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Presentacion

Como mujeres que, en nuestro recorrido como colectivo, hemos elegido —a
través del trabajo editorial, en talleres y encuentros— levantar preguntas y sospe-
chas. a la vez que dialogar con otras/os desde los contextos actuales y concretos
de nuestras vidas, quercmos invitarlas/os, 2 ustedes, lectoras, lectores, a cono-
cer, y al mismo tiempo dialogar con esta primera versién en espaiiol de Mujeres
sanando la tierra, coleccién de cnsayos sobre ecologfa. feminismo y religién,
escritos por mujeres de América Latina, Asia, Africa, v editados por la desta-
cada teéloga feminista Rosemary Radford Ructher.

La invitacién es a explorar los ensayos de cstas mujeres —provenientes de dis-
tntos lugares, de distintos continentes y paises— a recorrer con una mirada alerta,
sus distintas propuestas, reflexiones. testimonios, en conversacion con nosotras/os
mismas/os: ;Desde qué imdgenes de nosotras mismas surgen? ;Desde qué tradi-
ciones? ;Desde qué necesidades? ;Qué pistas cncontramos —en este diglogo- que
nos ayuden cn la formulacién de nuestras teologias. nuestras practicas politicas,
espirituales, de accién social. de comunidad. educativas, etc.? ;Estamos frente a
un conjunto homogéneo de propuestas, o se trata, més bien, de una variedad de
biisquedas con algunos hilos en comiin?

Como es nuestra costumbre en nuestro quehacer como colectivo. queremos
animar cste encuentro, més que con afirmaciones o respuestas, con preguntas sobre
preguntas. Le damos asi una oportunidad a la provocacion: que ésta aliente la
lectura y la reflexién.

Colectivo Con-spirando
Santiago de Chile
mayo, 1999



Introduccion

ROSEMARY RADFORD RUETHER

Este libro de ensayos de mujeres de América Latina, Asia y Africa sobre reli-
gi6n; ecologia v feminismo constituve un esfuerzo de comunicacién entre dife-
rentes culturas y de solidaridad entre mujeres del “Primer Mundo” y aquellas de
paises que luchan contra los cfectos de la colonizacién occidental. Son muchas las
razones por las que he guerido reunir esta coleccion de ensayos.

En primer lugar, como euro-estadounidense residente en Estados Unidos, me
he preocupado sobremanera, durante treinta afios, del opresivo uso del poder de
mi propio pais contra los pucblos sometidos del “Tercer Mundo™. Me siento soli-
daria con su lucha por la liberacién. Mi propia experiencia de “entrecruzar mun-
dos” de ricos y pobres, de blancos y gente de “color” y del “Primer” v “Tercer”
mundo ha sido reveladora y transformadora para mi comprensién y mi vida. Al
observar las clases gobernantes de mi pais desde el lado de abajo. sus maldades y
mentiras quedan de manifiesto. se insertan en ¢l contexto de una realidad mis
amplia y exigen justicia.

Segundo, durante muchos afios, pero especialmente en los dltimos cinco. he
procurado explorar las interconexiones entre ecologia y feminismo, entre la domi-
nacion de las mujeres y la dominacién de Ja naturaleza. o “ecofeminismo™, y la
forma en que la religion interactda en esta conexién, tanto de manera positiva
como negativa, (C6émo ha reforzado la religidn esta dominacién y e6mo podria ser
un recurso para liberarse de la violencia tanto para la mujer como para la natu-
raleza?

Mi experiencia de la forma de pensar y trabajar de las mujeres de muchos
paises por los que he viajado para conversar y dialogar —India, Corea, Filipinas,
América Latina y Central, Sudéfrica y Zimbabwe— me sefiala que ¢l modo en que
ellas integran las conexiones feministas, ecoldgicas y religiosas seria ilustrativo
para mujeres de Norteamérica interesadas en ellas.

Sin embargo, este libro no sélo trata que las mujeres de Norteamérica escuchen las
voces de las mujeres de Asia, Africa y América Latina; es también una oportunidad
para que las mujeres del sur relinan sus propios puntos de vista, se¢ comuniguen y
aprendan unas de otras, Este trabajo se ha realizado en colaboracién con el Colectivo
Con-spirando de Santiago de Chile, que agrupa a las mujeres latinoamericanas én
torno a la teologia ccofeminista y a la espiritualidad y que publica una revista del
mismo nombre?. Este grupo se reunié para traducir los ensayos sobre América Latina
para cste libro. También esperamos que la comunicacién fluya en el otro senatido.
Estos cnsayos se traducirdn al idioma espaiiol para una version latinoamericana.

Las mujeres del sur que escribieron estos cnsayos también estdn cruzando
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mundos, aprendiendo unas de otras en un diglogo “sur-sur”, asi como también
intercambiando contextos culturales y sociales en sus propias sociedades. Dos de
nuestras autoras latinoamericanas, Janet May y Mary Judith Ress, son de origen
norteamericano, pero han vivido muchos afios en América Latina, forjando su propia
inmersién y solidaridad con el contexto latinoamericano. Otras autoras provienen
de clases educacional y social mds privilegiadas y se han comprometido solidaria-
mente con las mujeres mds pobres de sus sociedades.

Otras han surgido de culturas locales nativas, buscando reconcctarse con sus
propias raices. Muchas de las autoras del sur reconocen la “mezcla” en su propia
realidad, como pueblos nativos y como pucblos colonizados que han sido incorpo-
rados a la cultura y religién de los colonizadores. Escriben sobre mujeres, religion
y naturaleza como pueblos que “entrecruzan mundos”™ dentro de ellos mismos.

En este libro no se sugiere que es10s ensayos representen un “movimiento™
ccofeminista en el “Tercer Mundo”, parzlelo al ecofeminismo en Norteamérica,
Escasamente podemos afirmar que exista un “movimiento” ecofeminista en
Norteamérica. Existen més bien diversos movimientos en relaciéon a las crisis
ecolGgicas desde varias perspectivas, y dentro de esos movimientos, hay mujeres
quc realizan una critica consciente al androcentrismo de csos movimientos v tra-
tan de mostrar la conexién entre la dominacién de la mujer y la dominacién de la
naturaleza’,

Asimismo, en Asia. Africa y América Latina no hay un “movimiento ccofe-
minista”. La mayoria de las autoras de este libro no utilizan cl término ecofeminisia,
aunque algunas lo hacen ddndole un significado cn el contexto de su propia reali-
dad. Lo que conecta estos cnsayos no es el uso consciente de una ideologiz ¢n
particular acerca de la conexidn entre mujer y naturaleza, sino mds bien una com-
pleja realidad de como mujeres y naturaleza han sido explotadas por sus propias
socicdades y por los poderes colonizadores, de ¢c6mo las mujeres funcionan como
mediadoras de los beneficios de la naturaleza para su familia, y en este contexto,
como cuidadoras de la naturaleza.

Algunas autoras también se interesan por las religiones nativas de su herencia
local, que identificaron la santidad de la nawraleza con los roles femeninos de
madre y de cuidadora de Ia naturaleza. ;Cémo pucden las mujeres (y los hombres)
recuperar hoy esta santidad femenina de la naturaleza para superar patrones de
desacralizacidn, instrumentalizacion y desconsideracidn por la naturaleza, genc-
rados por la cultura colonizadora occidental —a través del cristianismo y de la
ciencia y tecnologia occidentales?

Puede resultar til comparar las perspectivas del ecofeminismo de Norteamérica
con aquellas sobre mujer y naturaleza que aparecen en estos ensayos. Las ecofe-
ministas del norte generalmente realizan una primera conexién entre dominacidn
de la mujer y dominacién de la naturaleza a nivel simbélico-cultural. Este traza la
forma cn que !a culra patriarcal ha definido a las mujeres como “mas cercanas a
la naturaleza”, como estando en la faccion naturzleza de la divisién jerdrquica
naturaleza-cultura. Esto lo demuestra la forma en que las mujeres han sido identi-
ficadas con ¢l cuerpo, la ticrra, el sexo y la carne en su moralidad, con la debili-
dad y Ia “inclinacidn al pecado™. en comparacion con una masculinidad identifi-
cada con el espiritu, la mente y un poder soberano sobre la mujer y la naturaleza
como propiedad de las clases masculinas gobernantes,

Un segundo nivel de andlisis ecofeminista va mds alld del nivel simbélico-
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cultural ¥ explora los pilares socioeconémicos de c6mo la dominacién del cuerpo
v el trabajo de Jas mujeres se interconecta con la cxplotacién de la tierra y los
animales como fuentes de labor y riqueza, ; De qué manera ¢l patriarcado, como
sistema legal, cconémico, social y politico. ha colonizado a las mujeres. como
grupo de género? ;Cémo funciona esta colonizacion del cuerpo y trabajo de la
mujer como la subestructura invisible de extraccién de riquezas para los hombres
de las clases gobernantes?* ; Cémo es que la posicién de las mujeres como cuida-
doras de nifios, jardineras, tejedoras. cocineras. limpiadoras y administradoras de
desperdicios para los hombres de la familia, rebaja este trabajo y las identifica con
un mundo no humano inferior?

Desde una perspectiva marxista-feminista, los patrones simbalico-culturales
que vinculan mujer y naturaleza son una superestructura idcolégica, mediante la
cual el sistema de dominacién econdmica y legal de las mujeres, la tierrz y los
animales se justifica y se hace ver como “natural” e inevitable dentro de la
cosmovision patriarcal global. Entonces aparece la religién para reforzar esta do-
minacion de mujeres y naturaleza, reflejando la voluntad de Dios ¥ la relacion de
Dios como el hombre supremo patriarcal deificado por el “mundo” que é] “cred” y
gobierna.

Las ccofeministas que enfatizan este andlisis socioeconémico de 1z conexién
mujer-nataraleza como explotacién de género, generalmente también incluyen un
analisis de jerarquias de clasc v raza. Las mujeres no son un grupo homogéneo.
Debemos observar la estructura total de clases de la sociedad —fusionada con la
jerarquia de raza— y ver como Ia jerarqufa de géncro cae dentro de la de clase-
raza. Esto significa que las mujerces de las clases gobernantes no sélo tienen mu-
chas comodidades diferentes a las de las mujeres pobres, sino que también hay
difcrentes “imigenes” ideoldgicas de la sefiora blanca de clase gobernante que la
separa de la mujer pobre de color, de Ia esclava, de la campesina,

Por muchos deberes familiares que tenga y sufra abusos por cuenta de los hom-
bres de su familiz, Ia imagen de la sefiora blanca se sublima como el “angel de la
casa” y como exhibicién de objeto de ocio, mientras que la mujer pobre, la escla-
va y la campesina se consideran més como “animales”, bestias de carga y objetos
de proyeccidn de carnalidad rebajada. La divisién Eva-Marfa refleja esta imagen
dividida de la mujer en el cristianismo. Para éste, todas las mujeres sufren el cas-
tigo de ser hijas de Eva. pero la “mujer buena™ ¢s redimida al ser “tipo-Maria”. La
incorporacién del tipo-Maria a la ideologia de clases se revela por su identifica-
c16n con “Nuestra Sefiora”, y de ahf con “sciioras™,

Las ecofeministas del norte no s6lo se han interesado en analizar las conexio-
nes entrc mujer y naturaleza como expresiones de una ideologia y un sistema
socioccondmico de explotacion por la élite masculina. Muchas se han interesado
también en la conexion histdrico-cultural entre mujer y naturaleza como una rela-
cidn positiva, mediante la cual las mujeres pueden ser solidarias con la naturaleza
explotada, resistir la violencia contra ella y contra si mismas Y convertirse en
sanadoras de la naturaleza.

Algunas ecofeministas ven en términos mds précticos ¢l rol positivo de la
mujer como defensora v sanadora de Ja naturaleza, No es que las mujeres se
parezcan mds a la tierra, a los animales y a las plantas que los hombres; o en
otras palabras, los hombres se parecen tanto a la ticrra, 2 los animales y alas
plantas como las mujeres. Mds bien, la posicién social de las mujeres como
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mediadoras de la naturaleza se puede usar para resistir 12 explotacién y cuidar la
comunidad ambiental de la cual depende su bienestar y el de su familia.

