la otra, en este caso de la mujer.

No cabe duda de que el texto de Mc 7,24-30, después de los analisis
realizados, sigue siendo una memoria incoémoda acerca de Jestis, memoria bien
guardada por la comunidad. El texto mantiene cierta continuidad dentro de la

" Comparar con la actitud o gesto de los sanados en otros relatos de sanacion en Marcos: “se puso a servir-
les” (1,31); “salié caminando (2,12); “se levanto y se puso a caminar” (5,42).
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estructura literaria de Marcos por la tematica comun del pan, y toda vez que lo
interpretamos como una expresion de la ampliacion geografica del ministerio
de Jests.

Pero si analizamos las actitudes y palabras iniciales de Jesus respecto a
la mujer no judia, y sobre todo si consideramos el auditorio no judio al que se
dirige el evangelista, el texto representa una discontinuidad con la totalidad de
la obra de Marcos. Se produce una ruptura entre el Jests tradicionalmente mani-
festado en dicha obra, que sana, que rompe con la tradicion de pureza judia y es
capaz de multiplicar y compartir el pan, con el Jesus presente en este texto, que
se niega a atender las necesidades de una mujer. Reconocer esta discontinuidad
es respetar la rebeldia de un texto que revela un rostro distinto de Jesus. En este
sentido, permanece el desafio para investigaciones futuras acerca de la cristolo-
gia presente en el texto, en relacion con la propuesta cristologica y teologica de
todo el evangelio de Marcos. Puede asegurarse que el encuentro de Jesus con la
mujer sirofenicia fue profundamente liberador, tanto para quienes participaron
en €l como actores directos, como para los actuales lectores y lectoras. El texto
nos habla de cuan profundos y liberadores pueden ser los encuentros en las fron-
teras, entre personas de diferentes etnias y procedencia religiosa, de diferentes
identidades de género y generacional, pues la nifia es parte del didlogo y del
encuentro.

Privilegiamos el analisis del conflicto étnico y religioso que atraviesa
toda la pericopa. En estos aspectos, el texto rompe fronteras. La mujer sale de
donde esta, de su cotidianidad y, posiblemente, de su experiencia religiosa, y
solicita la ayuda de Jests. Jesus también tiene que salir de los limites impuestos
por su tradicion étnico-religiosa para encontrarse verdaderamente con la mujer.
Eso significa para Jests ampliar la comprension de su ministerio.

Puertas que se abren con el texto

Por mas que se valore el cambio en la actitud de Jests frente la solicitud
de la mujer, el texto sigue desafiandonos a visibilizar, a problematizar, a des-
naturalizar la violencia, en el texto, la violencia practicada por Jests, mas alla
de la voluntad personal y ademas con el reconocimiento social de su rol como
sanador, como lider espiritual, en su efecto normalizador de diferencia y recha-
zo a los gentiles, por lo demas vecinos de siglos en la sociedad palestinense
bajo el Imperio. De este modo, el texto abre las puertas para la discusion de
este tema, tan pertinente en el contexto actual de la violencia religiosa que se ha
profundizado a través de los fundamentalismos religiosos, particularmente los
fundamentalismos religiosos cristianos. Estas formas de violencia se manifies-
tan en el aumento de la intimidacion y destruccion de los espacios sagrados de
religiones de matriz africana, el asesinato de lideres religiosos indigenas, como
ocurrio en Guatemala el 06 de junio de 2020 cuando quemaron vivo a Domingo
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Choc, acusandolo de “brujo”'?. También el asesinato por seleccion de la lider
religiosa y presidenta de una organizacion nacional de afrodescendientes en
Brasil, Bernadete Pacifico, conocida como Mée Bernadete'?, En ese contexto de
violencia religiosa encontramos la proliferacion de los discursos de odio'* en las
redes sociales. Se trata de un discurso ofensivo dirigido a un grupo o individuo
y que se basa en caracteristicas inherentes (como son la raza, la religion o el
género) y que puede poner en peligro la paz social.

El texto abre también las puertas para relaciones de solidaridad y gratui-
dad, con didlogo comprometido entre diferentes pueblos, culturas, religiones,
generaciones, género. El texto nos conduce hasta las fronteras y sobrepasarlas
para romper barreras, cruzar territorios, desconocer espacios tradicionalmente
asignados y avanzar enfrentando los limites impuestos socialmente y los espa-
cios religiosos que nos frenan y nos limitan. El texto nos ensefia que lo fasci-
nante de la frontera, es el desafio de poner, aunque sea las puntas de los pies en
el otro lado. El texto nos provoca y nos empuja a:

Ensanchar las fronteras del cristianismo recordando que las palabras que
salvan, que sanan, son pronunciadas por la “otra”, y que cada cultura y religion
guarda en si, palabras sanadoras que se manifiestan en los didlogos liberadores.
Este es un pequefio paso dentro de un largo camino.

Lo cotidiano como lugar de didlogo entre las distintas experiencias de
fe - El texto desafia a las iglesias y religiones a un compromiso con la vida con-
creta. El diadlogo de Jesus con la sirofenicia se produce a partir de una necesidad
concreta: la salud de la nifia. No se trata de una discusion abstracta sobre quién
era Dios, o cual Dios era capaz de sanar. Las personas que transitan por las fron-
teras de experiencias religiosas distintas saben que lo mas importante no son los
dogmas ni las doctrinas, sino la vida cotidiana y como ésta se enriquece, se nutre
y fortalece en el compartir las distintas experiencias de Dios.

Desde debajo de la mesa: lugar de construccion de la subjetividad y de
afirmacion de los derechos. El texto desafia a las/los que sobreviven y viven
desde debajo de la mesa, desprovistos de poder y de palabra. Es una exclusion
que no se limita a la exclusion socio econdmica, sino que comprende también

12 Que, finalmente, fue incinerado ain con vida, como reportaron los mismos victimarios en transmision
en vivo de los hechos que fue reproducida en muchos medios digitales. Cf. Agencias: Queman vivo a un
experto en medicina natural en Guatemala acusandole de “brujo”. Disponible en: https://www.lavanguar-
dia.com/suceso0s/20200609/481694890282/queman-vivo-domingo-choc-guatemala-brujo.html Visitado 1
octubre, 2023.

13 Mae Bernadete fue la lideresa del quilombo Pitanga dos Palmares, una comunidad afrobrasileiia
auténoma, fundada por africanos esclavizados y fugados, en Simdes Filho, Bahia nororiente de Brasil.
Disponible en: https://revistamarieclaire.globo.com/violencia-de-genero/noticia/2023/08/caso-mae-berna-
dete-assassinato-brutal-fere-democracia-e-mostra-o-racismo-na-forma-mais-cruel-diz-advogada-e-ativis-
ta-em-direitos-humanos.ghtml Visitado 1 octubre, 2023.

!4 En Costa Rica se detecta un incremento del 255% de los discursos de odio en las redes sociales compa-
rado con el afio 2021. Esta cifra se refiere a los discursos de odio en sentido amplio y no hace referencia al
discurso religioso (cfr. ONU — Costa Rica, 2023. Disponible en: https://costarica.un.org/es/238630-infor-
me-sobre-discursos-de-odio-y-discriminaci%C3%B3n-2023 Visitado 01 oct, 2023).
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a las y los excluidos/as por género, raza, edad, limitaciones funcionales, proce-
dencia religiosa y otras. Nos provoca a dar nuestra palabra y reclamar lo que
nos pertenece; a convertir las migajas en derechos, y la necesidad en un impulso
mas para la transformacion de la realidad. Y eso sera posible en la medida en
que rechacemos el lugar que se nos atribuye. El Dios-solidario que se revela
desde debajo de la mesa, es compaiiia junto a las/los que alli se encuentran, es
fuerza para romper con las estructuras que nos asignan este lugar.

Recuperacion de la memoria subversiva del texto y de la vida. La lectura
de Mc. 7.24-30, demuestra la importancia de la recuperacion de la memoria
subversiva de los textos biblicos. Para recuperar la memoria subversiva del tex-
to fue necesario moverse entre los limites establecidos tradicionalmente entre el
rigor académico y la creatividad, entre la disciplina y la rebeldia. Es necesario
la disciplina para mirar el texto con ojos de viajera, mirarlo como algo extrafio
y ajeno, preguntar por detalles y desconfiar de lo evidente. Rebeldia para hacer
nuevas preguntas, desde lugares distintos, y no temer los caminos desconocidos
y la aventura que proponga el texto. Es la relacion dialéctica entre la disciplina
y la rebeldia lo que posibilita el estiramiento de los margenes interpretativos
del texto. La recuperacion de la memoria nos lleva al encuentro con la memo-
ria subversiva de nuestras abuelas, de nuestras ancestras. Ellas también fueron
mujeres fuertes y no débiles, valientes y no temerosas, arriesgadas y no acomo-
dadas, que tuvieron que negociar con la vida aun en aquellos momentos en que
sus vidas eran negociadas y vendidas. Mujeres sabias que descubrieron la forma
de esconder y proteger la divinidad que las acompafiaba desde Africa, aunque
también, con igual sabiduria, fueron capaces de robar, abrazar o rechazar la di-
vinidad impuesta por el cristianismo. Ellas guardaron y nos contaron al oido los
secretos de la sobrevivencia de las y los mas pobres, de las y los discriminados
por la religion cristiana. Cuando nos hablaban de la religién nos decian que sf,
que se puede comer en varias mesas, saciarse de diferentes platos. Pero que al
salir nos limpiaramos bien la boca, pues nadie tenia que enterarse de lo que
habiamos comido.

iQué sabiduria!... ellas sabian bien por qué lo decian y por qué lo hacian.
Tenian sus altares escondidos debajo de la mesa. Realizaban sus cultos, y hasta
hoy los celebran, en las horas de la madrugada, en alejados rincones, en las
afueras, distantes del centro y de las catedrales. Y es que ellas conocieron muy
bien la fuerza, la persecucion y violencia de algunos cristianos. Nos ensefiaron
con sus gestos ¢ historias de un Dios que acompana en el dolor y cuida en el
camino, un Dios que no tiene fronteras, que alimenta, sana y hace fiesta. Dios de
muchos nombres. De la mesa abundante con comida y lugar para todas, todos y
todes, incluso debajo de la mesa. De él, las abuelas nos han dicho:
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...cuando les quieran negar el acceso a ese Dios, no hay de que preocuparse. El tiene
su morada, su asentamiento'®, debajo de la mesa, y se deja abrazar por las/los que
alli conviven.
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“Fiz-me tudo para com todos”:
A mentalidade de fronteira na teologia de Paulo

“I am Made All Things to All People”:
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Resumo

Como apresentar uma resposta para as condigdes de violéncia? Com o desenvolvi-
mento midiatico e a globalizagdo, surgem novas formas de violéncia diariamente.
Sdo questdes politicas, econdmicas, sociais, individuais, culturais, epistémicas etc.
A propria diversidade e ambiguidade dessa realidade transcultural favorece o sur-
gimento de epistemes orientadas para disciplinar as subjetividades. Neste cenario
de complexidade, essa pesquisa justifica-se pela necessidade de maior elasticidade
epistémica para “dar conta” das diferentes situagdes que nos confrontam diariamen-
te. Diante disso, nosso objetivo é apresentar uma proposta de interpretacdo biblica
capaz de lidar com as multiplas formas de violéncia relacionadas a diversidade e as
ambiguidades de nossa época. Para isso se propde uma investigacdo de elementos
da teologia biblica, principalmente da teologia paulina, que serdo estudadas a luz
da Mentalidade de Fronteira de Gloria Anzaldia. Serda uma pesquisa explicativa e
documental. As fontes serdo analisadas de forma qualitativa a partir de métodos da
literatura comparada. E, espera-se que ao término, a proposta de Anzaldua contribua
para a compreensdo da teologia paulina como uma proposta de Teologia de Fronteira
que funcione como episteme de resisténcia.

Palavras-chave: Poscolonial; Paulo; Fronteira; Gléria Anzaldta; Violéncia.

Abstract

How can we present a response to conditions of violence? With media develop-
ment and globalization, new forms of violence emerge daily. These are political,
economic, social, individual, cultural, epistemic issues, etc. The very diversity and
ambiguity of this transcultural reality favours the emergence of epistemes aimed at
disciplining subjectivities. In this complex scenario, this research is justified by the
need for greater epistemic elasticity to “handle” the different situations that confront
us daily. Given this, our objective is to present a proposal for biblical interpretation
capable of dealing with the multiple forms of violence related to the diversity and
ambiguities of our time. To this end, an investigation of elements of biblical theolo-
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gy, mainly Pauline theology, is proposed, which will be studied in the light of Gloria
Anzaldta’s ‘Frontier Mentality’. It will be a piece of explanatory and documentary
research. The sources will be analysed qualitatively using comparative literature
methods. And it is hoped that in the end, Anzaldaa’s proposal will contribute to an
understanding of Pauline theology as a type of Frontier Theology that functions as
an episteme of resistance.

Keywords: Postcolonial; Paul; Border; Gloria Anzaldua; Violence.

Resumen

(Cémo abordar una respuesta a las condiciones de violencia? Con el desarrollo de
los medios de comunicacion y la globalizacion, surgen nuevas formas de violencia
a diario. Estas abarcan cuestiones politicas, econdmicas, sociales, individuales, cul-
turales, epistémicas, entre otras. La misma diversidad y ambigiiedad de esta realidad
transcultural fomenta la creacion de epistemes destinadas a disciplinar las subjetivi-
dades. En este contexto de complejidad, esta investigacion se justifica por la necesi-
dad de una mayor flexibilidad epistémica para “abordar” las diferentes situaciones
con las que nos enfrentamos a diario. En este sentido, nuestro objetivo es presentar
una propuesta de interpretacion biblica capaz de lidiar con las multiples formas de
violencia relacionadas con la diversidad y las ambigiiedades de nuestra época. Para
ello, proponemos una investigacion de los elementos de la teologia biblica, prin-
cipalmente la teologia paulina, que seran examinados a la luz de la Mentalidad de
Frontera de Gloria Anzaldua. Esta sera una investigacion explicativa y documental
en la que las fuentes se analizaran cualitativamente mediante métodos de la literatura
comparada. Se espera que, al finalizar, la propuesta de Anzaldua contribuya a la
comprension de la teologia paulina como una propuesta de Teologia de Frontera que
funcione como episteme de resistencia.

Palabras clave: Poscolonial; Pablo; Frontera; Gloria Anzaldua; Violencia.

Introducio

Devido a velocidade nas mudangas e a globaliza¢do midiatica, as fron-
teiras culturais foram aproximadas e, com isso, surgiram diversas falacias e am-
biguidades que, nem sempre sdo facilmente compreendidas. A titulo de exem-
plo, podemos pensar em dois conceitos problematizados por Tomaz T. da Silva
(1999): a “Tolerancia” e o “Respeito”. Conceitos usados em diversos artigos,
na midia, e como estruturas fundantes para tratar da igualdade e do direito a ex-
pressdo, principalmente no contexto religioso. Todavia, sdo conceitos cujo uso
pode ser falacioso, uma vez que estdo atrelados semanticamente a uma reflexao
dualista e essencialista, contribuindo para a constru¢do e continuidade de um
“outro”, pressupondo relagdes de inferioridade e superioridade cultural entre o
que tolera e o que precisa ser tolerado. Ou seja, falar sobre tolerancia e respeito
ndo ¢, necessariamente, uma forma de discurso inclusivo. Isso ocorre porque, ao
assimilar novos objetos e praticas culturais, assimilamos também novos valores,
muitas vezes sem a devida reflexdo critica.
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O Socidlogo Guerreiro Ramos, ao falar da condig@o social brasileira,
por exemplo, trata da necessidade de assimilag@o critica da realidade e de como
a auséncia de uma epistemologia critica fundada no contexto nacional pode
cooperar para a formagdo de uma “existéncia bruta”, situagdo em que a pessoa
perde a capacidade de projetar sobre sua propria existéncia, passando a viver a
partir de parametros externos (Ramos, 1996).

A partir desse olhar, ndo seria errado entender que a existéncia humana
depende fundamentalmente das significagcdes e epistemologias. E aqui, deve-
-se entender ndo como signos passivos, mas como seres de autonomia relati-
va, como habitantes da noosfera (Morin, 2001), que coordenam e atuam em
parceria com ideologias diversas. Essa autonomia presente no uso linguistico,
independe da situagdo e contexto, por isso, atua na configuracdo de diversas
relagdes sociais, exercendo controle ideologico em diversos discursos, desde
as estruturas maiores pensadas com finalidade de controle politico as relagdes
menores e “ingénuas”, povoando toda a realidade social exercendo uma forma
de poder disciplinar que age também pode meio da linguagem (Foucault, 2017).

Esse contexto que reune: a diversidade de novas formas culturais; a au-
séncia de assimilagdo critica; e a livre utilizagdo linguistica sem o devido co-
nhecimentos das formas de poder disciplinar que habitam os signos, torna-se
um cenario propicio para constru¢do do outro, para a criagdo do diferente, do
oposto, do perverso, conduzindo a sociedade em geral a pensamentos essencia-
listas, dualistas e totalitarios, o que, estando “de maos dadas” com epistemes
de “ordem e progresso”, centradas na produgdo, no lucro e no autocentrismo,
resultam em diversos contextos e cenarios de violéncia.

O que esperar de uma sociedade configurada desta forma? Sera que as
religides, e, em especifico, os cristianismos, conseguem estar alheios a esse con-
texto? Sera que a utilizacdo contextual da linguagem em nossos dias, conectada
e regulada por diversas ideologias também passou a regular os significados do
sagrado? E, como pensar a teologia diante dessas dificuldades e ambiguidades?
Seria possivel que a leitura e a interpretagdo da Biblia dialogassem com esse
contexto complexo? Seria possivel pensar em uma teologia plural que responda
a diferentes realidades culturais?

Diante dessa problematica, essa pesquisa propde que a Mentalidade de
Fronteira de Gloria Anzaldla, cujas caracteristicas respondem a complexidade
cultural de nossa época, tem potencial para interpretar a Biblia por meio dos
estudos culturais, possibilitando a compreensao de um Teologia de Fronteira ja
articulada na Biblia pelo apdstolo Paulo, mas ndo identificada devido as episte-
mologias classicas usadas para interpretagdo biblica contemporanea.

Para isso, primeiro sera apresentada a fundamentagao teérica para com-
preensao da Mentalidade de Fronteira de Gloria Anzaldua, identificando os
elementos de sua proposta que respondem a esse contexto de diversidade e to-
talitarismo presentes nos dialogos transculturais (de fronteira). Em seguida, a
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Mentalidade de Fronteira sera identificada nos textos paulinos, demonstrando
que a metodologia dos estudos culturais pode contribuir significativamente para
a compreensao do texto biblico de forma a responder as diversidades e conflitos
de nossa época.

Espera-se que ao final, a proposta teologica de Paulo possa ser identifi-
cada como uma forma de Teologia de Fronteira, dialogando além dos limites e
estruturas culturais sem abandonar os valores culturais fundantes. Uma forma
capaz de dialogar com a diversidade sem “abrir mao” da singularidade. Capaz
de ouvir e entender o outro, sem reduzi-lo as diferencas; capaz de assumir uma
postura sobreposta, que valoriza a todos; sobreposta as formas de classificagdo
estereotipadas e reguladas pelas formas estruturais de poder que povoam inclu-
sive a linguagem, propondo, assim, uma episteme de resisténcia para responder
aos fendmenos resultantes do contexto de complexidade cultural.

1. Dominacéo cultural e as respostas pés/de-coloniais

A mentalidade de fronteira surge dentro dos estudos culturais, a partir
das propostas pos-coloniais. Na pesquisa atual, o tema da colonialidade possui
diversas referéncias consideradas classicas: Franz Fanon (1925-1961), Aimé
Césaire (1913-2008), Albert Memmi (1920-2020), Edward Said (1935-2003),
Gayatri C. Spivak (1942), Homi K. Bhabha (1949), e outros (Ballestrin, 2013).
Embora haja varios estudos e teoricos desenvolvendo a tematica, ela ndo pode
ser reduzida a uma filosofia, isso porque as teorias pds-coloniais ndo tém a pre-
tensdo universalista e totalitaria, ndo pretendem ser uma “historia unica” (Adi-
chie, 2016). Por outro lado, o que ¢ chamado de pensamento pos/de-colonial
pode ser identificado com dentincias e reflexdes sobre a continuidade cultural da
dominagdo colonial, o que ndo se limita ao ambiente académico.

Os estudos pos/de-coloniais, como o livro “Nueva Cronica y Buen Go-
bierno” de Felipe Guaman Poma de Ayala (1615), e a revista Antropofagia de
1929, sdo modelos de assimilagdo critica a violéncia cultural das epistemes co-
loniais.

As denuncias e reflexdes pds/de-coloniais podem ser compreendidas a
partir de trés vias principais: a primeira, em defesa dos valores culturais locais
e critica aos valores da cultura invasora. Nessa proposta deve-se assumir uma
militdncia cultural; a segunda, uma postura hibridista, aberta as mudancas e
inovacdes culturais; A terceira, a Mentalidade de Fronteira, uma postura que
compreende a possibilidade de valorizar as inovagdes culturais sem desvalori-
zar a cultura local.

No contexto latino-americano ha maior representatividade das primeiras
duas vias. Na América Latina, como ¢é o caso do Brasil, a presenga cultural es-
trangeira se fez notar de forma tdo agressiva que a cultura local foi quase que
totalmente aniquilada (Epistemicidio). Isso aconteceu devido a identificagdo da
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segunda via (hibridismos) como resposta para a necessidade de “desenvolvi-
mento” do pais. Logo, houve assimilagdo cultural massiva sem a minima cons-
ciéncia critica, reconstruindo valores fundamentais de forma alienada (p.ex. a
linguagem e a historia). Na atualidade, as marcas desta forma de colonizagdo
sdo tdo profundas que a sociedade colonizada ndo compreende outra historia
possivel. Sua compreensao de si mesma foi alienada pelo hibridismo cultural
de forma que s6 consegue ver a si mesma pelos olhos do colonizador (Memmi,
2007). Essa reflexao pos-colonial, ao aceitar passivamente as imposi¢oes cultu-
rais, também contribui para a formagao de totalitarismos.

Recentemente, movida por grupos organizados, ¢ pela presenca acadé-
mica, tem-se desenvolvido a primeira postura, chamada por alguns teoéricos de
estudos “decoloniais”. Essa conceituacao se deve a necessidade de se tomar po-
sicdo frente as diversas formas de dominagdo presentes na cultura. Todavia, na
defesa contra os totalitarismos, as epistemes de resisténcia correm o risco de en-
fatizar conceitos essencialistas e se transformar naquilo que criticam. Ressalto
que nem toda a resisténcia € essencialista ou totalitaria. Em geral os movimen-
tos de resisténcia cultural sdo legitimos, e buscam a manutengao da diversidade,
mas, ainda assim, pensando a partir de Anzalda, ao se escolher lados, corre-se
o risco de reproduzir discursos essencialistas em algum nivel. E, entre essen-
cialismo e totalitarismo ha uma relagdo de paridade. Ambos refletem a partir de
uma episteme dualista e, ambos criam formas de classificagdo e exclusdo do que
ndo ¢ essencial. Dessa forma, a disputa nunca acaba, pois criam e estabelecem
lados para a disputa, alimentando e alimentados pela episteme dualista.

Em ambos os casos, embora as propostas pos/de-coloniais identifiquem
e questionem a colonialidade como forma de violéncia cultural, ambas também
tém dificuldades em responder satisfatoriamente as formas de totalitarismo e
dominagdo epistémica, possibilitando a continuidade e até o aumento das for-
mas de classificagdo e essencialismos que fundamentam discursos de d6dio e
violéncia.

1.2 A Mentalidade de Fronteira: A terceira via na percepciao pos/

de-colonial

Menos desenvolvida que a primeira e a segunda, a terceira via tem ga-
nhado espago nas pesquisas devido a sua proposta mais abrangente para lidar
com as ambiguidades e diversidades do contexto atual. A principal representan-
te desse pensamento ¢ Gloria Evangelina Anzaldtia (1942-2004) e, a partir de
seus estudos culturais, também pode-se somar os trabalhos de Walter Mignolo
e outros(as).

O fundamento da pesquisa de Anzaldta articula-se a partir da antropo-
logia de Hannerz (1997), que pesquisa a fronteira como forma de controle de
“bens culturais”; a compreensdo do “mestizo” de Eric Wolf (1959) e do fildsofo
José Vasconcelos, que apresentam o “mestizo” como uma identidade superior

153



capaz que se adaptar a diferentes culturas. A partir deste imaginario, Anzaldta
vai apresentar a Mentalidade de Fronteira em seu texto “La consciencia de la
mestiza” (Anzaldua, 2005), como uma consciéncia desenvolvida por quem vive
em condigodes fronteirigas, torando-se capaz de lidar em diferentes culturas com
diferentes percepcdes sem desvaloriza a sua propria cultura.

Em linhas gerais, ao falar de Mentalidade de Fronteira, Anzaldua esta se
referindo a uma nova consciéncia (Anzaldua, 2005). Ela escreve sobre o con-
texto cultural chicano, referindo-se aos descendentes de imigrantes mexicanos
nascidos nos EUA, que precisaram desenvolver sua compreensao epistémica de
forma a fluir entre diferentes culturas. Ela exemplifica referindo-se a empregada
doméstica chicana, que precisa trabalhar numa casa que segue a cultura branca
norte-americana, depois ir para sua casa, onde sua familia vive em contexto
chicano, e lidar com seus familiares no México que seguem padrdes culturais
com valores nativos de seus ancestrais. Ela “aprende a ser uma india na cultura
mexicana, a ser mexicana de um ponto de vista anglo-americano” (Anzaldua,
2005, p. 706).

Esse aprendizado torna-se uma forma de interpretagdo transcultural que
lida com as diferencas “desenvolvendo uma tolerancia as contradigdes”. Anzal-
duaa (2005) diz que ela “equilibra as culturas”, assim essa mentalidade desenvol-
ve-se numa espécie de “personalidade plural” capaz de agir de modo plural, sem
a necessidade sintética da logica aristotélica e da dialética hegeliana.

E como ela faz isso? Anzaldua diz que para isso, “nada é posto de lado, o
bom, o ruim, o feio, nada ¢ rejeitado, nada abandonado. Assim, ndo apenas sus-
tenta as contradi¢cdes como também transforma a ambivaléncia em outra coisa”
(Anzaldua, 2005, p. 706). Esse pensamento de Anzaldia nos provoca a perce-
ber como as reflexdes tendem ao essencialismo, ao dualismo, a necessidade de
sintese e ao “terceiro excluido™. Como se as estruturas epistémicas resistissem
a compreensao de que tudo tem valor e de que a contradicdo, a diversidade e a
ambivaléncia ndo sdo necessariamente problemas a serem resolvidos. Anzaldua
trata desse sentimento de ambiguidade, de crise cultural como uma crise de
pertencimento “Nascida em uma cultura, posicionada entre duas culturas, es-
tendendo-se sobre todas as trés culturas e seus sistemas de valores” (Anzaldua,
2005, p. 705). Nessa situagdo de conflito cultural interno as “crengas arraigadas
da cultura branca atacam as crengas arraigadas da cultura mexicana, e ambas
atacam as crengas arraigadas da cultura indigena” (Anzalduaa, 2005, p. 705).

E neste conflito interior que surge a Mentalidade de Fronteira como uma
resposta a necessidade de pacificacdo. Nesse ponto a proposta de Anzaldia ensi-
na que escolher um lado, “um ponto de vista contrario nos prende em um duelo
entre opressor ¢ oprimido” (Anzaldua, 2005, p. 705). Disputa cujo resultado
seria a violéncia, interna (epistemicidios) e externa pela criagdo e destruigdo

2 Elemento da logica Aristotélica pela qual se afirmar que numa relagdo de proposigdes s6 ha duas possibili-
dades, o Ser ¢, ou ndo ¢, logo, ndo ha uma terceira resposta, assim o terceiro ¢ excluido.
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do outro. Interessante que ela ndo nega a importancia da resisténcia cultural,
mas afirma que isso ndo deve ser “um meio de vida” (p. 705). Assim, assumir
a Mentalidade de Fronteira ¢ deixar o campo de batalha, abandonar os lados, e
assumir uma posi¢ao sobreposta, “por todos”, uma forma de estar em ambos os
lados a0 mesmo tempo, sem ter que reduzir a diferenga a uma unica verdade,
pois, uma opg¢ao pela paz ndo pode escolher lados.

E para Anzaldua, isso somente € possivel pela superacao das ambiguida-
des sem diluir as diferencas. Por isso a mestiza “adapta sua psique as diferengas
culturais” (p. 706), desenvolvendo flexibilidade epistémica para transitar entre
as formas diversas, entre o convergente ¢ o divergente, superando os pontos de
vista conflitantes, entendendo que os conceitos sdo habitos mentais arraigados
que dificultam a aceitacdo da diversidade. Esses habitos sdo “inimigos internos”
(Anzaldua, 2005, p. 706). Assim,

Rigidez significa morte. Apenas mantendo-se flexivel é que ela consegue estender a

psique horizontal e verticalmente. La mestiza tem que se mover constantemente para

fora das formagoes cristalizadas — do habito; para fora do pensamento convergente,
do raciocinio analitico que tende a usar a racionalidade em direcdo a um objetivo
unico (um modo ocidental), para um pensamento divergente, caracterizado por um
movimento que se afasta de padrdes e objetivos estabelecidos, rumo a uma perspec-
tiva mais ampla, que incluem vez de excluir” (Anzaldua, 2005, p. 706).

Em sua percepgao, embora ndo discorra, ela identifica uma crise concei-
tual que manipula e estrutura a consciéncia de forma a criar rigidez epistémica.
Assim, sua proposta questiona a racionalidade convergente e analitica, direcio-
nada pela necessidade sintética como estrutura que sustenta diversas formas de
violéncia, causadas, simplesmente, por incompreensao e atrofia epistémica pela
falta de exercitar a psiqué horizontal e verticalmente.