Otras ecofeministas del norte ven una conexion mds esencial entre mujer y
naturaleza, En el vinculo mujer y naturaleza hay una verdad més profunda que ¢l
patriarcado ha distorsionado para explotarlas. Las mujeres son dadoras de vida,
nutridoras, en cllas crece la semilla de la vida. Fucron y @ menudo siguen siendo
las principales recolectoras de alimentos, inventoras de la agricultura. Su cuerpo
estd en misteriosa sintonia con los ciclos lunares y las mareas. Al considerar a las
mujeres como dadoras de vida, paridoras de nifios y proveedoras de alimentos, los
primeros humanos convirtieron la imagen femenina en la primera personificacién
de lo divino, en la Diosa, la fuente de toda vida®.

Muchas de estas ecofeministas esencialistas conectan esta primacia de la Diosa
con una historia primitiva de la historiza humana. En esta historia. en las ctapas
cazadora-recolectora y horticolz, los humanos vivian en sociedades igualitarias.
sin clases, en una relacién benigna, nutritiva entre si y con el resto de la natura-
leza. El sistema social de dominacidén masculino guerrcro y violento surgié con
unz serie de invasiones de pastores patriarcales de las estepas nortinas en algin
momento entre el sexto y el tercer milenios 2.C. en el antiguo Medio Onente,
convirtiendo las tempranas sociedades igualitarias ¢n sociedades de dominacicn
militarizada’.

Estas sociedades dominadoras también trajeron consigo un concepto de Dios
como gobernante y guerrero patriarcal, desconectado y fuera de la naturaleza, que
usaron para eliminar el temprano concepto de 1a Diosa como vida inmanente den-
tro de la naturaleza. Quienes atribuyen a csta historia primitiva la “caida” en el
patriarcado v ¢n la religion patriarcal, deducen gue para sanamos & nOSOLros mis-
mos y a la tierra debemos rechazar las religiones patriarcales (en gencral conside-
radas especificamente como ¢l cristianismo) y volver a la adoracién de la antigua
Diosa. Para las mujeres. esto significa redescubrir Jas magnificas conexiones cn-
tre la santidad de la naturaleza como Gran Diosa y la santidad de nuestra propia
sexualidad y poderes vitales. Adorar a la Diosa como mujer ¢s recuperar estos
poderes perdidos, injustamente robados a nosotras por la religion patriarcal.

Otras mujeres de antecedentes cristianos no consideran que el descubrimiento
de 1a Diosa prehistérica sea un llamado a regresar literalmente a su adoracién,
Miis bien, reciben este descubrimiento como una liberacidn de la finalidad de la
imagen biblico-cristiana del dios patriarcal. Como dice Mary Judith Ress (en comu-
nicacién conmigo ¢l 27 de abril de 1995), “algunas mujeres que han vivido el
proceso de darse cuenta de una cvolucién en nuestra imagen fundamental de lo
Sagrado, es decir, que antes de Dios hubo una imagen mis primitiva de la Diosa...
buscan nuevas imdgenes mds apropiadas a cémo sentimos ahora el Gran Misterio
que nos envuclve”,

Mi propia visidn s que esta historia de la cajda-del-paraiso-hacia-cl-patriarcado
es un poderoso mito contemporiineo, aunque con raices antiguas, Con ¢l 1érmino
mito no quiero decir que esto sca falso, sino que es una reflexién simplificada v
selectiva (como todo mito) de un proceso complejo —proceso (en este caso) me-
diante el cual los humanos modelan las jerarquias socio-patriarcales y religioso-
ideoldgicas y eliminan gradualmente tempranas sociedades igualitarias, que eran
més interdependientes con sus ambientes biorregionales®.

Ademds, creo que cuando feministas privilegiadas del norte se apoderan de
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esta historia como su mito de identidad, pueden crear ciertos engafios ¢ irespon-
sabilidades. La historia puede ser leida por ecofeministas del “Primer Mundo”
que deciden adorar a la Diosa como si ellas, simplemente cambiando sus imége-
nes y pricticas religiosas, se vicran a sf mismas en continuidad directa con las
victimas inocentes de la conquista patriarcal de hace dicz mil afios, No tienen que
examinar ni asumir la responsabilidad por su actual contexto social, como herede-
ras y beneficiarias de esta conquista como personas ricas del “Primer Mundo”.

Muchas ecofeministas esencialistas o matricéntricas del norte no logran reali-
zar verdaderas conexiones entre su propia realidad de mujeres privilegiadas v el
racismo, clasismo y empobrecimiento de 12 naturaleza. La relacién con la natura-
leza se considera en términos psico-espirituales, como rituales de autobendicidn,
jubilosas vivencias de la luna creciente y de las maravillas estacionales, No desva-
lorizo esta reconexién ceremonial con nuestro cuerpo v la naturaleza. Creo que
tiene un lugar vital ¢n la sanacién de nuestra conciencia de una cultura alienada,

Pero esta reconexién psico-espiritual con el cuerpo de las mujeres y la natura-
leza se puede convertir en una autoindulgencia recreativa, para una élite contra-
cultural privilegiada del norte. si éstas son las sinicas ideas y précticas del ecofe-
minismo; si la sanacién de nuestro cuerpo y de nuestra imaginacién como curo-
estadounidenses no sc conecta concretamente con las siguientes realidades de
consumismo y desperdicio excesivos: el 20% de la poblacién del mundo disfruta
del 82% de la riqueza, micntras el otro 80% se gana la vida a duras penas con el
18%; y el 20% mis pobre de la poblaci6n, mds de un billén de personas —mayo-
ritariamente mujeres y nifios—, padece hambre y muere tempranamente por el
aire, aguas y tierras envenenadas.

Un ecofeminismo del norte que no sea un escapismo cultural para una élite
femenina rica, debe conectarse concretamente con mujeres del extremo inferior
del sistema socioeconémico. Debemos reconocer que la devastacion de la tierra es
parte integral de la apropiacién de sus bienes. mediante Ia cual una minoria rica
puede disfrutar de frutillas en invierno. volar a sus rutilantes supermercados gra-
cias a un sistema global de adquisicién de alimentos, mientras quienes recogen
y empacan las frutillas carecen de dinero para pan y mueren envenenados por
pesticidas.

Recuerdo haber estado en encro en un mercado de México mirando codicio-
samente unas cajas con hermosas frutillas y preguntdndome si podria introducir a
hurtadillas algunas por la aduana de Estados Unidos para llevar a mi casa cubierta
de nieve. Gary McEoin, un amigo periodista que durante mucho tiempo cubrid las
luchas latinoamericanas por la liberacién. me dijo suavemente: “Hermosas. (noes
cierto?... y estan cubiertas de sangre”. En mi contexto social, ser ecofeminista
significa cultivar ese tipo de percepcién acerca de la parte oculta de los bienes y
servicios a mi disposicién.

Los didlogos con mujeres de Asia, Africa y América Latina, son un importante
correctivo a las miopias del contexto blanco, asf como de las luchas émico-raciu-
les de mujeres y hombres contra el racismo ambiental en Estados Unidos. Creo
que ¢l ccofeminismo sucena significativamente diferente cuando provienc de estos
contextos globales de clase y raza.

Esto no significa que las mujeres de América Latina, Asia y Africa no se preocu-
pen de los mismos temas que las ccofeministas del norte. Como veremos en los
ensayos de este volumen, algunas de las autoras analizan lo masculino-femenino
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cn cuanto & la division cultura-paturaleza como parte de su propia herencia cultu-
ral, especialmente desde un cristianismo gue colonizo & su pucblo. Muchas ven
también una relacion especial entre mujeres y naturaleza, tanto como mediadoras
de ésta para su familia y como mujeres que de alguna manera estdn mis en contac-
to con los ritmos naturales que los hombres. Otras quieren remontarse a la época
anterior @ la colonizacidn europea cristiana, entre doscientos y quinientos afnos
atrds, y recuperar la santidad de la naturaleza representada como una mujer divina
inmanente (hace aiin mds tiempo para las mujeres de la India enfrentadas a las
invasiones arias que llevaron la jerarquia de casta patriarcal hindid hace dos mil
anos).

Para mi hay dos diferencias importantes cuando cstos temas son contex-
tualizados por mujeres del “Tercer Mundo™, En primer lugar, es menos probable
que las mujeres de Asia. Africa y América Latina olviden, a diferencia de las del
norte, que el empobrecimiento es la linea de base de la dominacion de Ja mujer y
de la naturaleza; ¢l empobrecimiento de la mayoria de su pucblo, particularmente
mujeres y nifios, y ¢l empobrecimiento de la tierra.

Esta interconexion entre el ecmpobrecimiento de las mujeres y el de la tierra no
es una teoria abstracta que se pueda cxpresar estadisticamente, como a menudo lo
¢s para las mujeres del norte que tienen casas y vehiculos con calefaccion o aire
acondicionado. Estd presente més bien en realidades concretas que se viven y ob-
servan a diario. La deforestacidn significa que cada dfa las mujeres deben caminar
¢l doble para conseguir madera. La sequig significa que cada dia deben caminar cl
doble para conseguir agua. La contaminacién significa luchar para obtener la es-
casa agua limpia disponible para Ja mayoria de estos pucblos; significa que los
nifios de las barriadas pobres mueren deshidratados por el agua contaminada.

Segundo, zun cuando muchas mujeres de Asia, Africa y América Latina s¢
interesan profundamente por recuperar los patrones de espiritualidad y prictica de
un pasado precristiano, esta espirituzlidad es aquella de sus propias raices indige-
nas, No se incluyen como una remota y lejana historia idealizada con la que no se
tiene ninguna experiencia cultural, sino que este pasado indigena precristiano ain
esti presente. Ha sido roto y silenciado por ¢l colonialismo y la cnstianizacién,
pero atin esté presente en pueblos indigenas contemporidneos, descendientes de
los propios ancestros indigenas, o incluso como una costumbre con la que la auto-
ra se Crid en sus primeros anos.

Esto significa quc las espiritualidades y pricticas de los pueblos tribales apa-
recen en los relatos de estas mujeres en su complejidad v especificidad. Estas
espiritualidades y précticas no se pueden idealizar como referencias a un Edén
perdido donde todo marchaba bien, Indudablemenie podrian haber funcionado me-
jor gue ¢l cruel régimen traido por los colonialistas, pero estas tradiciones tam-
bién conservan patrones problemiticos para las mujeres. Registran ¢l temor de los
hombres a las mujeres, el cual sélo s¢ puede vencer mediante el dominio y la
conquista, y proyectando sobre ellas tabues de contaminacién que limitan sus ac-
tividades.

Mujeres de Asia, Africa y América Latina que regresaron a sus tradiciones
indigenas deben evaluar no sélo ¢l poder y la sanacién de estas tradiciones, sino
también lo que expresa, en un estilo social y literario diferente, la opresién de la
mujer, al igual como tienen que evaluarlo opresivo y lo que puede ser liberador en
las tradiciones Iaicas y religiosas en que han sido socializadas por sus conquista-
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dores. Por lo 1anto, ¢s menos probable gue las mujeres del “Tercer Mundo™ reali-
cen una oposicion general de que todo lo occidental y cristiano es malo y tedo lo
de sus propias culturas es bueno, o viceversa. Estiin desabsolutizando ¢l cristia-
nismo para verle como un recurso cultural para si mismas y para Olros gue sc
acercan & ellas desde las primeras raices, Son ccumenistas pricticas transculturales,
que hablan shona e inglés y que en forma critica y creativa usan elementos que les
llegan desde sus diversas herencias culturales para reanimar la vida de su pueblo,
especialmente de las mujeres y nifios del extremo inferior de la sociedad.

Las ecofeministas del norte, creo, pueden aprender mucho de estos ensayos
para ayudarnos a ser mis verdaderas y responsables y entrar en alianzas concretas
cntre nuestras ideas y trabajo en Norteamérica y aquellos de las mujeres del sur.
Primero debemos observar bien lo que para nosotras ¢s una relacién menos visible
entre la opresion de la mujer y Ia pobreza (la pobreza de la mayoria de la gente,
especialmente mujeres y ninos), ¢l empobrecimiento de la tierra, la contamina-
cidn del aire y el agua —estos escasos medios de sobrevivencia bésica para quie-
nes luchan por vivir en una economia de subsistencia inferior y marginados del
sistema global dominante de poder v ganancias. Esto significa que también debe-
mos ser mids honestas acerca de quiénes somos en este sistema.

Segundo, podemos aprender a ser menos dogmadticas y mds creativas acerca de
qué es bueno y malo, dtil y problemitico en nuestros propios legados culturales.
También podriamos retroceder a nuestras raices indigenas celtas, nérdicas o eslavas
curopeas (sin darle ¢l mal uso que hizo el fascismo europeo) y encontrar patrones
de cspiritualidad similares a los de Africa, Asia y América Latina. También pode-
mos abrir nuestro legado griego. hebreo y cristiano, asi como nuestras modernas
tradiciones emancipadoras para lograr percepciones ttiles.