A Mentalidade de Fronteira ¢ identificada como uma forma de conscién-
cia. Primeiro, pela capacidade de extrapolar os padrdes analiticos que caracteri-
zam o pensamento ocidental, entendendo e aceitando a ambiguidade e a diferen-
¢a como pertencente e configuradora da realidade. Segundo, pela capacidade de
ver a si mesma de uma perspectiva ampla, dialogal, que permite maior elastici-
dade e fluidez epistémica, podendo se colocar em uma posi¢ao sobreposta, que
nao escolhe lados, o0 que acontece pela constante interacdo entre diferentes cul-
turas. E, em terceiro, o resultado é a compreensio de que toda a diferenca pode
ser reduzida, pois pode ser reunida em sua personalidade. A solugdo é entender
que o problema e sua solu¢do nao estdo fora de nos. Ela propde uma “nova
consciéncia” capaz de responder aos conflitos culturais e sociais. Nessa postura
ela entende que a resposta ¢ “extirpar de forma massiva qualquer pensamento
dualista no individuo e na consciéncia coletiva, isso representa o inicio de uma
longa luta, que podera, com a melhor das esperangas, trazer o fim do estupro, da
violéncia, da guerra” (Anzaldua, 2005, p. 707).
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Dessa forma podemos entender que a Mentalidade de Fronteira ¢ um
discurso decolonial na medida em que afronta a colonialidade epistémica, pro-
pondo um paradigma légico diferente, formado a partir das experiéncias com a
diversidade e as ambiguidades da realidade de fronteira, um “paradigma mesti-
¢0”, capaz de responder de forma epistémica as diversidades e ambiguidades de
nossa época. Trata-se de compreender que mesmo entre as diferengas e ambi-
guidades, ¢ possivel ser flexivel e conviver entre diferentes culturas partilhando
uma visdo sobreposta, um “por todos”. Assim, pode-se entender que o combate
a violéncia e o desafio da paz, além de ser uma questio econdmica e social, deve
acontecer fundamentalmente na psique.

2. Paulo, um te6logo de fronteira

As biografias do apdstolo Paulo, no geral, identificaram-no como teo-
logo, filoésofo, pastor e missiondrio e os estudos biblicos, no geral, sdo dire-
cionados pelo contexto religioso cristdo. Mas sera que ¢ possivel identificar o
pensamento paulino a partir da Mentalidade de Fronteira?

O contexto cultural do apostolo Paulo ¢ muito diverso e precisa ser pensa-
do muito além das caracteristicas judaico-cristds. O cendrio era dominado pela
pax-romana (Wengst, 1991), mas também havia ressentimento e forte presenca
cultural grega em diversas cidades como Séforis ¢ a propria Decapolis. Mas,
também havia varias formas de assimilacdo cultural, o que pode ser verificado
pela continuidade de praticas religiosas semelhantes ao contexto babil6nico e
persa (Lima, 2013). Também havia ambiguidades, pois varios judeus ndo qui-
seram voltar da Babilonia para Israel. O mesmo se diga de grupos favoraveis a
dominacdo romana nos dias de Jesus. Ou seja, tratava-se de um contexto plural
e multicultural.

Paulo inicia sua carreira imerso em conflitos culturais, vivenciando na
carne as ambiguidades da fronteira. Deixou seu contexto em Tarso, na Gré-
cia, para aprender aos pés de Gamaliel em Jerusalém (At 22,3), onde precisou
aprender a ser um Grego em uma cultura Judaica. Ele mesmo se posiciona como
extremo rigor, inclusive, como defensor da cultura judaica fora de Jerusalém
(GI 1,13-14; Fp 3,4-6; 1'Tm 1,13; e em At 8,1-3; 9,1-4. 21). Depois, como cris-
tao, ele teve que ser um judeu-cristdo entre as culturas grega e romana. Com
isso, ele abandonou a postura essencialista de defesa cultural e assumiu uma
postura de aceitagdo da diversidade. Claro que isso ndo foi tdo simples, como se
apresenta na escrita. Trata-se de um processo que ocorreu ao longo de sua vida
¢ ministério, tramitando por diferentes momentos ¢ compreensdes, por isso a
complexidade de se tratar diversas cartas como se fossem uma unidade. Enfim,
em suas vivéncias missionarias ele precisou transitar entre diferentes culturas,
ora estava na Macedonia, na Grécia, na Siria; Jerusalém; Roma; etc. Da pers-
pectiva pratica, Paulo vivenciou a realidade de fronteira, mas, além disso, ele
também refletiu a partir da Mentalidade de Fronteira.
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Em nossa pesquisa identificamos diversas citagdes nos textos paulinos
(pontos em comum com a proposta de Gloria Anzaldua) que justificam a menta-
lidade de fronteira na atividade missionaria do apdstolo Paulo.

Assim como a mestiza, Paulo também fundamentou sua pratica a partir
das ambiguidades e conflitos interiores e exteriores. Dessa forma ele ndo se con-
verteu ao cristianismo deixando o judaismo, mas abandonou a posi¢do conver-
gente, centrada na cultura judaica e avessa aos estrangeiros para assumir uma
posi¢do divergente, judaico-crista, para inclusdo dos gentios (Stendhal, 1976).
Por outro lado, o que ele abandonou forma os lados, € assumiu uma posicao so-
breposta (Gl 2,12-21; Rm 1,16; 2,11). Seu ministério entre os gentios levou-o a
nova consciéncia, entendendo Cristo “para todos e sobre todos” (Rm 3,22). Sua
teologia ¢ transcultural e se opde a forma de classificagcdo dualista que separava
os judeus dos gentios (Ef 2,11-14), essa mentalidade categoérica e essencialista,
classificava e excluia, era uma forma de episteme que anulava a graca de Deus
(Gl 2,21), pois “ndo pode haver judeu nem grego; nem escravo nem liberto;
nem homem nem mulher; porque todos vos sois um em Cristo Jesus” (Gl 3,28).

Assim, Paulo encaminha seu ministério posicionando-se ante as logicas
essencialistas e totalitarias. Ele é cristdo e, ainda assim, ndo abandona o ju-
daismo. Nao subjuga a cultura judaica (Stendhal, 1976), antes, orienta que os
judeus, continuem judeus. Essa proposta questiona as teologias essencialistas
que, julgam-se superiores em razao de sua proposta teologico-cultural; contra
isso, Paulo pensa a realidade sem a necessidade de reduzir o outro a uma unica
forma de pensar (1Co 7,18-24; Rm 9-11).

Diante do contexto de rigidez epistémica, ¢ possivel verificar que Paulo
assumiu uma postura de flexibilidade, estendendo sua psique horizontal e verti-
calmente para incluir a todos.

Porque, sendo livre de todos, fiz-me escravo de todos, a fim de ganhar o maior ntime-

ro possivel. Procedi, para com os judeus, como judeu, a fim de ganhar os judeus; para

0s que vivem sob o regime da lei, como se eu mesmo assim vivesse, para ganhar os
que vivem debaixo da lei, embora ndo esteja eu debaixo da lei. Aos sem lei, como se
eu mesmo o fosse ndo estando sem lei para com Deus, mas debaixo da lei de Cristo,
para ganhar os que vivem fora do regime da lei. Fiz-me fraco para com os fracos,

com o fim de ganhar os fracos. Fiz-me tudo para com todos, com o fim de, por todos
os modos, salvar alguns (Biblia, ARA. 1Corintios 9,19-22).

Ao assumir uma posi¢ao sobreposta, ele defende os judeus e os gentios
(Rm 1,16), entendendo que todos dependem de Deus (Rm 3,22). E uma teolo-
gia transcultural estabelecida a partir da Mentalidade de Fronteira ¢ ndo uma
construcdo sistematizada de teologia-metafisica. Dessa forma, a “justificagdo
e a graca” ndo devem ser lidas apenas como conceitos teologicos, mas, prin-
cipalmente, como respostas aos conflitos culturais entre judeus e gentios (Gl
2,15-20; 3,8 ¢ 11; etc). Perder este horizonte na mensagem paulina pode ter sido
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um dos principais responsaveis pela violéncia colonial a qual a igreja se inseriu
na historia. A “graga” e a “justificagdo pela f&” sdo afirmagdes que surgem da
Mentalidade de Fronteira, para inclusdo e superagdo das diferengas culturais,
anunciando que Deus ¢ tolerante para com todos (Rm 4,1-11), que nao classifi-
ca por critérios nacionalistas, étnicos, religiosos, econémicos ou de género (Gl
3,28), essa proposta de interpretagdo abrangente, desde os excluidos, também
pode ser lida no livro “Contra toda a Condenacdo”, de Elza Tamez (1995). A
“justificacdo pela f&” e a “graga” sdo conceitos que so existem devido a atuagdo
de Paulo na fronteira. Era o anuncio de que havia outra forma de ver o mundo,
de uma posigdo sobreposta, anunciando a Mentalidade de Fronteira como um
espago em que “toda a diferenca pode ser reduzida, pois € reunida em sua per-
sonalidade”. A compreensao de que a diferenga esta em nossa forma de ver e
compreender o mundo.

Suas praticas também se assemelham a mestiza. Paulo “reinterpreta a
historia e, usando novos simbolos, da forma a novos mitos” (Anzaldua, 2005,
p.- 709), faz isso em varios momentos, sobre a tradicdo de Abrado, por exem-
plo, onde interpreta que Deus justificaria os gentios pela fé, “preanunciando o
evangelho” (Gl 3,8-9). Ele rompe com as epistemes dualistas e apresenta uma
episteme inclusiva, ampla, a nova forma de ler a Biblia, mediada pela Mentali-
dade de Fronteira, como forma de superar as crises e ambiguidades dos conflitos
culturais, demonstrando que, para Deus, nao ha diferenga (1Co 7,19; Rm 14).

A proposta de leitura a partir da mentalidade de fronteira possibilita uma
compreensdao mais ampla dos escritos paulinos. A teologia de Paulo ndo deve
ser reduzida a uma proposta doutrindria, metafisico-teologica, ou filosofico-
-conceitual com objetivo educacional, mas, precisa ser compreendida como
antincio de uma nova consciéncia (Rm 12,1-2), uma proposta epistemologi-
ca de fronteira. Seus escritos apresentam momentos de ruptura com conceitos
amparados na episteme dualista. O que ele demonstra na pastoral para superar
o conflito judaico-gentilico (Rm 3,23; Gal 3,28; Ef 2,11-14; Cl 3,11, etc). Ele
abandona o conflito, abandona a perseguicdo, e abandona a propria lei com as
formas condenatérias da humanidade (2Co 3,6; 5,18). Ele também questiona as
formas de classificacdo e depreciacdo “dos pecadores” que eram categorizados
a partir da descendéncia étnica e por praticas religiosas, para quem ele responde
dizendo que “todos pecaram” e carecem do amor de Deus (Rm 3,23). A lei, para
Paulo, ndo é ruim (Rm 7), mas sob a episteme categorica dualista, pode assumir
formas de exclusdo e violéncia, e para Paulo, fica claro que a vida possui um
valor fundamental e superior as demandas culturais, por isso, em suas proprias
cartas podemos identificar perspectivas diferentes, algumas até opostas, pois
atuava “equilibrando as culturas”.

Por exemplo, na Carta aos Galatas, sua pastoral volta-se para o cuidado dos gentios e

repreensdo das comunidades judaico-cristas (Gl 2-4); enquanto, na Carta aos Roma-

nos, sua pastoral volta-se para o cuidado dos judeus e repreensdo dos cristdos-gentios

158



(Rm 9-11). Essa diferenca se deve a um cuidado cultural, & compreensio das dife-
rengas e a postura que assumiu os dois lados. Assim, em varios momentos Paulo se
apresenta como la mestiza, equilibrando as culturas e propondo a seus leitores uma
episteme voltada para a pratica da paz por meio da inclusdo e aceitagdo de todos
(Lima, 2023, p. 112).

O conceito de Evangelho, também pode ser ampliado de forma transcul-
tural. Ele reinterpreta o conceito dos profetas (prov. Isaias, cf. Rm 1,1-2) como
uma mensagem inclusiva. A boa-nova de que Deus ndo classifica etnicamente,
ou por cumprimento legal e faz isso sem diluir as diferencas. Assim, ao defender
a inclusdo de outras culturas, nao dilui a cultura local, mantendo as diferengas
(1Co 7,18-24; Rm 14). E gracas a posicao sobreposta, consegue ver as pessoas
como iguais, independente dos paradigmas socioculturais. Por isso foi capaz de
confrontar a episte que gera racismos etnocéntricos, problemas de género, e re-
lagdes de escravidao, entendendo que a vida era um valor sobre todas as formas
conceituais/culturais (1Co 9,19-23; Gl 3,28; CI 3,11).

No conflito do primeiro concilio da igreja (Atos 15 e Galatas 2), a Men-
talidade de Fronteira afronta os “muros” levantados para controle dos bens cul-
turais (Hannerz, 1997). A comunidade judaico-cristd controlava a religido e a
inclusdo dos gentios foi entendida por muitos como uma violagao, todavia, Pau-
lo ndo estava negando a cultura judaica, mas incluindo e reconhecendo outras
culturas, o que era inaceitavel para uma episteme dualista. Dessa perspectiva,
o conceito de “pela f&¢” usado por Paulo para inclusdo dos gentios, ndo tinha
seguia o contetdo teoldgico da cultura judaica, mas a proposta cultural de uma
nova Mentalidade de Fronteira onde “pela fé em Cristo” tornava-se uma forma
de acesso plural a um local de esperanga ¢ liberdade (Cl 1,13).

Em razdo da Mentalidade de Fronteira ¢ possivel identificar outras per-
cepcdes para varios conceitos paulinos que antes foram limitados por leitura
teologicas disciplinadas por aspectos historicos guiados por epistemes dualistas,
por isso, muitas vezes indiferentes a dimensdo cultural da propria narrativa.
Assim, o proprio termo “em Cristo”, pode ser lido em outra perspectiva, como
representagdo da fronteira. Um espago viavel para todos (2 Co 3,18), assim, sua
cristologia € uma significagdo teologica da Mentalidade de Fronteira que rompe
com as formas de classificacdo dualistas para inclusdo de todos. Para Paulo,
Jesus Cristo era a fronteira, Deus e homem (Fp 2,5-11), um local onde o santo
e o pecador coexistem, onde as dualidades e classificagdes sao dissolvidas sem
anular as individualidades culturais (Rm 1,16; Gl 3,28; Cl 3,11; 1Co 7,18-24;
Rm 14; Ef2,11-17).

Paulo, como a mestiza, vivenciou e desenvolveu a capacidade de

Mover-se para fora das formagdes cristalizadas — do hébito; para fora do pensamento

convergente, do raciocinio analitico que tende a usar a racionalidade em direcdo a

um objetivo tinico (um modo ocidental), para um pensamento divergente, caracteri-
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zado por um movimento que se afasta de padrdes e objetivos estabelecidos, rumo a
uma perspectiva mais ampla, que inclui em vez de excluir (Anzaldta, 2005. p. 706).

Paulo, ¢ um tedlogo de fronteira, seja por sua experiéncia missionaria, ou
por sua compreensdo transcultural, ele desenvolve uma episteme tolerante as
contradi¢des e as ambiguidades, e passa a agir de forma a equilibrar as culturas,
pastoreando judeus e gentios, como se tivesse uma “personalidade plural” (An-
zaldua 2005, p. 706). E faz isso sem dissolver as contradi¢des, como um cida-
dao transcultural, transitando por diversas culturas sem classificar ¢ eliminar os
diferentes, antes, pelo contrario, respeita e valoriza as culturas locais propondo
em Cristo um espago nao controlado pelas ideologias classificatorias, uma pro-
posta de teologia de fronteira.

Consideracoes finais

Embora o texto biblico seja uma forma extremamente limitadas de se
conceber o contexto social e cultural em que o apostolo Paulo viveu, ainda é
necessario estuda-lo com cuidado, uma vez que varios conceitos sao extraidos
da Biblia para fundamentar diversos discursos em nossa época, principalmente
ideais que foram usados para sustentar a episteme dualista, fornecendo parame-
tros estéticos. Todavia, como apresentado, a linguagem ndo deve ser conside-
rada levianamente, uma vez possui certa autonomia relativa, exercendo papel
inclusive de legitimagdo epistémica e para muitas pessoas, “se esta na Biblia ¢
verdade!”

Assim, além das dificuldades normais para se estudar um texto tdo
complexo como a Biblia, produzido por varios escritores em diferentes épocas e
contextos sociais, ainda € preciso se preocupar com a fungio epistémica do tex-
to, incluindo o poder disciplinar dos conceitos, a globaliza¢do midiatica e a falta
de assimilagdo critica. Diante deste cenario ¢ mais do que esperado que o texto
biblico seja usado para legitimagao de conceitos de epistemes como o dualismo,
tanto porque a episteme publica ¢ mediada pelos processos de significagdo po-
litica. Diante disso, sdo necessarias respostas que “deem conta” dos processos
ideologicos e da complexidade de nossa época que se renova continuamente.

Assim, nossa proposta identificou uma possibilidade de responder a
complexidade e ambiguidades de nossa €poca, na Mentalidade de Fronteira de
Gloria Anzaldua, ao escrever sobre “La conciencia de la mestiza”, percebendo
uma proposta de solugdo epistémica a partir das respostas populares da comuni-
dade chicana. Sua proposta, além de ser atual, consegue pensar a diversidade a
partir de uma ressignificagdo plural da identidade, superando internamente (na
consciéncia) os conflitos culturais propondo uma epistemologia que olha as di-
ferengas de uma posigdo capaz de direcionar o discurso para a paz, respondendo
as formas de violéncia essencialistas e totalitarias.

Ao analisar a consciéncia mestiza de Anzaldiia percebemos elementos
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que sdo comuns a realidade de fronteira do apostolo Paulo. E, dessa forma,
ao ler os escritos de Paulo sob a 6tica da Mentalidade de Fronteira, € possivel
identificar diversas aproximagdes que, além de aprofundar a compreensdo de
seu contexto cultural, também possuem a capacidade de ressignificar seus tex-
tos e conceitos. O mesmo também pode ser dito de outros personagens biblicos
que vivenciaram realidades de fronteira (Isaias, Jeremias, os Evangelistas, Rut,
Oprah, Rahab, Agar, a mulher sirofenicia, etc.).

Sob a perspectiva da Mentalidade de Fronteira entende-se inclusive que
o0 proprio fazer teologico de Paulo flui a partir desse contexto. Sua teologia ¢
uma teologia de fronteira. Dessa forma, essa pesquisa propde o desafio de reler
a tradigdo paulina a partir dessa perspectiva, ndo apenas pela contribuicdo para
a compreensao dos textos paulinos, mas pelo potencial epistémico relacionado
a essa mentalidade, que reconfigura a forma de ver toda a realidade, pois olha
para o mundo a partir da fronteira, podendo, inclusive responder a complexida-
de de nossa época propondo formas de conceber a si mesmo e ao outro que este-
jam além dos paradigmas dualistas essencialistas e totalitarios, que configuram,
inclusive a forma de ver e pensar a realidade.
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Abstract

Biblical texts come from a life world in which political, theological, and socio-eco-
nomic perspectives, practices and systems are inscribed and re-inscribed in inter-
preting experiences. Interpreting biblical texts from a social location of power and
privilege sterilizes biblical texts of their political, ideological, social, and economic
aspects and implications. When biblical texts are approached out of a concrete com-
mitment to, and involvement in, social struggle for social change and justice, this
results in resistance to oppressive systems and practices — as exemplified by three
Caribbean-resistant practitioners: Sam Sharpe, Paul Bogle, and Marcus Garvey. To
read biblical texts in this way gives agency to both the material conditions that pro-
duced biblical texts and the context out of which they are interpreted. Besides, read-
ing biblical texts in that way challenges the status quo through advocacy and protest
for a better quality of life.

Key Words: Caribbean, enslavement, Psalms, Resistance, Sam Sharpe.

Resumen

Los textos biblicos provienen de un mundo de vida en el que se inscriben y rein-
scriben perspectivas, practicas y sistemas politicos, teologicos y socioecondémicos
al interpretar experiencias. Interpretar los textos biblicos desde una ubicacion social
de poder y privilegio esteriliza los textos biblicos de sus aspectos e implicaciones
politicas, ideologicas, sociales y econdémicas. Cuando los textos biblicos se abordan
desde un compromiso concreto con la lucha social por el cambio y la justicia social,
esto resulta en resistencia a sistemas y practicas opresivas, como lo ejemplifican tres
practicantes de resistencia caribefios: Sam Sharpe, Paul Bogle y Marcus Garvey.
Leer los textos biblicos de esta manera otorga agencia tanto a las condiciones materi-
ales que produjeron los textos biblicos como al contexto desde el cual se interpretan.
Ademas, leer los textos biblicos de esa manera desafia el estatus quo a través de la
promocion y la protesta en busca de una mejor calidad de vida.

Palabras clave: Caribe, esclavitud, Salmos, Resistencia, Sam Sharpe
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Resumo

Os textos biblicos provém de um mundo de vida no qual perspectivas, préticas e
sistemas politicos, teoldgicos e socioecondmicos sdo inscritos e reinscritos na inter-
pretacao de experiéncias. Interpretar os textos biblicos a partir de uma posigao social
de poder e privilégio esteriliza os textos biblicos de seus aspectos e implicagdes
politicas, ideoldgicas, sociais e econdmicas. Quando os textos biblicos sdo aborda-
dos a partir de um compromisso concreto com a luta social pela mudanga e justica
social, isso resulta em resisténcia aos sistemas e praticas opressivas, como exemplifi-
cado por trés praticantes de resisténcia do Caribe: Sam Sharpe, Paul Bogle e Marcus
Garvey. Ler os textos biblicos dessa maneira concede agéncia tanto as condicdes
materiais que produziram os textos biblicos quanto ao contexto a partir do qual sdo
interpretados. Além disso, a leitura dos textos biblicos dessa maneira desafia o status
quo por meio da defesa e protesto por uma melhor qualidade de vida.

Palavras-chave: Caribe, escraviddo, Salmos, Resisténcia, Sam Sharpe

1. Introduction

For Africans captured and brought against their wills to the Caribbean
and the Americas, the movement was from freedom and civilization to bondage
and Christianization via the Atlantic Sea (Walcott, 1998). Derek Walcott, the
St. Lucian Nobel Peace laureate, in his work What the Twilight Says — Essays
comments that ‘the passage over our Red Sea was not from bondage to freedom
but its opposite (from freedom to bondage); so, the tribes arrived at their New
Canaan chained’ (Walcott, 1998).

Arriving in bondage for the Africans in the Caribbean means that their
mode of existence is resistance, an inversion of the biblical model of liberation.
The biblical liberation model moves from oppression [Egypt] via the Sea of
Reeds to freedom [Canaan]. In contrast, Afro-Caribbean history moves from
freedom [Africa] via the Atlantic Sea to oppression [Caribbean]. That oppres-
sive beginning, oppression that continues to characterize Caribbean socio-eco-
nomic development, has bequeathed Emancipation, liberation from systemic
and structural bondage that dehumanizes and dominates, as the Caribbean his-
toric mission and social project.

In that movement from freedom and civilization to bondage and Chris-
tianization via the Atlantic Sea and life in the ‘New Canaan’ to this day, Ca-
ribbean people suffered the degrading and diminishing of their humanity. To
degrade and diminish another’s humanity is to engage in violence. Violence is
any act that involves physical, emotional, and verbal force intended to hurt or
destroy another and despoils God’s purposes for the well-being of the creation
and the created order. However, how acts of violence are interpreted depends on
the actors. If violence is carried out is by those in power and with privilege, then
violence may be interpreted as using legitimate use of force to maintain social
peace or order. When carried out by those without power, it may be justified as
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an effort to recover human dignity and equality. Within the context of slavery,
it is not unreasonable to ask: Can violence aimed at recovering human dignity
and equality be judged by the same yardstick as violence aimed at maintaining
discrimination and oppression (Rodney, 1968)? Any system, order, practice, or
policy that counters God’s creative intent must be resisted, not simply opposed.

In what follows, I (a) advance an understanding as to how and why re-
sistance develops and (b) extrapolate the biblical reading strategies of three Ca-
ribbean-resistant practitioners, namely Sam Sharpe, Paul Bogle, and Marcus
Garvey, out of their struggles to liberate the oppressed and the oppressive social
order.

2. Towards an understanding of resistance

For Chris Mullard (1985), there are four movements in the conceptual
framework of resistance: one, protecting of interests and power by the ruling
class, which of necessity requires oppression and repression; two, such protect-
ing of interests and power results in the relative ‘powerlessness’ of the ruled
which of necessity produces a consciousness of an alternative social order;
three, the ruling class responds with more oppressive and repressive measures
to legitimize their supremacy; and four, camps of interest are consequently es-
tablished, with the ruling class acting to protect power and interests and the
ruled agitating to construct power to transform the unjust social system.

Mullard’s four movements ascertain where resistance occurs and what
gives resistance agency. However, examining the particularity and peculiarity of
the Caribbean context will help answer the question of how and why resistance
develops. In so doing, a keen awareness is maintained to determine whether the
three elements in an ethic of resistance have any influence. Those three elements
are: separating oneself from any socio-economic and political system that is not
organized with the well-being of the community as its goal; denouncing the hid-
den intentions or undisguised pretensions of any social system that is organized
for hegemony; and announcing the judgment of God on any socio-economic
system that oppresses (Fernandez, 1996).

Resistance, though, is more unproblematic than may have been made
out here. Seemingly, the understanding of resistance is confined to that which
takes place outside the social system. However, that which takes place from
without is not exclusive of that which takes place from within (opposition)
(Certeau, 1980). Resistance and opposition are not antagonistic relatives. At
times, the opposition utilizes tools from outside the system for reformation.
For instance, while the psychosocial resistance of the uncooperative practices
of strikes, malingering, insubordination, control of fertility, and (h)ideology by
enslaved women in the Caribbean during slavery took place from within the
system (Beckford, 2000), it did not harm the intention of resisting racial and
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socio-economic domination. Thus, there is not one form of resistance, but both
resistance and resistance-opposition syncretism.

Concerning the Afro-Caribbean experience, Mullard’s four movements
in developing resistance can be seen in the following ways. First, there was the
protecting of socio-economic and political interests and power by a plantoc-
racy by oppressive and repressive means, with the tacit support of the church;
second, agitating for an alternative social order of justice and equality by the
oppressed (the enslaved) based on the Bible and an inherent human instinct for
freedom; third, additional oppressive measures introduced by the plantocracy
in order prevent the self-determination and self-identity of the oppressed and to
legitimize power; and four, the creation of camps of interest - plantocracy and
the enslaved - in conflict.

Some four conclusions can be drawn from the above excursus as it per-
tains to the Afro-Caribbean experience:

I.  Resistance comes mainly from those whom the system deprives.
II.  Resistance leads to a reconfiguring of the social system.

III.  Resistance leans hard towards being revolutionary but not neces-
sarily to a revolution. According to Chris Mullard, resistance has a
negative and a positive dimension. On the negative side, for Mul-
lard, resistance targets the ruling class and questions its actions,
alternative and ideological beliefs, and values (Mullard, 1985).
Positively, resistance aims to construct and acquire power and re-
place ruling class ideology and systems with its own based on its
alternative and ideological beliefs and values. As such, resistance
is about the quality of the change it affects (revolutionary), not the
manner of that change (revolution).

IV.  Where your socio-economic status is not determined by birth or
participation in the economy’s commanding heights, your access
to power, privilege, or human dignity is a struggle. Thus, your so-
cial location is subordinate. However, at whatever point or stage
such struggle occurs, it results in outrage, rage, and alienation
(Segovia & Tolbert, 1995), all of which bring about a vision for
a different reality. A change in the social system, which allows
for partnership and participation, gives the marginalized access to
power and privilege, and engenders human dignity.

Accordingly, in Afro-Caribbean history, resistance became both probable
and unavoidable with the protection of privilege and socio-economic and po-
litical power by the ruling elite by exploitative and oppressive means and the
failure of the church to protect the vulnerable and exploited.

Any appeal to the oppressor to act fairly without bringing about social
transformation is to appeal to his moral convictions and seek to transform the
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system from within. Appeals to moral beliefs ‘end up with good individuals
with pure intentions who put up with oppressive institutions and allow power
structures to remain unaltered. The struggle seems to be not against structures
but within oneself” (Sugirtharajah, 2000). In effect, the appeal to the oppressor
is to request that the oppressor oppose, indeed resists, the very system from
which profit is derived. Further, as Sugirtharajah (2000) points out, ‘resistance
is not about being a protector of the weak but a protester against the social sys-
tem that perpetuates injustice and inequality’.

According to Barton (1997), opposition contests power structures from
within the system whereas resistance takes a stand against the system from out-
side. Standing outside the system offers little or no opportunity for neutraliza-
tion and control by absorption into power structures.

Such an understanding of resistance asks questions of the Anansi-style
of resistance found in Caribbean folklore, which is tantamount to ideology:
‘preserving inner freedom beneath the mask of compliance’ (Barton 1997). In
Caribbean folklore, Anansi reflects both a mode of resistance and a personality
of the oppressed. Anansi survives by his wits and cunning, defeats animals and
human beings in a contest of wits, and generally triumphs; he always gains the
plaudits of those without power, even in defeat, and the approbation of the pow-
erful (Beckwith, 1924).

Anansi’s exploits, argues Rawick (1972), empower the oppressed, an
empowerment which those in control of the decision-making process would
neither confer nor enable. In such circumstances, Genovese (1976) sees Anansi
as both a victim and an exponent of spiritual resistance that accepts the limits
of the politically possible. For Rawick, Anansi struggles not to revolutionize
oppressive systems — but rather ‘to change his circumstances and thereby gain
enough footing to rebel’ (Rawick, 1972 p. 100).

However, Barton contends that though Anansi outwitted Massa and was
never caught, even after all of Anansi’s exploits and triumphs, the system and
structure that ensured Massa’s power and privilege remained entrenched (Bar-
ton, 1997). While the system was undermined and structures exposed, Anansi
ultimately affirms the existing order. His individualistic and not collective ac-
tions meant that Anansi was no more than a rebel, not a revolutionary (Rawick,
1972).