Debemos liberarnos de nuestro chauvimsmo y escapismo para jugar con lo
liberador de nucestra herencia (asi como evaluar sus problemas), abandonando la
urgencia por inflar nuestra identidad como el inico camino verdadero o repudiarla
como total desperdicio téxico, Debemos cuestionar nuestra urgencia de imaginar
que podemos descartar nuestra propia realidad al apropiarnos de las ideas y pric-
ticas de pueblos indfgenas de otros mundos, para salvarnos sin tener ninguna rela-
cion real con estos pueblos. como lo han hecho algunas euro-estadounidenses con
los pueblos nativos de Norteamérica®.

En resumen, debemos asumir quiénes somos en forma modesta y honrada, pero
también transformativa, cultural y cconémicamente. Debemos rechazar lo opresi-
vo, pero también hacer sintesis creativas de lo liberador de nuestras herencias, que
puede estar en reciprocidad positiva con las diferentes pero complementarias sin-
tesis realizadas por mujeres shonas y cristianas en Zimbabwe, cristianas, budistas
y chamanistas en Corea, mayas y metodistas en México. Sdlo asi podemos descu-
brir como ser verdaderas amigas y hermanas de las mujeres —de los pueblos— de
otros mundos, ya no como opresores que intentan eliminar la identidad de otros
pucblos, pero tampoco como “blancos vacios™ que tratan de llenar su propio vacio
a-expensas de otros.
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AMERICA LATINA

En la Casa de la Cultura de Ledn, Nicaragua, cuelga cl enorme cuadro de una
mujer mestiza nicaragiicnse de pie en una chacra bajo las montanas que dominan
el paisaje. Sus manos estin extendidas, con las palmas hacia arriba, y las venas de
sus municeas estdn rasgadas. Su sangre se derrama sobre la chacra. Ronald Reagan
estd posado sobre sus hombros, llevando una escopeta, mientras Henry Kissinger
y George Schultz estin parados a su lado vestidos como bufones de corte, El cua-
dro constituye un comentario devastadoramente irénico de la explotacién de la
tierra y el pueblo de Nicaragua por parte de la superpotencia nortcamericana,

La imagineria cava en lo mas hondo del alma y de la historia latinoamericana.
La mestiza, fruto de la violenta violacién de la mujer indigena por parte del con-
quistador espafol, representa al pueblo y Ta tierra de Centroamérica y Latinoamérica
violada y explotada, cuya vida es desangrada para enriquecer a colonos quc atin se
posan sobre ella. La imagen recuerda el titulo del libro que tal vez muestre con
mis fuerza la historia de esta extraccién de riguezas por parte de explotadores
extranjeros y domeésticos: Las venas abierias de América Latina: cinco siglos de
Saqueo de un continente. de Eduardo Galeano,

Las escritoras de estos ensayos acerca de la mujer y la ccologia en América
Central y Latina aparecen en cl contexto de esta historia. Las mujeres, en particu-
lar las mujeres indigenas, representan a los mds pobres entre los pobres, Pero al
mismo tiempo luchan por sobrevivir, por cultivar un pedazo de tierra, por barrer
un piso de tierra, por embellecer la entrada de una choza con flores en latas de
aluminio, por reunir frugalmente los recursos que estdn disponibles para alimen-
tar y vestir a sus familias.

Ivone Gebara, una tedloga brasilefia que vive y trabaja con los mds pobres de
los pobres del norte de Brasil, reflexiona desde una perspectiva ecofeminista so-
bre aquella doctrina religiosa que ¢s yista como la mds oscura ¢ incomprensible de
todas las traidas a Latinoamérica por los misioneros cristianos: la Trinidad, El
ensayo de Gebara cmpicza reconociendo el asombro que sienten normalmente las
latinoamericanas al encarar a esta doctrina tan central y aun asf tan inescrutable.
Las mujeres se sienten intimidadas con la mera idea de que ellas pucdan recono-
cer tal idea teoldgica como propia en cl contexto de sus experiencias.

Aun as{ Gebara va a insistir en que no sélo la doctrina de la Trinidad es signifi-
cativa con respecto a la experiencia de las mujeres, sino que en su raiz la Trinidad
esté referida a las estructuras subyacentes de nuestra experiencia diaria. Ademds,
la Trinidad como teorfa no cay6 del cielo, fue creada en si misma por los seres
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humanos para eXpresar sus cXperiencias —sus experiencias con respecto al cos-
mos. la tierra, los demés y su propia existencia.

Los seres humanos, la tierra y toda la comunidad de la vida sobre la tierra, y
finalmente ¢l todo del cosmos existen y se sustentan a partir de un solo aliento de
la Vida, una matriz de parentesco dadora de vida en la cual vivimos, nos movemos
v existimos (Hechos, 17:28). A este poder dador de vida llamamos Dios, pero
Dios no es un gobernante distanciado con “tres cabezas”. Por cl contrario, Dios es
la fuente subyacente de la existencia, que sostiene el proceso vital y toda Ia crea-
cidn que estd continuamente brotando y renovindose. Este proceso vital se descn-
vuelve a través de un proceso dindmico de diversificacion, interrelacion y comu-
nién. Estas mismas estructuras de diversidad, interrelacion y comunidn moldean
todo aquello que existe —desde el cosmos con sus innumerables estrellas y galaxias,
a la rica varicdad de plantas y animales sobre la tierra, a la diversidad de culturas
humanas, 2 las interacciones de dos personas entre si, hasta llegar finalmente a la
relacién de cada persona consigo misma como cncarnacion de su espiritu,

Para Gebara, la Trinidad como forma de entender a Dios, no ¢s ni mds ni menos
que la forma en que los seres humanos buscan caprurar y expresar el proceso dind-
mico. por medio del cual Iz vida brota en toda su variedad de expresion, soste-
niéndose, interconectdndose, entrando cn comunidn con todo lo que la rodea, y
renovéndose constantemente. El mal tambicn existe en estas relaciones, no como
algo descado por el creador y fuente de la vida, sino por el contrario. como la
forma en la cual los seres humanos interrumpen dicho proceso vital en su intento
de controlarlo, de aferrarse a €1 en virtud de cierto poder 0 ganancia obtenidos por
unos pocos por sobre la multitud. Al hacer esto, aparcce una distorsién en el pro-
ceso dindmico y se manifiesta @ través de la violencia. el empobrecimiento de la
gente, v la destruccidn de la tierra.

La lucha por la liberacion es, entonces, una lucha por sobrellevar estas relacio-
nes distorsionadas, por renovar la vida humana en su contexto de relacién entre
personas, entre personas y la comunidad terrestre y ¢l universo entero, en una
mutualidad de amor y de fecundidad. La redencion se basa en la meranecia, aquel
cambio de mentalidad o giro que nos haga volver a nuestra interrelacion positiva,
que se enraiza en las dindmicas trinitarias del proceso vital del amor creativo de
Dios. Al liberar a Dios de su encicrro en la imagineria de la dominacién patriarcal,
las mujeres y hombres de Latinoamérica pueden redescubrir ¢l verdadero signifi-
cado de Dios como liberacién de la vida misma.

Mecrcedes Canas, una sociéloga salvadorefia, aparece con una critica ccofe-
minista para testimoniar las luchas por la liberacién en su pequeno pafs quebran-
tado por la guerra y devastado en términos medioambientales. Ella critica 2 los
crecientes grupos ecologistas en El Salvador, por su tendencia a ver a las mujeres
solamente como un problema, como quienes “causan” la sobrepoblacion y quie-
nes tienen que aprender a cuidar del medio ambiente, en cuanto registran la tierra
en biisqueda de madera, agua y comida para sus familias.

Canas aclara que los que han empobrecido a 1a gente de El Salvador y los que
han despojado sus suelos v sus bosques no son las campesinas pobres, sino el
mismo grupo de grandes terratenientes ¢ industrialistas que son propictarios de la
mayor parte del mejor terreno y o usan para su propio provecho sin respeto por la
tierra ni su gente. Las mujeres pobres son las méis explotadas entre los pobres. y su
explotacién ha estado cercanamente unida a la cxplotacidn de la tierra. Pero
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también son las mujeres que estén liderando la protesta en contra de esta doble
explotacion.

El ecofeminismo exige un principio alternativo en las relaciones entre hom-
bres y mujeres, entre seres humanos y la tierra —una mutualidad en la que no
existe una jerarqufa, sino mds bien una red de vida interconectada. Esta fecunda
relacionalidad no es una teoria abstracta, sino que se manifiesta en la forma con-
creta en que las mujeres pobres cuidan de Ia tierra y de sus familias, sustentando
la vida y no destruyéndola. La revolucién de las mujeres es la revolucion de 1a
tierra misma cn contra de la dominacién destructora de cuerpo y alma, con su
expresion mayor en la guerra interminable v los incontrolables escuadrones de Ia
muerte. Es una revolucién a favor del volver a arraigar a los seres humanos en
estas formas de relacionarse entre sf y con Ia tierra. haciendo que tenga sentido
vivir la vida, donde *vale la pena haber nacido™.

Gladys Parentelli. una tedloga feminista venezolana, vuelve la mirada hacia
las mujeres pobres de su pafs y las innumerables formas en que sustentan la vida
en su quehacer diario. El sinfin de actividades de las mujeres pobres por sustentar
la vida aparecc como una realidad contrapuesta a la historia de quinientos afios de
explotacién colonial y neo-colonial, que continda hoy en el incesante desangra-
miento del que es victima la riqueza latinoamericana a manos de los acaparadores
del poder tanto locales como extranjeros.

Las mujeres. y en particular las mujeres pobres, instintivamente aman la vida y
actian para conservarla, pues es precisamente el medio a través del cual no sélo
sustentan sus propias supervivencias y las de sus familias, sino que también pro-
yeen toques de belleza redentora a una vida diaria marcada por un mundo de vio-
lencia, que las pasa por alto tanto a ellas como a la tierra, dejando caer manos
rapaces sobre cualquier cosa que pueda tracr poder o ganancia.

Janet May, una norteamericana que ha vivido y trabajado como misionera y
profesora por veinte afios en América Central y Latina, escribe desde su contex-
to actual como tedloga feminista pastoral, ensciiando en el Seminario Biblico
Latinoamericano de San José. Costa Rica. Su ensayo refleja un didlogo entre
cinco mujeres del seminario, todas cllas “extranjeras” en Costa Rica, que re-
flexionan sobre sus propias realidades multiculturales como mujeres que viven
y estudian en Costa Rica, extraidas de una pluralidad de antecedentes étnicos y
religiosos. Elena Kelly es una mujer afro-indigena nicaragiiense y morava;
Anastasia Mcjia es una guatemalleca maya quiché: Silvia de Lima es una cat6li-
ca afro-brasilena; Esther Camac cs una peruana metodista quechua, y Janct May
una metodista euro-americana.

A medida que estas cinco mujeres exploran ¢l didlogo multicuitural entre sf,
fundamentalmente dentro de los miltiples niveles de sus propias realidades, s¢ pre-
guntan por cémo han de retener toda esta multiplicidad en una forma creativa y
bucna. Las partes de sus identidades que han sido mds despreciadas —sus linajes
indigenas y africanos, las religiones de sus ancestros indigenas y africanos— devienen
preciados recursos para una creatividad vital y alegria, por si mismas, por sus pue-
blos, y por sus sentimientos de relacién con ¢l mundo natural que las circunda.
También se preguntan por cémo pucden extraer de sus identidades cristianas
recursos que liberen y afirmen 4 la mujer, no en contra de, sino que en armonia
con Ias perspectivas gue les son provistas por sus madres y abuclas indfgenas y
africanas, violadas, pero al mismo tiempo sustentadoras de la vida.
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En el Glimo ensayo de esta seccién. Mary Judith Ress, una de las co-fundado-
ras y editoras del Colectivo y Revista Con-spirando, en Chile, explora esta rela-
cién con las “abuclas morenas”, las mujeres indigenas de cuyos cuerpos violados
afloraron los pueblos “mezclados™ de Latinoamérica. A medida gue las mujcres
latinoamericanas buscan su propia liberacion como mujeres, buscan proteger la
tierra que ha sido constantemente devastada por quienes la usan s6lo para su pro-
pio provecho, ellas se vuclven particularmente hacia las culturas y cosmovisiones
de sus ancestros indigenas.