In essence, Anansi opposed the system. He did not resist it. Anansi stayed
within the system, employing strategic moves. Anansi always remained within
the system to seek to transform it. What the Anansi style resistance demon-
strates is that with opposition, the underlying structures of the system, though
challenged, remain unchanged. In other words, the objective of resistance is to
change the system and practices of oppressive structures.

Resistance also does not mean an analysis of the human situation out of
which existential questions of faith are raised or how symbols of the Christian
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message are used — the Cross, Holy Spirit, Resurrection, and Sacrament of Holy
Communion - to respond to such concerns and questions. Analyzing the human
situation by asking existential questions of faith and using symbols of the Chris-
tian message is nothing short of contextualizing the Christian message. As such,
contextualizing amounts to a private exercise that can be done from the safety
of the study or office, manse or rectory, weekly Bible study in the church build-
ing, where the socio-economic and political issues are neglected and where the
discussion takes place within the realm of ideas or private existential categories
or theodicy. Through contextualizing, the ‘world’ is interpreted. Resistance is
out of a concrete commitment to struggle for social transformation by which the
unjust social systems and practices of society are transformed. Faith in God is
expressed and interpreted without concrete commitment to the struggle. Resis-
tance seeks to change the ‘world’.

In addition, resistance does not mean “to be where the action is”. On the
contrary, resistance is a practical response to the ‘action’, to the conditions of
life. To be where the action is may not necessarily arise from understanding
the cultural meaning of the sociality of lived realities, derivative of any clear
ideological stance and commitment, or from any analysis that the social system
causes oppression. One is part of the ‘action’ to liberate the oppressed and to
transform the oppressive social order.

To resist, therefore, means constructing a consciousness that challenges,
exposes, and conquers those social systems and practices that oppress, degrade
and diminish.

Sam Sharpe, Paul Bogle, and Marcus Garvey are resistance practitioners
in Caribbean sociocultural history. Their resistant reading strategies are located
within the context of the socio-historical and political realities and forces of the
Caribbean socio-cultural history in which they lived.

3. Sam Sharpe

Sam Sharpe, born in 1801 in Montego Bay, Jamaica, was not an enslaved
African who had been uprooted from his homeland. Though he was given the
name of his owner, Samuel Sharp Esq., Sharpe was given the aliases ‘School-
master Sharpe’, ‘Daddy’ and ‘Ruler’ for his ability to read and write and the way
he was revered in the plantation society by his peers. Sharpe’s location within
the social system as an enslaved person and his consciousness of the oppression
and indignity of his class as enslaved people located him in a different place
socially and ideologically from his owner.

As an enslaved person given a role within the domestic household,
Sharpe’s relatively humane domestic obligations and treatment did not dull his
sense and passion for justice for his oppressed and exploited class. For Sharpe,
it was not how he or any other individual was treated but how the whole so-
cio-economic and political machinery was built to dominate and exploit blacks

168



and grant social privilege and rank to whites. Edward Kamau Brathwaite (1997),
Caribbean poet and historian, captures the dilemma of the house-enslaved per-
son and field-enslaved person in which Sharpe was forced to live imaginatively
in the contemporary era this way:
‘Kind people treat their dogs, cats, and horses kindly, but considerate treatment for
enslaved people is like putting expensive and beautiful clothes on the back of a leper.
The beautiful clothes do not change the condition of the leper. Kind treatment does
not change the shape of an enslaved person...slavery is the most significant violation
of the human spirit; kindness does not correct the violation. Only freedom can’.

Sharpe was a deacon in the Baptist church but a black Baptist. Black here
does not refer to the color of Sharpe’s skin but to the socio-political status of
marginalization, domination, exploitation and alienation within plantation soci-
ety and economy against the privilege and rank of whites. In the Baptist church,
Sharpe was exposed to the Bible teachings of the missionaries and their works
of secular freedom through literacy campaigns and the building of schools. In
their evangelizing work, the missionaries had a philosophical dilemma: en-
slaved persons could be spiritually free but temporarily enslaved, that is, free
soul but enslaved body (Brathwaite, 1977). Sharpe solved and broke through
this dilemma or dichotomy between soul and body, presenting the missionaries
with a ‘new’ hermeneutical key: spiritual freedom equals physical freedom, as
no man can serve two masters.

Sharpe organized a two-pronged attack on the plantation system of slav-
ery. First, Sharpe centered his interpretive approach in his praxis, his daily
struggle for freedom and equality in an oppressive and unjust society. Sharpe
placed the struggle for freedom within the Biblical tradition of emancipation.
The exodus event, Jesus prophetic vision of Luke 4:16-18, and teaching that no
man can serve two masters (Matthew 6:24), and the early church belief in the
transformation and equality of all in Christ (Colossians 3:11) were the ideolog-
ical basis for his actions, including the Baptist War of 1831 (Sherlock, 1976).
Sharpe inverted the concept of religious freedom into civil freedom. Unlike the
Maroons, Sharpe and his followers did not want freedom as rebels but as lawful
human beings, as a right of the law (Turner, 1998).

Integral to Sharpe’s praxis was the practice of ‘religion’. Within planta-
tion society and economy, religion for Sharpe and his followers was not con-
fined to the received and accepted doctrinal practices and beliefs and, as such,
“a dispassionate system of God-talk and a code of behavior” (Gilmore, 1998).
On the contrary, religion had to do with an expression of faith in God and the
gods born out of the experience of suffering and struggle that celebrates and
advocates dignity, freedom, and self-identity. The use of the body in religious
rituals, dreams and visions, river, and spirit was (re)-introduced in black Bap-
tists’ church practice. Such an understanding, which divided the Baptists into
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‘white’ Baptists and black Baptists, went more profound than a color divide,
white as opposed to black. It was instead the distinction of lived realities and
worldviews. Black was a condition of oppression and the lens through which to
view emancipation.

Second, Sharpe politicized and radicalized the attempted disinterested
reading of the Bible and ‘religion’ by the missionaries. Sharpe contrasted what
he heard from the missionaries with what he read from the Bible: ‘if the Son,
therefore, makes you free, you shall be free indeed’ (John 8:36); ‘you are bought
with a price, be not ye the servants of men’ (1 Corinthians 7:23); ‘there is neither
Greek nor Jew, there is neither bond nor free’ (Galatians 3:28); ‘no man can
serve two masters’ (Matthew 6:24). For Sharpe, such texts confronted the in-
justice of the material ease and privilege of the plantocracy in contrast with the
lives of degradation, alienation, inauthenticity which he and his fellow enslaved
people were forced to live. For Sharpe and his followers, politicizing biblical
interpretation and ‘religion” was a precondition for revolt and for religion to
become as an instrument of social change.

Furthermore, for Sharpe and his followers, the rewards in heaven after
death for obeying the ideals of the Christian faith proved unsatisfactory rewards
for enduring chattel and wage slavery of their day. Enslaved people wanted
freedom and rewards on earth in this present life. Sharpe read the Bible from
the enslaved person’s perspective of the struggle between the powerful and the
poor, hence his different interpretation and course of action. It is possible for
both the oppressed and the oppressor to read the same Scriptures but come to
different conclusions, as each begins from another “place’ or epistemology.

Thus, based on the understanding that before God and in Christ, all per-
sons were created equal in freedom and no social distinctions existed, natural
equality meant that the white man had no authority to hold the black man in
slavery and a rebellion of ‘passive resistance’ was hatched. After the Christmas
holidays of 1831, enslaved people were to down tools and refuse to work until
freedom was acknowledged or granted. After due negotiations, a decision was
reached to pay enslaved people for their labor. His intention was not revolution
or the violent overthrow of the system of slavery. Sharpe’s vision was to trans-
form the socio-economic system of exploiting labor, wherein enslaved people
had no say in determining the cost of their labor, to that of wage labor, wherein
enslaved people had bargaining power over their labor cost. This plan of ‘pas-
sive resistance’ showed that Sharpe understood the effects of industrial strike
action upon an industrial system at a time when the critical and central role of
labor for productivity and profitability in a plantation economy was not given
due recognition as labor but as chattel (Brathwaite, 1977). The rebellion led by
Sharpe challenged the idea that enslaved people were mindless property. Here
was resistance to the cause of dignity and equality without the use of physical
force.
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4. Paul Bogle

Paul Bogle, another Baptist deacon, focused his biblical interpretive
strategy on the oppressive material conditions the souls lived in rather than on
the need for soul salvation. The base for his ministry operations was the village
chapel in Stony Gut in St Thomas-in-the East. For Bogle, the chapel was the
seat of the God of justice, and the chapel was responsible for judging the court-
house. The failure of the courthouse to guarantee justice was seen as a symbol
of injustice and oppression. The courthouse, therefore, became the focus of pro-
tests in 1865. In Bogle’s view, the courthouse had run afoul of the chapel.

Bogle’s religious convictions were shaped by his love of the Psalms.
Based on his reading of Psalms 11, 50 and 143, Bogle taught that judgement
was close at hand. Through the protest and advocacy of the people, God was
dispensing judgment against the present ruling class. Bogle and the people’s
struggles were against flesh, blood, and the rulers of this age. Bogle stood in
that tradition of the Psalms that held that God wills justice and righteousness
(Psalms 96-99). The earthly authorities are responsible for administering jus-
tice and righteousness (Psalm 72:1-7), which precisely means the crushing of
oppression. Where the lives of the poor and needy are especially threatened and
vulnerable, God singles them out for special attention (Psalm 72:12-14; 82).
Bogle’s daily struggle for justice for the poor and his presupposition that God
is on the side of the poor fueled his advocacy and protests for social justice and
marked his exegetical strategy. Here was resistance to the cause of dignity and
equality without the use of physical force.

5.  Marcus Garvey

Marcus Garvey was born in August 1887 in St. Ann’s Bay, Jamaica, some
sixty years removed from the ‘emancipation’ of slavery in the Caribbean. He
died in 1940. As one of Jamaica’s national heroes, Garvey was known more
for his political activism than his theology. However, his politics were never
divorced from his religious praxis.

The focus and the starting point of Garvey’s biblical interpretation was
his involvement in the socio-cultural and political realities of the community.
The reason for this approach was experiential. The experience of racism that
came first in his pre-teen years and later in his professional life had a profound
effect. His white girlfriend was instructed not to communicate with him on her
arrival in Scotland from Jamaica to attend school because he was black. Like-
wise, in his sojourns in Latin America as a migrant worker, he became sickened
by the subjugation and abuse of black workers in the fields, mines and cities
based on skin color. In the United States of America, he saw that the same race-
based theory held that black people had to bear the burden of economic and
political discrimination, racial violence and the violation of constitutional rights
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following World War II. Thus, Garvey’s biblical reading strategy emerged from
his experiences of seeing Blacks regarded and treated as inferior and chattel.

The biblical creation narrative of Genesis and Psalm 68:31 shaped Gar-
vey’s understanding of human origin, purpose, and emancipation. he Creation
narrative, the place of Africa, and people of African descent became central to
his biblical interpretative approach. The fundamental issue for Garvey was that
denigration, racial discrimination and political and economic exploitation of
black people despoiled God’s purposes for the created order.

Garvey posited that human identities have their origin in God. Conse-
quently, this excluded any exclusive claims on God by any race. The Universal
Negro Catechism of the African Orthodox church (1921) claimed that any race
could identify with God. The catechism gave the following responses to the
questions posed about the being and perception of God:

What is the color of God?
A spirit has neither color nor other natural parts nor qualities.

If you had to speak or think of the color of God, how would you
describe it?
As black since we are created in his image and likeness.

On what would you base your assumption that God is black?
On the same basis as white people, they assume that God is of
their color.

o o PR

Though it was affirmed here that God was black, this was not to make
any exclusive claim. God’s identification with humanity did not depend upon
race. And even more to Garvey’s contention, black people were co-equal with
all other races. However, while the colour of God was ‘non-specific,” God has a
color when it comes to the perception and the articulation of human realities. In
his Dissertation on Man, Garvey claimed that:

‘When God breathed into the nostrils of man the breath of life, made him a living

soul, and bestowed upon him the authority of ‘Lord of Creation’, God never intended

that that individual should descend to the level of peon, a serf, or an enslaved person.

But rather, he should be always man [sic] in the fullest possession of his senses and

with the truest knowledge of himself...” (Jacques-Garvey 1922).

In other words, wherever in human relationships, ranks were found and
potential stifled; these were human inventions and thereby contrary to the cre-
ative purposes of God. Thus, the place of black people in the world could never
be a subordinate one.

Garvey was so consumed by his understanding of God’s creative purpose
for human beings that this knowledge became the passion narrative. In an Easter
sermon delivered at Liberty Hall, New York City, 1922, Garvey proclaimed:
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‘The work of the UNIA for the past four and a half years has guided us
to realize that there should be a resurrection in us. If at no other time, I
trust that at this Easter tide, we will realize that there is a great need for
a resurrection- a resurrection from the lethargy of the past — from that
feeling that made us accept the idea and opinion that God intended that
we should occupy an inferior place in the world’.

Here, Garvey’s religion had concrete political goals. Garvey founded the
Universal Negro Improvement Association (UNIA) in Kingston, Jamaica, in
1914, ‘as a benevolent or fraternal reform association dedicated to racial uplift
and the establishment of educational and industrial opportunities for Blacks’
(Hill 1983-85). The commitment to racial uplift meant that the UNIA’s work
was concerned with the welfare and well-being of the total person. Through
its activities and programmers, it was intended that black people would see
themselves as the equal of any race and capable of defining themselves and
determining their future.

Furthermore, self-determination was not the prerogative of one race, in
this case, the white race. For Garvey, the authority God gave to human beings to
regulate human affairs and society and enjoyment was not given to one race. In
his Dissertation on Man, Garvey wrote:

‘After the creation and after man [sic] was given possession of the world, the Cre-
ator relinquished all authority to his Lord, except that which was spiritual. All that
authority which meant the regulation of human affairs, human society, and human
happiness was given to man [sic] by the Creator, and man [sic], therefore, became
master of his destiny and architect of his fate...In the process of time, we find that
only a specific type of man [sic] has been able to make good in God’s creation’.

Consequently, Garvey challenged black people to take responsibility for
their liberation and reject the notion that God had ordered their estate. For Gar-
vey, black people had a duty to themselves for themselves.

Moreover, the key biblical text for Garvey’s vision of God’s fulfilment of
history was Psalm 68:31: ‘Princes shall come out of Egypt, Ethiopia shall soon
stretch out her hands unto God.’ In the editorial of his Blackman newspaper in
1929, Garvey noted that Ethiopia represented God’s concern for Africa and peo-
ple of African descent. He observed further that ‘stretch out her hands” had to do
with the redemption of Africa from foreign domination and the emancipation of
all descendants of Africa from structural and systemic bondage that kept them
from realizing their full potential as human beings. Garvey spelt out his vision
of the future thus:

‘The redemption of Africa is a great commission, not only to recover Aftrica for

Africans but to rescue the souls of Africa’s sons and daughters from social, political,

economic, and spiritual bondage and place them on a ground of vantage to secure
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the true uplift of the race and the general good of the human family. .... Where they
(Negroes) find themselves, they can be loyal citizens and simultaneously loyal to the
cause of Africa redeemed. They may build up the nation and government just where
they are with great success. They may build up their social, intellectual, political,
and economic dependence, a common consciousness, and a great confraternity of all
Negroes worldwide’.

In other words, God’s fulfilment of history had concrete goals. The hope
of black people for self-definition and self-determination was not consigned to
the not-yet but also to the here and now. Hope was essentially a reality within
history. Even so, Garvey failed to hold in tension the understanding of the king-
dom of God as already being realized in Jesus Christ but not yet discovered in
its final or ultimate consummation at the end of time. In addition, while Gar-
vey effectively referenced and used his society’s ideological interest and social
practices, he ignored the biblical text’s socio-historic environment. Again, no
physical force intended to destroy lives was involved in the cause of self-defini-
tion and self-determination.

6. Conclusion

The preceding shows that the biblical resistant reading strategy of
Sharpe, Bogle and Garvey resulted in concrete socio-economic transformation
of oppressive social systems and practices. The critical constitutive elements
of this reading strategy were the reading of biblical texts out of involvement in
the struggle for social justice and the particularity of the socio-economic and
historical realities of the context. Their reading strategy was centered on the ma-
terial concerns of alienation and the brutal exercise of power. Their agitation for
an alternative social order was derived from their interpretation of the biblical
texts, emphasizing liberation of the oppressed and equality before God—both
the interpreter and the biblical text matter. Indeed, neither the biblical text nor
the interpreter is innocent (Milne, 1993). In the end, no interpretation is derived
apart from who we are (identity), where we are (social location) and what we
know (experience). Identity, social location, and experience become embedded
within what we say about God and understand God and the world. The resis-
tance reading strategy is a weapon of struggle to resist, not just to oppose, and
eventually overthrow those influences and forces that dehumanize and despoil
God’s purposes as Creator without the revolutionary use of violence.
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Jocabed R. Solano Miselis'

Una aproximacion al epistemicidio
en los pueblos indigenas en Abya Yala?

An approach to epistemicide in indigenous peoples
in Abya Yala

Resumen

Este articulo expresa una aproximacion al epistemicidio de los saberes e identidad
ancestral gunadule por parte de la teologia y mision colonial occidental, en las que
la Biblia ha sido un factor clave. Desde una mirada critica de la historia Gunadule
y sus repercusiones en Abya Yala, presenta propuestas, estrategias y desafios tanto
para una iglesia que abraza la buena nueva como camino de liberacion, como para
los pueblos indigenas, entretejiendo la fe desde sus identidades.

Palabras Claves: Gunadule, colonizacion, descolonizar, epistemicidio, hermenéuti-
ca intercultural, Lutero, Madre Tierra.

Abstract

This article explores an approach to the epistemicide of Gunadule ancestral knowle-
dge and identity by Western colonial theology and missions, in which the Bible has
played a key role. Through a critical examination of Gunadule history and its impli-
cations in Abya Yala, it presents proposals, strategies, and challenges for a church
that embraces the good news as a path to liberation, as well as for indigenous peo-
ples, weaving faith from their identities.

Keywords: Gunadule; Colonization; Decolonize; Epistemicide; Intercultural Her-
meneutics; Luther; Mother Earth.

! Panamefia de la nacién Gunadule. Ella naci6 en la comarca de Gunayala en el tiempo bardudnii, cuando
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Teologia Interdisciplinaria para la Mision Integral otorgada por CETI en alianza con Carey Theological Co-
llege en Canada. Es directora de Memoria Indigena y estudiante de PhD en estudios teolégicos en NAIITS
una comunidad de aprendizaje de tedlogos de nativos americanos y de las primeras naciones en Canada y
USA. Forma parte del comité directivo de la Fraternidad Teologica Latinoamericana. correo: playerjrsm@
gmail.com

2 Nombre que le dan los Gunadule al continente que la mayoria conoce como América. Segun la cultura gu-
nadule, han pasado hasta hoy cuatro etapas historicas en la evolucion de la tierra como madre. A cada etapa
pertenece un nombre distinto del continente: Gwalagunyala, Dagargunyala, Yaladinguayala, Abya Yala. El
ultimo nombre se define como territorio salvado, preferido, querido por Baba y Nana (Yala a Bonodadi) y
en sentido extenso también significa tierra madura, tierra de sangre. Palabra en el idioma del pueblo Guna-
dule que nombra la territorialidad del continente Americano, la cual ha sido tomada por los diferentes pue-
blos articulados en el movimiento de nacionalidades y pueblos indigenas, en las Cumbres Continentales.
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Resumo

Este artigo explora uma abordagem ao epistemicidio do conhecimento ancestral e da
identidade Gunadule pela teologia e missdes coloniais ocidentais, nas quais a Biblia
desempenhou um papel fundamental. Através de uma analise critica da historia Gu-
nadule e suas implicagdes em Abya Yala, apresenta propostas, estratégias e desafios
tanto para uma igreja que abraca a boa noticia como um caminho para a libertagio,
quanto para os povos indigenas, tecendo a fé a partir de suas identidades.
Palavras-chave: Gunadule; Colonizagdo; Descolonizagdo; Epistemicidio; Her-
menéutica Intercultural; Lutero; Mée Terra.

1. Introduccion

Para entender la historia de los pueblos indigenas en Abya Yala, se nece-
sita conocer a fondo las luchas, dolores y tragedias que ocasiono la invasion por
parte de los europeos a partir del dominio violento sobre los pueblos indigenas.
Sometiendo formas de ser, de relacionarse, de definiciones, de representaciones
de los saberes de los pueblos en Abya Yala, a todo aquello que no estuviera en
las categorias simbolicas de la representacion imaginaria del “mundo civiliza-
do”.

Ese sometimiento llegd no solo con la muerte fisica, sino con la espada
que se impondria. Anibal Quijano® llama a ese sometimiento, epistemicidio:
“Destruccion de saberes propios de los pueblos causada por el colonialismo
europeo y norteamericano, con el método cientifico como el tinico validador por
parte de las clases dominantes, convirtiéndose éste en una suerte de garante de
la objetividad que nos protege de la subjetividad, de lo irracional”. Asies como
la modernidad suprime otras formas de conocimiento y esto es algo que nos
debe preocupar como comunidades de fe cristianas. Desde las palabras de los
y las abuelas gunadules, podemos entender la categoria epistemicidio como el
intento de matar el espiritu Gunadule o de los pueblos indigenas en Abya Yala.

Porque el epistemicidio no s6lo ha permeado la sociedad en general en
los distintos espacios: politico, social, académico, religioso, artistico, entre
otros, sino que también estd muy presente en las teologias afectando nuestras
formas de entender nuestra relacion con Jesus.

Los pueblos indigenas de Abya Yala sufrieron la colonizacion de las mi-
siones y de las teologias, no solo de las misiones que vinieron de Europa y de
Estados Unidos, sino que hoy dia siguen sufriendo la colonizacion de la iglesia
mestiza latinoamericana. Todo esto trae rupturas en las comunidades indigenas
y dicotomia en la identidad de ser indigena y cristiano. El rechazo de un gran
sector de la poblacion a la fe cristiana es en parte debido a esta tragica expe-
riencia.

3 Obregon (Yanama, provincia de Yungay, Departamento de Ancash, 1930-Lima, 31 de mayo de 2018) fue un
socidlogo y tedrico politico peruano. Fue profesor en la Universidad Nacional Mayor de San Marcos hasta
1995.

177



La Biblia fue adulterada y usada, se utilizo para legitimar la opresion y
la invasion. Recuerdo que Sofia Chipana, teloga andina, menciona que la Bi-
blia en las culturas indigenas es signo de muerte y vida. Es muerte cuando las
interpretaciones que se hacen favorecen el poder de algunos y es vida cuando
fortalece el caminar del pueblo. Hoy en dia hay muchas comunidades indigenas
que continian con una herida enorme que sigue sangrando y rechazando a la
Biblia y al cristianismo colonial.

Desde esta musica de fondo compartiré algunas experiencias de violen-
cia epistemicida en Abya Yala desde la memoria del pueblo Gunadule y como
esa violencia sigue creando dolor y muerte en las memorias e identidades indi-
genas.

2.  Experiencia desde el pueblo Gunadule

Hay una historia que todo guna debe haber escuchado y es sobre el gran
lider Igwasalibler, donde se narra el primer momento de irrupcion de los colo-
nizadores espafioles y su desencuentro con nuestros ancestros y ancestras. El
relato segun lo recuerdo, dice asi:

“Igwasalilbler, era un hombre fuerte. Cazaba venados, jabali, macho de monte. La
comunidad Gunadule era muy feliz cuando iban a trabajar al campo y traian alimento
para la gran familia. Juntos asaban los animales y todos comian. A nadie le faltaba
qué comer. Nuestro abuelo y lider combatié duramente en contra de los espafioles.
Una tarde mientras disfrutdbamos de la vida diaria, aparecieron estos hombres con
mucho pelo en todo el cuerpo, muy blancos. Por el rio, escuchamos el grito de uno de
nuestros hermanos. Un grito que nos dejo sin aliento. Eran los hombres que veiamos
en nuestros suefios. Ellos traian largos cuchillos, muy brillantes. Nuestros abuelos
fueron decapitados sobre esta Madre Tierra. Nuestras ancianas fueron violadas por
hombres velludos. Nuestros sembrados fueron robados, muchas de nuestras chozas
fueron quemadas”.*

Y continua:

“Pero nuestros abuelos y abuelas también se defendieron. Un dia los abuelos des-
cubrieron que los espafioles cruzaban el rio apoyados en una soga muy gruesa. Eso
sucedia por los afluentes de Duileuala, por Ukup Nega. Nuestros ancianos se adelan-
taron a los espailoles y dejaron la soga medio cortada por el centro. Nuestra gente se
distribuy0 entre los matorrales con las flechas, los arcos y los palos bien preparados.
No tardaron mucho; los hombres barbudos cruzaron el rio. Ellos cayeron, saltaron
sobre ellos y mataron a muchos. Tuvimos también abuelas muy valientes. Ellas se
acercaban a los espafioles engafidndolos con sus mimos, y les incrustaban en el vien-
tre flechitas fuertemente envenenadas”.

* Extracto de un relato Gunadule sobre Igwasalibler, lider Gunadule que se enfrenté a los espaiioles.

178



El dolor, las estrategias, la valentia del pueblo guna, se unen a través de
esta memoria. Permitiendo a la misma nacion no olvidar su pasado, actualizan-
dose con el presente y desafios del futuro. Hay un fragmento en otra narrativa
que recordamos sobre Igwasalibler que afirma la percepcion de nuestros ances-
tros acerca de los que se hacian llamar “cristianos”. La frase dice lo siguiente:
“Estos hampones espafioles cristianos no pertenecen a la raza humana; son los
espiritus de los diablos, son diablos-hombres; no conocen la palabra de Dios
como nosotros”.

Alli podemos leer las primeras impresiones del pensamiento del pueblo
gunadule con relacion a los espafioles. Los cristianos son violentos, su proce-
dencia no es humana, mas bien provienen de los espiritus del mal. Ellos no
conocen a Dios. Obviamente, porque los invasores estaban provocando muerte
y negacion del otro, des-humanizando el ser indigena.

Y su pensamiento era que los indigenas eran salvajes, almas perdidas,
inclusive muchos creian que los indigenas no tenian almas. Por cierto, muchos
hermanos y hermanas nuestras, murieron como martires por defender la vida y
su espiritualidad.

Por otro lado, para el pueblo gunadule, conocer la palabra de Dios tenia
una fuerte relacion con el Bab an Nan Igala; este conocimiento esta inmerso en
ammar daet que fue recibido por la ensefianza directa de Baba y Nana (Dios
Padre-Madre) y por nuestra relacion con la Madre Tierra.

El tedlogo Gunadule Aiban Wagua (2011) recopila lo siguiente: “Baba
vy Nana trabajaban unidos; esta vez Baba utilizé el oro azul, Nana utiliz6 la
plata azul. Ellos envolvieron de nuevo el rostro de Nana Ologwadule (Madre
Tierra)”. En otra parte lo expresan de esta manera. A la Madre Tierra, a Nana
Olobibbirgunyai, Baba la constituy6 protectora y defensora de todo aquello que
se mece, se mueve vive y reposa sobre ella.

Ella se revela a través de las flores, arboles, estrellas, viento, la lluvia,
abismos, animales... También tiene su propio espiritu, tiene la capacidad de
recrear, porque Baba y Nana, le otorgaron ese regalo. Pasando distintos proce-
sos de maduracion, desde que era una nifia hasta que se convirtié en madre. Su
proceso de crecimiento se ve en el surgimiento de todo lo creado en la tierra,
trayendo consigo mismo al ser humano. El ser humano es hijo de Nabgwana; el
acento fuerte de los relatos de la creacion recae en el nacimiento de Nabgwana
y no en la del ser humano, esto era conocer la Palabra de Dios para el pueblo
Gunadule vivir en armonia con la comunidad cosmica, es decir todas las rela-
ciones son importantes.
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3.  Estado de las misiones desde la perspectiva del Jesuita austriaco
Jacobo Walburger

Walburger narra sus cronicas sobre los indigenas del Darién, a la que lla-
mo la breve noticia en 1748. Los Gunadules de esa época le llamaban al padre
con la expresion: “el diablo vestido de negro”.

El proposito del texto fue presentar el estado de las misiones en el Da-
rién, ocasion que aprovecho para hacer una descripcion de la sociedad indigena
y sugerir las mejores estrategias para dominarla. La corona espafiola pensé en
dos estrategias, la primera crear un fuerte para compartir a los indigenas del Da-
rién, en donde se registra un verso que nos habla un poco de la realidad vivida
en ese entonces. Cuando entres al Darién, encomiéndate a Maria. En tu mano
esta la entrada. En la de Dios la salida (Severino de Santa Teresa, 1956, p. 280).
El pueblo Gunadule era y es un pueblo que luché en contra de la dominacion
espaiola. En este libro se relata la intencion de la corona espaiola de evangeli-
zar al pueblo gunadule, a través de misioneros de diferentes drdenes religiosas:
dominicos, franciscanos, jesuitas y capuchinos con el fin de cristianizar al pue-
blo gunadule y someterlos a su dominio.

En épocas mas recientes, en el libro Un pueblo que no se arrodillaba, Ja-
mes Howes (2004) relata sobre el proceso de evangelizacion y agitacion (1903-
1912). En donde muestra a dos personajes, el padre jesuita, Leonardo Gasso6 que
llegd a Guna Yala, el 9 de marzo de 1907. Y en el ano de 1909 la aparicion de
una joven misionera metodista. Los objetivos de ambos eran evangelizar a las
almas perdidas. Ambos al llegar quisieron implantar su vision de Dios, empe-
zando con algunas prohibiciones, apoyados por las instituciones misioneras que
los enviaban y por el estado panamefio.

Estas dinamicas entre la union del Estado con la Iglesia, fueron las mar-
cas que distinguen los procesos de cristianizacion, desde la época de la invasion
y se replicaron en la historia de la expansion de las misiones en el pueblo Guna-
dule. Las sabias y sabios Gunadules nos dicen esto: Hay que conocer de donde
vienen los vientos. Hay que escuchar al hermano pajaro cuando nos advierte
con su sonido gigga®. Hay que mirar el cielo y escuchar el relampago. Tenemos
que mirarnos a nosotros y ver de donde viene la hostilidad. Hay que estar listos
cuando el felino esta buscando su presa. Porque solo cuando estamos atentos al
sonido de la madre tierra podemos estar listos para pelear. A través de observar,
sentir, caminar, oler, escuchar a la Madre Tierra, el pueblo guna aprendi6 técni-
cas para luchar y pelear.