Las voces de los pueblos indigenas y sus diversas culturas, silenciadas durante
quinientos afios por una cristiandad arrogante que veia en la espiritualidad de cllas
solamente “idolatria™ demoniaca, han empezado a ser escuchadas otra vez, sobre
todo a través de la remembranza hecha en 1992 para el aniversario de los quinien-
tos afos de la conquista de Colén en 1492. A medida gue los pucblos indigenas
retoman sus voces y sus identidades, como ndhuatl y maya, quechua, aymard, y
mapuche, sus hijas mestizas (¢ hijos mestizos) estdn despertando de su larza ver-
giicnza y repudio frente a sus abuclas morenas.

Las latinoamericanas estdn descubriendo en sus ancestros indigenas una
cosmovisién de respeto por la vida, que es capaz de resistirse a la devastacion de
sus tierras y retomar la inseparable interdependencia de un pueblo con su comuni-
dad de vida de animales y plantas, aire, aguza, montanas, lagos y valles. Cristo atn
tendrd un lugar para muchos en la espiritualidad latinoamericana, pero otros, es-
pecialmente los pueblos indigenas, estdn saliéndose de su dominio, el cual en cierto
sentido jamas los acogid. La pregunta es si Cristo puede ser convertido a la libera-
cidn, a la defensa de la vida de los pobres, encarnados en la realidad del mestizo.

Cristo puede encarnarse en un mestizo, convertido para cuidar del puebloen y
a través de su tierra, sdlo si es capaz de admitir gue es ¢l hijo de una morena mujer
indigena. El Dios al cual nos apunta Cristo no debe ser un Iejano conquistador
espanol, sino un Dios que es tanto madre como padre. que es (para el pueblo andino)
la Pachamama, la fuente y principio de la vida misma.



La Trinidad vista desde una
perspectiva ecofeminista

IVONE GEBARA

Un ser humana es una parte del todo que llamamos UNIVERSO, una parre limitada
en el tiempo y en el espacio. El se concibe a si mismo, a sus ideas ¥ sentimientos
como algo separado de 1odo el resto. Es como si fuera una especie de ilusion
dptica de su conciencia. Esta ilusién es un lipo de prisién que restringe nuestros
deseos personales y reserva nuestro afecto para unas pocas personas cercanas a
nosotros. Nuesira tarea debe ser liberamos de esta prision ampliando nuestro circulo
de compasidn de manera de abarcar 1odas las criaturas vivas y toda la naturaleza
en su belleza.”

Albert Einstein

Introduccion

Cuando ofmos la palabra Trinidad. inmediatamente 12 asociamos con un mis-
terio insondable que es parte de nuestra fe, pero al cual tenemos un dificil acceso.
Nos han explicado que nucstro Dios es Trinidad superando toda soledad y aisla-
miento y que Ja Trinidad se refiere a la comunién divina entre el Padre, ¢l Hijo y ¢l
Espiritu Santo, una comunién muy bonita y perfecta que tenemos que imitar en
nuestras relaciones. Hoy dia esta “imitacién” parece ser cada dia mds dificil e
incomprensible, dado que esta comunién parece tener lugar tan lcjos de nosotros,
tan distante de nuestra carne, de nuestras preocupaciones y limites y, sobre todo,
se trata de una comunién entre “personas” espirituales, perfectas, en fin, una co-
munidén divina,

Por cllo, para muchas personas, cl tema de la Trinidad no tiene interés alguno.
Es parte de aquellas reliquias de las cuales hemos oido hablar que, sin embargo,

* Citado por Peter Russel, "O despertar da terra. O cérebro global”, Ed. Cultrix, Sio
Paulo, 1991, p. 172.
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poco se articulan con la vida de cada dia. Quizd, todavia, sirva a las personas
religiosas que tienen garantizadas sus necesidades bésicas y que pueden darse ¢l
lujo de pensar en esas cosas. El mundo de estas personas puede incluir esta bis-
queda de perfeccidn y, también, discursos que hablan de misterios insondables y
de cosas del “otro mundo”.

Pensar en la Trinidad serfa algo superfluo, que no amerita una reflexién frente
a los clamores de tantas personas amenazadas por el hambre, por el sufrimiento,
por el desempleo, por la guerra, por Ia falta de sentido de la vida. La Trinidad nada
tiene que ver con el abandono de los nifios, con la falta de tierra, con la opresién
de las mujeres, con la exclusion de los indigenas y de los negros, con el extermi-
no de nifos y jovenes.

En cierto sentido, las personas que expresan su falta de interés en reflexionar
acerca de la Trinidad tiencn razdén, sobre todo al encontramnos con discursos tradi-
cionales herméticos y tan alejados de nuestra cotidianidad, discursos que no ayu-
dan a sobrevivir ni tampoco a tejer una espiritualidad que sustente y anime nucstra
existencia. En cfecto, son discursos nacidos en otros momentos y que, sin duda,
reflejan las preguntas y respuestas adecuadas a otras épocas y situaciones.

A pesar de las dificultades, cn relacién a la comprensién tradicional de la Tri-
nidad, encontramos, también, mucha gente que sc contenta con las cosas antiguas
de la religién que les han sido transmitidas y, hasta. temen formular preguntas
criticas a su propia fe para evitarse el trabajo de desordenar y volver a ordenar su
casa interior. Estas personas adhieren 2 una tradicién y la tratan como un absoluto,
sin reflexionar acerca de los cambios histéricos y los cambios gue son necesarios
a la expresién propia de nuestra fe. A menudo identifican lo esencial de Ia fe cris-
tiana con las expresiones culturales y religiosas gue nos fueron transmitidas.

Sé que estas personas tendrédn dificultad para aceptar una reflexién diferente.
Por esto no escribo prioritariamente para ellas, sino para personas sedientas de
una nueva comprension del mundo, de la historia, de la humanidad y, en ella, de
los valores cristianos. Escribo para las personas que viven un cierto malestar hacia
las cosas dc la religion patriarcal tradicional y buscan una nueva espiritualidad,
mas adecoada a la situacidn acteal de l2 humanidad, mds cercana a las preguntas
que se formulan y a las situaciones concretas del mundo en que vivimos.

Mi tarea no es fdcil, sin embargo, es un desafio y, al mismo tiempo, es muy
agradable. Trataré de utilizar un estilo cologuial directo como si estuyicra conver-
sando con ustedes. Trataré de adivinar las preguntas que ustedes me plantcarian si
estuvieran cerca mio y de ayudarlas/os a abrir brechas dentro de s{ mismas/os para
que podamos pensar sin micdos, sin censura interior en relacién a si mismas/os.
“No tengamos miedo...” es algo que, con frecuencia, encontramos en el Evangelio
de Jesis. Hay un miedo real que se expresa de diversas formas y cn diferentes
aspectos de nuestra vida, Entre estos miedos existe el de atreverse a pensar, de
plantear preguntas, de dudar de ciertas respuestas, de sospechar acerca de lo que
nos ensefiaron y que es propuesto como la verdad. Muchas veces las instituciones
religiosas nos crearon esc micdo y aprisionaron nuestra capacidad de pensar
criticamente “las cosas de nuestra fe”.

Quicro invitarlas/os a awreverse a pensar, especialmente en este momento decisi-
vo de nuestra historia, tan repleto de preguntas dificiles, de crisis de las institucio-
nes y cuando, lo gue parece absurdo, estd en juego la misma posibilidad de que la
vida sobreviva. Por esto, la perspectiva que asumo ¢s una perspectiva ecofeminista.
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Mec gustaria, en términos pricticos y resumidos, mostrar la necesidad de recuperar,
para nuestra reflexién, dimensiones mis globales de vida, dimensiones que tienen
relacién con lo que la tierra y el cosmos nos dicen de ellos mismos, y dimensiones
que las mujeres vienen expresando, vehementemente, en lo que concierne a la pro-
pia dignidad de su ser y de la humanidad como un todo. El ecofeminismo no serd
desarrollado como una teoria acerca de la ecologia feminista, sino que aparecerd en
todo mi texto como una especic de linea previa, a partir de la cual se construye la
reflexion, En las conclusiones ustedes podriin constatar si esto fue asf.,

A qué experiencia humana corresponde
el discurso acerca de la Trinidad?

La maravilla que ¢s el ser humano

Antes de hablar de la Trinidad me gusiaria hablarles un poco acerca de la
maravilla que es el ser humano, El ser humano es el fruto de un largo proceso de
evolucién de la propia VIDA. La vida evolucioné durante miles de aiios antes de
crear csa especie a la que pertenecemos y que llamamos humana. La vida sigue
siendo creada en nosotros, desarrollindose, desdoblindose, revelindose en dife-
rentes grupos culturales, en difcrentes sistemas econdmicos, politicos, sociales y
culturales. La vida hace surgir al ser humano desde el interior de la propia evolu-
cidén creadora de la Tierra y el Cosmos.

Por su parte, el ser humano continia en si mismo, y en sus obras, la propia
expresion creadora de la vida. Nos recreamos en la misma evolucion creadora de
la vida. A este nivel tenemos, también, que incluir nuestra capacidad reflexiva, de
amar, nuestra capacidad ética y todas las otras capacidades gue nos caracterizan.

Por ¢llo, no podemos tener temor de afirmar que todo lo que “producimos”
como conocimiento, como arte, como relaciones, aun lo destructivo o alienante,
¢s una tentativa de comprendernos, de transformarnos y de adecuarnos, de la me-
jor manera posible, a las interrogantes que la misma vida nos lanza. Por iltimo,
estas preguntas son las mismas situaciones en las que nos encontramos a lo largo
de nuestra historia personal y colectiva.

Nuestro aprendizaje vital, articulado con el conjunto de la naturaleza, ha per-
mitido que gradualmente respondamos, por ejemplo, al reto que un rio nos lanza
como “separacién” entre un lugar y otro, Y fuimos capaces de construir puentes.
Para no ahogarnos en las aguas construimos botes y después barcos. Para vencer
las distancias construimos aviones y del mismo modo enfrentamos cada proble-
ma. Aprendimos a observar atentamente nuestra existencia humana, la vida de
los insectos, de los animales y las plantas y, en todo ello, descubrimos caminos
para vivir y desarrollar nuestra creatividad y para adecuarnos a los retos en cada
sitacion.

Nuestro aprendizaje vital nos hace descubrir las causas sociales de la pobreza
ccondmica de nucstros pucblos, nos hace elaborar hipétesis explicativas ¢ inter-
pretaciones de la historia, asi como organizar acciones concretas.

Nuestro aprendizaje vital nos hace cultivar en nosotras/os la admiracién ante
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el “orden” de todo o que existe y nos hace hablar de divinidades ordenadoras 0
creadoras, asi como de espfritus protectores, Nos hace percibir también el enigma
del mal, de la injusticia, del odio, de la impunidad humana y nos hace hablar de
demonios e infierno. Y este proceso, bien conocido por nosotras/os continda des-
doblindose en diversas formas, segin las culturas, los contextos y las épocas.

La vida que estd cn nosolras/os es, a su vez, recreada continuamente a partir de
nosotras/os mismas/os. La cultura humana en sus miiltiples expresiones artfsticas
o literarias. es testigo de nuestra impresionante creatividad. Esta también se da en
los reinos vegetal y animal bajo formas diferentes, a pesar dc que nos ensefiaron
que “esos reinos” serian poco creativos.

En realidad, pensamos asf porque siempre nos referimos a la creatividad hu-
mana v, a partir de ella, juzgamos todo lo quc existe. Seria bueno que, de vez en
cuando, la gente sc detuviera a pensar en la creatividad que posee una semilla de
naranja. cn la memoria inscripta en csa semillita, en su capacidad de desarrollarse.
si las condiciones son propicias, en su capacidad de adaptarse a diferentes tipos de
suelo y a situaciones diferentes, de transformarse en arbol, de dar flores y frutos,
y. de nuevo. semillas. Indudablemente su creatividad no posce Jas mismas caracte-
risticas que la humana, ni tampoco su complejidad, pero no deja de participar de
]z maravillosa y continua creatividad del Universo.

No es mi objetivo reflexionar acerca de la energia vital presente ¢n las plantas,
animales y en todo el Universo. Sin embargo. ¢s importante recordar que todos
esos seres son habitados por la misma energfa vital que se desdobla en distintas y
originales formas.

Ahora bien, en esta perspectiva me gustaria explicarles qué es ¢l ser humano,
guien no sélo creé formas para adecuarse mejor a las condiciones dcl medio am-
bienle, sino que, ademds, cred sus propias creencias, sus mitos acerca del Universo
y de lo humano, sus liturgias. sus celebraciones y sus organizaciones. Lo que trato
de decir, concretamente, s que el ser humano no inventd en un dia la existencia
de un ser superior o la divinidad de la Tierra o del Sol. Estas afirmaciones nacidas
de 10s diferentes pueblos, son fruto de unz gradual evoluciGn en gue, poco a poco.
los seres humanos fueron organizando., de mancra reflexiva, ¢l sentido de su vida,
fueron respondiendo, de manera provisoria, a las pregunias acerca de su origen,
fueron organizando. también, el sentido de sus micdos, ddndoles orientaciones y
explicaciones, fueron buscando la causalidad de todas las cosas. ensayando hipé-
tesis, confirmando unas y rechazando las otras,

Nuestras idcas acerca de las cosas, de nosotras/os mismas/os y del Universo.
no nacieron de repente, no cayeron milagrosamente del cielo, ni brotaron mégica-
mente de la tierra. Ellas fueron fruto de una lenta maduracién, de milenios de
gestacion y de continua transformacién, aunque no siempre percibimos su com-
plejo recorrido.

La semilla plantada en la tierra sufre miiltiples procesos de transformacion, de
mutacién de vida y de muerte, hasta aparecer en la superficic. Y, cuando la gente
descubre que la semilla se ha vuelto una plantita, no piensa cn todo el arduo pro-
ceso vivido en las entrafias de la tierra, en las entrafias mismas de la semilla, y en
todas las miltiples interacciones de todas las fuerzas de la naturaleza. Lo mismo
sucede con el ser humano. La cosas que producimos, aun las mis preciosas ¥
sublimes, como nuestras creencias religiosas, salieron de un largo proceso de madu-
racion, en ¢l cual siempre estaban presentes las respuestas a nucstras necesidades
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del momento, Nuestra extraordinaria creatividad fue capaz de producir signifi-
cados que pudieron ayudarnos @ vivir una u otra situacion. Y estos significados no
son rcalidades estdticas, sino que son parte del dinamismo de la vida y, por ello,
también, necesariamente cambian. se transforman para responder  los llamados
de la vida y adecuarse a las nuevas situaciones que enfreatamos.

No sicmpre pensamos en estas cosas y, por eso, muchas veces sélo permanece-
mos en la superficie y en los efectos producidos por la tierra, sin preguntarnos por
otros niveles més profundos, por las raices, por las posibles causas que han hecho
SUrgir una u otra creencia, Una u Otra esperanza. A veces parece que nos habitara
un miedo de irmés alld y no comprendemos que si no avanzamos. si no aramos la
tierra, si no la removemos, si no la abonamos de nuevo, incluso la plantita recién
nacida perecerd.

Lo importante para dar el paso siguicnte, en nuestra reflexidn, es tener claro que
los significados humanos de 1os asuntos humanos nacen de nosotras/os mismas/os,
igual que los significados humanos de todo ¢l universo. Somos nosotras/os mis-
mas/os, que construimos nuestras interpretaciones, nuestra ciencia, nuestra sabi-
durfa y conocimientos. Nosotras/os mismas/os hoy afirmamos algo y, mafana,
rectificamos nuestra anterior afirmacion.

Nosotras/os mismas/os cxpresamos una imagen de Dios guerrero/vengador o
una imagen de Dios ticrno y compasivo. Somos nosotras/os, a través de nuestras/os
antepasadas/os y tradiciones, quiencs cxpresamos la Trinidad como “tres personas
distintas cn un solo Dios” y podemos expresarlo de otro modo segin las nuevas
percepciones que tengamos.

Somos seres que necesitamos sentido, somos como habitantes de un conti-
nente llamado sentido, sélo que este continente estd formado sustancialmente por
construceiones, por interpretaciones nacidas de nosotras/os mismas/os. Como dijo,
en algun lugar, mi amigo ¢l pocta Rubem Alves “la gente teje las redes en las
cuales se enreda”.

Esta es la maravilla humana, maravilla que debe ser resituada y valorada en
el conjunto del Universo del cual somos parte. Por ello, tenemos que, poco &
poco, tratar de superar la tendencia, tan presente en nosotros; de que s6lo aque-
llo que viene de un Scr superior que estd encima de nosotros, puede ser bueno, o
hasta que todo lo que existe o sucede nos viene de un Ser superior todopode-
roso. Esta tendencia nos viene de unza vision jerarquizada y tcocéntrica (Dios
Padre/Creador) de comprender el mundo, propia del mundo antiguo y medieval
que subsiste, hasta hoy dia, en las diferentes interpretaciones cristianas de la
historia y de la teologia.

La concepcién jerarquizada del mundo, concepcidn que llamamos patriarcal,
porque toma al “patriarca™ o la figura masculina como principio organizativo y
controlador de la sociedad. necesita poco a poco, ser superada para comprender lo
humano y todas las otras variadas expresiones de la vida.

Este esfuerzo ha sido bandera de lucha de muchas mujeres participantes en el
movimiento feminista, en el movimicnto ecoldgico, en los movimientos de indf-
genas, asi como de muchos cicntificos de las més diversas especialidades de todo
¢l mundo.



26 IVONE GEBARA

La maravilla humana y la Trinidad

En la perspectiva que ya hemos expuesto acerca de la Trinidad, hablando de
las relaciones entre ¢l Padre, el Hijo y ¢l Espiritu Santo, cada vez mds, cslo me
resulta una abstraccion, s decir, un discurso en el cual la gente da vueltas alrede-
dor de una idea puramentc imaginaria, que no nos lleva muy Icjos. Limitar la
Trinidad sélo a la expresion cristiana es olvidar los miles de afios anteriores de
historia humana.

Casi siempre, nucstra teatacion consiste en repetir, con algunas varantes, lo
que ha sido dicho o aprendido, como si cse discurso acerca de Dios que. sin duda,
fue Gtil durante siglos, no pueda cambiar hoy dia frente a los nucvos desafios que
la historiz nos lanza. La experiencia humana respecto @ Dios no comenz6 con la
claboracion teoldgica acerca del Padre, ¢l Hijo y el Espiritu Santo, es mucho mds
amplia y esta amplitud debe penetrar muy intensamente las fibras de nuestro ser.

Nosotras/os atamos, a lo largo de nuestra historia, el simbolo de la Trinidad al
mundo cristiano y lo identificamos con el dnico Dios verdadero. tanto ¢n ¢l conte-
nido como en la expresion.

Es bueno recordar gue otros credos religiosos utilizan simbolos trinitarios, por
ejemplo, los antiguos celtas que reconocen tanto el aspecto masculine como ¢l
femenino de Dios. La imagen femenina de Dios es una Trinidad simbolizada por
tres mujeres que representan, cada una, aspectos esenciales de toda vida humana’.

Trinidad, o Padre, Hijo y Espiritu Santo, son c6digos cerrados que necesitan
ser abiertos y traducidos nuevamente. Son simbolos que sc refieren a expericncias
de vida que fueron, sin embargo, olvidadas como sfmbolos, y absolutizadas den-
tro de una tcoria mis o menos hermética, cerrada y eminentemente masculina. Al
hablar de “cédigos cerrados”, guicro decir que cllos no nos remiten directamente
al mundo de nuestra experiencia inmediata, sino que cXigen de nuestra parie un
esfucrzo de interpretacién y comprensién. Es como cuando alguien utiliza una
palabra cuyo significado desconocemos porgue no estd presente en nuestra expe-
riencia cotidiana. Entonces, necesitamos descubrir lo que ella significa, a qué se
refiere, de qué experiencia habla. De esa forma abrimos el “codigo”, penetramos
en su sentido y captamos lo que nos quiere decir. Abrimos el “codigo™ tal como
abrimos un sobre bien cerrado y conseguimos, al fin, leer ¢l mensaje que guarda.

En palabras de la tedloga estadounidense Sandra Schneiders?, nuestra imagi-
nacién religiosa necesita una verdadera terapia porque redujo la Trinidad “a un
hombre viejo, a un hombre joven y & un pdjaro”. Dentro de esa ironia androcéntrica,
Sandra Schneiders quiere recuperar una experiencia mds amplia de Dios, en la que
las metéforas utilizadas sean vistas como expresiones limitadas y contextualizadas
de lo que vivenciamos. El simbolo o la metéfora intentan expresar lo que vivimos,
lo gue experimentamos s6lo por aproximacién. Lo vivido es siempre mayor que lo
dicho o que la imagen que de cllo tenemos.

Si las palabras Padre. Hijo y Espiritu Santo, son simbolos, nccesitan ser
decodificados, necesitan una comprension siempre cambiante para que aparezca
su extraordinaria riqueza. Es necesario captar cudl es la experiencia fundamental
que subyace, que sustenta la afirmacién cristiana de que Dios es Padre, Hijo y
Espiritu Santo. Es mds, es necesario preguntarnos si esta expresién es la mis ade-
cuada, Ja mds cercana a lo que vivimos y a lo que experimentamos como divino.

Puede suceder, como ya sucedié en la historia humana, que sean necesarios
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cambios y que, probablemente, se elaboren nuevos enfoques de Iz realidad miste-
riosa que nos constituye. Este enfoque critico no significa la negacitn de nuestro
pasado cristiano el cual, a pesar de los lfmites inherentes a toda existencia humana
yalavida en general, traté de crear relaciones de justicia, de amor y de misericor-
diz entre las personas y los pueblos. Segiin una profunda intuicién de Roscmary
Radford Ruether’ el problema parcce centrarse en las rajces culturales de la socie-
dad occidental, en particular en las culturas que se construyeron alrededor de una
figura monoteista masculina de Dios y de su relacién de Creador del Cosmos y de
todo lo que existe. Esta imagen, segtin Rosemary Radford Ruether, reforz6 simba-
licamente las relaciones de dominaci6n del hombre en relacion a las mujeres, a los
esclavos, a los animales y a la ticrra.

Hoy estamos en otro momento de Ja historia humana y del cosmos y, en este
momento nuevo, es necesario cambiar la orientacién de nuestra experiencia y re-
construir los significados que nos son queridos y que nos ayudan a vivir,

Segin los sociélogos® con ¢l nimero tres nace la vida social y con ella la posi-
bilidad de la sociologia, la ciencia de los fenémenos sociales. El nimero tres es un
indicador de la pluralidad, simbolo de la rigueza inagotable y de la miltiple uni-
versalidad que caracteriza la vida. El nimero tres es una convencidn que indica
que somos muchos, que la vida es miltiple ¢ impresionantemente diversificada. Y
es en la exuberanciz de la multiplicidad que podemos captar lo que llamamos
creatividad. Si todo fuera igual. estdtico, fijo, no podriamos hablar de creatividad,
de cambio, de evolucién.

Indudablemente, ¢l niimero tres es una convencién simbélica. Por cjemplo,
podria usarse el sicte, sin embargo. se convino en atribuir al tres la simbologia de
l2 multiplicidad/unidad.

Cuando hablamos de cxperiencia estamos refiriéndonos a un terreno mis co-
nocido, al alcance de nuestra observacién cotidiana. Podemos experimentar esa
diversidad en nuestra vida. No cxiste ninguna flor igual a otra, ningln animal
igual a otro, ningiin ser humano igual a otro, ni tampoco un comportamiento igual
a otro. Somos semejantes, sin duda, pero cada persona conserva su marca propia,
su originalidad, su disposicién tnica de ser y de sentir el mundo.

Esta percepcién de la multiplicidad de las cosas es tan antigua como el ser
humano y ha sido bien analizada por los fildsofos gricgos. los llamados pre-
socrdticos del siglo VI a,C. Ellos estaban impresionados frente a la diversidad yel
dinamismo de todas las cosas y buscaban medios para entender esta realidad que
parecia caracterizar a todos los seres, Por ejemplo, Herdclito de Efeso, impresio-
nado por el flujo incesante de todas las cosas y del Propio sujeto que conoce,
habia afirmado que “descendemos o no descendemos en un mismo rio, nosotros
mismos somos y no somos” (Fragmento 49)°,

Mi pregunta acerca de la Trinidad se refiere, en primer lugar, a la experiencia
humana. Me pregunto: ;qué fe o qué expericncia humana concreta me lleva a
hablar de la Trinidad? En otros términos, 4@ qué tipo de experiencia corresponde
la Trinidad?