® Gigga [Piaya cayana] cuando alguien pasa por el monte, avisa que alguien viene. Gigga puede prevenir
a un cazador de qué viene el saino o un fieque. La gente dice que cuando gigga canta, viene un nia [es-
piritu del mal). Hay arboles que tienen espiritu al igual que el suelo que pisamos. A veces estos espiritus
salen para conversar con nosotros, gigga se encarga de avisarnos si salen” (entrevista a Leonidas Valdés
[g. e. p. d.], Igodub, Guna Yala, 03/02/2008).
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Por eso que existen en nuestra memoria oral muchas narrativas que ha-
blan de distintas revoluciones (luchas), protagonizadas por lideres en distin-
tas épocas, tales como: Igwasalilbler, Duirén, Nele Kantule entre otros y otras.
Pero hay un grupo de guerreros llamados los Urrigan, ellos eran una elite de
guerreros especiales preparados para dar su vida por la nacion guna y la Madre
Tierra.

Siendo asi percibidos como los mas valientes arqueros, corredores, co-
nocedores de los bosques, los que no le tenian miedo a la muerte ni a los ho-
micidas de Espafia. Los mejores Urrigan vivian por los alrededores del Amuka
Diwar (el rio Atrato, en Colombia), porque alli solian llegar los criminales. Los
Urrigan atravesaban la cordillera de mar a mar (y nunca se reclamaron “Descu-
bridores del Mar del Sur”). Iban y venian de Amuka Diwar a Duile Wala (el rio
Tuira, en Darién).

El dolor se ve en el proceso de asimilacion que se fue dando de manera
violenta en Abya Yala. Nuestros padres y madres se autodenominaron dule.
Pero progresivamente pasamos procesos de transicion de dule a cuna, kuna 'y
mas reciente guna. También el lugar donde habitamos sufri6 estos cambios de
Dule Nega, a San Blas, Kuna Yala y hoy dia Guna Yala.

En algunas comunidades donde hubo mayor influencia del catolicismo
se les cambio el nombre, por ejemplo: Yandub Nargana (San José), Dad Nague
Dubbir (San Ignacio de Loyola), Akuanusadup (Sagrado Corazon de Jesus),
Uggubseni (San Francisco), Usdubb (Corazon de Maria). Lo que nos muestra
un poco como estos procesos influyen en la vida colectiva de un pueblo. Hoy
dia hay una recuperacion de los nombres y nombrarlos en el dulegaya (idioma
guna) como muestra de resistencia.

Es bien sabido que para las naciones indigenas saber quienes somos tiene
una marcada relacion a tu origen étnico en relacion con la Madre Tierra; ella
a su vez expresa la cosmovivencia y cosmovision de los pueblos indigenas del
Abya Yala.

Como nos llamamos e identificamos, es decir, nuestro nombre, habla de
nuestra identidad. Estas, asimilaciones se vieron también reflejadas en las re-
laciones de hermanos y hermanas de un mismo pueblo. Cuando alguien en la
comunidad gunadule decidia participar y seguir una confesion cristiana, provo-
caba conflictos enormes, porque ya no querian participar de las ceremonias del
pueblo gunadule... Esta realidad lo podemos ver en algunos registros tanto del
pueblo guna, y también de historias parecidas con hermanos indigenas en toda
Abya Yala.

4. Hilando la influencia de la reforma

El protestantismo es un fenomeno relativamente reciente en Abya Yala.
La reforma protestante del siglo XVI y sus desarrollos posteriores influyeron
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decisivamente en el curso del cristianismo. Del libro, Radicalizando la reforma,
se plantean algunos horizontes que guiaron el imaginario. Analizaremos breve-
mente estos elementos en relacion con el pueblo guna:

Por un lado, el mal llamado nuevo mundo se mostrd a los misioneros
catdlico-romanos como un espacio privilegiado para establecer un cristianismo
moralmente superior a la cristiandad europea en un claro proceso de desintegra-
cion; por el otro, se imaginaba que se renovaba la propia cristiandad europea a
partir de este cristianismo colonial no “contaminado” por los principios funda-
mentales de la Reforma protestante. Esta coyuntura transformo principalmente
las tesis centrales de la teologia Iuterana en una amenaza que requirio vigilancia
permanente por parte de los estrategas de la colonizacidn y la cristianizacion del
continente (Wirth 2016, 128).

En Guna Yala este elemento se vio en varios momentos que fueron re-
gistrados en la memoria de los comuneros gunas. Una de ellas es contada por
la misma Ann (misionera metodista), cuando expresa su experiencia navegando
por tres horas en la misma lancha en donde estaba Gassé (padre jesuita). Ella
relata lo siguiente:

“Estabamos tan apretujados que nuestras rodillas se tocaban, cuando me habl6 el

padre: Habla espafiol?, me pregunto, y yo muy cortésmente le respondi: “Si, sefior,

por supuesto’, sin usar el titulo de padre”.

“Entonces, €l soltd su bateria de insultos. Me dijo que yo no servia; que no tenia fe;

que no comia el cuerpo de Cristo. Me dijo que yo no tenia nada que hacer yendo a

donde los indios, que... Estaba tan exaltado, tan bravo... que repitié una y otra vez

sus palabras y acusaciones, sin saber cuando parar. Finalmente, le pregunté al sacer-
dote si habia terminado... y entonces elevé mi corazon a Dios en oracion, para que
me ayudara a hablar con sabiduria, para empufiar la Espada del Espiritu... Poniendo
la Biblia en frente de €1, le dije: Sefior, he venido a estos indios para ensefiarles a leer
la Palabra de Dios, cuya entrada trae la luz. Amén. Si!, le dije, este libro si protesta!

Protesta en contra de las muchas doctrinas de su iglesia. Prohibe hacer y adorar ido-

los. jUsted levanta a la Virgen, el papa, los escapularios, los rosarios, el agua bendita

y a un dios de galleta!”

Era evidente que las pugnas teoldgicas que tenian, arrastraban sus rai-
ces desde la reforma. Ambos sabian que, Guna Yala era un lugar donde po-
dian poner su “bandera”, y predicar la “verdad”. Establecer un cristianismo que
practicara los elementos moralmente mas cercanos a lo que ellos consideraban
como verdaderos y asi ser mejor feligreses de la fe cristiana.

Otro eje de reflexion planteado por Lauri, es que las comunidades indige-
nas, por la colonizacion, sufrieron divisiones en las fronteras que establecen las
potencias europeas por las luchas de los territorios, ademas de las controversias
entre catdlicos y protestantes en los territorios indigenas y como esto trajo con-
sigo pugnas y divisiones internas en las comunidades indigenas, dividiendo la
comunidad y sus identidades por la religion impuesta por los invasores.
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Empezaré con el ejemplo de una conversacion que un indigena en Brasil
de trasfondo protestante llamado Poti, tuvo con su primo de trasfondo catélico.
“Yo soy cristiano y mejor que ti: Creo en Cristo, sin empaifiar la religion con la
idolatria, como hace la vuestra. Aprendi la religion cristiana y la practico todos
los dias” (Wirth 2016, p. 136).

Otra muestra lo podemos ver en afios mas recientes en Guna Yala, cuan-
do Gassé y Ann, establecieron sus propuestas doctrinales, dogmaticas y teoldgi-
cas, sus conflictos aumentaron y la lucha de poder era muy clara por imponer su
hegemonia religiosa. Uno de los jovenes que decidio participar en estos proce-
sos con ambos, fue Robinson (Howes 2004, p. 119-120). En un momento de la
historia €l se convierte en sagla de la comunidad de Nargand; lo que acrecentd
el conflicto interno en €l, no sélo porque muchas veces hubieron disputas de
parte de Ann y Gassoé. Si no también porque las luchas también involucraban
estar en contra de los pensamientos de su pueblo; vivir la cultura guna y ser
cristiano era incompatible.

Pero esta ambivalencia forjada, tuvo consecuencias mayores. El pueblo
guna cansado de ver como los policias colonos por orden del presidente pana-
mefio, Belisario Porras, oprimian y violentaron las costumbres tales como: Obli-
gaban a las mujeres que se cambiaran la mola al traje de tipo occidental, se
prohibia celebraciones de las ceremonias, inclusive que se hablara en la lengua
guna, hubo expropiacion de territorios, robos (Wagua, 2007, p. 5-8).

Se levantaron una vez mas, inspirados por las luchas de las revoluciones
de nuestras madres y padres en otros tiempos. Y en el mes de febrero en el aio
de 1925, se llevo a cabo la “revolucion guna”. En esta revolucion participaron
hombres y mujeres de diferentes comunidades en Guna Yala, pero dentro del
pueblo guna hubieron quienes estuvieron a favor de la policia colonial; los con-
flictos en una misma familia, como es el pueblo guna, las divisiones creadas en
la identidad guna llegaron hasta la lucha por una gesta de resistencia.

Ambas historias nos muestran la division causada en una misma familia
étnica por causa de la religion, tanto quienes profesaban la fe catdlica como la
protestante. Pero aun fue mayor la ruptura de identidad de una misma familia
entre los cristianos y los que practican la espiritualidad guna, que eran y son la
mayoria.

Lauri, sugiere que desde la época de la colonizacion en Abya Yala, se ve
marcada uno de los primeros sintomas de la intolerancia, uno de los resultados
duraderos de la clase del cristianismo traido a las Américas en la estela de los
logros europeos (Wirth 2016, p. 135).

Tal es la herencia, que en algunas islas en Guna Yala, algunas personas
todavia sufren conflictos, por causa de la confesion cristiana que se practica,
entre desacreditar si eres catolico, protestante historico y recientemente todos
aquellos que vienen de las lineas pentecostales. Pero con mayor fuerza es evi-
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dente la division entre quienes viven la espiritualidad guna y los cristianos. Para
ser mas exacta, quisiera abordarlo con un caso.

Unos jovenes gunas fieles devotos de Jesus, cada domingo participan del
culto dominical en una iglesia bautista. En una de las clases, el maestro de la
escuela dominical sefiala que participar de las ceremonias gunas es un asunto
del diablo. El le pregunta a su audiencia qué elementos usted pudiera sustentar a
los que estan aferrados a la cultura que nuestras practicas son del nia ( diablo).

Los jovenes piensan mucho para responder a esta pregunta, se miran
entre ellos. Uno en la audiencia rompe el hielo y contesta de manera sencilla,
pero categorica: “Porque la Biblia dice asi”. El maestro con una sonrisa (como
quien esta orgulloso porque sus clases no han sido en vano) responde amén.
El maestro continua su clase para sustentar su postura de que la Biblia esta en
contra de las ceremonias gunas.

Las rupturas epistémicas del ser indigena nos alejan del corazén del
evangelio de vivir la vida de manera plena. Por lo tanto, la interpretacion del
evangelio que no rifie con la identidad del ser indigena como reconocimien-
to de la presencia de Dios en la cosmovivencia del buen vivir en los pueblos
indigenas, propone otros caminos que traen liberacion al mismo pueblo. Es
importante y urgente para la iglesia asumir este camino de reconciliacion en un
continuo aprendizaje y de reciprocidad para aproximarse a aprender del univer-
so simbdlico de los pueblos indigenas.

S.  La narrativa oral y su actualizacion en la vida guna

Las memorias de nuestro pueblo son transmitidas de generacion en ge-
neracion a través de los cantos, estas no quedan enclaustradas por el tiempo y
el espacio. Su hermenéutica es ciclica, por tanto cuando se escuchan las memo-
rias, se viven, como quien camina al pasado desde el presente y vive el futuro en
dimensiones metafisicas. La actualizacion de la misma es espontanea, dinamica
y trasciende los lugares. Aunque originalmente se escucha en el centro del co-
razoén de la espiritualidad guna como es la casa de congreso, ésta sigue viva en
todas las estructuras de las casas, el campo, el mar, los espacios comunitarios,
en los suefios y atin cuando se juega.

Harold Segura (2013) menciona que cuando en una iglesia guna el én-
fasis del concepto “Sola Scriptura” se reduce en aprenderse el texto biblico de
memoria, sin fundamento biblico y solidez doctrinal, cuando creamos distancia
entre conocer la cosmovision de un pueblo y como este texto biblico se aplica
a nuestro contexto, entonces seguimos forjando una dicotomia entre la praxis
y la fe. Y afirma esto con las palabras del te6logo Orlando Costas : “La teo-
logia debe concebirse como pensar la fe en el contexto de nuestras respectivas
situaciones de vida” (Segura, 2013). La solidez basada en las memorias y su
actualizacion en la vida del pueblo guna esta bien registrado en el diario vivir.
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Es desde la memoria colectiva que se ha creado su organizacion politica
y cultural, en ambos casos no haciendo alusion a una desintegracion sistémica;
si no mas bien dando mayor relevancia y pertinencia al sentido de vida de esta
nacion. Pues muy bien recalca John A. Mackay (2003, p.33): “Que el sentido
del universo es lugar comun del pensamiento, que los factores principales que
determinan nuestra actitud frente a la vida no parten de la razon ni de la logica,
sino de la region de la subconsciencia o bien de un estado emotivo de la con-
ciencia. La razon no es principio creador, sino regulador”.

Este ente regulador en nuestro pueblo, no esta basado en un solo compo-
nente como la razon, esta regulada desde la memoria colectiva; narrada desde
todos los componentes que permiten que hoy los gunas sigamos siendo una na-
cion. Siguiendo esta linea, es preciso también cuestionar el concepto de la Sola
Scriptura como unica guia que legitima la revelacion de Dios en la experiencia
de un pueblo, porque deben haber multiples entes reguladores que dan sentido
a los pueblos (Mackay 2003, p.33).

Nancy Cardoso comenta: “El texto biblico es Palabra de Dios. Pero esta
palabra trasciende lo escrito y se hace presente en las realidades del ser humano.
Su presencia es vida en el diario vivir. La revelacion es buena nueva, por ser
concreta, dinamica y cambiante, no se limita al texto, si no al posible encuentro
con la palabra de Dios presente en la vida cotidiana de las comunidades, de las
mujeres, hombres, nifias y nifios. Palabra presente en la vida de los pueblos, en
las distintas culturas, tradiciones religiosas. De alli, la importancia de discernir
en la revelacion contextualizada, cuales son los elementos particulares para el
contexto original y que elementos expresan principios validos para otros con-
textos” (Cardoso, 1997, p. 9).

Este ha sido parte fundamental de la hermenéutica guna. Las narrativas
se viven de manera fluida, espontanea, inmediata. Entre la danza, la comida, los
suefios, los deseos, las luchas, revoluciones, la musica, los instrumentos, el jue-
go, larisa, el trabajo, el arte, el canto, las plantas, los animales, lo misterioso, lo
conocido... Todo eso y mas alla unido en aquello que Juan A. Pérez, socidlogo
Gunadule, llama “la perfeccion del ser guna, la vida comunitaria”.

No puede leerse el texto biblico desde la individualidad y separada de
todo esto. Tampoco puede decirse que una cosa es mas relevante que la otra. Si,
creemos que en ella también habita el espiritu de Dios.

Atn la nacion de Israel, tenia su propia experiencia de fe y en sus memo-
rias describe e interpreta en su propia historia la presencia de Dios. Ampliando
este tema, Harold Segura (2011) dice: “Para la fe cristiana, la Biblia es la pala-
bra autorizada de Dios dirigida a los seres humanos, como tal exige una escucha
obediente y fiel. Pero, es también palabra humana del pueblo que ha caminado
con el Sefior y da testimonio de ese peregrinaje de fe, sufrimiento y alegria. Es
la memoria escrita de la manera como ese pueblo, descubri6 en su propia histo-
ria la presencia de Dios y de su Palabra.”
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6. La Madre Tierra como clave Hermenéutica

Entretejer desde y con la Madre Tierra, es de vital importancia para el
pueblo guna®.
Abadio Green (2011) expresa lo siguiente:
Como Gunadule, para contar la historia debo empezar con ;quién soy? mi memoria
comenzo, a tejer el curso de mi existencia desde el vientre de mi madre, un lugar
lleno de jardines de una diversidad de plantas de multiples colores que fortalecen la
esencia de mi gran casa, una pequefia aldea conectada con los bejucos de oro y de
plata con la madre tierra y con el universo, es decir conectada con la morada de los
creadores.
Después de permanecer niwalabaggebag (nueve lunas que equivale a nueve meses)
dentro de la morada de mi madre, senti la seguridad para llegar al mundo de la na-
turaleza, al mundo de los seres vivos, pues pude percibir en este espacio magico la
presencia de muchas personas alrededor de mi madre: estaban mis abuelas, mis tias,
mi padre, mis abuelos, mis tios; estas personas jugaron un papel fundamental para mi
apego a la tierra y de esa manera pude entender que la tierra era un ser maravilloso
que nos cobija a todos los seres en este planeta, sin privilegios, por eso los ancestros
la llamaron: Nana yel daglege “Madre hermosa”, Nabba an nana “la tierra es mi
Madre.”

Vivir la vida fuera de esta relacion no existe en la espiritualidad guna,
somos parte de la Madre Tierra, Baba y Nana la crearon, ella siente, piensa, ce-
lebra, suftre... Es sujeto, relacionarnos con ella como objeto es desconocer a la
Madre Tierra. Alguno de los fragmentos de la narrativa la expresa asi: “Baba y
Nana trabajaban unidos. Esta vez Baba utilizo el oro azul. Nana utilizé la plata
azul. Ellos envolvieron de nuevo el rostro de Nana Ologwadule”.

“A la Madre Tierra, a Nana Olobibbirgunyai, Baba la constituyd pro-
tectora y defensora de todo aquello que se mece, se mueve vive y reposa sobre
ella”. “El dolor de la Madre Tierra tiene que ser nuestro propio dolor; s6lo de
este modo podemos hablar de amor hacia ella” (Wagua 2011, p.17).

“Nabgwana dula nai, anmar nana. A birgiine negado, Babdummad Nan-
dummabo ga nasigsamala, bela dulasagla nanai. Esta Nabgwana esta viva; y
ella es nuestra mama. Sobre esta Madre Tierra esta la casa combada, el nega-
duu; 'y estd vivo también.

“Baba irradia la tierra, Nana encendié el rostro de la madre. La tierra fue
imagen y rastro que hablé de la presencia de Baba, de la presencia de Nana”.

Desde esta relacion sagrada, de conocimiento profundo hacia la Madre
Tierra, identificaron lugares sagrados que conocen como galu (Sitio que se
debe proteger). Estos espacios por lo general son montafias o bosques virgenes,
donde estd prohibida la tala de arboles. En este lugar los médicos botanicos
acuden para buscar plantas medicinales y los neles (lideres espirituales) cuan-

¢ Uno de los nombres que dan los gunas a la Madre Tierra es Nabgwana, que ofrece abundantes frutos y que
manifiesta tristeza y gozo intimo en los seres creados que crecen en ella (Aiban Wagua, 2011).
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do se inician van a estos lugares para ampliar su conocimiento o desentrafiar
los misterios de la vida. Es por esto que en la teologia guna, la Madre Tierra
es percibida como la corporalidad encarnada de Baba y Nana. Y nosotros los
humanos somos imagenes de la Madre Tierra. Ella pasé distintos procesos de
crecimiento que se ven en el surgimiento de todo lo creado y trayendo consigo
al ser humano.

David Bosh comenta (Bosh, 2000, p.434): “El llamado, entonces, es una
reordenacion basica. Uno debe volver al concepto de si mismo como hijo o una
hija de la Madre Tierra, como hermano y hermana frente a otros seres huma-
nos”.

Leonardo Boff (2014), menciona que nosotros: “Somos la porcion de la
Tierra que piensa y ama, con la funcion especifica de cuidarla”. En su articulo,
el ser humano: parte consciente e inteligente de la Tierra menciona, que el ser
humano es esa porcion de la Madre Tierra que, en un momento avanzado de
su evolucion, empezo a sentir, a pensar, a amar, a cuidar y a venerar. Nacio,
entonces, el ser mas complejo que conocemos: el homo sapiens sapiens. Por
eso, segun el antiguo mito del cuidado, de humus (tierra fecunda) se derivo
homo-hombre y de adamah (en hebreo tierra fértil) se origind Adam-Adan (el
hijo y la hija de la Tierra)”.

La ontologia guna tiene un distintivo muy marcado como bien haciamos
referencia en su relacion con la Madre Tierra y ella a su vez se expresa en el
Bab Igala (Camino hacia Dios) recopiladas en sus narrativas. Como hay mu-
chos elementos de Nagwana que se resaltan, hoy so6lo haremos alusion a las
aves, ellas ocupan un papel muy destacado en los cantos. Wagibler, uno de los
poderosos ocho neles que estudiaron la obra de Baba y Nana se dedicé a en-
tender el mundo de las aves viajando a Billibagge (la octava capa bajo la tierra
que forma el mundo). All4 pudo ver como vivian y se organizaban. De las aves
hemos aprendido muchas cosas, como organizarnos, danzas y atin defendernos.

Cuando hablamos sobre la Madre Tierra como clave hermenéutica para
la vida, nos referimos a que ella es la guia para vivir en y con la Madre Tierra,
con un vinculo con Baba y Nana, que es fortalecida por la vida comunitaria.

7. Creacion comunitaria (Bulagua arbaed)
Tres mujeres intervinieron en la creacion de esta artesania: Inanadili, quien fue la
primera en ensefarles a las mujeres a usar plumas de aves para sus vestidos y con-
feccionar los primeros disefios. Kikadiryai, quien introdujo el uso del algodén para
elaborar hilos y tintes de planta que le traen color a las molas. Finalmente, llego la
tercera mujer, Nagediliyai, de quien se dice que fue quien perfecciono la elaboracion.

El significado méas exacto de “Bulagua Imaleged” podria ser “todos jun-
tos trabajemos en comunidad”. Finalizando el recorrido de entretejer la mola,
quisiera dialogar con otros autores sobre la interculturalidad y la hermenéutica
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intercultural. El espacio intercultural es una posibilidad, a saber: la de compar-
tir visiones, experiencias, conductas. Cada perspectiva puede contribuir con su
propio énfasis. De esta manera, las contribuciones latinoamericanas al didlogo
sobre interculturalidad querrdn acentuar la perspectiva de la liberacion (Fornet
Betancour, 2000). Si esta hermenéutica intercultural se plantea promover un
cambio de paradigma, ;desde qué base fundamental hemos de hacerlo?. ;Cémo
seguiremos entretejiendo nuestra mola desde el Bulagua Imaleged? Un tejido
comunitario al cual nos animan las hermanas Gunadules al crear la mola.

Es un camino que hemos empezado a tejer desde espacios de comuni-
dades de fe que viven el evangelio reconociendo las ambigiiedades del ser hu-
mano, pero también siendo conscientes de la manifestacion de la Ruah en los
pueblos indigenas en Abya Yala y los pueblos indigenas en el mundo.

Para esto quisiera hacer una relectura de la teologia del “Deus abscon-
ditus”. Nicolas Panotto (2017), expresa: “Lutero construye una concepcion de
lo divino a partir de una tension entre el deus absconditus (Dios oculto) y el
deus revelatus (Dios revelado). Esto lo encontramos tanto en la discusion con
Erasmo a partir del texto “Sobre la Diatriba del Libre Albedrio” (1524) o en De
servo arbitrio. Esta propuesta se da en el contexto de una disputa con la teologia
natural hegemonica, que postula la directa relacion de la naturaleza (y de alli
el ordenamiento natural de la sociedad) con la imagen de Dios. Lutero plantea
que mas alla de esta realidad, no podemos negar la condicion pecaminosa de la
creacion, la cual no solo dista de reflejar a Dios sino que niega su imagen. Por
eso, Lutero hablara de que Dios se revela, pero a su vez se mantiene oculto. Es
decir, que ninguna determinacion historica puede clausurar su revelacion, ya
que ella siempre se mantiene abierta frente a aquello desconocido de su perso-
na” (Panotto, 2017).

Este Dios oculto para nosotros, se esta revelando a otros desde otras ma-
neras; pero aun mas ampliamente el Dios oculto se revela a través de las di-
versas culturas. Sin embargo, sigue siendo oculto para nosotros. El misterio de
Dios, presente de maneras inexplicables con el discurso, pero presente de otras
maneras que trascienden la realidad material.

En este espacio en donde Dios se oculta, podemos proponer que los pue-
blos indigenas de Abya Yala, tienen una revelacion de Dios, que muchos de
nosotros desconocemos y que nos es misterioso; es desde este lugar donde la
revelacion se hace particular y también el Dios oculto que se revela con dones
especiales para entender el cosmos desde su cosmovision y cosmovivencia.

Por ello es necesario, si trabajamos la interculturalidad como propuesta
de construccion como proceso y proyecto social politico dirigido a la construc-
cion de sociedades, relaciones y condiciones de vidas nuevas y distintas, como
expresa Catherine Walsh (2008).

Debemos reconocer que no somos el centro de donde nace toda la re-
flexion teologica. Jesus tenia muy en cuenta esto. En su didlogo con los maestros
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de la ley, a los 12 afios de edad, es JesUs quien interpela, cuestiona y pregunta.
Reconoce que es desde el intercambio, la interconexion, la intercomunicacion.
Abriendo paso a la figura de una razon interdiscursiva y por lo tanto interna-
rrativa. Pero también con otras personas que para la sociedad dominante eran
las marginadas. En su proceso de conocer a Dios, se le fue revelando a través
de otras personas, culturas, visiones, espiritualidad de la vida. Tal es el caso
con la mujer sirofenicia, la samaritana y otros. Entender que partimos desde la
alteridad del otro es un asunto que nos debe llevar a conocer el universo simbo-
lico del otro. “En este sentido (alteridad) nuestros ancestros gunas lo entendian
bien, cuando expresaban: ‘Dios crid al perro, y hasta hoy es perro... Dios cri6
la gallina, y hasta hoy es gallina; cri6 Dios al indio, y ahora no quieren dejarnos
ser indios’” (Howes, 2004, p 64).

Por esto es necesario que antes del didlogo, podamos conocer al otro.
Esto implica sentir y pensar el universo simbolico del otro en nuestro cuerpo
(entranas). Bulagua Imaleged es pasarnos al universo del otro y sumergirnos en
ese mundo para reconocernos inmersos y desde alli, empezar el didlogo. Pero
esta tarea no es unilateral, sino multilateral y multidimensional. Llevandonos a
deconstruir para reimaginarnos la vida, en medio de un juego entre el ser y no
ser, del tener y no tener, del saber y no saber.

Por otro lado es necesario no absolutizar o sacralizar lo propio porque no
nos permite entrar en dialogo con el otro, es necesario leernos desde multiples
hermenéuticas, para que lo propio no opere como un tinico modelo tedrico con-
ceptual sino como paradigma interpretativo. En este caso, vaciarnos y negarse
o renunciar, como Jesus lo hizo al encarnarse y que esta descrito poéticamente
en Filipenses 2:1-11. Es un modelo de comprender y entender al otro desde la
corporalidad y mas alla.

Los cristianos gunas han dado mucha apertura a las practicas culturales
cristianas del mundo occidental y mestizo, asimilandolas en su vida cotidiana.
Es momento que la iglesia waga (no guna-indigena) tenga mayor apertura a
trabajar en este proceso. El evangelio de Dios también se expresa cuando enten-
demos que vivir la justicia de Dios se expresa cuando permitimos que el cono-
cimiento del otro no sea reprimido, ni aniquilado para no causar epistemicidio.
Mas bien se cree espacio y condiciones para que todas las culturas hablan desde
Gustavo Gutiérrez dice: “El universo de los pobres e insignificantes se presenta
como el mundo del otro respecto a los sectores sociales, personas, criterios e
ideas dominantes hoy. La solidaridad con el pobre supone entrar en ese mundo,
proceso, largo y dificil, pero necesario para un verdadero compromiso y una re-
flexion teologica que tome en serio la interpelacion que viene de ese universo”
(Gutierrez, 1976, p 56). Para ello debe haber renuncias que nos lleven a tener la
posibilidad de seguir entretejiendo juntos desde otros lugares fuera de la iglesia
(Lopez, 2014).
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Los pueblos indigenas conocen mejor que nadie su propia realidad, me-
morias y desafios. Son ellos quienes deben seguir tomando el protagonismo
como actores y agentes de propuestas que continien entretejiendo sus relacio-
nes con otras culturas. Muchas veces hemos querido instrumentalizar la cultura.
En un taller facilitado por Memorias Indigenas con hermanas y hermanos de
los pueblos indigenas en Panama, estuvimos dialogando sobre la cultura y la
evangelizacion y afirmamos que: “la cultura no es el vehiculo para la evange-
lizacion. No podemos verlo de esta manera, nuestra cultura debe ser aceptada
como presencia de Dios™’. Por eso trabajar la interculturalidad desde la reima-
ginacion nos convoca a descubrir nuevas formas de teologizar, desde el juego,
las imagenes, los simbolos de los pueblos.

Silvia Rivera Cusicanqui dice sobre las imagenes: “nos ofrecen inter-
pretaciones y narrativas sociales, que desde siglos precoloniales iluminan este
trasfondo social y nos ofrecen perspectivas de comprension critica de la reali-
dad” (Cusicanqui, 2010, p. 20). Seguir hilando desde distintas formas de comu-
nicarnos es un trabajo que debe realizarse con muchos hilos y telas de colores,
sabiendo cuando y como danzar mientras se cose la mola. A veces todos juntos,
en otras ocasiones uno a la vez, no hay una manera especifica para abordarlo.
Las imégenes, simbolismo en la vida guna, son imprescindibles para crear nue-
vas propuestas porque estan presentes en todas las narrativas y siguen dando so-
porte a la comunidad. Esta cultura de las imagenes y relatos se ha profundizado
en el arte de coser la mola.

Ahora bien, que todos puedan hablar su propia voz no significa dejar de
buscar puntos de articulacion y de encuentro. Olga Consuelo Velez (2016) cita
a Raul Fornet- Betancourt en su trabajo filosofico (2001), quién propone la to-
talizacion universalizante con el otro a partir del reconocimiento, el respeto y la
solidaridad reciproca (transformacién de lo propio y lo ajeno) solidaridad que
implica querer al otro desde su alteridad y exterioridad. Aqui la ruptura episte-
mologica es necesaria. Se impone aqui decir una palabra sobre como concebir
la “verdad”. En el intento de construir teologias contextuales e interculturales,
la verdad deja el contexto metafisico para situarse en el contexto histdrico. En
este ultimo se concibe como proceso, no como situacion o condicion. Las cul-
turas no nos dan la verdad, sino las posibilidades de buscarla. Dialogar con la
sospecha y la apertura y el asombro es un camino que nos permite recorrer.
Es imprescindible sospechar y caminar, preguntar y deconstruir, reconstruir,
reimaginarnos nuestros imaginarios y recibir la hermenéutica de la apertura y
del asombro.

7 Disponible en: https://memoriaindigena.org/ Visitado el: 01 oct, 2023.
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Conclusion

Finalmente, pensar en la mola® como metodologia de construccion, es
también entenderla como un esfuerzo para seguir dandonos nuevos aportes des-
de el lugar donde se elabora. Porque nuestros tejidos indigenas tienen mucho
que expresar, aun en solo tener la gracia para contemplar y no decir nada. Hilan-
do con la pregunta inicial ;De qué manera la colonizacion, a través de la evan-
gelizacion, desde las lecturas reinterpretativas de las doctrinas cristianas, ha
afectado y trascendido decisiones personales? ;De qué manera la colonizacion
se expresa no solo en la comunidad guna, si no también en las iglesias gunas en
Panamad y en los territorios en el Abya Yala?

Un dia sofi¢ que podia danzar, celebrar a Dios en profunda armonia con la madre

tierra. Desde el viento escuche su voz, desde el fuego puede ver su brillo, desde el

agua me vi reflejada, desde la tierra me oli y cuando desperté todo era de gran colo-
rido (Solano, 2016, p. 185).

Quiero cerrar con este proceso de conversion que he vivido en mi cami-
no como guna y cristiana. Cuando era nifa, yo pensaba que mi decision de fe
(ser cristiana) era una decision personal, cuando creci me di cuenta que no fue
asi, que hubo influencias mayores que afectaron mi eleccion. Esta fe (cristiana)
cred rupturas en mi vida que marcaron mi manera de ver el mundo, entonces
mi fe se volvid enemiga de mi otra fe (espiritualidad guna) y la dicotomia de
mi identidad guna y mi identidad cristiana se tornaron en crisis. Es desde este
gemir que una vez mas escuché la voz de Jesus: La fe cristiana no rifie con los
valores indigenas de mis abuelos y abuelas. La conversion también ha sido un
proceso de caminar con mi pueblo. Al ser consciente de esta tension, opté por la
decision de seguir la fe desde una nueva alternativa que se sigue, construyendo
en el caminar y tejer con mi identidad como Gunadule y desde alli abrazar la
fe de Jesus.

8 Mola es arte y comunicacion del tejido ancestral que realiza la mujer gunadule para manifestar su cosmo-
vivencia y cosmovision de la vida.
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Tvone Gebara’

Ensaio de Epilogo

Desde as primeiras linhas deste epilogo, quero esclarecer que fujo do
modo tradicional de escrever epilogos, ou seja, uma breve retomada de cada ar-
tigo enfatizando algum aspecto central dele, de maneira a sugerir sua importan-
cia ao leitor. O fato € que ndo tive acesso aos textos, apenas aos titulos e a algu-
mas breves ementas que ndo me fornecem elementos suficientes para extrair os
pontos nevralgicos das diferentes abordagens. Por essa razao, fago um sobrevoo
dos titulos e introduzo algumas breves reflexdes que eles me sugerem. Nesse
sentido, este epilogo € apenas um convite para que os leitores leiam o conjunto
e apreendam segundo a perspectiva que nos apresentam os desafiantes contetido
dessa ousada e importante temdatica que RIBLA nos propde neste nimero.

O niimero da RIBLA 91 aborda a grande questao da violéncia, especial-
mente a partir de uma perspectiva biblica e cristd. Responder a pergunta sobre
os sentidos do que chamamos de violéncia parece cada vez mais dificil. As
guerras, as agressdes mutuas, as bombas e destrui¢des sdo apenas expressodes de
algo muito mais profundo em nds. Essa coisa chamada violéncia esta inscrita na
constituicdo do universo, em todas as vidas e, em especial, nas vidas humanas.
Portanto, proponho algumas breves reflexdes em torno dessa postura filosofica
que adoto no provisoério da vida.

1. Corpos de ‘vis’ e de violéncia

Comeco lembrando o 6bvio: somos corpos e estamos no mundo dos cor-
pos dos seres humanos em sua forma atual, em sua muta¢do presente, em seu
tempo presente. Dizer isso significa dizer que o tempo ¢ a cultura nos marcam e,
embora sejamos os mesmos de ontem, ja somos também algo diferentes. Além
disso, pensamos, compreendemos e nos organizamos de formas semelhantes e
diferentes de nosso passado. Estamos em movimento, em continua mutagio, em
continuo ajustamento aos acasos ¢ necessidades da vida.

Sabemos bem que todos os corpos s3o constituidos de forga vital (vis) e
dos excessos dela, que podem ser chamados de violéncia. Por isso, 0s corpos
sofrem violéncia, inclusive violéncia em seu poder de sobreviver, em seu poder
de decidir sobre si mesmos, na interagdo com outros corpos € no rumo de suas

! Filosofa e tedloga feminista, brasileira, religiosa da Congregagdo de Nossa Senhora, Ivone Gebara ¢é
autora de numerosos livros e artigos, desconstruindo a violéncia, dominagao, exclusdo, justificadas por dis-
cursos religiosos. Sua busca de liberdade expressa seu compromisso com pobres e excluidos, especialmente
com as mulheres (Enderego eletronico: ivonegebara@gmail.com).

195



vidas. Isso se aplica a todos os corpos vivos, e, de maneira especial, aos corpos
humanos em sua capacidade de pensar, criar e modificar inlimeras situagdes.

A forga vital nos mantém vivos e nos leva a tomar decisdes no presente
em relacdo ao futuro, mas nem sempre de forma tranquila e construtiva. O futu-
ro, 20 mesmo tempo, nos escapa em sua imprevisibilidade. Nossos sonhos po-
dem antecipa-lo, mas ndo nos ddo certeza de sua realizag@o. Entdo, nossas fra-
geis certezas sao para o presente, € € no presente que pretendemos dar o melhor
passo, mesmo sabendo dos riscos e adversidades que podem ocorrer. Da mesma
forma, nossas esperangas mais bonitas se delineiam no presente, acreditando
que serdo frutiferas no futuro e que poderao beneficiar nossas vidas. No entanto,
também estdo sujeitas as mesmas precariedades de nossos sonhos, aos mesmos
condicionamentos e fragilidades de nossa subjetividade. No fundo, nosso ser &
um ser do presente, mesmo que nos projetemos em tempos passados e futuros.
Essa dindmica do tempo, que todos conhecemos, € importante de ser recordada
para entender os processos de violéncia e igualmente o que chamamos, talvez
impropriamente, de “ndo violéncia”.

A palavra violéncia tem sua origem na palavra latina VIS, ou seja, forca
vital. A forga vital ndo é algo que se encontra solto, ndo € um ser em si mes-
mo. Esta nos seres, € constitutiva dos seres vivos. Portanto, existe em tudo, nas
pessoas, nos animais, nas plantas, nas aguas, no ar, no planeta, na Via Lactea,
enfim, em todo o universo.

A atengdo a evolugdo de nossa consciéncia poderia nos levar a descobrir
que somos apenas viventes em algo maior ou a partir de algo que ndo depende
de nods. Nosso ser obedece a forgas maiores do que nossas limitadas escolhas.
Assim, para viver temos que comer, beber, nos abrigar, descansar, dormir. Esses
atos sdo necessarios se se quer viver, porém ¢ também sobre eles que se exerce a
nossa ganancia animal humana e a destrui¢do que operamos em nossas relagoes.
A aparente escolha que fazemos revela a nossa finitude, os nossos limites, os
nossos extremos, a nossa propria condi¢ao precaria. A partir dessas constatagdes
fica, nesse instante, em aberto a pergunta sobre as razdes de nossa impossibili-
dade de controlar a exacerbagao de nossa vis, as consequéncias mortais de seus
excessos, a destruicdo que tem causado de geragdo em geracdo. Fica em aberto
como reflexdo a ser continuada sobre os dualismos e hierarquias que ainda pre-
sidem a maior parte de nossas relagoes.

2. Os limites da vis e suas consequéncias sociais

A forga vital que habitamos e nos habita ¢ ilimitada e limitada. Ilimitada
na sua extensao visto que nao temos meios de medir sua extensdo e por isso a
afirmamos como universal. E limitada e limitdvel dentro do contexto da vida em
nosso planeta, nos limites de nossas possibilidades e limitagdes humanas. Ela
pode ser contida em parte, eliminada por outros seus semelhantes que estando
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na mesma energia vital podem usurpar mais e mais energia até exaurir nossas
forgas e levar-nos a morte.

Quando podemos nos destruimos uns aos outros, nos dominamos € nos
apropriamos dos bens uns dos outros. Porém, estes atos sdo mais frequentes nos
que se consideram mais potentes, nos que se apossam até dos parcos bens e vi-
das dos marginalizados. Apossam-se incontidamente de mais forga vital em po-
der, em ter, em querer valer mais do que outros criando racismos e outras formas
de exclusdo. Fazem ou fazemos guerra, eliminamos partes de nos acreditando
eliminar apenas os que consideramos nocivos e indesejaveis.

Quem sdo os indesejaveis? Ou que comportamentos ¢ que situagdes sao
indesejaveis a ponto de produzir mais formas de ‘oléncia’? Por isso, somos con-
vidadas/os a refletir sobre nossos atos sabendo que nossas decisdes e agdes sao
sempre limitadas pelas inimeras insegurancas e precariedades da vida. Somos
convidadas/os a refletir sobre os limites de nossas forgas, de nossos direitos,
sobre os limites de todos os aspectos de nossas vidas emitindo assim opinides,
pareceres provisorios sobre os caminhos e descaminhos da forga vital em nos.

Podemos viver fora dessa dinamica de morte e vida? Creio que ndo e
por isso necessitamos mais uma vez de leis que regulem nossos comportamen-
tos abusivos. Necessitamos de acordos para ndo invadir os espagos vitais uns
dos outros. Necessitamos controle para ndo fabricarmos armas mortais contra
uns e outros. Necessitamos esfor¢os renovados para compreendermos umas as
outras, uns aos outros na reciprocidade das trocas. Isto porque nessa forca vital
podemos evoluir ao ponto de querer que os interesses de nossa individualidade
se sobreponham & comunidade de viventes. Nossa forga vital pode ser cruel,
insensivel para com a dor alheia, vingativa e destrutiva.

As leis que fazemos sdo sempre imperfeitas e circunstanciais e precisam
por isso serem refeitas a cada nova geragdo ou quando novas situagdes o exigi-
rem. Elas nos garantem apenas algum poder de decidir nas diferentes situagoes
€ por isso precisam ser revistas e ajustadas pela coletividade aos novos momen-
tos da convivéncia social.

Estou propondo ou apenas lembrando uma brevissima visao filosofica de
nds mesmos para além dos dualismos oposicionistas, isto ¢, para além da logica
do ou...ou, para além da logica do revanchismo, do dente por dente, do olho
por olho. Estou propondo a consciéncia da interdependéncia entre nds neste
momento da vida. Assim, trato de sublinhar algo da complexidade da vida, da
vida que estd em nos e ndo da vida perfeita ou perfeitissima sonhada e tornada
uma ilusdo religiosa. E, nessa vida precaria que ¢ a nossa as decisdes se impoe,
decisdes que sdo mais que reprodugdes teoricas de outros tempos, ou de leis que
vigoravam em outras culturas. Sdo decisdes em vista da vida comum que nos
toca a todas/os hoje.

Toda decisdo tomada numa dire¢@o ou em outra € de fato um poder, uma
capacidade de sair de uma situacao que nao pode durar indefinidamente, porém
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¢ um poder, sem duvida fragil, limitado mesmo se tenha aparéncia de grande
poderio armado e militar ou mesmo divino. E a contradi¢do ¢ a ambiguidade
presentes no poder de que dispomos.

Tomando uma pequena referéncia da vida das mulheres vitimas de
violéncia, posso escolher, por exemplo, guardar em mim o fruto de um estupro
e saber que havera consequéncias inevitaveis e até imprevisiveis para mim e
para a crianga que nascer. Posso acolher a gravidez e a0 mesmo tempo desen-
volver a raiva desse fruto que ndo escolhi por ter vivido agressdes extremas.
Posso também acolhé-lo e viver mais ou menos tranquilamente com ele. Posso
finalmente seguir minha vida sem ele buscando meios de interrupgdo de seu
desenvolvimento em mim. Cada situagdo e cada pessoa tem seus contornos es-
peciais, suas escolhas de momento e deve arcar com suas consequéncias previs-
tas e imprevistas. Assim ndo sabemos de antemao o que ¢ o melhor, o que vai
orientar nossa decisdo, qual sera ela e que consequéncias terd em nossas vidas.
Sabemos apenas o que parece ser ‘melhor’ no momento...

E nessa linha que os conselhos moralistas de algumas pessoas ou de al-
guns lideres politicos e religiosos ndo sdo capazes de enfrentar o presente de
cada dia. O ‘deve ser assim’ nunca ¢ a realidade e nunca garante o melhor. Posso
guiar-me por um ‘dever ser’, mas isso ¢ tremendamente fragil e pode ser até
um ato de violéncia. Podemos igualmente guiar-nos por um comportamento de
vinganca em relac@o a algo do passado, porém reproduzimos inevitavelmente
uma violéncia maior e tornamos vitimas pessoas que nao viveram nos tempos
passados.

O ¢, o presente, 0 aqui e 0 agora ¢ que deveria nortear minha/nossa de-
cisdo no imediato da vida embora eu tenha em mim processos de escolha e
mesmo uma formagao ética/religiosa que me indicaria caminhos mais rigidos.
A urgéncia nasce do hoje. Isto vale para todas as decisdes que tomamos. Elas
sdo sem duvida, sempre hipdteses de acertar, visto que os acasos € as surpresas
do caminho sdo muitas.

3. A violéncia na Biblia e a violéncia de Deus

Algumas pessoas dizem que a Biblia, Palavra de Deus nos fornece todos
os elementos para preservar a vida digna. Mais uma ilusdo! Mais um dualismo
acentuado que nos atinge no cotidiano de nossas praticas religiosas, mais mala-
barismos para justificar a base religiosa na qual repousamos.

A Biblia esta cheia de violéncias contra pessoas, povos, ¢ de maneira
especial contra mulheres. A professora Phyllis Trible (1984), por exemplo, nos
indicou uma série de textos em seu libro «Texts of Terror — Literary Feminist
Readings of Biblical Narrativesy. Narrativas que mostram que a violéncia es-
tava tdo presente nos povos da Biblia quanto esta presente no meio de nds, nos
dias de hoje, embora as formas sejam diferentes. Isto ndo significa que no meio
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de todos esses escritos nao haja textos de amor, de ajuda mutua, de justica e de
bem. Tudo isso nos mostra a mistura em nossa vida e por isso temos que estar
atentas a ndo cair em reducionismos como aquele que coloca a fé em todas as
decisdes. Mas o que seria a fé? Ouso dizer que a fé ¢ a adesdo aquilo que € hoje,
¢ a acolhida dessa realidade confusa na qual estamos e que tentamos nela viver
a partir do desafio de amar-me e amar o proximo.

Ouso dizer que nessa linha também a palavra Deus, palavra humana so-
bre uma realidade que nos ultrapassa, palavra que criamos frente a uma rea-
lidade experimentada como sendo sempre maior que nossas individualidades
¢ a imagem e semelhanc¢a da vida e do desejo de viver que habita em nos. Ha
que problematizar a palavra Deus, tirando-a de uma metafisica imaginaria do
‘ser em si mesmo’ e reduzida ao nosso pequeno mundo. Por isso, Deus como
nods, pode criar e destruir, pode amar e eliminar vidas, pode construir e destruir,
pode matar e ressuscitar. No6s nos convidamos assim a sair de uma transcen-
déncia inocente e idealista, uma transcendéncia que se opoe ao nosso fragil ser
e se afirmar como ser distinto e absoluto, separado de nos e sobre nds. Somos
interpeladas/os a enfrentarmo-nos a fragilidade e beleza da realidade que nos
constitui. E claro que perdemos uma dimenséo fantasiosa de Deus que nos dava
uma aparente seguranca, mas adquirimos de maneira mais forte a dimensdo da
esperanca, da possibilidade de mudanga, da conversao do corag¢ao, da misericor-
dia e ternura a recomecar sempre, ou seja, a capacidade de dobrar nosso coragao
frente as necessidades dos outros e as nossas proprias necessidades.

E mais uma vez, vivendo no clima de inseguranga existencial que nos
caracteriza uma pergunta surge mais uma vez: Por que apelamos pela ajuda
do divino, de Deus em meio as dificuldades que vivemos?

Respondo mais uma vez desde a chave filosofica da interdependéncia.
O que chamamos de Deus ndo serd mais algo separado e superior submisso a
nossa vontade, mas uma dimensdo onde tudo vive, uma dimensdo de nds mes-
mos e bem maior do que nds mesmos, dimensao inclusiva do todo vivente que
nos deveria conduzir a praticas éticas, amorosas, de ajuda mutua, pois apesar de
nossa individualidade ndo subsistimos sem o Todo.

Esse Todo em nds na sua expressao ética acontece como se algo desde o
mais profundo de nos, nos levasse a agir de uma maneira e ndo de outra, algo
que nos leva a reconhecer a beleza da fragil vida que nos habita e na qual habi-
tamos. E como se convicgdes interiores tivessem sido construidas em nds e que
nos levassem a pensar e agir de uma certa maneira, muitas vezes em referéncia
ao que aprendemos ao longo de nossa vida ou em referéncia a alguma crenga
religiosa e politica que acolhemos. Aquilo que chamamos fé e espiritualidade
ndo estd fora de nosso corpo. Ela ¢ corpdrea, porém vai mais além de nossas
necessidades materiais de sobrevivéncia fisica imediata. E algo dificilmente ex-
plicavel, mas ¢ em parte aquilo que nos distingue de outras formas de vida. A fé
¢ a espiritualidade sdo ligadas ao pensamento profundo, a captagdo de que algo
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em nos se sustenta na propria sustentacdo do universo, algo como um ‘ndo sa-
ber’ intuido e vivenciado as apalpadelas ou em meio aos inimeros problemas e
conflitos de nossas vidas. A espiritualidade ndo ¢ algo no qual se entra, mas algo
que se vive e se aprende no dia a dia de nossas vidas. Nao ¢ um quadro pronto
ao qual devemos olhar sempre e tornarmo-nos o desenho, a copia ou a sombra
do quadro. E uma aventura interior, um caminho pessoal para existir conforme
os valores em que a vida nos leva a acreditar. E a acolhida da provisoriedade de
cada vida e sua dependéncia de um Mistério Maior.

Fiquei pensando num camponés do nordeste do Brasil que me explicou
a ressurrei¢cdo a partir do milagre de uma terra seca onde ele plantou milho...
‘Choveu e a terra ressuscitou, a semente se abriu, agarrou-se a terra, o milho
nasceu, temos vida de novo!’ Tao simples e tdo complexo...

Frente a inseguranca que nos assola, o Mistério Maior, Deus ¢ experi-
mentado dentro dos limites humanos como um caminho transformado em au-
toridade dentro de nos, um recurso pessoal e coletivo para transformar a expe-
riéncia do mal em bem, para transformar a ignorancia em conhecimento sem,
no entanto, ter a capacidade de fazer com que o mal e a ignorancia sejam total-
mente eliminados.

Bem e mal, dor e alivio sdo constitutivos da vida humana e de todas as
vidas, mesmo dos animais selvagens, mesmo do menor dos bichinhos que vi-
vem conosco. Nessa linha ndo se trata de pedir a alguma forca superior que faga
algo, mas Deus em mim, em nds, faz algo, ndo como uma forga separada de
mim, mas em mim, através de meu eu, através de nos. Deus ¢ a centelha maior
de vida em nos, € respiracdo, € vento que sopra e ndo sabemos como... Aqui
nao ha lugar para a expectativa de um milagre, ndo se trata de um ato magico
ou das qualidades de alguém capaz de modificar o curso da historia. Ndo se
trata de merecimento como nos ensinaram que Deus podia nos curar conforme
0 nosso merecimento. H4 uma dimensdo de acaso que representa a beleza e
complexidade do conjunto das agdes humanas que muitas vezes sdo inesperadas
e imprevisiveis.

4. A divisao habita nossa unidade

No interior mesmo disso que parece ser marcado pela unidade, pela in-
terdependéncia as vezes temos a tentacdo de achar que resolvemos o enigma
humano. Porém, somos convidadas/os a ir mais adiante. Trata-se da percepgao
de que sempre de novo, sempre recomegando algo, podemos fazer para que um
bem mesmo pequeno viva no mundo. Trata-se de acolher que o mundo ¢ essa
forga sempre contraditoria, desafiante na qual somos e existimos. Perceber que
ndo sou sem o outro, que sou o proximo do outro € o outro ¢ meu proximo ¢é
um convite constante, uma aprendizagem diaria visto que o ‘salvar-me a mim
mesma, amar-me a mim mesma’ € o mais comum e o mais facil de viver.
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Perceber que sou uma unidade dividida, ou seja, como dizia Sdo Paulo
aos Romanos “Ndo faco o bem que quero e faco o mal que nio quero’ ¢ mais
“Querer o bem esta a meu alcance, ndo, porém praticd-lo” (Rm 7,15 a 18).
Santo Agostinho retoma a mesma linha em algum lugar de suas Confissdes nos
mostrando que a vida de & ou a vida espiritual ¢ também dividida e somos con-
vidadas a buscar sempre de novo a unidade jamais completa ¢ jamais alcancada.
Isto porque esta é nossa realidade e relatividade, esta ¢ a finitude que atravessa
todos 0s nossos espagos, mesmo o que chamamos de fé e espiritualidade. Sou
convidada a amar o outro sempre de novo. Nao se trata de um amor romantico
de reciprocidade, mas um amor que expressa a ajuda a vida do outro mesmo que
ele ou ela ndo me agradegcam, mesmo que sejam meus inimigos. “Amar os ini-
migos” diz a ética do Evangelho. Como fazé-lo? Dificil viver isso... E sabemos
bem o quanto buscamos a gratidao do outro, o quanto nos alegramos com o seu
reconhecimento, em mostrar ao mundo que eu lhe fiz o bem e ele néo retribuiu
ou retribuiu... Nosso ego ¢ central... Percebemos primeiro o que o outro ndo fez
por mim, o que nao entendeu, como me respondeu... O ego € rei ou rainha na
relagdo individual e coletiva. Por isso, trata-se de nos unir num movimento de
interdependéncia existencial. Dos seis cegos que Jesus curou apenas um voltou
para agradecer... Porém Jesus continuou curando...

A vida, também a cristd, comporta uma constante luta espiritual, ou seja,
uma luta como uma forma de divisdo interior e exterior constantes entre o espi-
rito e a carne, entre a carne € a carne, entre o espirito e o espirito renovada a cada
dia. “Querer o0 bem estda a meu alcance, mas ndo o praticar” é preciso repeti-lo
como afirmava Paulo (Rm 7, 18).

E claro que estamos em regime de contradi¢des e ambiguidades constan-
tes porque aqueles que nés nomeamos como fazendo o mal, muitas vezes jul-
gam fazer o bem para eles proprios. Plantam arvores frutiferas apenas para eles
e por isso limitam a vida de muitos. Preparam banquetes s¢ para eles, esquecen-
do-se dos estropiados e caidos nas estradas da vida. Estes tornam-se lixo, intteis
aos meus propositos expansionistas... Estes ndo sdo ‘os outros’ que tenho que
amar. Estes que oferecem banquetes e escolhem os convidados somos nos.

Por isso, na base da compreensdo dos valores cristaos esta o ‘dai-lhe vos
mesmos de comer’. ‘Quem tem duas tunicas que partilhe a outra’. “Quem tem
paes e peixes na bolsa dividam com os famintos’. “Se ndo ha vinho para a fes-
ta, ha que providencia-lo”, ‘convidem os famintos das ruas para o banquete’...
Como isto ¢ dificil? Damos as sobras. Buscamos a nossa seguranga, a nossa
vontade, acumulamos coisas e bens de medo que nos falte... Tal atitude € dificil,
mas tem que existir para que nosso egoismo ndo nos destrua e destrua o planeta.

Os textos do Evangelhos t€m servido muitas vezes apenas para teorizar,
para descobrir coisas bonitas nas palavras que lemos e aconselhar os outros. Na
linha de uma visao diferente da fé temos que integrar o fato de que somos nés os
‘malditos que ndo sabem ver e ouvir’, ndo vemos os prisioneiros, as mulheres
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apedrejadas, os famintos de muitos tipos de fome, as vitimas de nossas guerras
insanas. Em nossas decisoes em geral os outros ficam sempre em segundo plano
e temos mil e uma justificativa para ndo ousar escandalizar o mundo com as
rupturas que poderiamos fazer. Somos nds ‘os/as hipdcritas, os/as sepulcros
caiados’ contra os quais Jesus se insurge...

Ineficacia em nds mesmas/os porque fizemos dos textos biblicos que t€m
a ver com uma continua reconstrugdo do mundo apenas textos sagrados lidos
nas igrejas teorizados e espiritualizados ao extremo. Isto nos consola e aliena ao
mesmo tempo. Isto nos da a impressao falsa de estarmos no coragao da ética do
Evangelho, porém estamos em abstragoes do ‘dever ser’. Estamos sendo expul-
sos dos lugares de vida do amor...

5. Os limites pessoais a0 amor ao préoximo

A fé ou adesdo ou aposta sugerida pelo Evangelho ¢ a do ‘amor ao préxi-
mo como a si mesmo’ como esforco cotidiano, como luta a recomegar sempre
de novo. E esse amor dificil que deveria dar forma a nossa vida, nos nutrir,
nos levar a dar passos que podem significar entre outros também o caminho da
cruz... Podem levar a perseguicdes e a crucifixdo na fé de que o amor nao pode
deixar de habitar as nossas vidas apesar dos muitos pesares.

Para além da beleza das palavras do Evangelho, ha que ensaiar habi-
ta-las ou melhor querer que elas sejam parte de nosso corpo, de nossas agdes
assim como do corpo social. Para isso ha que cavar sempre a terra interior para
fazer todo o bem possivel. Friso o possivel porque trata-se daquilo que € possi-
vel hoje e ndo daquilo que deveria ser. A espiritualidade ¢ a orientagdo para o
possivel hoje, ndo uma ago para ganhar o céu ou a felicidade eterna. Falar em
espiritualidade ¢ tocar o mais profundo da materialidade da vida, isto €, ¢ tocar
numa dimensao insaciavel em nos, uma dimensdo que supde o alimento mate-
rial, porém vai mais além dele estando nele. Dificil explicar tudo isso..., mas,
parece com 0 ouvir uma musica que gostamos € ndo nos cansarmos de ouvi-la
de novo, de ler e reler um texto e sempre achar uma novidade nele... Tudo € no
corpo, o corpo complexo de multiplas dimensdes, corpo de carne (sarx), mas
também corpo (soma), aquele que deseja o pao e mais do que o pao, deseja a
beleza como direito, o dom, a gratuidade que ¢ a vida em abundéancia. Somos
essa dualidade unificada, somos uma pessoa, em unidade indivisivel, somos
materialidade e espiritualidade num mesmo corpo, nosso corpo, corpo uns dos
outros, corpo do Universo, corpo Divino.

Brevissima conclusio

Termino esse epilogo em meio as tristes noticias e aos lamentos sobre a
vida de muitas vitimas da guerra entre Israel e a faixa de Gaza, entre a Russia e
a Ucrania e muitas outras guerras espalhadas por esse mundo. Elas falam mais
da violéncia do que se pode escrever sobre ela. Por isso, clamam por solidarie-
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dade efetiva dos cristdos e cristds do mundo e em especial da voz dos tedlogos
e tedlogas denunciando massacres cometidos usando a Biblia como argumento
fundante de justica.

Violéncia... Mortes provocadas, mortes sem razao, sobretudo mortes de
criangas e jovens que tém que matar outros jovens para obedecer as leis que
ndo fizeram, a decisdes das quais ndo participaram, a ordens de morte que nao
escolheram... Tém que empunhar armas, fuzis, metralhadoras, matar e odiar
quem ndo conhecem, expor seus corpos a gazes mortiferos, a feridas imensas,
a consequéncias inesperadas... Perplexidade, infAmia, injustica, 6dio, mentiras,
destruigdo.... Palavras que habitamos! Palavras para denunciar a morte de ino-
centes e preservar o poderia econdmico e politico dos que se consideram os
velhos e novos donos do mundo. Nao ha Deus de amor para eles, eles se tornam
seus deuses provisorios capazes de matar, de apaixonar-se pela guerra através
do insano 6dio que os habita. E ndés? Onde estamos? O que fazemos?

Sondo-me como o salmista e analiso meu coragdo... Vejo se ndo ando
num caminho fatal... E ndo quero calar-me...

Por isso nos convido a conhecer um pouco mais nossa subjetividade,
nossa maneira de viver, de conhecer, de falar, de decidir e apreender algo mais
das dire¢des da vis em nos e de sua coabitacdo com a vi - oléncia. Talvez isso
nos ajude a pdr um pouco mais os pés na realidade humana bela e imprevisivel
ao mesmo tempo, a sentir a casa planetaria destruida por nos, seus indignos
habitantes e fazer algo por nos seus habitantes.