Me doy cucnta de c6mo en la teologia cristiana empleamos palabras que no
tienen mucho que ver con nuestra experiencia cotidiana. Tal vez, hayan corres-
pondido a vivencias de otras épocas que, ahora, muchas veces parecen carecer de
sentido. Repetimos cosas aprendidas en forma casi mecdnica, sin embargo, no
sabemos muy bien a qué corresponden y cémo ¥ por qué han surgido,
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Hasta podriamos decir, en el caso de nuestra expericncia religiosa, que, mu-
chas veces, o no tenemos palabras adecuadas para expresarlas o, sencillamente,
vivimos utilizando las expresiones tradicionales aprendidas que nos dz miedo aban-
donar.

Identificamos csas expresiones con nuestra propia fe, sin comprender gue el
lenguaje de la fe exige también una adecuacién al lenguaje actual y, sobre todo, &
nuestras vivencias actuales. Utilizamos un lenguaje de cierta forma abstracto, que
nada ticne que ver con las cosas de todos los dias, como si la experiencia religiosa
tuviera que expresarse sicmpre con un lenguaje hermético como ¢l que utilizan los
cientificos.

Por costumbre repetimos lo que no entendemos y. muchas veces, hasta nos
negamos a reflexionar acerca de las formas tradicionales que son parte de nuestro
aprendizaje religioso. Imaginamos gue lo que no entendemos ¢s mds profundo,
miis religioso, mas digno de confianza... Seria, tal vez, parte de aquello que nos
dijeron que era “misterio de fe” y, al misterio de fe, la gente o acepta sin discutir.

Picnso que ¢l gran desafio que se nos presenta hoy. sobre todo a nosotras mil-
jeres, es ¢l de comprender existencialmente lo que afirmamos o, en otras palabras.
¢l desafio de expresarnos en forma simple, accesible y propia, acerca de aquellas
experiencias que son realmente significativas cn nuestra vida. No podemos seguir
teniendo miedo de hablar a partir de nosotras, de nuestra racionalidad y de nucstra
expericncia. Es en ella, que se expresa nuestra fe. es en ella que aparecen nuestros
amores, NUEStros compromisos. nuestra solidaridad. La fe podria sintetizarse en
los valores fundamentales que manticnen la vida, valores sobre los cuales aposta-
mos, valores que, en la experiencia de Jests y de su movimiento socio-religioso.
se traducen en comportamientos de solidaridad con los pobres. de defensa de 12
vida frente a las miltiples amenazas, de denuncia de Ja opresion, de compartir, de
perddn, de misericordia, de alabanza, Son comportamientos que podrian ser la-
mados experiencia de resurreccion. cxperiencia de restitucion de la vida en todos
los sentidos que esta cxpresion puede tener.

Leonardo BofT, en su libro La Trinidad, la sociedad y la liberacion, publicado
en 1986°, ensaya un caming teoldgico que parte de Ia comunidad humana pars
hablar de la Trinidad. Conserva la tcologia clisica de la Trinidad, en lo esencial,
introduciendo nuevos elementos como la dimension femenina en la propia reali-
dad trinitana.

Mi objetivo ¢s, més bien, de orden prictico, pastoral y, sobre todo ecofeminista.
Con ustedes. quiero interrogarme acerca de 1o que experimentamos hoy y qué nos
lleva a hablar de la Trinidad,

Sabemos que, aunque en ¢l medio popular, haya alguna expresion religiosa
relativa a la Trinidad, no se puede decir que en la religiosidad popular haya una
comprension y devocidn especial hacia ella. Se hace continuamente la sefal de la
cruz, sefal trinitaria, pero no hay una reflexion propiamente trinitaria. Es como
una especie de costumbre compulsiva que lleva a la gente a hacer la scial de la
cruz como signo de proteccién en ciertas situaciones particulares, como por ejem-
plo, al pasar frente a una iglesia, al acercarnos aun difunto o cuando nos sentimos
en peligro, etc,

La reflexién mds ajustada acerca de la Trinidad se da en los medios religiosos
o en los medios mis intelectualizados de las diversas iglesias a partir de los cuales
sc busca una espiritualidad, una teologia, una vivencia que bautizamos como tri-
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nitaria. En esos medios la palabra Trinidad cs empleada més frecuentemente,

Me gustaria que nos basemos en nuestra propia experiencia y. @ partir de ella,
nos interroguemos acerca de lo que significa existencialmente para mf Ia relacién
con la Trinidad o acerca de 1o que es mi experiencia trinitaria. Y si esa experiencia
es hecha tanto por intelectuales y religiosos, cuanto por las/os cmpobrecidas/os,
aunque la explicitaran de modo diferente.

Pienso que en Iz vida concreta lo que experimentamos es una sorprendente
multiplicidad o pluralismo, la impresionante diferencia, el cambio aturdido de las
cosas, la fragilidad, lo provisional, la mezcla de la vida y de la muerte, de la muerte
con la vida. Esa variada multiplicidad es Trinidad, es decir, estd simbolizada por
¢l niimero tres, por ese fres que, en realidad. quiere decir millares, millones... que
quiere decir infinito.

Entrar en la sociedad significa salir de la vida intrauterina de osmosis con la
madre. en una especie de dualidad unificada, vy, consccuentemente, enfrentar un
mundo diferente. lleno de diferencias, en el cual cada una/o de nosotras/os cs una/o
entre tantas y tantos. Nuestra primera experiencia historica es, pues. de multiplici-
dad, de conflicto con las diferencias, de bisqueda de adaptacién con las personas
que son irreductibles a mi propio yo. Y esta experiencia estd profundamente mar-
cada por el sufrimicnto, por el dolor de lz diferencia, por la competencia, por la
lucha por la sobrevivencia, por el deseo de tener lo que los otros ticnen, por la
miscara que se va construyendo en las relaciones humanas y que levanta barreras
de todo tipo. Esa es nuestra experiencia. Y es, precisamente a partir de ella, que ¢l
ser humano piensa en Dios como Diferente, o imagina como Superior a esa
relatividad que nos constituye, Es porque experimentamos el pluralismo en ¢l dolor,
en la divisién interior, en ¢l miedo. en el sufrimiento y en las precarias alegrfas,
que buscamos a un Dios Une que supere esa precariedad que nos caracteriza, que
unifique en su propio Ser toda esa diversidad que nos constituye. Imaginamos que
ese Uno no estd sujeto a nuestros dolorosos Iimites.

Es por ¢l hecho de percibimos, que Dios es Dios para nosotras/os, o a partir de
nosotras/os, gue en la experiencia cristiana, como en otras experiencias religiosas,
se habla de Trinidad o de las triades divinas. La Trinidad ¢s una expresion de la
historia. de Ia trégica y desafiante historia humana, pero es una Trinidad unificada
como si en esa unidad expresdramos el deseo de armonia y comunicacién con todo
lo que existe. Comunién a la que aspiramos en medio de las légrimas y las expe-
riencias de dolor y sufrimiento, como si csa Trinidad Santa de la cual hablamos
fuera 1a expresion de un mundo plural transformado, arménico. en el que se supere
todo sufrimiento o dolor, en el cual se superen separaciones y divisiones. en el
cual toda ldgrima sea enjugada y finalmente Dios, es decir, ¢l Une, ¢l Amor serd
todo en todos.

La Trinidad comporta la multiplicidad y el deseo de unidad, en un mismo v
lnico movimiento, como si fuesen momentos de una misma respiracidn. La Trini-
dad es el nombre que damos a nosotras/os mismas/os, nombre que es sintesis de la
percepeién de nuestra propia cxistencia. Trinidad es un lenguaje que construimos
para tratar de expresar esa conciencia de ser multitud y, al mismo tiempo, unidad.
Es Ia palabra que indica nuestro comiin origen, nuestra comiin materia, nuestra
‘comun respiracién universal dentro de nuestra inmensa diversidad que hace de
cada una/o de nosotras/os, una obra original y Gnica, un camino dentro del gran
‘camino de la vida. Trinidad es s6lo una palabra sobre nosotras/os mismas/os, sobre
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lo que conocemos, sobre lo que experimentamos en nuestra carne, en nuestra
historia.

Por ello, es necesario volver a nuestra experiencia cotidiana para verificar en
ella ¢l fundamento de nuestra imagen de Dios. Dios es el ideal del ser humano.
Hablar de Dios es hablar del ser humano como igual a si mismo y como diferente
de sf mismo, como en mi y como fuera de mi. También, por ello, las imagenes de
Dios son miltiples y variadas en las diversas culturas humanas, Siempre es pobre,
limitado y metaférico, nuestro esfuerzo para expresarlas. En este sentido tenemos
que tener muy claro que no somos el reflejo de Ia Trinidad como si clla fuera una
entidad triple bien delimitada, encima de nosotros, existente en si y por si misma,
de la cual, como podemos, describimos cualidades y perfecciones.

La Trinidad no es una entidad que puede ser explicada por nosolros, como por
cjemplo, cuando describimos una maracuyd o una nucz. La Trinidad que adora-
mos nace de nuestra propia expericncia humana, de nuestras entrafas. aungue sea
infinitamente mayor que ella o se despliegue en perfeccidn, en ideal, en motor de
vida, en busca de significado. En ella nos encontramos, en ella nos percibimos, en
ella somos como todo es. Nos hablamos de ella hablando de nosotras/os. Nos expre-
samos al tratar de expresarla.

La tela de la experiencia trinitaria y del lenguaje que trata de explicarla nace
en nuestras entrafias, como la tela de una arafa... Pero a diferencia de la arada,
hemos sido habituadas/os por la sociedad patriarcal a creer que la tela no viene
de nosotras/os sino que existe por si misma, apenas fuera de nosotras/os, y que
fuc ella misma que nos reveld su intima constitucién. Decir lo contrario, seria
decir que nos asemejamos a aranas que tejen sus telas y descansan en ellas. parece
blasfemia, traicién. disminucién del misterio de Dios, porque eso acarrearia una
especie de autonomia por la cual podrian culpabilizarnos o, peor ain, por la cual
nosotras/os mismas/os nos sentiriamos culpables. Decir que somos con todo ¢l
Universo, en opinién de muchas personas, seria caer en el panteismo. tan negati-
vamente pintado, y maldito, en nuestras tradiciones religiosas. No somos Dios,
dicen con vehemencia, y el mundo no es Dios. No perciben que existimos en ese
gran Misterio Divino explicitado o manifestado en miiltiples facetas y que, lo que
conocemos, ¢s sélo lo que experimentamos c intentamos interpretar buscando el
significado.

Algunas personas todavia admiten hablar de la Trinidad a partir de la expe-
riencia de Jesus que clamaba Abba Padre, que decia que é] y el Padre eran uno y
que prometio enviamos al Espiritu Santo. Sin embargo, podriamos preguntar; za
qué experiencia de Jesis correspondia ese lenguaje? ;Qué experimentaba €l para
decir lo que dijo? ;Qué experimentaban sus discipulos, o los redactores de los
evangelios. para expresar por escrito lo que dijeron? Es dificil saberlo... de esas
experiencias s6lo tenemos miltiples y variadas hipdtesis e interpretaciones. Por
ello, necesitamos acoger esta insegura realidad en relacidn a las experiencias he-
chas por Jesds y en relacion a nuestros discursos acerca de ella. Lo que, segura-
mente, mds conacemos de Jesids fucron sus actitudes de misericordia. su compa-
sion frente a los sufrimientos humanos, las vias gque propuso para quc seamos
hermanos y hermanas. Por lo tanto, se trata de una experiencia humana concreta y
no de hip6tesis dogmdticas acerca de sus creencias metafisicas, que servirdn para
alimentar herejias o largas querellas teolégicas.

En ese sentido, no basta escudarnos en la experiencia de Jesus para hablar de
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la Trinidad. Es necesario que nos escudemos sobre nuestra propia experiencia,
sobre nuestra historia personal y colectiva, sobre los valores de los que no desisti-
mos, sobre nuestra ternura y compasidn.

Este camino podré abrimos a un nuevo descubrimicnto de nosotras/os mismas/os,
4 un nuevo nacimiento o renacimiento que podria estar simbolizado por el bautis-
mo de fuego, el bautismo del Espiritu. El bautismo de fuego cs aquel que opera en
nosotros por la fucrza de nuestra adhesién a nosotras/os mismas/os y a la realidad
que nos rodea, por la fuerza del redescubrimiento de nuestro ser profundo y en cse
redescubrimiento renacemos de nuevo en Dios, renacemos para la Tierra, para el
Cosmos, para la historia, para ¢l servicio mutuo, para la construccion de las rela-
ciones humanas fundamentadas cn la justicia y en el mutuo respeto.