Nesse momento me vem a mente mais uma vez, o ‘conhece-te a ti mes-
mo’. Ele se impde como caminho necessario em todas as idades e tempos de
nossas vidas. ‘Conhece-te’ implica o aproximar-se de n6s mesmos/as, da fonte
da vida, do amor, do 6dio, da ternura e da violéncia que nos caracterizam no
cotidiano de nossas vidas e tentar sempre de novo “buscar a vida em abunddin-
cia”. Seu caminho estd também em nods... em nossos coragdes € em nossos pes,
em nossos pés € em nossos coragoes.

Perdoem-me esse ‘epilogo especial’ que lhes ofereci, mas é entregue em
meio a loucura e a insanidade das guerras. E marcado pela esperanga de que ele
talvez possa ser também uma breve introdugdo que nos convide a repensar mais
ternamente nossas agoes e nossa vida no mundo. E, além disso, nos incentive
a retomar esse rico nimero de Ribla como subsidio importante para nossa re-
flexdo pessoal e comunitaria.
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Reseiias

Café virtual Ribla 91 - violencias, resistencias, resiliencias

Virtual coffee Ribla 91 - violence, resistance, resilience.
Recurso en linea (Video): E
Plataforma Tiankis (San Salvador, El Salvador, C.A.),
2023
Duracioén: 58.24
Idioma: Espafiol
Enlace En Linea: Http://Bit.Ly/Cafevirtualribla91

Elizabeth Gareca Gareca, Larry José Madrigal Rajo, Rachel Starr’

Este recurso en linea ha sido planeado y realizado como una oportuni-
dad de diadlogo e intercambio entre las personas investigadoras, académicas,
pastoralistas y activistas que confluyen en el nimero 91 de la Revista de In-
terpretacion Biblica Latinoamericana (RIBLA), sobre violencias y resiliencias,
que conversan de manera cercana y directa sobre algunos de los grandes hilos
de reflexion que articulan el ntimero. El recurso, un video de una hora de dura-
cion puede ser muy bien aprovechado para la formacion biblico-teologica apli-
cada, para la reflexion en actividades de las comunidades de fe y para el estudio
personal. El tener un recurso en linea permite y potencia la amplia participacion,
que fuera de los limites temporales de la presencialidad, puede quedar registra-
da, crecer e interactuar con las personalidades invitadas, el colectivo organiza-
dor y mucho mas alla.

Junto a las personas que aportan con articulos sus saberes y experiencias
al nimero, el café virtual cuenta con la destacada participacion de: Ivone Geba-
ra (Brasil), Agustin Monroy (Colombia) y Rebeca Montemayor (México), como
personalidades invitadas que desde sus trayectorias vitales aportan perspectivas
para la consideracion de las violencias y sus impactos en las comunidades de fe
en clave de resistencia y resiliencia. Las tres son personas cercanas, de trayec-
toria comprometida que conocemos, admiramos y retroalimentamos, pero que
al mismo tiempo nos permite preguntar y discutir con toda confianza sobre as-
pectos que superan nuestras especialidades pastorales, politicas y académicas.

! Equipo coordinador del presente numero 91 de la Revista de Interpretacion Biblica Latinoamericana.
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En este recurso, el equipo coordinador plantea tres preguntas guia para
la reflexion del pleno: {En qué modo, la violencia que vivimos afecta la manera
de leer la Biblia?, ;Cuales son las marcas de violencia en la Biblia?, Desde su
experiencia personal en el abordaje desde la fe, ;{En qué modo se puede leer
la Biblia como un proceso de sanar y salvar (en clave de resistencias, resilien-
cias)? A lo largo de la hora de duracion del café virtual, estas preguntas guia
son abordadas por las personalidades invitadas planteando ideas provocadoras
articuladas en tres rondas breves de participacion, donde son bienvenidas las
intervenciones de quienes escriben en este numero de la RIBLA.

Presentadas por el equipo coordinador del niimero, la primera en iniciar
el dialogo con ideas provocadoras es Ivone Gebara, una cercana amiga, intelec-
tual de primera linea y cercana al colectivo de la RIBLA, es religiosa de la Con-
gregacion de Nuestra Sefiora, reconocida filosofa y tedloga feminista y ha sido
docente y asesora de movimientos populares y eclesiales, grupos de estudio y
es autora de varios libros fundamentales. Recientemente, Ivone colabor6 con la
introduccion del RIBLA 85 sobre la trata de personas.

La segunda personalidad invitada es Agustin Monroy, colombiano, sac-
erdote y misionero catélico de la Congregacion de los Misioneros Claretianos,
Provincia de Colombia. Agustin es Te6logo y Biblista y ha desempefiado su
trabajo en procesos de acompafiamiento pastoral, como docente en Biblia y
Teologia a nivel universitario y en investigacion, ademas de su experiencia y
liderazgo como Director del Centro de Estudios Biblicos, Centro de Pastoral
Indigenista y Rector de Uniclaretiana (Colombia). Es uno de los integrantes del
comité internacional y articulista habitual de la RIBLA.

Cerrando la primera ronda, la tercera personalidad invitada es Rebeca
Montemayor, Pastora Ordenada por la Iglesia Bautista en México, donde min-
istra la Iglesia Shalom en la Ciudad de México. Es Licenciada en Teologia y
Maestra en Ciencias Teoldgicas, con una especializacion en Estudios de Géne-
ro. Rebeca, ademas de docente y coordinadora de la Catedra de Teologia Femi-
nista de la Universidad Iberoamericana, en la Ciudad de México, también tiene
una destacada y reconocida trayectoria de militancia en movimientos sociales
y ecuménicos, entre los que destaca Catolicas por el Derecho a Decidir, Grupo
Ecuménico de Acompafiamiento Espiritual y de la Asamblea y Red TEPALI. Es
articulista habitual de la RIBLA.

En el café virtual Ivone plantea la necesidad de acercarnos a la realidad
de la violencia, no s6lo la mediatica o la marcada por su enormidad, sino a la
violencia en sus expresiones mas pequefias y cotidianas, mas sofisticadas, para
reconocerla en su conceptualizacion y significado como realidad fundamental,
que esta presente en la experiencia de la humanidad y en los procesos vitales,
en la energia vital que nos constituye mucho mas alla de los deseos o construc-
ciones culturales que la minimizan, evitan o pretenden superarla de una vez por
todas. Tenemos que hablar de los dos lados siempre. La violencia y las cosas
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de vida -los dos estan presentes en la Biblia- y la Biblia siguen siendo, muchas
veces, un instrumento de dominacion para los mas débiles.

En ese sentido, la violencia esta presente en las producciones ideoldgicas
humanas, como la Biblia, donde la expresion de la violencia no s6lo es conoci-
da, verificada y, pese a la buena voluntad de personas e instituciones a lo largo
de los tiempos, también utilizada, rescatada y legitimada para mantener el poder
establecido e incluso ampliarlo a la hegemonia, como aporta Agustin, quien
ademas enfatiza las fuertes coordenadas socioculturales y economicas en los
que la violencia, el conflicto y la paz han sido inscritas en los diferentes momen-
tos de escritura de la Biblia en cuanto texto sagrado. Los contextos y coyunturas
de la realidad van definiendo la interpretacion de los textos sagrados. Adquiere
relevancia la situacion que en estos momentos vive Colombia, Nicaragua, el
corredor migratorio que va hacia el norte, etc. Desde la experiencia colombiana
también reconoce que las dinamicas humanas de la culpa, la venganza, la injus-
ticia vivida cotidianamente afectan la idea y practica de la reconciliacion y de
la paz, activando una espiral de violencia que no para de crecer. Cada realidad
necesita experiencias concretas de reconciliacion.

En este mismo sentido, Rebeca aporta recordando que desde el principio
hasta el final de la Biblia tenemos violencia. Se registra la violencia como nar-
rativas, practicas y hasta ideales. Cada uno escoge su propio canon de acuerdo
con las sensibilidades presentes o ausentes, pero actuantes, que hacen retomar
o excluir lo que consideramos relevante y hasta sagrado. Todavia mas, desde
los dias de la post pandemia que ya estamos viviendo, ;como se interpreta la
violencia desde las practicas emancipatorias en las que estamos comprometidas
(p. ¢j. desde la realidad de las mujeres)? “Si la Palabra de Dios no libera, no es
Palabra de Dios”. Rebeca recuerda muchas aristas en la consideracion de la re-
sistencia y la resiliencia que surge frente a la violencia, identificando de manera
critica la reflexion de la violencia desde la teologia cristiana como coémplice,
insuficiente o limitada.

En la conversacion que se registra en este video, se verifica que las vio-
lencias de la Biblia estan siendo permeadas por los fundamentalismos, en cuan-
to expresiones que erigen como absoluto una Palabra de Dios que es interpre-
tada desde lugares especificos, posiciones de poder que chocan con las ideas
que muchos sectores progresistas han considerado emancipatorias. A veces los
fundamentalismos también estan presentes en muchas de nuestras practicas, in-
terpretadas como liberadoras, pero en realidad dejando también su huella en la
lectura biblica como visiones sin alternativa, sin didlogo, sin actualizacion, sin
un permanente ir y venir con otros saberes y realidades.

Las tres personalidades comparten diferentes realidades que les toca
acompaiiar, planteando desafios, obstaculos y esperanzas, aun aquellas que no
se reportan. Los temas que genera este eje de la violencia -resistencias- resil-
iencias es todavia muy grande, ain pendiente de una consideracion formal, mas
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alla de su condena formal y de la asuncion de la resistencia y resiliencia como
canal de sobrevivencia para las victimas.

En el recurso en linea también contamos con la participacion de algunas
personas del grupo de articulistas de esta RIBLA, las que ofrecen sus ideas, en
didlogo con las personalidades invitadas, cuestionando y ampliando los desafios
que validamos.

Esta manera de generar pensamiento, de compartir los sentires, articulan-
dolos en la reflexion, han sido una practica conocida en el colectivo de la RIB-
LA, especialmente durante los tradicionales encuentros presenciales que gener-
an las Asambleas. Sin embargo, las realidades post pandemia han abierto una
buena oportunidad para ponderar formatos virtuales que usan la tecnologia para
alcanzar otros publicos y cualificar la lectura de aquel que ha seguido a lo lar-
go de los afios a RIBLA. Estas maneras de hacer teologia, de hacer lectura y
critica biblica, seria y bien informada, al mismo tiempo con todo nuestro ser
bien puesto sobre la tierra, es una forma muy interesante para quienes desean
conocer de primera mano y participar en el espiritu abierto y comprometido en
este colectivo de biblistas de América Latina y el Caribe que desde hace treinta
afios peregrina acompafiando a muchas comunidades, movimientos sociales e
instituciones. Quienes leen RIBLA encontraran mucho provecho en conocer
no solo los contenidos sobre la violencia, resistencia y resiliencia a través de la
lectura de los articulos, sino la voz viva de autoras y autores y de comunidades,
movimientos y academias desde las que se posicionan. Ojala que la experiencia
continle, se mejore y se amplifique.
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Nem tao doce lar: merecemos viver uma vida sem violéncia

Not so sweet home: we deserve to live a life without violence

uma-vida-sem-violencia-e-um-direito-humano/https://fld.
com.br/category/nem-tao-doce-lar/

Rutilio Delgado, Arlete Prochnow e Walberto Tejeda’.

Com a utilizagdo de um espaco fisico adequado, a maneira de uma casa
popular, com seus diferentes espagos, objetos e significados, esta proposta da
Fundagdo Luterana de Diaconia (FLD) do Brasil deseja tornar visivel, ques-
tionar e transformar a violéncia que ocorre diariamente em milhdes de lares
brasileiros. Trata-se de uma proposta metodologica, concreta e contextual, arti-
culada para provocar, despertar e questionar a violéncia doméstica, a violéncia
de género, a violéncia contra as mulheres, a violéncia na familia, sobretudo
aquela gerada pelos homens, que constitui a grande maioria dos casos relatados
no Brasil e também nos paises do continente americano.

A porta de entrada de Nem tdo doce lar (NTDL) ¢ a montagem completa
de uma casa e todos os seus objetos, em qualquer espaco fisico (grande ou pe-
queno, especifico ou compartilhado), aberto ao publico, no qual € possivel visi-
tar os espagos tradicionais: cozinha, quarto, sala de jantar, banheiro, até mesmo
a entrada do alpendre, tudo depende das condi¢des locais onde ocorre, para ob-
servar em detalhes pequenos significados que quebram a normalidade esperada,
nao porque nao existem dentro dela ou sdo desconhecidos para quem visita, mas
devido a articulagdo com que sdo apresentados: desordem inesperada de roupas
ou objetos que indica que algo aconteceu, facas na sala ou na cama, sangue...
que se conectam a informagdes-chave, disponiveis para leitura em cartdes ou
busca na internet, fotografias, pequenos folhetos nos quais esses significados
sdo desnaturalizados ¢ desnormalizados como integrantes da casa. Uma pessoa
facilita a exposi¢do, embora seja possivel percorrer os diferentes espagos e dei-
xar-se tocar pelo que cada canto, recanto ou pequeno objeto tem a nos contar.

! José Rutilio Delgado ¢ educador e facilitador em processos formativos sobre masculinidades, educagdo
ética e cultura de paz (e-mail: rutiliodelgado.cbc@gmail.com). Walberto Tejeda ¢ filésofo e educador. Mes-
tre em Politica e Avaliagdo Educacional (e-mail: tejedor]12.cbc@gmail.com). Ambos sdo facilitadores em
masculinidades e cultura de cuidados no Programa de Masculinidades da Fundagio Centro Bartolomeu de
las Casas da América Central (www.centrobartolome.org). Arlette Prouchow ¢ Diaconisa na Igreja Evangé-
lica de Confissdo Luterana no Brasil e ¢ missionaria en El Salvador.
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Aideia original da exposi¢@o nasceu de uma exposicao internacional cha-
mada Rosenstrafie (Rua das Rosas), criada pela antropologa alemd Uma Hom-
brecher, com o apoio da agéncia alema Pao para o Mundo (Brot fur Die Welt).
A Rua das Rosas ¢ um simbolo poderoso reconhecido em todo o mundo, que
retoma o nome da Rua das Rosas (Berlim, Alemanha) sobre a luta das mulheres
alemas que, de 27 de fevereiro de 1943 a 6 de marco de 1943, testemunharam
uma grande manifestagdo de esposas alemas apos a prisdo de seus maridos e
filhos judeus. O protesto levou a libertagdo dos maridos e filhos detidos. Anos
depois, o que aconteceu na Rua das Rosas foi abordado na analise histérica para
pensar nas condicionantes do aumento do nazismo, nas cumplicidades, omis-
soes e indiferenca da sociedade alema da época, na mobilizagado de civis e varios
setores que sabiam o que estava acontecendo e lutaram para tentar reverter a
situa¢do e nas possibilidades de mudanca se seus esforgos tivessem aumentado.

A proposta inicial, que tinha uma linguagem europeia, foi apresentada em
Porto Alegre (RS), em 2006, durante a 9* Assembleia do Conselho Mundial de
Igrejas (CMI), em coordenagdo com a Fundag@o Luterana de Diaconia (FLD), a
Igreja Evangélica de Confissao Luterana no Brasil (IECLB) e um consoércio de
organizac¢des feministas e de atendimento a mulheres em situagdo de violéncia.
Apos esses primeiros contatos no Brasil, a FLD assumiu a contextualizacdo
brasileira da iniciativa, com a criagdo de uma metodologia que “combina” a for-
magdo sobre violéncia doméstica com a exposicao em si, de modo a ndo apenas
gerar ideias € mover sentimentos, mas também potencializar o pensamento ¢
a agdo critica diante desse flagelo. O nome original Rosenstrafle (em alemao)
mudou e foi adaptado para Nem tdo Doce Lar (em portugués), com foco na
realidade brasileira e atendendo ao ditado da cultura popular “Lar doce Lar”.

Embora a iniciativa seja direcionada ao publico em geral, que muitas
vezes ndo tem tempo para processos de sensibilizagdo ou formagao especifica
que consomem muito tempo, isso ndo significa que suas abordagens sejam su-
perficiais ou se limitem a uma reacdo emocional momentanea: “O NTDL foi
pensado para que o publico em geral pudesse ser confrontado e convidado a re-
fletir sobre a violéncia, a se informar, a se permitir convencer de que ¢ possivel
um outro jeito de viver junto” (N6rmberg, 2012). A saida da exposigao-mon-
tagem da casa, as pessoas podem encontrar um espago coletivo onde processar
suas primeiras impressoes, conter algumas das arestas emocionais e traumas
que podem ser ativados e conhecer pessoas sensiveis que desejam fazer a di-
ferenca. Posteriormente, também ¢é possivel seguir o percurso proposto com
leituras, a¢des e aprofundamento. Também & possivel estabelecer conexdo com
agéncias e entidades especializadas no atendimento & violéncia, como solicitar
a exposicao e a aplicacdo da metodologia em contextos particulares, onde a casa
volta a ganhar vida para contar suas terriveis historias cotidianas de violéncia no
idioma e nas imagens locais.
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O tema da violéncia contra as mulheres sempre esteve na agenda da Fun-
dagdo Luterana de Diaconia (FLD), uma organizagdo da sociedade civil com
base na fé, criada em 2000. Segundo Rogério Oliveira de Aguiar, um de seus
especialistas e promotores: “E uma exposi¢o itinerante que populariza o debate
sobre a violéncia doméstica e familiar sob a perspectiva da implementagdo de
politicas publicas, da constituicdo de redes de apoio e do empoderamento de
grupos de mulheres” (Rogério Oliveira de Aguiar, consultor na FLD e coorde-
nador do projeto).

Em cada cidade, a coordenag@o com pessoas, grupos e entidades interes-
sadas ¢ feita compartilhando os custos da montagem e promovendo a articula-
¢do com entidades governamentais e estaduais, outras organizagdes e igrejas
e todos os recursos que podem ser mobilizados no contexto local. A FLD pro-
move a formagao para as pessoas que atuardo como anfitrids ou interessadas na
formagao.

Esta iniciativa, muito bem organizada, constante e disponivel no Brasil
e em algumas outros paises, ¢ um poderoso instrumento de sensibilizagdo e
conscientizagdo sobre a violéncia que ¢ perpetrada e sofrida em milhdes de
lares, violéncia que muitas vezes assume uma conotagdo “natural, normal e até
sagrada que se justifica com textos biblicos, € potencializada com praticas de
culpabilizacdo das mulheres e ¢ exercida até mesmo por figuras masculinas do
mundo religioso, de maneira publica ou privada, mas sempre relegando-a ao
ambito privado e minimizando sua importancia”, como afirma Rogério Oliveira
de Aguiar. Nem Téo Doce Lar é uma das poucas iniciativas que também aborda
a dimensao religiosa da violéncia, as implicagdes que gera nas pessoas de fé,
os processos de culpa tdo profunda que produz, particularmente nas mulheres,
e o trauma duradouro em muitas meninas e meninos. Claro, ndo se trata apenas
de mencionar e denunciar textos violentos, mas de revelar os sofisticados me-
canismos de legitimagdo, multiplicagdo e utilizacdo do conhecimento religioso
(teologia, praticas tradicionais, autoridade e ministério etc.) para que a violéncia
religiosa e simbolica continue sendo minimizada.

Entre os elementos pendentes que a iniciativa poderia impulsionar no
futuro esta a perspectiva das masculinidades pro-feministas. Essa ag@o politi-
ca, estudos e processos de educagdo popular sobre as masculinidades que esta
surgindo em outros paises (por exemplo, em El Salvador, América Central) e
no Brasil e que esta fortalecendo a sensibilizacdo dos homens de fé diante da
violéncia doméstica e da violéncia como estrutura de poder, poderia ser de gran-
de ajuda para ajustar, aprimorar e direcionar a abordagem metodologica aos
homens, desde os agressores até aqueles que trabalham em todos os niveis de
prevengao.

A violéncia doméstica e suas expressdes proximas fazem parte dos fun-
damentos da masculinidade hegemonica, ou seja, aquela que inclui a violéncia
e suas expressoes como a masculinidade desejada e promovida pelo sistema pa-
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triarcal. Com muita frequéncia, na urgéncia de tentar gerar formas alternativas e
inovadoras de superar o flagelo da violéncia contra as mulheres, muitas inicia-
tivas propdem a adi¢do de “nova/s” a “masculinidade/s” em um exercicio inutil
e contraproducente de ver a violéncia machista como algo que pode ser muda-
do pela mera vontade pessoal, de maneira rapida e sem tocar profundamente
na responsabilidade social, ativando o impacto emocional e as boas intengdes,
mais do que a agdo integral que incorpora a perspectiva intergeracional, critica
e decolonial com a qual as masculinidades vém sendo abordadas. Nesse sentido,
Nem Tao Doce Lar ¢ um contexto metodologico, politico e institucional muito
pertinente e adequado para promover mudangas

A porta de saida da iniciativa Nem T&o Doce Lar é na verdade multipla,
mas nao leva a um simples alivio ou a acalmar as consciéncias. Pelo contrario,
ela ativa o ativismo, o comprometimento e o espirito de mudanca. Muitas pes-
soas, grupos ¢ comunidades, bem como varias entidades eclesiasticas (agén-
cias, organizacdes, faculdades, centros de estudo), podem encontrar de grande
utilidade os recursos apresentados por esta iniciativa, beneficiando-se de sua
extensa experiéncia, licdes aprendidas e melhores praticas para traduzir de for-
ma concreta e tangivel as boas intengdes e as grandes declaragoes que frequen-
temente preenchem os meios de comunicacao e plataformas digitais.

No site mencionado, é possivel baixar algumas publica¢des, noticias,
guias de trabalho e entrevistas sobre o que esta acontecendo em todo o Brasil e
além. Grupos interessados em trazer a exposi¢cdo Nem Tao Doce Lar para suas
cidades devem entrar em contato diretamente com a FLD (fld@fld.com.br), que
orienta todo o processo, fornece assisténcia na capacitacdo das pessoas que re-
cebem os visitantes e monitora o desenvolvimento e o progresso das atividades:

Rua Doutor Flores, 62, Sala 901
Porto Alegre, RS, Brasil

CEP: 90020-120

Telefone: +55 (51) 3225-9066
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La revuelta del Harén.
Literatura poética como lectura transformadora de la Biblia

The Harem Uprising
Poetic Literature as a Transformative Reading of the Bible

Gabriela Miranda Garcia’

“La poesia no s6lo se compone de suefios y visiones: es una estructura
que sustenta nuestras vidas. Es ella la que pone los cimientos de un fu-
turo diferente, la que tiende un puente desde el miedo a lo que nunca ha
existido”.

Audre Lorde (1984).

Introduccion

La indignacion es un buen inicio de la relectura biblica. El rechazo a la
inhumana realidad planetaria nos introduce con urgencia a la relectura liberado-
ra de la Biblia. Yo he usado la poesia para releer a contrapelo el texto biblico,
para poder ver lo que no vemos o no queremos ver, ya sea por habito o conve-
niencia. O mejor aln, para que la relectura del texto biblico sea emancipadora.

Los relatos de las mujeres y personajes femeninos en la Biblia, estan
mediados por un contexto patriarcal y muchas veces misogino. Las mujeres
se convierten en simbolos de derrota, desviacion o perversion. Esto ha servido
para justificar la violencia contra ellas en distintas sociedades creyentes y aun
no creyentes. La importancia de releer un texto biblico que permita a las muje-
res saberse en clave de liberacion es un acto profundamente politico.

Soy tedloga, pero tengo corazén de antropologa, y hago teoria, mas desde
las aulas improvisadas y desde las calles. La vida me ha hecho entender que la
alianza con las mujeres, con los pueblos y las personas despojadas e insultadas,
y con nuestra liberacion, es imprescindible para construir un mundo justo. Uno
de mis intereses es el estudio de la construccion antropologica del cuerpo de
las mujeres y la exigencia e imposicion patriarcal y misoégina de la belleza. Por
eso el texto de Ester me apasiona y me llena de sospecha, porque coloca a dos
mujeres en una competencia de belleza y esconde asi, la perversidad de estruc-
turas patriarcales como el harén y oculta también la violencia de un imperio
sanguinario.

! Tebloga, escritora e investigadora feminista, originaria de México y residente en Guatemala. Acompaia
mujeres, grupos y colectivos feministas en movimiento por la lucha de sus derechos, en lectura biblica
liberadora y en procesos psicosociales de verdad, justicia y sanacion.
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1.  La relectura a contrapelo como principio metodologico

La lectura a contrapelo significa evidenciar el envés de la historia hege-
monica. Es la accion que ya aprendimos en la infancia: en la sala de la tia, o del
patron, o de la vecina o del médico, cuando toméabamos a hurtadillas un cojin
de terciopelo o de lentejuelas y pasdbamos una y otra vez nuestra mano infantil
para descubrir, con el friccionado a contrapelo, un color subyacente, distinto,
otra textura, hasta basurita o polvo, lo que no se ve a simple vista y que requiere
de esa accion intencionada de ir en contra del terciopelo del cojin. El color que
descubrimos, la textura, la basurita o el polvo, es la memoria, la historia oculta,
la historia a contrapelo, las otras voces, lo que no habiamos visto, ni oido, ni
leido.

Ese descubrimiento, de encontrar otro color por debajo, ese acto de obli-
gar a la tela a mostrar su revés, es lo mismo que podemos hacer con el texto
biblico. La historia a contrapelo de Walter Benjamin, como la define en su Tesis
VII, (BENJAMIN, 2006), a mi parecer, en términos generales, en sus XVIII
Tesis, parece concluir: que la historia cuenta lo que le sirve a los poderes, pero
esta la memoria colectiva, la historia a contrapelo que ha sido negada, pero
que guarda la lucha por el pasado oprimido. La realidad que se devela con la
contrahistoria, con la historia a contrapelo, puede ser muy dura, insoportable,
ya sabemos que es una realidad de muerte, despojo, desigualdad e injusticia. La
poesia logra que esta develacion, siendo brutal, nos de sosiego.

En la historia a contrapelo se encuentra, por ejemplo, la memoria, la
historia de los otros, del subalterno, del ofendido. Para Benjamin, en su Tesis
de Historia XII, escrita entre 1939 y 1940, el sujeto del conocimiento historico,
de esta historia a contrapelo, es la clase oprimida que combate. La historia que
develamos o que releemos debe ser coherente con la historia del oprimido: em-
pobrecidos, mujeres, personas diversas, sobrevivientes de violencia.

Tal como lo dijo Severino Croatto (2000): “Relectura indica una accion
mas profunda sobre el mensaje de origen, tanto que lo puede transformar total-
mente, e incluso invertir su sentido primero”.

2.  La poesia como territorio para la relectura

La relectura a contrapelo del texto biblico puede hacerse a través de un
poema, porque “en el poema, la linealidad se tuerce, vuelve sobre sus pasos,
serpea: la /inea recta cesa de ser el arquetipo a favor del circulo y la espiral”,
dijo Octavio Paz (1993, 11; cursivas nuestras). La poesia tiene la posibilidad de
torcer la linea, esta torcedura de linea es la que devela. Esta torcedura de linea
es la misma que hace el contrapelo y lo que anticipa la relectura del texto. Pode-
mos decir que la linea recta es la historia hegemonica, la torcedura es igual a la
accion de friccionar a contrapelo, devela la memoria.
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Pero la poesia tiene otra posibilidad mas: la capacidad intrinseca que per-
mite que, cuando la contrahistoria nos da en la cara, este audaz acontecimiento,
no nos aterrorice sino que nos alegre tal descubrimiento. La poesia es bella, no
porque use palabras bonitas o domingueras, sino porque nos hace ver desde la
belleza, lo que de otro modo seria insoportable.

Esa es la posibilidad poética: la arbitrariedad. Para cualquier mano cien-
tifica, la arbitrariedad es desestimada, sospechosa, equivocada, pero la mano
poética sabe que en este mundo, en donde la arbitrariedad es la clave para insta-
lar las opresiones, otra arbitrariedad es necesaria para develar la falsedad de la
hegemonia. Desde ahi, una relectura del texto biblico, permite la modificacion
de nuestra realidad. Vuelvo a citar a Octavio Paz (1993, 9): “El testimonio poé-
tico nos revela otro mundo, dentro de este mundo, el mundo otro que es este
mundo”.

Igual que la friccion a contrapelo en nuestra infancia fue placentera y
amena, la relectura a contrapelo del texto biblico, produce el placer del descu-
brimiento y del rompimiento.

3. La guerra contra Vasti

Vasti, es un personaje del libro biblico conocido como Ester. Era la reina
del rey persa Asuero, quien era gobernador de un vasto imperio, que segun el
texto biblico iba desde la India hasta Etiopia (Ester 1:1). Sucede que la estrate-
gia de dominacion del Imperio, consistia en mantener a los pueblos colonizados
en servidumbre y esclavitud, con un ejército especializado y en donde las eje-
cuciones, destierros, violaciones sexuales, castigos y control, son siempre una
amenaza para sus habitantes. La obediencia, a los designios y caprichos del rey,
son entonces vitales para mantener la legitimidad del imperio. El libro de Ester
inicia con una desobediencia. Durante una comilona organizada en el Palacio,
que tenia como propdsito mostrar el poder del rey Asuero y de su riqueza y
mantener las alianzas entre ¢l y otros gobernantes, este pide que su esposa Vasti,
se presente, para mostrarla, como parte del botin imperial, ya que era hermosa.
Pero Vasti se niega. Asuero y sus asesores, creen que esta afrenta publica es
intolerable y peligrosa y debe tener un castigo, asi que Vasti es desterrada del
palacio, porque lo que esta mujer ha hecho, es poner en entredicho las 6rdenes
del rey y del imperio, su validez y su vigencia.