El lenguaje religioso y su cristalizacion
en las instituciones religiosas

Trinidad y lenguaje

En la primera parte de nuestra reflexién sefialé el hecho de que la Trinidad es,
{ambién, un lenguaje o una forma de expresar nuestra cxperiencia interna y ex-
terna de multiplicidad y unidad que nos caracierizan.

Decir que la Trinidad es. también, un lenguaje, significa que a trayés de clla
expresamos nuestra cxperiencia plural de la Trascendencia a partir de nuestras
diferentes culturas y expresiones. La Trinidad es algo presente en diferentes cre-
dos religiosos, cxpresado en formas culturales distintas, pero abarcando ¢l mismo
contenido de multiplicidad y unidad,

A partir de nuestra formacidn religiosa no sicmpre fuimos iniciadas/os al res-
peto del pluralismo y a la percepcion de las semejanzas en las diferentes experien-
cias.

Sucede que el mundo de la religion, en sus instancias organizativas, es un mundo
gue busca la estabilidad, que trata de fortalecerse con la adhesidn de sus adeptos ¥
que trata de imponerse utilizando un poder denominado “espiritual”. Le temc al
movimiento, a la verdadera relatividad de las cosas, a su fragilidad, a su limita-
cién, al cambio inherente a los procesos vitales.

El mundo de la religién patriarcal volvid ¢l lenguaje simbélico (que expresa lo
que hay de mds profundo en el ser humano) nada mds que un lenguaje simbélico,
musical, poético, aproximativo, de sucfios, de descos profundos, pero lo cristalizé
y paso a creer y transmitir la creencia de que lo que es dicho existe tal cual.

De este modo, ¢l poder religioso pasa a condenar o a elegir quiénes son fieles
o infieles a las entidades y/o discursos cristalizados o esclerotizados por cl len-
guaje. Culpabiliza, angustia y atormenta 2 los que comienzan a decidirse por Ia
vida, por su apasionantc riqueza y mutacion, por la impresionante relacion entre
todas las cosas.

En ¢l mundo de la religién patriarcal olvidamos la riqueza de los simbolos y
adherimos a conceptos bien definidos. Nos olvidamos de la historiz y nos ape-
gamos a la doctrina sin historiz actual, Olvidamos ¢l mundo cambiante y de
relaciones que nos caracteriza y defendemos la estabilidad de ideas y dogmas.
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Retenemos la evolucion de los significados, aprisionamos los simbolos, trata-
mos de dominar la realidad con la ilusion de gue, asi, venceremos la fuerza del
movimiento, del cambio y la creatividad de los procesos vitales.

Somos esclavas/os del lenguaje, especialmente del lenguaje religioso consa-
grado, como aquel al cual todas/os debemos adherir para ser fieles a la voluntad
de Dios. Considero que cada vez gue actuamos de manera sumisa, nos alejamos
del dindmico sentido de la Trinidad. Caemos en una especie de monismo cerrado,
de dominacion de un Absoluto, que desconoce la condicién de la Tierra. de la
historia y de la incansable libertad humana. Desgraciadamente, a lo largo de la
historia cristiana, nuestra fe en la Trinidad ha sido apenas una fe en tres entidades
fijas. tres personas que a pesar de comunicarse conservan su propiz independencia
abstracta v su inmenso poder sobre nosotras/os.

La Trinidad fue ensenada como un Absoluto, lo Totalmente Diferente de noso-
tras/os, lo Superior, lo Independiente. Tal ensefanza es, sin lugar a dudas, fruto de
una concepeion dualista del mundo y del ser humano, muy presente en la teologia
cristiana tradicional, especialmeante en la catequesis.

Actualmente, para recuperar el dinamismo de la Trinidad tendremos que recu-
perar el dinamismo propio de nuestra existencia, aun con el riesgo de no lograr
formular nuestros discursos en forma clara y precisa.

El gran desafio es aceptar la inseguridad del discurso acerca de la realidad y
acoger la seguridad que nos viene del hoy, de la vida cotidiana, de nuestra propia
experiencia, de nuestras interrogantes y de aquclla frase sabia del mundo judfo
que afirma que *“a cada dia le basta su labor™.

Muchas veces, nuestra angustia se origina en el hecho de olvidarnos del hoy y
tratar de resolver los asuntos de mafiana, de angustiarnos mas por ¢l miedo de
pensarnos diferentes, que por los desafios del presente, Para sentirnos seguras/os
y vencer el miedo a nosotras/os mismas/os, buscamos una forma de ajustarnos a
las doctrinas antiguas, aun si no nos sentimos bien con su forma ni su contenido,
Preferimos la estabilidad de las creencias tradicionales, pensando que cllas pue-
den continuar como siempre fueron, a pesar de que ¢l mundo se debate en conflic-
tos, en cambios diarios, o en desafios a los cuales mal podemos responder.

Por lo tanto, la Trinidad no significa tres personas distintas viviendo en un
cielo que no sabemos localizar. No son tres personas como nosotras S0mos perso-
nas distintas unas de otras. Padre, Hijo y Espiritu Santo no son substancia divina
por oposicién a la substancia humana, sino Relaciones, ¢s decir, relaciones expe-
rimentadas por las personas humanas y expresadas de forma tal vez antropomérfica,
pero metaforica y no metafisica. Podemos decir, en términos sencillos, que ¢l amor
es una relacion, pero no captamos la persona del amor o algo que se llama amor. Si
decimos que el amor es ser. estariamos al nivel de la metafisica, del discurso filo-
sofico acerca de los seres en 8 mismos y tendriamos, ¢ntonces, que dejar de ha-
blar metaféricamente, simbdlicamente, del amor.

Si. por casualidad, decimos a una persona “td eres un amor”™, ello significa que
la relacion con ella es tierna, bondadosa. que sus acciones evidencian solidaridad,
servicio, disponibilidad, etc.

Por ello, necesitamos reafirmar que Ia Trinidad es una expresion del Misterio
miiltiple y uno, que nos envuelve, nos constituye y del cual participamos sin cesar,
Tenemos que superar ¢l mecanicismo idealista, a través del cual nos acostumbra-
mos a hablar de la Trinidad como si ésta fuera una especie de ser 0 “maquina” que
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funciona independientemente de nosostros. Tenemos que entrar en uni nueva com-
prensién de nuestra realidad personal y, a partir de ella. percibiremos cOmo perso-
nalizamos todas nuestras relaciones, todos nuestros contactos, todos nuestros dis-
cursos, incluso con las cosas y con los animales. Nosotros somos persenas que
volvemos el mundo personal.

Nosotros somos personas que volvemos a Dios persona, en cierta forma, a
nuestra imagen y semejanza. Hablar asi no es herejfa ni una falta de respeto a la
Trascendenciz, sino una forma de aproximarnos mis al propio misterio de la vida,
al extraordinario misterio humano, de reconocer su poder en nosotros, su fuerza
creativa capaz de transformarnos y transformar todas las cosas. Hablar asi no es
una gran novedad, como algunos podrian pensar, sino volver a la antigua forma de
los misticos/misticas. de aguellos o aquellas gue sc negaban a hablar de Dios como
“algo”, como “un ser en s, como “persona”, sino que callaban confundidos ante
el misterio que nos constituye y envuelve todo lo que existe.

Trinidad: Padre, Hijo, Espiritu Santo

Como hemos dicho la Trinidad es simbolo, metdfora, es decir, una imagen que
sugiere alguna otra cosa, mds de lo que el lenguaje literal es capaz de proporcio-
nar. La metéfora remite a algo que denominariamos trascendente, es decir, que
esté mis all4 de aguello que se dice. Asi, por ejemplo, cuando digo Padre, Hijo y
Espiritu Santo no me reficro a tres personas distinias viviendo en una esfera celes-
tial, sino que ello es parte de un lenguaje metaférico, como antes expliqué. A
partir del lenguaje simbélico y de sus imdgencs, y considerando los limites de
toda imagen, quiero indicar que la fuente de vida estd en todas/os nosotras/os, que
cllz es nuestro origen y habitacion comun (Padre/Madre). que. por lo tanto, somos
hijas ¢ hijos de esa misma fuente y es a través de esa misma fuente relacional,
energética, que todos nos relacionamos con todo 1o que existe (Espiritu), que so-
mos capaces de ser solidarios, misericordiosos, tiernos, apasionados, deslumbra-
dos, justos, ante la maravilla que nos constituye.

Padre, Hijo y Espiritu Santo son expresiones simbdlicas de la experiencia ¢ris-
tiana para hablar de esa intuicién profunda de que, finalmente, somos todas y
todos, con todo lo que existe, participantes del mismo soplo de vida,

Los siglos de catequesis cristiana, & pesar de los beneficios innegables que
proporcionaron, fueron cristalizdndose, cndureciéndose, tal vez hasta esclerotizando
las expericncias religiosas y su correspondiente lenguaje simbdlico. Cristalizar
algo es volverlo duro, dificil de remover. protegido de los cambios y hasta distante
de nuestra experiencia actual. Ahora bien, fue este proceso de cristalizacion. feno-
meno humano comiin, que alcanz6 la experiencia trinitaria y la redujo a una 5iS-
tematizacion de conceptos, limitada a la relacién entre las tres personas divinas.
Como, de cierta forma. la cristalizacién impide los cambios y hasta se protege de
ellos, es capaz de provocar miedos en los “creyentes”, miedo de cuestionar el signi-
ficado y el origen de tal o cual ensefianza. A pesar de nuestros micdos es preciso
avanzar, acompanar la intensidad del movimiento de la vida en nosotras/os e inten-
tar, siempre, un regreso a las primeras cxperiencias, anteriores a los discursos
dogmanzados.
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La reconstruccion de los significados trinitarios
y la celebracion de la vida

La reconstruccion de los significados

La palabra “reconstruccién” indica gue una posesidn, una relacion humana,
una ciudad, una sociedad, necesitan rehacer, recrear su propio cuerpo, renovar su
actividad relacional. Ello porque sucedid algo que debilité la construccion, los
lazos de amistad, la relacion. Es, cn este sentido. que les propongo intentar la
reconstruccion de los significados trinitarios, reconstruccion exigida por Ia actual
realidad histérica que vivimos,

Tenemos, siempre, Ue IENer presente que nuestro cuerpo, nuestras costum-
bres y tradiciones se construyen y se modifican segin nuestras necesidades. No
sicmpre logramos alcanzar, con la rapidez deseada. los cambios que consideramos
necesarios. y no siempre lo que consideramos imporiante ¢ncuentrz cco en los
grupos con los que estamos en contacto. Esto es parte del pluralismo en el cual
vivimos en nuestros diferentes conlextos y opciones de vida.

Les propongo cinco puntos para esta reconstruccion:

A. Trinidad en el Cosmos

B. Trinidad en la Tierra

C. Trinidad cntre pucblos y culturas
D. Trinidad en las relaciones humanas
E. Trinidad en cada persona

Indudablemente, este esquema sugiere que rodo cs Trinidad, es decir, rodo es
esa relacion intima vital entre la multiplicidad y la unidad que nos caracteriza y
constituye. Tal perspectiva nos abre parza ir mds alld de la experiencia cristiana
que. de cierta forma, teoriz6 acerca de la Trinidad Divina a partir de la Biblia. de
las filosofias antiguas, de las herejias, de las luchas religiosas, de los sistemas de
poder establecidos y de Ia experiencia humana. No quiero limitarme sélo a la for-
mulacién y sistematizacion trinitaria cristiana entre Padre, Hijo y Espfritu Santo,
sino incluirla en un horizonte antropolégico mis amplio, a partir del cual podre-
mos comprender cudnto, los diferentes grupos humanos, tienen ¢n comiin con ¢l
conjunto de la Tierra y del Universo. Pienso que ¢ste es un paso fundamental en el
mundo de hoy.

Quiere ayudarles a comprender mejor nuestras vivencias y las interpretacio-
nes que de cllas hacemos, para que captemos lo esencial de la dimension religiosa
de la vida humana y abandonemos con humildad ¢l triunfalismo que caracteriza
nuestra teologia y nuestros comportamientos cristianos, Para la propia sobrevivencia
de la vida vy de los diversos grupos humanos, tenemos gue asumir una actitud de
humildad y de respeto profundo hacia las diferentes formas culturales y hacia las
diversas formas en que el misterio de la vida puede expresarse.