La desobediencia de Vasti, al negarse a ir ante la presencia de un rey
borracho y de sus poderosos invitados, desata la ira del rey, pero también su
preocupacion. La verdad es que el decreto de Asuero y la sentencia contra Vasti
significa una guerra contra las mujeres: “Que Vasti no venga mas delante del rey
Asuero; y el rey haga reina a otra que sea mejor que ella” (Ester 1:19b). Respon-
der a la negativa de Ester a comparecer ante el rey con un destronamiento, no
parece excesivo para quienes ostentan el poder, para quienes estan habituados a
declarar la guerra. Es un acto de humillacion y un ejercicio desmedido de poder.
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Porque Asuero, sus principes, sus gobernadores y sus consejeros, repre-
sentan todo el poder del imperio Persa. Toda la fuerza de un imperio sobre una
mujer desobediente, porque la logica, es que la desobediencia de una, es el prin-
cipio para la deshonra de los hombres, y, aunque no se nombra asi, la deslegiti-
macion del imperio. Y el imperio en su totalidad y servidos de la ley, le declara
la guerra a ella y a todas: “Porque este hecho de la reina llegara a oidos de todas
las mujeres, y ellas tendran en poca estima a sus maridos” (Ester 1: 17b)

La accion de Vasti maravilla, maravilla su atrevimiento y su descaro.2
Vasti no podria ser el personaje principal de esta novelita biblica. Vasti, no es la
Ester sujeta a las prioridades de Mardoqueo, es de hecho su antagonista, como
antagonistas son todas las mujeres y las personas que no cumplen con el modelo
esperado y obligado. Vasti rompe el continuum de la historia. Su acto desvia
la historia.

Ester es, lo que yo llamo, una protagonista secundaria. Como muchas
otras mujeres personajes de cuentos de hadas o novelas, es una protagonista con
poco didlogo e interaccion y sujetas a los acontecimientos y a las situaciones de
otros personajes. Cuando se lee el libro de Ester, el texto resalta que predominan
las relaciones entre los hombres y sus intereses. Pese al nombre, no es un texto
sobre mujeres, es un texto sobre hombres.

Lo que intento en este poema es poner mas que como antagonistas con-
denadas por el patriarcado a la sombra y al despojo, como protagonistas de su
propia historia, sobre todo a Vasti, que ha quedado sumida como una mujer in-
sensata. Intento contar de nuevo la historia, desde otra esquina, desde otro lugar
de vivencia y de conocimiento, el mio y el de otras, de las que nunca hemos
sido la bella ganadora, desde el lugar de las segundonas, las de la lista separada.

Intento colocar el problema no en las Esteres del mundo, sino en un siste-
ma patriarcal y capitalista, que nos coloca como competidoras, ganadoras y per-
dedoras, en donde la confrontacion de las mujeres consiente los pactos entre los
hombres, de los que ellas estan fuera. Porque finalmente ambas son elementos
para mantener los intereses de los sefiores, de todos los sefiores que aparecen en
el texto®. Con ello podemos entender que el contexto de Vasti, Esther, de todas
las mujeres y de muchos hombres, era un contexto de violencia, porque de he-
cho todo imperio necesita de violencia para su imposicion.

2 Cuando aun era yo estudiante de teologia, una compaiiera, Veronica Dominguez, usé este texto como su
examen final de Homilia, su reflexion me ha acompafado durante afios, siempre le estaré agradecida.

* Seria interesante ver el trabajo de Ericka S. Dunbar, que habla sobre el trafico humano y la violencia y
esclavitud sexual en el libro de Esther, como base de las relaciones de dominacion del Imperio Persa. Este
trabajo es otra relectura que permite comprender la condicion de Esther mas alla de ser la elegida de Asuero
y de cumplir las 6rdenes de Mardoqueo. Disponible en: https://www.shilohproject.blog/for-such-a-time-
as-this-ustoo-representations-of-sexual-trafficking-collective-trauma-and-horror-in-the-book-of-esther/
Visitado el: 01 Jul de 2023.
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4. El resultado

El poema debe tener sentido por si solo, esa es su fuerza, se explica asi
mismo, no necesita de un aparato critico que lo acompaifie. Entonces el texto
biblico se toma en su complejidad, se detecta la incomodidad, se construye un
poema con la légica de la contra historia, y el poema mismo es la conclusion:

La revuelta del Harén

No bajaré al abismo de la presencia de los reyes,

de los sefiores del mundo, no bajaré.

Seré la destronada, la desobediente, la mala influencia
pero no bajaré.

La insubordinacion es contagiosa:

el temor de los tiranos es a la revuelta de las impertinentes.

Nuestro harén es subversivo, sin puertas, ni perfumes,
somos aliadas del eunuco,

no hay doncellas, ni virgenes de buen parecer.

Es un harén de desterradas, de malas madres,
solteronas, presas, desviadas, enfermas

brujas, sediciosas, gritonas, segundonas.

Ya no seran mias las magnolias del palacio,
hurgaré en basura,

envejecere,

crecerd mi muerte

siempre de pie,

indomita.

Y oyeme:

no termina en mi,

te espero Ester, para unirme a tu revuelta.

5.  Lavida nos congrega

Por increible que parezca, mientras escribia este articulo realicé unas en-
trevistas a mujeres en Guatemala, una de ella se llamaba Vasti Esther, al ver
estos dos nombres antagonicos juntos le pregunté por ello, y me contd: “Yo
soy sobreviviente de violencia, entonces me identifico mucho con Vasti porque
Esther fue muy sumisa, muy entregada (...) Esther es como que hasta que la
muerte los separe, pero si realmente yo no me separaba yo si hubiese muerto
(...) yo me identifico con Vasti porque fue el medio para poder salir adelante,
Vasti me encanta porque muchas personas la miran como rebelde pero realmen-
te no, ella [se] dio su lugar, ella lucho por lo que ella queria (...) entonces, mi
fuerza es Vasti”.
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Esta mujer pas6 con firmeza su mano al contrario de la historia, y des-
cubrid una historia que le permite la vida, la emancipacion y releer su propia
situacion. No es una historia que simplemente se supera, sino que se transforma.
Esta mujer, sin mayor tramite ni argumento, releyo la historia de Vasti y la torcio
para acercarla a la suya propia.

Como ella, otras mujeres sobrevivientes de violencia, han reconstruido
su historia y elegido sus propias heroinas, acordes con la fuerza, la ternura o la
pasion que han logrado para continuar su vida. La relectura de la Biblia como
poesia y en clave emancipadora es, sin duda, imprescindible.
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Canciones de voces emergentes que levantan la resistencia:
Sara Curruchich (Guatemala), wd (Brasil), Bianca Orqueda (Brasil)

Songs of Emerging Voices That Rise in Resistance:
Sara Curruchich (Guatemala), Wd (Brasil), Bianca Orqueda (Brasil)

Heriberto Quesada'

La relacion entre resistencia, resiliencia y musica, especialmente en el
contexto de la musica popular y alternativa en América Latina, ha sido una rel-
acion vivida cotidianamente por millones de personas, muchas veces de manera
peligrosa a lo largo de la historia reciente. Desde las practicas musicales, fes-
tivas, sagradas y espirituales de los pueblos originarios y africanos, sanciona-
dos por la norma eclesial europea hasta la imposicion de canones académicos
para fijar, normar y reproducir los ricos influjos musicales de Abya Yala, esta
es una relacion que sigue siendo actual e interesante, amplia y complicada pero
emergente en multiples nuevas expresiones musicales combinadas con la con la
lucha social y cultural.

Nos enfocamos, entre tantas posibles vertientes, en la musica como una
forma poderosa de expresion cultural y social en América Latina y el Caribe
para la resistencia y la resiliencia. A menudo, las letras de las canciones y los rit-
mos transmiten mensajes sobre la historia, la identidad, la politica y las utopias
de los pueblos. La musica ha desempefiado un papel importante en los movi-
mientos de resistencia politica en América Latina. En momentos de represion
politica las canciones se han utilizado para expresar descontento, promover la
conciencia politica y unirse contra la opresion. Ejemplos notables incluyen la
musica protesta en Chile durante el régimen de Pinochet y la Nueva Cancion
Latinoamericana en varios paises de la region, de los que la Nueva Trova fue
un hito que sigue vigente y trasciende generaciones y geografias. La musica
también ha sido una forma de resiliencia cultural en América Latina que apenas
emerge gracias al apoyo de voces inéditas no visibilizadlas que estan combinan-
do su rica construccion sonora tradicional con las influencias y tecnologias de
otras partes del mundo. Las tradiciones musicales originarias y afrodescendien-
tes han sobrevivido y evolucionado a lo largo de la historia, lo que demuestra
la capacidad de las comunidades para resistir la asimilacion cultural y preservar
sus raices, al mismo tiempo que se generan expresiones inéditas que reinterpre-
tan los géneros tradicionales.

Las letras de las canciones pueden abordar temas como la migracion, la
discriminacion, la desigualdad y la bisqueda de un lugar en la sociedad. Esto

! Filésofo, educador, compositor musical y escritor. Originario de Costa Rica, es profesor en la Universidad
Estatal a Distancia UNED, donde ejerce la catedra de historia y es ademas docente de Estudios Sociales.
Correo electronico: heribertoqv@hotmail.com
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refleja la resiliencia de las comunidades marginadas y como puede influir en
el cambio social al llamar la atencion sobre los problemas importantes que las
comunidades identifican y relevan como urgentes y al mismo tiempo movilizar
a las personas de otros contextos. En este sentido, es alternativa porque pretende
un horizonte de cambio y beneficio social con primera causa y no la ganancia de
sus producciones. Asi, la musica alternativa ha desempefiado un papel extraor-
dinario y creciente en la lucha por los derechos civiles, la igualdad de género, la
justicia ambiental y otros movimientos sociales.

A pesar de los desafios, la musica en América Latina también celebra la
alegria, la esperanza y la resiliencia del espiritu humano. Las canciones alegres
y festivas son un recordatorio de la capacidad de las comunidades para encon-
trar la alegria en medio de la adversidad. La musica popular y alternativa en
América Latina es un espacio vibrante donde se entrelazan la resistencia y la
resiliencia, y donde las voces de las comunidades pueden ser escuchadas y cel-
ebradas. Estas expresiones culturales contintian siendo una parte integral de la
identidad de la region y de sus luchas por la justicia y la igualdad.

Proponemos aqui tres construcciones sonoras, voces emergentes de con-
textos sumamente vulnerabilizados y violentados, representantes de los hori-
zontes emancipadores de colectividades que han mantenido y cultivado la resis-
tencia y la resiliencia.

Sara Curruchich (1993, San Juan Comalapa, Guatemala).
Cancién “Mujer Indigena” (2021) 4:07

https://youtu.be/qwUnFHA3XKQ?si=MKxCvah9n-
m4300i3

Sara es una de las voces mas representativas de la
escena cultural maya emergente en Mesoamérica, cono-
cida no solamente en las fronteras nacionales, sino en nu-
merosas giras y conciertos por varios paises, apariciones en varias plataformas
digitales y premios a su musica y trayectoria. Sara es una mujer joven maya
kaqchikel, que canta a los valores, a los simbolos, a la espiritualidad y las vi-
vencias recientes, las terribles y las entrafables, de su cultura. Como ella misma
cuenta en su sitio web: “Ser mujer en Guatemala es un acto de resistencia. La
mejor forma de presentar a Sara Curruchich seria decir que ser mujer maya
kaqchikel ademas de artista es, en si mismo, una declaracion politica, pero tam-
bién una postura identitaria radical.

2 En la seccion biografia, de su sitio web, que ademas cuenta con muchos recursos de su trayectoria musical.
Disponible en: https://saracurruchich.com/biografia/ Visitado el 1 agosto, 2023.
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La cancion “Mujer Indigena” lanzada en 2021 y evolucionando en
varias presentaciones y producciones videograficas de gran belleza, cantada en
kaqchikel y espafiol y con la participacion de abuelas mayas muy significati-
vas, se ha convertido en himno de luchas reivindicativas culturales mayas y
movilizaciones feministas comunitarias. Continua la tradicion iniciada con el
sencillo “Resistir” (2016) y contiene una letra preciosa que puede ser muy bien
articulada con insumos pedagogicos para la sensibilizacion, el estudio y profun-
dizacion o la celebracion de momentos espirituales en los que la resistencia y la
resiliencia son protagonistas.

Como mis abuelas con su alma guerrera

Como la tierra yo tengo piel morena

Soy mujer indigena, nieta de la luna

Esta es mi fuerza.

Yin, In achiel jun juyu’ (Soy como una montafia)

Ri watit kitikonkan ri uchuq’ab’ pa nuk’u’x (Mis abuelas sembraron
valentia en mi alma)

pa nuch’akul, pa nutz’umal, pa nutzub’al, (en mi cuerpo, en mi piel, en
mi mirada)

Ruma’ ri manjun xtin xib’ijta wi’, manjun xkisilanta (Por eso no tengo
miedo, no voy a callar)

Po Pa nuqul naléx chuqa ri q’aq’ (Porque mi voz es nacimiento de fuego)
pa nuch’akul k’o ri k’uxlabé’l (mi ser guarda la memoria)

jare’ ri nuxe’el (Y este, es mi origen).

En la composicion de Sara se combinan claramente la memoria que da
identidad. Hay también un llamado a la rebeldia contra las injusticias y queda
claro que es un canto.

WD - Washington Duarte (1994, Brasil)

Eu sou (2019). 5:24

https://youtu.be/QJ8Zp HYsbl?si=Sv7VQXnUiSbGiU-
No

Una voz potente y original, creativa en la recuperacion de sus origenes
afro y quilombo, sus migraciones y sus mezclas, su ser no binario y orgullo,
WD (Washington Duarte es una de figuras que mas impacto han causado en la
musica protesta que arriba a los formatos comerciales sin perder identidad. WD
se dio a conocer en Uruguay, en un programa televisivo. Alli declaré en publico
que fue abusado a los seis afios por un hombre blanco, después de lo cual sufrid
culpa, rechazo y la etiqueta por ser pobre, negro y gay. Estos datos biograficos
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podrian hacer pensar en una musica de reclamo con caracteristicas mas cercanas
a la denuncia tradicional pero lo que WD estd generando con su musica es una
sintesis de su propia fe (el video de la cancidn inicia con el texto de Juan §, 32),
una vivencia al margen y alternativa, reivindicacion de su identidad negra y la
lucha por sus derechos y posibilidades.

Marginalizado e s6

Por ndo ser mais um igual
Incapaz de ver beleza

Em seu corpo natural
Endeusava o branco

Por néo ser o padrao real...
Eu sou

A voz da resisténcia preta
Eu sou

Quem vai empretar minha bandeira
Eu sou

E ninguém isso vai mudar
Tudo comegou dar certo
Quando eu aprendi me amar

Esta cancion nos recuerda que la autovaloracion es ya accion de resisten-
cia.

El video con el que se articula la cancion es de gran calidad visual, provo-
cadoras y poderosas imagenes que tocan directamente y sin pena ninguna la
variable religiosa cristiana que legitima los poderes hegemonicos. Letra, musi-
ca, produccion, sentidos visuales y la propuesta son aire fresco en este género,
tradicionalmente mas comercial. No tiene desperdicio. En nueva version 2022
con Negra Li (Brasil) y habitando los imaginarios de la calle, la protesta y la
sonoridad pop muy actual, esta canciéon puede ser un potente estimulo para la
movilizacion social y la toma de conciencia sobre la diversidad de contextos
reales, ubicados, golpeados de América Latina y Caribe, lejos de la pluma y
lentejuela con que muchos ambientes cristianos siguen etiquetando a las perso-
nas LGBTIQ+. Una gran cancion que merece estar en nuestras primeras selec-
ciones musicales.
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Bianca Orqueda (1999, Uje Lhavos, Paraguay).
Cancion “Isesh’in” (Ni mas ni menos) 3:50

https://youtu.be/QJ8Zp HYsbl?si=4kgyXcIMwtlgxrpD

En otra puesta en escena espectacular, en el Cha-
co paraguayo, Bianca Orqueda, una mujer nivacché de la
ciudad de la comunidad Uj’e Lhavos, es una de las tltimas revelaciones de la
autenticidad, la potencia y la originalidad que viene de la larga trayectoria de re-
sistencia de muchos pueblos originarios que nos son desconocidos detras de las
pocas naciones que mencionan los medios. La voz de Bianca Orqueda, que can-
ta principalmente en el idioma nivacclé y algo de castellano, tiene un color muy
particular, cercano a las grandes voces espirituales del sur de los Estados Unidos
o la potencia de las grandes voces latinoamericanas de Mercedes Sosa (Argen-
tina) o Virginia Rodrigues (Brasil). Bianca es maestra, activista y cantante, con
una proyeccion social y cultural muy grande hacia las nifias y nifios de su pueblo
natal que incursionan en la musica y la educacion a través de la “Casita de la
Musica” En noviembre del afio pasado, Bianca fue una de las jévenes nombrada
por UNICEF como “defensora del mafiana”, un proyecto que busca reconocer a
talentos juveniles que trabajan temas en favor de sus comunidades. Sus ritmos
exploran el pop contemporaneo, baladas y regueton. Sus producciones visuales
recuperan con fuerza y orgullo el legado cultural de su pueblo, con hermosas
imagenes de la naturaleza y cultura del todavia desconocido para el resto de
América Latina, Chaco paraguayo.

Cuando...

Contemplo los rostros de mis seres irradiando felicidad

y escucho la inocente risa de los nifios, eso me transmite tranquilidad
Llega el calor, acompafiado de escasez

No importa, usaremos nuestras fuerzas una y otra vez

iDuele! dijo mi madre

“Es la ley de la vida, habrda momentos de abundancia y momentos de
escasez”, dijo mi abuela

“Si la prueba toca a tu puerta, saca tu fuerza interior” dijo mi abuelo
ijLuchen!

iGrita! jGrita! jGrita!

Recomendamos esta cancion conmovedora, para escuchar y para ver,
acompafiando los momentos personales de estudio, contemplacion, regocijo y
también para momentos colectivos en donde la calidez, la esperanza y la vida se
juntan para dar gracias y celebrar. Su voz, sus imagenes, sus letras en nivacclé
(con la ayuda de subtitulos en espafiol) seran de gran bendicion.
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Recordar, resistir, defender, cuidar.
Verbos graficos para la resistencia. Cuatro dibujos de Anne Stickel

Remember, Resist, Defend, Care.
Graphic Verbs for Resistance. Four Drawings by Anne Stickel

Equipo coordinador RIBLA 91 y Anne Stickel’

Enlace de iméagenes: https://imgur.com/a/yBfmy4S

Anne Stickel (Alemania), es Muralista, [lustradora, Dibujante y docto-
ra en Teologia, ademas de especialista en Derechos Humanos y Desarrollo, es
una intelectual y activista que vive en América Latina desde hace varios afios,
actualmente residiendo en Colombia. Al dibujar en superficies, desde murales
hasta papel y cartdn, intenta desarrollar una metodologia participativa donde las
imagenes y los trazos no sean solamente expresion de su subjetividad personal,
sino una danza, un didlogo, una fiesta donde los sentidos colectivos se entrecru-
zan, tejen e integran para una propuesta plastica que se hace ptblica de manera
progresiva, no solo por estar expuesta sino por la interpretacion posterior que
va posibilitando. Su obra suele crecer interpretativamente y al ser registrada de
nuevo en fotografias, videos, relatos e incluso rituales, su polisemia sigue hilos
que rompen los limites de las superficies originalmente trabajadas.

Anne ha venido trabajando desde 2004 en un modelo participativo para
plasmar la subjetividad politica de la esperanza, la resistencia, los sentires y
saberes de las comunidades con las que se entreteje en el continente. Ella mis-
ma expresa’ que: “El Mural Comunitario como tal en mi caso empezd, cuando
una Comunidad de Mujeres, Sobrevivientes de la Guerra Civil de El Salvador,
desearon poner en la Pared de su Centro Comunitario la Pintura de una Acuare-
la que alguna vez yo habia hecho. Me pidieron visitarlas y pintar esta pintura
en su pared. Llegué, y compartia que las pinturas nacen de la Vida. Y que la
pintura que ellas querian, habia nacido de mi vida. Pero que ellas habian tenido
su vida”. Las expresiones graficas, ahora multiples, viajan, residen y se afincan
en muchos lugares de América Latina y el Caribe, incluso mas alla, como un
intercambio vital donde sigue participando mucha gente.

El equipo coordinador de este numero 91 de RIBLA, invitd a Anne
Stickel a participar con arte especial, este que teje la palabra desde la fe con la

! Anne Stickel es la autora de los dibujos que dialogan con las reflexiones escritas de RIBLA 91. El equipo
coordinador del niimero esta conformado por Elizabeth Gareca Gareca (Bolivia), Larry José Madrigal Rajo
(El Salvador) y Rachel Starr (Inglaterra).

2 “El Mural es publico, politico y tiene algo que decir desde y para la sociedad”: Entrevista a Anne Stickel
Disponible en: https://arteymemoriaslatinoamericanas.wordpress.com/2016/07/12/el-mural-es-publico-po-
litico-y-tiene-algo-que-decir-desde-y-para-la-sociedad-entrevista-a-anne-stickel/. Visitado 20 sept. 2023
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https://arteymemoriaslatinoamericanas.wordpress.com/2016/07/12/el-mural-es-publico-politico-y-tiene-algo-que-decir-desde-y-para-la-sociedad-entrevista-a-anne-stickel/
https://arteymemoriaslatinoamericanas.wordpress.com/2016/07/12/el-mural-es-publico-politico-y-tiene-algo-que-decir-desde-y-para-la-sociedad-entrevista-a-anne-stickel/

vida misma a través del color y el trazo, para que otros lenguajes nos contaran
su experiencia de la resistencia y resiliencia en los contextos de violencia.

Anne también recuerda que, al acordar con las mujeres de la primera
hora que contaran, que compartieran su experiencia y sus suefios en una pintura
propia, les decia: “Y contaron de guerra y tortura y sufrimientos, que yo en mi
vida jamas habia experimentado. Y contaron de la fuerza de su deseo de vivir,
que me era ajeno en ese momento. Me tocaron profundamente. Y decidi que no
podria pintar yo a ellas una pintura, si ellas sentian tan fuertemente. Les dije que
ellas tenian que pintar. Que yo podria ser asesora técnica. Ellas dijeron que no
sabian pintar. Que querian contarme, y pintar yo. Llegamos a trabajar juntas.
Lentamente, una semana para cuatro metros cuadrados, un lado de la pintura
con aquel rojo, que eligieron ellas para expresar su sufrimiento, el otro lado
con flores y colores y simbolos de vida, que ellas realmente experimentaron
como tales (maiz, porque eso les mantenia vivas). El Mural gusto, y existe hasta
hoy. De ahi, pintamos con mas grupos de victimas, sobrevivientes de Guerra,
en El Salvador. Y de ahi fue expandiéndose la experiencia...”. Actualmente,
segun reporta el sitio donde la obra grafica de Anne puede verse, cuenta con mas
de 130 “Murales Comunitarios” con instituciones, organizaciones sociales, en
América Latina, el Caribe y Europa.

Los dibujos para este nimero tienen un registro de memoria que Anne
resefia para cada una de las imagenes:

Imagen 1. La Madre Tierra. En su centro la Madre Tierra, con rostro in-
digena, marcada ya por la edad, que es la experiencia, vida vivida, conocimiento
y saberes adquiridos en cuerpo, espiritu — reflejado en un rostro marcado por
todo color — y corazon. Nacimos de ella y nos nutre ella, y nuestro corazon re-
cibe del corazon de ella lo que debemos conocer, saber y guardar como sagrado
en y para con la vida, ya que su corazon esta directamente conectado con lo que
denominamos la naturaleza, que son las plantas, el aire, el cosmos. Esta pintura
es resultado/imagen para una oracion, en la que la humanidad si es capaz de re-
cordar sus origenes y de respetar, cuidar y amar sus origenes y su propia forma
de ser.

Imagen 2. Huellas de Suefios. En “medio” de la Panamericana, entre lo
que hoy son los paises Colombia y Panama, se encuentra el Tapon del Darién.
Es una de las rutas migratorias mas usadas a la vez mas peligrosas del mundo,
no solamente por la densidad selvatica y sus seres animales y miticos, sino por
el mundo humano. También la denominan “Ruta de la Muerte”, “Infierno de la
Selva” o “Infierno verde”. Entre mil y dos mil personas cruzan el Darién entre
dos dias y una semana. Lo hacen a pesar de todo. Las motivaciones tan diversas
como las personas, son y equipo vida que se mueve y que busca poder vivir y
libremente. Y para quién asi lo quiera ver, Dios la acompafia, como Estrella en
el Cielo, como Cruz en el Camino, como huellas de un suefio, una esperanza
seguir, como recién nacido en los brazos, como el amor la vida misma, que da
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fuerza para seguir, para hacer el camino de la vida. — Este dibujo es un homenaje
a todxs, que no se dejan intimidar, que desafian las fronteras de naciones y leyes
y propiedades con su cuerpo y corazén y vida, para recordar a las sociedades
que la tierra es de todxs y la vida para compartirla.

Imagen 3. Resistencia. En sociedades en cuyas leyes no aparece el pueb-
lo con sus necesidades, sino bajo términos de desprecio y discriminacion, hay
que hacerse ver, salir a manifestarse. En sociedades occidentales en las que
el sistema monetario impone su vision sobre la vida en términos numéricos y
digitales, hay que levantarse juntxs, como la vida que somos, en toda diversidad
humana y de vida. Hay que reivindicar nuestros derechos y lo que necesitamos,
expresado como el derecho no solamente “al’”” agua, sino también “del” agua, no
solamente “a” la tierra, sino también “de” la tierra. Desde la fe cristiana, Dios
nos acompafa en esta lucha, por lo que sus angeles se unen a la manifestacion,
las estrellas orientan con su luz.

Imagen 4. Por la Comunidad de Paz San José de Apartad6. El 23 de
marzo de 1997, un grupo de campesinos y campesinas del Uraba antioquefio,
Colombia, decidi6 crear un proyecto de vida comun. Decidieron no participar
en la guerra, no colaborar con ningun actor armado, no importa de qué lado y
tampoco participar en cultivos de uso ilicito, sino trabajar la tierra para la vida,
y vivir en comunidad. Resisten a pesar de masacres y mas de 300 victimas, mul-
tiples amenazas, intimidaciones y demas formas de actos violentos. Su fuerza
nace de la solidaridad, del dialogo entre si, su apuesta a la libertad y justicia.
Ninxs y Ancianxs, madres y padres no se esconden, sino defienden su decision
de vida con espalda erguida, juntxs, cara a cara con quienes representan el poder
de la muerte. — Este dibujo es un homenaje a la Comunidad, sus nifixs, mujeres
y hombres valientes, y una apuesta a la posibilidad y creatividad de la No-vi-
olencia, cuando se trata de defender el territorio y la vida, y el firme deseo de
poder compartirla entre todas y todos.

Los dibujos pueden ser vistos en el QR que se adjunta y, siempre que se
cite el trabajo de la autora, pueden ser utilizados para la reflexion personal y
comunitaria, para los procesos de sensibilizacion que podrian surgir del didlogo
con otros textos y registros incluidos en este nimero. Los dibujos de Anne se
encuentran dialogando con las personas que participaron en su elaboracion, vis-
itantes, comentaristas y estan disponibles al publico en varias instituciones lati-
noamericanas de educacion popular, investigacion y acompafiamiento pastoral
y sedes comunitarias, ademas de algunos que son itinerantes. Se puede obtener
mas informacion y tomar contacto en el sitio web donde Anne y el artista co-
lombiano Warner Benitez comparten sus experiencias:

https://muralcomunitario.org/
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La violencia, imparable.
Contra-pedagogias de la crueldad (Rita Segato)

Unstoppable violence.
Counter-pedagogies of cruelty (rita segato)

Deysi Cheyne'
Buenos Aires: Prometeo Libros, 2018. 142 pp.

Aunque para una gran parte del publico lector de la
RIBLA, el nombre Rita Segato, no es desconocido, esta
antropdloga argentina, por muchos afios residente en Brasil, viajera incansable
de las ideas feministas, es una de las voces académicas mas destacadas en Lati-
noamérica en temas de género y feminismo, cultura y violencia. Master y PhD
en Antropologia Social por la Queen’s University of Belfast, Irlanda del Norte
-Reino Unido-, también cuenta en su trayectoria ser profesora del Departamento
de Antropologia y de la Catedra UNESCO de bioética de la Universidad de Bra-
silia. En este libro, Contra-pedagogias de la crueldad, de la editorial Prometeo,
nos ofrece tres conferencias impartidas en la Facultad Libre de la Universidad
del Rosario el 2016, y una conferencia que se titula “Frente al espejo de la rei-
na mala”, un texto sobre el quehacer universitario y la produccion de articulos
cientificos en la actualidad, que fue incluida como agregado especial para esta
edicion. Las conferencias estan articuladas en cuatro capitulos, antecedidos de
una presentacion. El hecho de que el libro sea una reunién de intervenciones
orales le da un tono directo y fresco.

Para este nimero de RIBLA han sido clave los conceptos de Pedagogia
de la Crueldad y Contra-pedagogias de la crueldad. Rita Segato ha venido pos-
tulando y plantea que en la historia de la humanidad coexisten dos proyectos
opuestos: el de las cosas, que produce individualismo, y el de los vinculos, que
produce comunidades. En nuestro dia a dia participamos de ambos mundos,
pero existe una tendencia a nivel mundial donde el mundo de las cosas cobra
cada vez mayor importancia. Las cosas devienen mas importantes que las per-
sonas y se va normalizando el tratamiento a las personas como cosas. Rita lo
explica contundentemente:

Cuando hablo de una pedagogia de la crueldad me refiero a algo muy preciso, como
es la captura de algo que fluia errante e imprevisible, como es la vida, para instalar
alli la inercia y la esterilidad de la cosa, mensurable, vendible, comprable y obso-

! Feminista, psicologa, especialista en politicas educativas y activista salvadorefia, de gran trayectoria en
la escena politica progresista de la region centroamericana, donde ha sido una de las pioneras en colocar
la justicia de género, los didlogos intergenéricos y las alianzas con los trabajos de masculinidades profem-
inistas con hombres. Es coordinadora de investigaciones en la Universidad Luterana Salvadorefia (San
Salvador, El Salvador).
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lescente, como conviene al consumo en esta fase apocaliptica del capital. El ataque
sexual y la explotacion sexual de las mujeres son hoy actos de rapifia y consumicion
del cuerpo que constituyen el lenguaje mas preciso con que la cosificacion de la vida
se expresa. Sus deyectas no van a cementerios, van a basurales?.

En esta coleccion, Segato no sigue lineas de argumentacion fijas; de he-
cho, el relato puntual, la etnografia, la anécdota espontanea son las aristas que
van dando forma a la exposicion. Todos los textos estan atravesados por la re-
union, el salon de clase, la historia contada y el didlogo con estudiantes; estos
elementos juegan un papel central en una gran escena teatral. Esta combinacion
de escritura de teatro y de ritmo teje una escritura especial y espacial que Se-
gato llama, sin sonrojarse, una insurgencia discursiva. No sigue guiones, habla
desde experiencias concretas que sigue, acompaia o debate, pero siempre con
la actualidad de las realidades desde abajo y desde adentro del continente y de
otras geografias.

En esta coleccion, Segato retoma la actualidad de las formas nuevas de la
violencia, de sus justificaciones e innovaciones. Constata las formas en las que
los medios fomentan el morbo in crescendo, que en su primer momento escan-
daliza y luego de un tiempo, cada vez mas breve, se convierte en insumos para
memes, panfletos y comedias, pasando de dar pena e indignacion, a dar risa.
Un caso muy particular ocurre con los feminicidios y los medios principales
de comunicacion que, a pesar de tantos cursos, talleres, programas y politicas
afirmativas para sensibilizarles sobre el fendmeno multicausal de la violencia
de género, siguen tildando de pasional muchos de sus casos, siguen detallando
con morbo muchos de los reportes y evitando la practica de no visibilizar para
no multiplicar que se siguen en otros temas, como el del suicidio, por ejemplo.

Otro problema que encuentra la antropdloga es el de la descripcion del
feminicida como un monstruo. “El problema es que los monstruos son temibles,
pero poderosos”, escribe. Y el poder es uno de los mandatos masculinos seglin
el sistema patriarcal: los hombres deben ser poderosos. El mandato masculino
de que los hombres deben ejercer el poder, incluye el que a veces tengan que
usar la violencia para hacerlo respetar, incluso con sus seres queridos, con su
grupo, con el clan del que es propietario y duefio. Entonces hasta cierto punto
el monstruo de los episodios de feminicidio termina siendo una figura popular,
imitable, de gran prestigio para hombres de todas las edades que pasan a reivin-
dicar su pequefia o grande cuota de poder.

(Por qué hablar de pedagogia en el contexto de una violencia tan obscena
y extrema? Cuando emplea la palabra «pedagogia» en este sentido amplio, Rita
Segato apunta a destacar la dimension simbolica y expresiva del poder mascu-
lino: el poder se comunica a través de la violencia. Se puede equiparar al poder

2 Disponible en: https://lobosuelto.com/crueldad-pedagogias-y-contra-pedagogias-rita-segato/# ftnl Vis-
itado el 20 octubre, 2023
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escribiendo en el cuerpo de la mujer de la misma manera en que un educador
escribe en una pizarra. La violacion no es un acto aislado o intimo; no se limita
a problemas de celos o deseos del agresor. La violacion es un fenomeno poli-
tico estructural que lleva consigo un mensaje dirigido a toda la comunidad; un
acto de crueldad que busca ensefar o ejemplificar. Al igual que en una escena
pedagogica, el educador brutal se coloca en una posicion de superioridad moral.
La discrepancia fundamental entre el hombre virtuoso y la mujer pecaminosa
es evidente en todos los mitos sobre el origen, donde la mujer siempre es el
motivo del error o la falta moral. El hombre castiga y sefiala el desvio femenino,
y encuentra apoyo en la comunidad masculina en su conjunto. Esta narrativa
aparentemente secular es en realidad un vinculo que se actualiza desde las na-
rrativas biblicas fundamentalistas.

Lo notable de esta violencia masculina es la obsesion con el cuerpo de
la mujer. El cuerpo femenino sufre violencia, marcas, asesinatos y desmembra-
mientos por fuerzas silenciosas, siendo el caso de Juarez uno de los ejemplos
mas notorios de esta tendencia. La otra caracteristica distintiva es el uso de la
masacre como un dispositivo espectacular de expresion pedagogica, ya sea a
través de la violacion o de crimenes atroces en los que aumenta la complejidad
de los procedimientos. En todos los casos, se trata de un mensaje del poder. Esta
violencia sangrienta elimina cualquier empatia hacia el sufrimiento del otro, ya
que la 16gica masculina que prevalece en nuestras comunidades prohibe la sen-
sibilidad. A los hombres se les ensefia a mantener la sangre fria frente al dolor
y la vulnerabilidad femenina, representada por las mujeres y todo lo que ellas
simbolizan.

Frente a esta configuracion del poder, entre las victimas del patriarcado
estan los propios hombres, quienes deben luchar por liberarse de esta determina-
cion, no solo en beneficio de las mujeres, sino también por su propio bienestar.

Meéxico y Colombia ejemplifican un patriarcado que fusiona elementos
como el trafico de drogas, la explotacion sexual y el exceso en todas sus for-
mas. En esta dinamica, el poder masculino opera como una economia de cla-
nes corporativos que han heredado privilegios de clase desde la época colonial,
aprovechandose de la expropiacion y explotacion de la mano de obra indigena.
Ademas, los clanes mafiosos que, con astucia callejera, han aprovechado las
debilidades de estados corruptos para consolidar su poder. En esta estructura,
predominantemente masculina, algunas mujeres poderosas desempefian un pa-
pel decorativo.

Este poder corporativo interactia tanto con el Estado y la legalidad visi-
ble como en una sombria “segunda realidad”, un espacio excepcional que faci-
lita la produccidon masiva de cadaveres y desapariciones. Tiene un pie en ambos
mundos: uno en la legalidad y otro en el inframundo capitalista, donde estrangu-
la a mujeres y nifos. En tltima instancia, este fendmeno se conecta con el modo
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de acumulacion colonial en América Latina, donde las élites criollas propicia-
ron cierta independencia de Espafia seglin sus intereses familiares y personales.

Este espacio ambiguo de ilegalidad es donde ocurrieron las peores atro-
cidades contra las poblaciones indigenas y afrodescendientes, una realidad sin
reglas ni moral, que contrasta con la version oficial de la historia. Como Rita
Segato afirma al final del tercer capitulo, “el Estado lleva en su ADN el patriar-
cado, el racismo y la violencia”.

Contrariamente a lo que podriamos esperar, la posicion de Segato en re-
lacién con las instituciones estatales no es de rechazo. En cambio, aboga por
mantener un pie en las instituciones de representacion politica y otro en el tra-
bajo diario de emancipacién con las comunidades, una posicién anfibia. La pro-
puesta de Segato se basa en la idea de que la transformacion real proviene de la
combinacion de la politica institucional y las practicas cotidianas que desafian
las estructuras masculinas.

Como un desarrollo necesario, surgido de las urgencias y necesidades
que esa pedagogia va planteando, Rita Segato posiciona las Contra-pedagogias
de la crueldad, y en el umbral de construirlas, esta pedagogia debe erosionar el
poder patriarcal, aprendiendo y tomando el modelo de las mujeres que valoran
la accion comunitaria y colectiva sobre la individualista y violenta. Segato des-
taca que la capacidad de ponernos en el lugar del otro es la condicion de sentir
empatia y generar cuidado y respeto.

La contra-pedagogia de la crueldad tendra que ser una contra-pedagogia del poder

y, por lo tanto, una contra-pedagogia del patriarcado, porque ella se contrapone a los

elementos distintivos del orden patriarcal: mandato de masculinidad, corporativismo

masculino, baja empatia, crueldad, insensibilidad, burocratismo, distanciamiento,

tecnocracia, formalidad, universalidad, desarraigo, desensitizacion, limitada vincu-
laridad.

Las mujeres pueden comprender el sufrimiento y la vulnerabilidad, mien-
tras que a los hombres se les ha ensefiado a no ser vulnerables. Por lo tanto, los
hombres deben liberarse del mandato masculino y romper con la logica de la
hermandad masculina. Por eso en la perspectiva de Segato, no se trata de buscar
una comunidad sin hombres, sino de una sociedad sin patriarcado. El proyec-
to patriarcal en su fase apocaliptica del capital convierte todo en mercancia
intercambiable, petrificando y despojando la vida para dejarla fundirse en los
desiertos y rios de nuestras tierras. Este proyecto se asemeja a la colonizacion
en su sentido mas depredador y extractivista. En contraposicion, el proyecto de
la contra-pedagogia de la crueldad busca restaurar los lazos comunitarios y re-
saltar la vida femenina como una alternativa al apocalipsis capitalista. Promulga
el derecho a la desobediencia y la insurgencia contra la violencia que genera
guerras crueles en todo el continente.
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En las diferentes plataformas estan disponibles para la profundizacion
amplios recursos digitales de la produccion de esta intelectual de primerisima
linea, tanto como videos y podcast en los que sus planteamientos adquieren flui-
dez y espontaneidad, como también debates muy actuales. Estd pendiente una
mayor profundizacion del papel que las narrativas religiosas estan jugando en
este contexto sofisticado, narrativas que pueden tanto justificar como subvertir
el poder, influyendo en los sistemas de pensamiento del sistema global.

Finalmente, algunas personas podran encontrar de gran utilidad algunas
de las versiones en linea, de acceso abierto y en un formato bastante amiga-
ble, con restimenes sobre ellas ideas clave de esta coleccion. Un buen ejemplo
estd disponible en: https://www.revistadelauniversidad.mx/download/050fd-
fal-d125-4b4b-afb8-b15279b61615
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;Siempre lo mismo?
Sobre... “los muchachos siempre seran los muchachos”

Always the same? On... “boys will always be boys”
Programa de Masculinidades'

Moore, W. Boys will be Boys, and Other Myths: Unravelling Biblical
Masculinities.
London: SCM press, 2022. 220 pp.

Este es un libro muy interesante para continuar fundamentando apro-
Ximaciones sistematicas, consistentes y al mismo tiempo innovadoras, sobre el
cruce reflexivo masculinidades-religion-violencia que venimos haciendo varios
grupos y movimientos sociales en América Latina y el Caribe. Globalmente y a
nivel regional, este es un campo necesitado de investigacion biblico-teologica,
asi como de reportes desde la cotidianidad del cambio o permanencia en diver-
sas realidades que no siempre estan siendo abordadas en la literatura secular.

El libro, en formato mas bien breve y de lectura facil, escrito en inglés,
forma parte de la coleccion de SCM, una respetada casa editorial britanica que
cuenta una trayectoria notable en asuntos de género y estudios queer consi-
derando su especializacion en religion, teologia y biblia?. Este viene a ser su
segundo titulo propio en masculinidades.

Will Moore actualmente se prepara en Westcott House (Cambridge)
para el sacerdocio en la Iglesia de Inglaterra, realizando estudios doctorales e
investigaciones dentro de la Federacion Teologica de Cambridge. Antes de esto,
estudid teologia y estudios biblicos en la Universidad de Cardiff.

Se trata de un libro fundamental al que hay que llegar con espiritu libre y
mente abierta. La perspectiva central de Moore en este libro es la afirmacion que
en los imaginarios judeocristianos, tal cual han venido desarrollandose a lo largo
de su convivencia con el patriarcado -especialmente desde la industrializacion y
el surgimiento del capitalismo hasta la actualidad- algunas figuras biblicas mas-
culinas estan bien establecidas, son altamente apreciadas y se fomenta su culto
(son sagradas) y conocimiento: hablamos entre otros de Adan, David, el mismo
Jesus de Nazaret, Pablo de Tarso. A estas figuras se les presenta como hombres

! Esta es una resefla colectiva e institucional del programa de Masculinidades del Centro Bartolomé de las
Casas de Centroamérica, una organizacion social sin fines de lucro. El programa es un area especializada
de formacion, investigacion y accion politica profeminista que trabaja con hombres y mujeres en Centroa-
mérica. Articula diversos esfuerzos corresponsabilizando a los hombres con entidades de fe, movimientos
sociales, universidades y organizaciones sin fines de lucro en la promocion de la justicia de género, la
prevencion de la violencia, los cuidados y la igualdad. www.escuelaequinoccio.org

2 SCM Press cuenta con un sitio web en el que puede visualizar su catalogo, disponible en: https://scmpress.
hymnsam.co.uk/. Visitado el 10 sept, 2023
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dignos de ser seguidos, queridos e imitados, no tanto por su humanidad sino
por una supuesta hombria divinizada que nos hace perder de vista que no son
hombres perfectos y que al ser colocados como modelos, en realidad son una
version sagrada de lo que la sociedad promueve como masculino, verdadero,
necesario y viril. Pareciera que, en tantos sermones, estudios biblicos y tratados
teologicos de la actualidad, mas que leer la Palabra, se busca legitimar las ideas
conservadoras de género sobre el modelo hegemonico de masculinidad.

Estamos tocando una dimension dificil para los tiempos de hoy, con
tantos cambios sostenibles hacia la justicia de género y al mismo tiempo de
retrocesos impactantes en lo que considerabamos so6lidos avances en todos los
campos de la actuacion humana, no sélo entre grandes sectores de mujeres or-
ganizadas, entidades publicas y privadas de todo nivel en el mundo, gobiernos,
el sistema de Naciones Unidas, etc. sino también entre muchos hombres. Los
puntos en discusion de Moore nos recuerdan que la actualidad politica, las na-
rrativas de odio en las redes digitales, los comportamientos masivos en los es-
cenarios deportivos y culturales tradicionalmente masculinos (como el fitbol y
los conciertos) y el resurgir con evidencia contundente del feminicidio en nifias,
la violacion “en manada”, la trata de personas altamente selectiva, entre otras
facetas macabras del machismo elegante y sutil instalado en las instituciones,
nos muestra que hablamos de urgencias muy concretas para prevenir y erradicar
la violencia que tiene su base un entendimiento equivocado y perverso de ser
hombre.

Quiza por lo anterior, en la primera frase de la introduccion se menciona
ese legendario dicho britanico, importado globalmente: “boys will be boys” (los
muchachos siempre seran los muchachos), un adagio popular para justificar casi
cualquier comportamiento travieso, inapropiado o a veces incluso dafiino, por
parte de nifios y jovenes, basandose en la idea de que los nifios, por naturaleza,
son juguetones, curiosos y tienden a comportarse de manera inquieta o a veces
desobediente. Se ha utilizado para minimizar o excusar acciones incorrectas,
como peleas, conductas impulsivas y hasta abusos, con la creencia de que es
una parte normal y natural del crecimiento y desarrollo de los nifios, varones
por supuesto.

Sin embargo, en tiempos mas recientes, el dicho “Boys will be boys” ha
sido objeto de criticas y controversias. Se ha argumentado que utilizarlo para
justificar comportamientos negativos perpetua estereotipos de género y permite
la impunidad en casos de conductas inapropiadas o incluso violentas. Se ha
abogado por un cambio en la percepcion de este dicho y se ha cuestionado am-
pliamente, sobre todo desde los feminismos, los estudios culturales decoloniales
y los recientes estudios en masculinidades, la idea de que ciertos comportamien-
tos son inherentes al género masculino. Sin embargo, en una larga e ilustrativa
introduccion que vale la pena repasar dos veces, Moore rectifica nuestra primera
impresion diciendo que apelara mas bien a “los muchachos seran como lo que
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les hayamos criado para ser” (boys will be who we raise them to be”) (p. 5),
citando a E. Onyedikachi Kawedo: “‘Los muchachos no seran muchachos: las
normas toxicas alrededor de las masculinidades que tenemos que desmantelar”
(traduccion nuestra, cita 6, p. 28).

El libro cuenta con 10 capitulos que, desde el segundo hasta el octavo,
se inician con la provocacion de una figura biblica masculina: Adan, Moisés,
David, Job, Jeremias, Jesus, el grupo de “los discipulos” y Pablo. Por supuesto,
ni son los Unicos, ni son los apropiados en exclusiva para hacer estas provoca-
ciones, pero son populares en el cristianismo, ampliamente conocidos (incluso
por la imagineria religiosa que les asigna identidad racial, look e indudables
posicionamientos viriles). Cada capitulo, luego de haber sido iniciado con la
discusion sobre la imagen respectiva, es problematizado con la consideracion
de ideas-fuerza con que el analisis de género ha desmantelado las justificacio-
nes del sistema patriarcal sobre roles aparentemente inmutables en su esencia,
naturales en su manifestacion y divinos en su origen. De aqui hacia adelante,
los capitulos van planteando las argumentaciones teologicas con las que hemos
venido creciendo en asuntos de género, ejemplos de algunas ideas disidentes y
evidencias de la literatura disponible, para mostrar como narrativas y practicas
diferentes han estado siempre presentes, pero no visibles en la corriente princi-
pal, potente y ruidosa del discurso sobre el género.

Algunas de las tematicas abordadas tienen que ver con los temas sobre
sexualidad, identidades y por supuesto, masculinidades, que siguen siendo difi-
ciles de abordar, aun en las sociedades que, por lo menos desde América Latina
y el Caribe, seguimos viendo como supuestamente mas avanzadas, abiertas y
progresistas: las relaciones homoerdticas entre hombres, las practicas de la bi-
sexualidad, el ejercicio del poder por parte de los hombres. Pero las tematicas no
pretenden, como algunas recesiones al libro ya estan planteando, ser morbosas
o centrarse solamente en aparentes justificaciones actuales de comportamientos
liberales, sino ubicar genealogicamente algunas de las ideas que mantienen la
desigualdad, la discriminacion y las fuertes asimetrias en el pensamiento teolo-
gico contemporaneo. Particularmente provocador hemos encontrado el capitulo
2 donde su trabajo la figura de Moisés y su conexion con la construccion de la
masculinidad desde el poder y el capitulo 3, donde a partir de David, Moore
logra establecer una muy bien lograda conexion con los temas sobre violencia:
“En la Biblia, la violencia no solo era politica, y a veces, era religiosamente
varonil; también parecia tener un proposito social. Una caracteristica valorada
en un hombre de la antigliedad era tener éxito en la guerra y el combate. Para
ser considerado masculino, debias haber sido una maquina de guerra. Esto sig-
nificaba que a veces la violencia no tenia otro proposito que elevar la propia
autoridad o estatus, de manera similar a como la penetracion era principalmente
una actuacion social...” (pp. 80-81).

* In the Bible, violence was not only political and sometimes violence is manly religious; it also seemed to
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Por supuesto que el resto de capitulos no decepcionaran al publico lector
que esta buscando miradas frescas y honestas, bien informadas y en realidad
bastante equilibradas, sobre la conexion entre la Biblia y la actualidad: “desde
problemas de violencia, abuso emocional y sexual, el deseo de poder, la homo-
fobia y la represion de las emociones, Will Moore se basa en estudios acadé-
micos, historias personales y cultura popular para ofrecer una visiéon honesta
y accesible sobre los mitos toxicos que enmarcan como leemos las Escrituras.
Solo cuando exponemos estos mitos, argumenta, podemos empezar a ver a los
hombres auténticos que nos miran directamente desde las paginas de nuestras
Biblias, y ser capaces de remodelar la forma en que producimos hombres cris-
tianos hoy en dia, abordando la violencia que los hombres estdn haciendo a
si mismos y a los demas™. El capitulo en el que se aborda la figura de Jesus
es particularmente sagaz y provocador, con una profundidad en las eventuales
consecuencias teoldgicas que, nos parece, mereceria mas amplitud o un futuro
trabajo especifico. Algiin comentarista incluso ha dicho sobre este capitulo que
“es mejor no leerlo”: “Hemos visto que Jests ha sido tanto masculino como no
masculino en los Evangelios. El género biblico no es tan fijo como uno podria
suponer y tampoco deberia serlo nuestro pensamiento sobre el género contem-
poraneo. En Jesus, vemos que Dios puede ser la encarnacion de la subversion.
Dios se vuelve inferior. Dios se vuelve abusado. Dios se vuelve oprimido. Dios
se vuelve crucificado. Dios se vuelve no masculino. Dios se convierte en todo
lo que no esperariamos ver, particularmente después de leer sobre el Dios hiper
masculino en la Biblia hebrea™.

Con Moore podriamos plantear que, llegados al punto de la conciencia
de género actual, podemos reconocer que los modelos biblicos masculinos estan
lejos de ser modelos perfectos para la diversidad de masculinidades presentes

have a social purpose. A valued characteristic of an ancient man was to be successful in war and combat. To
be considered masculine, you had to have been a warfighting machine. This meant that violence sometimes
had no more purpose than to elevate one’s own authority or status, in much the same way as penetration was
also principally a social performance... (Traduccion nuestra. Moore, pp. 80-81)

4 Throughout history, we have exalted and theologized about men like Adam or David to the point where we
have become oblivious to the fact that they are far from perfect role models for Christian manhood. Failing
to read scripture properly, we have used it to shape a distorted understanding of masculinity. Stretching
from issues of violence, emotional and sexual abuse, the desire for power, homophobia, and the suppression
of emotions, Will Moore draws from scholarship, personal stories, and popular culture to offer an honest
and accessible insight into the toxic myths which frame how we read scripture. Only when we expose these
myths, he argues, can we start to see the authentic men staring straight back at us from the pages of our
bibles, and be able to reshape the way in which we produce Christian men today, tackling the violence that
is being done by men to themselves and others (traduccion nuestra). Disponible en: https://willmoore.info/
boyswillbeboys/ visitado el: 10 septiembre, 2023

> We have seen that Jesus has been both masculine and un-masculine in the Gospels. Biblical gender is not
as fixed as one might assume and neither should our thinking about contemporary gender be. In Jesus, we
see that God can be the embodiment of subversiveness. God becomes inferior. God becomes abused. God
becomes oppressed. God becomes crucified. God becomes un-masculine. God becomes everything that
we would not expect to see, particularly after reading about the hypermasculine God in the Hebrew Bible
(traduccion nuestra: Moore, pp. 154-155).
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en el cristianismo y mas alla, cuestion que no implica que no puedan ser mode-
los con todo y su humanidad, fallo y temporalidad.

Un plus final del libro es identificar el potencial de recursos para la pro-
fundizacion que tiene la erudita coleccion de fuentes que el autor no solamente
consulto, pero recomienda al publico. Entre las citas hay verdaderas joyas que
pueden inspirar y motivar a profundizar la oferta propuesta por Moore. Reco-
mendamos vivamente leer con atencion tanto las notas como las referencias de
este libro.

Recordando el contexto de origen y las propias advertencias de Moore
sobre el camino personal que le llevo a este libro, en una lectura desde América
Latina y el Caribe, podemos sentir la insuficiente presencia de pensamiento des-
de las practicas politicas de los movimientos sociales, organizaciones e incluso
intelectuales que estan aportando desde mas alla de la Academia en el sur glo-
bal. Esto deviene importante por la critica y deconstruccion desde otros lugares
de no-poder o poderes subalternos que subvierten la interpretacion tradicional
de los personajes biblicos y focos de discusion aludidos en el libro. También
podemos notar que en lugar de ofrecer lecturas mas detalladas de pasajes bi-
blicos (p. ¢j. la relacion entre David y Jonatan sélo tiene una breve discusion;
echamos en falta la mencién y discusion sobre algunos otros personajes, pero
esto depende de la subjetiva seleccion personal con la que el autor se posiciona),
algunos capitulos incluyen muy pronto la critica cultural y la autobiografia, de-
jando sentidos y ventanas que podrian ser mas trabajados por el autor de cara al
texto, aunque recordemos que no se trata de exégesis pura sino de una reflexion
biblico-teologica. Finalmente, también podriamos quedar con la impresion de
que toda violencia es resultado de una masculinidad toxica que, es cierto, esta
imbricada intimamente con el sistema patriarcal en el que la religion se sostiene.

En nuestra opinion, este un libro fundamental en el camino de la de-
construccion de la masculinidad hegemonica en la que estamos comprometidos
muchos hombres, especialmente y con mas valor para el publico de la RIBLA,
en el campo de la religion, los estudios biblicos y la reflexion teologica, donde
todavia hay mas buenas voluntades que avances significativos. La valentia y ho-
nestidad con la que Moore se acerca a asuntos candentes de nuestra actualidad,
con fidelidad a la tradicion de fe en la que se ha forjado como persona, adquiere
mas sentido para interpretar la conclusion como una de las mejores partes del
libro gracias a su tono pastoral, personal y cercano. Moore afirma que la Biblia
no es un manual sobre cuestiones de género. Cerrando las ventanas abiertas de
lo que habia problematizado antes, afirma que «Dios no tiene identidad de géne-
ro» (p. 197), dandonos con ello la esperanza de una divinidad que puede seguir
siendo inspiracion, aliento, horizonte que no puede ser definido ni atrapado por
la racionalidad occidental, por el machismo de nuestros dias ni por las finitas
ideas teologicas de una teologia todavia muy masculinizada e instalada en el
sistema patriarcal contemporaneo.
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Desde 1988, fecha de su nacimiento, hemos publicado los siguientes titulos:

Lectura popular de la Biblia en Amé-
rica Latina

Violencia. Poder y opresién

La opcién por los pobres como
criterio de interpretacién
Reconstruyendo la historia

. Perddnanos nuestras deudas

Apocaliptica: Esperanza de los pobres
Militarismo y defensa del pueblo
Opresion y liberacion

Misericordia quiero, no sacrificios
Biblia: 500 afios ;Conquista o evange-
lizacién?

Biblia: 500 afios ; Conquista o
inclusion?

Espiritualidad de la resistencia
Vida cotidiana: resistencia y
esperanza

Por manos de mujer

Urge la solidaridad

La tradicién del Discipulo

Amado. Cuarto Evangelio y

cartas de Juan

Goel: solidaridad y redencién
Mundo negro y lectura biblica
Pablo de Tarso. Militante de la fe
Toda la creacién gime...
Cristianismos originarios

(30-70 dC)

Pentateuco

Por una tierra sin lagrimas

iPero nosotras decimos!

La Palabra se hizo india

La Iglesia de Jests, utopia de una Igle-
sia nueva

Hermenéuticas y exégesis a
proposito de la carta a Filemoén
Cristianismos originarios
extrapalestinos (35-138 dC)
Economia y vida plena

La carta de Santiago

Ciudadanos del Reino

Jubileo

Apocalipsis de Juan y la mistica del
milenio

35-36. Los libros proféticos. La voz de los

profetas y sus relecturas

El género en lo cotidiano

Religioén y erotismo. Cuando la Pala-
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Sembrando esperanzas

Lectura judia y relectura cristiana de
la Biblia

Las mujeres y violencia sexista

42-43. La canonizacion de los Escritos

apostolicos

El evangelio de Lucas
Los Salmos

Maria

56.
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60.
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63.

64.

Jesus historico

Los pueblos confrontan el imperio
jEs tiempo de sanacion!

Lecturas biblicas latinoamericanas y
caribefias

Economia: solidaridad y cuidado
Escritos.

Interpretacion biblica en busca de
sentido y compromiso

Raices afro-asidticas en la Biblia
Deuteropaulinas: jun cuerpo extrafio
en el cuerpo paulino?
Re-imaginando las masculinidades
Reproducciéon humana. Complejidad
y desafios

Apocrifos del Segundo Testamento
Vida en comunidad

Profetas Anteriores (Josué, Jueces, 1+2
Samuel y 1+2 Reyes)

Pactos de vida y pactos de muerte
Las voces originarias de Pablo

Por un mundo sin muros. Biblia y
migracion

El Evangelio segtin Marcos.

La verdadera Buena Noticia en un
mundo engafiado por los Imperios
Espiritualidad biblica en una
perspectiva ecologica

Crisis alimentaria

Meguilot. Enfoque feminista

La Carta a los Efesios

Religion, culturas e identidades en la
Biblia

Biblia e Integridad

Amos, el profeta y poeta

Hechos de los Apéstoles: Espiritu
Santo y las comunidades

Culturas Mediterraneas

Guerra y Paz

Jueces

La Carta de Pablo a los Galatas
Pinturas hermenéuticas: lecturas
jovenes de la Biblia

Poder y Corrupcion

Escritos II

Ecologia

Nehemias

Imperialismos, Colonialismos

y Biblia

Comunidades Alternativas
Pandemia e Biblia

Trata de Personas

Nifiez

La Carta de Pablo a los Romanos
Deconstruyendo fundamentalismos
en la Biblia y en la vida cotidiana
Hermenéutica campesina de la Biblia
Job: Una lectura actual y situada




Ribla 91: “Entre ustedes no sera asi":
Resistencia, resiliencia... en la violencia

Empezamaos nuestra conversacion durante la Asamblea virtual de RIBLA on julio 2021,
en los tiempes de la pandemia de Covid-19. Se formd un grupo de interds sobre
el tema de la violencia, donde discutimos sobre la urgente necesidad de complementar
y ampliar la complejidad de esta dimensicn, enfocados en la resistencia v eventual
resiliencia que las personas, grupos y colectividades generan a pesar,
en medio ¢ incluso con la violencia, especialmente la simbdlica v sagrada,
aquella que aungue se conoce v denuncia no siempre esta visible
por su intrincada cohabitacion con las formas mis concretas y chocantes de otras
violencias, con nuestros sentidos de vida v con los abusos desde el poder,

“Entre ustedes no sera as”'; Besisbenaia, resilienca.., . en b violenaa

Imagens violentas de Deus no liveo do Deuterondmio
¢ na Historiografia Deuteronomista

El engario de la serpiente (CGn2 v 3)
Heroes and how o resist them
Perddn misericordioso, un desafio urgente ante la viokencia

Jesus ¢ a resposta & violencia do dominio romano
no Evangelho de Mateus

Qe actud con misericond ia:
Relectura de la pardbaoda sobre la misericordia como respuesta

inmediata en contexios de viokencia (Luecas 10, 25-37)

Mi piedras ni hombres acusadores: la mujer en medio,
Jestis v los del monton (Jn 8.1-12)

La sabiduria debajo de la mesa (Marcos 7.24-30% resistencia de las mujeres
afrolatinocamericanas ¥ caribefias ante la vielencia religiosa

“Fiz-me tudo para com bodos™:
A mentalidade de fronbeira na leologia de Paulo

Violence, Resistance and Biblical Interprefation - A Caribbean View
Una aproximacion al epistemicidio en los Pueblos Indigenas en Abya Yala

Ensaio de Epilogo
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