Estoy convencida de la importancia de nuestra experiencia colectiva y personal
para recuperar nuesiras creencias miis profundas, los valores que no quercmos aban-
donar, valores que sostienen el sentido de nuestra existencia y son el fundamento
del didlogo entre diversos pucblos y culturas. Estoy convencida también que, al
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tocar el nivel de la experiencia profunda de cada ser humano, a pesar de las obvias
difercncias, las personas se encuentran “pisando™ un misterioso terreno comiin que
n0s invita a asumir comportamientos de comunién, igualdad y reciprocidad.

A. Trinidad en el Cosmos

“Este Universo es un (inico ¥ variado despliegue energético de materia. mente,
inteligencia y vida™. La afirmacién es de Brian Swimme, astrofisico estadouni-
dense que ha trabajado mucho para describir de forma empfrica la historia del
Universo. El intenta mostrar quc la humanidad, cn este final de milenio, alcanz6 la
capacidad de contar la historia del propio Universo. Esta conquista es un paso
fundamental para comprender nuestra propia historia comdn, e intentar una nueva
relacién con Ia Tierra, con el Cosmos y entre los diversos pueblos.

En este punto, s6lo quiero llamar la atencion acerca de la estructura dnica y
multiforme del Universo, que en términos simbélicos o metaféricos llamarfamos
estructura trinitaria. Estructura trinitaria significa esta realidad que forma todo el
Cosmos, toda 12 organizacion de la Vida, es decir, una realidad marcada al mismo
tiempo por la multiplicidad ¥ por la unidad, por la difercncia y por la articulacion
¥y la interdependencia entre todas las cosas.

Estrellas, galaxias, plancias, satélites. atmésfera, mares, rfos, vientos, llu-
vias, nieve. montanas, volcanes... Son expresiones de la crearividad miltiple del
Universo, profundamente articulada ¢ interdependiente entre si. Diversidad y
unidad que existe y se interpenetra en un mismo ¥y tnico movimiento de conti-
nua creatividad.

Esta estructura trinitaria cosmica. de cierta manera, ¢s independiente del ser
humano, pero el ser humano es ¢l dnico capaz de nombrarla, de captarla, de exta-
siarse delante de ella y de comprenderse parte integrante de ella. Ademés, el ser
humano es el dnico viviente capaz de nombrar su cuerpo como cuerpo cdsmico,
dada su conciencia de extrema Yy extraordinaria dependencia del Cosmos.

B. Trinidad en ia Tierra

Plantas, animales, bosques, montafias, rios, mares, formando las méas variadas
combinaciones bajo todos los dngulos... Atrayéndose, aparedndose, combindndose,
destruyéndose, recredndose en especies v en colores de todo tipo. Creciendo, ali-
mentdndose de la vida de unos y otros... transformdndose, adaptdndose. muriendo/
resucitando de otras maneras dentro del complejo vital al cual pertenecemos. Im-
presionante mutacidn de 1a Tierra que a veces nos amedrenta y a veces nos extasia,
Que a veces nos causa escalofrios y otras, gritos de Jubilo. Girando en tormo al sol o
cn torno de si misma, va creando los dfas, las estaciones y las mis variadas formas
de vida.

iTrinidad de la Tierra! Tierra trinitaria en un movimiento de creacion conti-
Rua, que supone procesos de creacién y destruccién como expresiones del mismo
proceso vital. Basta pensar en las diferentes eras geoldgicas, en el nacimiento de
los continentes, en la transformacién del mar en desiertos, en el florecer de los
bosques, en ¢l surgimiento de las distintas formas de vida vegetal y animal, para
captar esa inmensa fuerza creativa en la cual estamos inmersas/os y de 1a cual
Somos parte.
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Asi, como en ¢l punto anterior pudimos comprender, la estructura trinitaria del
Cosmos, ahora, también podemos comprender, a través de una observacién pura-
mente cmpirica, la estructura trinitaria del planeta Tierra y nombrarnos como
terricolas, es decir, Seres termestres.

C. Trinidad entre pueblos y culturas

Blancos, negros, amarillos, indigenas, mestizos de hablar diverso, de diversas
costumbres y tamafios, de scxos diferentes, constituyen la sorprendente, y multi-
ple, sinfonfa humana en la que, nucvamente, la varicdad y la unidad son expresio-
nes quc constituyen cl mismo proceso vital que nos sostiene,

Si asumimos esa diversidad dentro de la misma estructura trinitaria y §i toma-
mos en serio csa constitucién basica de todos los seres. no se justifican ni la supe-
rioridad ni la inferioridad. Entonces lo que existe ¢s una ciudadania césmica. So-
mos. sencillamente, césmicos, terricolas, seres del Cosmos y de la Tierra, que nos
necesitamos unos a otros y s6lo existimos @ base de una existencia comun y de
una interdependencia en nuestras diferencias.

Estoy convencida que si tratamos de desarrollar esta idea de ciudadania cos-
mica y terricola, podremos vencer con mids cficacia las formas de racismo,
antirracismo, xenofobia, marginalizacion, violencia, machismo, tan presentes en
nuestra cultura. Hay una nueva conciencia de ciudadania que necesita nacer y
crecer en nosotras/os, sin negar la ciudadania nacional que es parte, todavia, de
nuestra historia,

Todavia no ha terminado la época de las ciudadanias nacionales, entendida
como la afirmacién de una nacionalidad especifica, pero ya anuncia, en forma
sorprendente, los Ifmites de su percepcidn de lo humano basado en cl sistema de
proteccién y destruccién de unos y otros, armados a partir de la afirmacién abso-
luta de los diferentes nacionalismos.

La pluralidad que nos constituye como grupo humano es la Trinidad, es decir,
la expresion simbélica de esa realidad miltiple y una. que es la realidad constitu-
tiva de nuestro tejido vital. Y esa pluralidad es fundamental para quc la propia
vida humana pueda seguir su curso, para que las diferentes razas y culturas pue-
dan desarrollarse, ayudarse mutuamente y entrar en comunion.

D. Trinidad en las relaciones humanas

Las relaciones humanas estin marcadas por ¢l yo, el ti y el él/ella. Esto me
lleva a afirmar gue, incluso, en la experiencia de la soledad, mi soledad es “multi-
td” interior y algarabia y miisica de tonos variados. En este sentido, hasta Ia
soledad se torna una metéfora de la Trinidad. Entender esta soledad miiltiple que
nos constituye, es entender mejor 1os procesos biolégicos, psicolégicos y religio-
50s que son parte de nuestra vida,

Cuando los monjes buscan la soledad, en realidad buscan ¢l encuentro con su
voz interior. es una tentativa de encuentro consigo mismos en medio de las muchas
voces que oyen, tanto en su interior como las que vienen del exterior. Y, por lo tanto,
necesitan buscar durante toda su vida, porgue la captacion de la realidad personal
fntima es efimera, pasajera y casi indecible. ;No es esto mismo lo que llamamos yo'?
En realidad el yo cs una conjuncidn extrzordinaria de una diversidad de encuentros,
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de personas, de experiencias, de tradiciones e historias combinadas de un modo
mis o menos original. Toda esta variedad es experimentada en esta realidad perso-
nal inica que denominamos “yo".

Claro estd que la experiencia de bdsqueda del yo interior no pertenece sélo a
los monjes/monijas o los sabios/as, pero digamos que socialmente e histéricamen-
te son ellos/as que, especialmente en el pasado. evocaban y simbolizaban a través
de su vida la dimension fundamenizl del encuentro consigo mismos y con ¢l Tedo.

Debemos recordar que Ja soledad es un sentimiento con varios significados,
los que tienen consecuencias negativas o positivas sobre nuestro psiquismo. Pare-
ce que, en realidad, nuestra soledad es, también, una cienta comunién con el aire,
¢l sol, con la Tierra y con la multitud de personas gue atraviesan o atravesardn
nuestra existencia, Esta comunion, no si¢mpre presente n nuesiros procesos cons-
cientes es condicién, incluso, para hablar de soledad. Nuestra soledad es, pues, en
este sentido, soledad trinitaria, soledad mas alld de nuestra individualidad, sole-
dad personal habitada por la multiplicidad. La multiplicidad es, pues, condicién
imprescindible para la propia afirmacién de la soledad personal.

Nuestra sociedad individualista insiste en afirmar la independencia casi totzl
del yo, insiste en cultivar en nosotras/os la 1lusion de nuestra omnipotencia indivi-
duzl y, en clla, fundamenta todos los sistemas de competencia econdmica y exclu-
sion social. Hoy dfa, muchas personas comienzan a comprender los limites de esta
forma de percepcion.

La vida, como sabemos, cs de por si un acontecimiento abierto y sélo subsiste
en esta apertura a la diversidad; sélo es creadora y dindmica si se conjugan los
varios clementos que la constituyen, Al faltar un elemento cualquiera como aire,
agua, calor. minerales. vegetales, personas, afectos, etc., la vida no subsistird en
nosotras/os.

También estd el misterio trinitario en la relacion intima entre el yo y el wi.
Somos yo/ti y cl misterio, es decir, el misterio de nuestra presencia en ¢l mundo,
en el Universo y en nosotras/os mismas/os. Somos ¢l misterio de nuestra historia,
de nuestras tradiciones, de¢ nuestras propias preguntas. Somos yo, 1 y el misterio,
por lo tanto Trinidad, ¢n la densidad y atraccidn de una relacion profunda que
sobrepasa nuestro momento de intimidad, nuestro deseo de conocimiento recipro-
¢o, de ternura y de comunién. Por ello. el conocimiento reciproco exige no sélo
ticmpo, paciencia y didlogo, sino que es una inversioén continua y profundamente
retadora. Se nos desafia 2 entrar en un proceso de mutua revelacion, de aceptar
“desnudarnos”, de mostrar, cada vez mds, algo de nuestra realidad y saber que ese
“mostrarnos” estd contaminado de lo conocido y desconocido para nosotras/os
mismas/os y, por ende, para las/os demas.

Afirmar la Trinidad como simbolo de nuestra existencia, al mismo tiempo
miltiple y una, es permitir que los diversos grupos humanos, las diversas expe-
riencias misticas, puedan encontrarse y abrirse unas a otras, escucharse reciproca-
mente, conocer la impresionante semejanza de nuestras experiencias més profun-
das, aunque esas experiencias sean expresadas en lenguajes diversos, en contextos
culturales diferentes y por diferentes personas, Este es uno de los antiguos desa-
fios que la humanidad tendrd quc cnfrentar en ¢l préximo milenio. Indudablemen-
te, del acoger este desafio de un modo diferente. dependerd el nuevo camino que
ensayarcmos con varones y mujeres de “todas las razas y naciones” de la Tierra.
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E. Trinidad en cada persona

Podemos comprender que mi realidad personal es absolutamente inter-
dependiente de las demds y del conjunto de la Tierra y del Cosmos. Yo soy yo,
pero, a2l mismo tiempo, millares de vidas y circunstancias que, antes de mi, prepa-
raron y tejieron mi existencia personal. Yo soy vo y mil vidas antes de mi. Yo soy
yo y mis antepasadas/os con sus historias, sus voces y tradiciones que corren por
mis venas. Yo soy yo y mi situacién, mas alld de mi individualidad, mas alld de mi
historia personal limitada a mis afios de vida. Esto no significa que no pueda afir-
marme como un “yo”. como alguien que es, hasta cierto punto, libre, auténoma,
que desea, que ama, que odia, que cspera. Pero esto significa que mi realidad
personal, mi autonomia es siempre relativa, dependiente de... Por esta razon. nuestra
propia estructura personal es Irinitaria, es decir, que ¢s, al mismo tiempo, miste-
riosamente diversa y una. Y lo mds imponante es que esta extraordinaria realidad
cs pereeptible en la vida de todos los pueblos, estd presente en todos los procesos
bioldgicos, culturales y religiosos. Esta vision nos sitfia en otra cosmovisién y ¢n
otra antropologiz, a partir de las cuales nos comprendemos como seres de la Tierra
y el Cosmos, participantes en la extraordinaria evolucién de la vida.

“El nuevo Cieloy la nucva Tierra” estdn siempre en camino... Ocurricron ayer,
ocurren hoy, ocurrirdn maiana. El Ciclo no se opone a la Tierra, no se afirma
como superior. no aparéce como un objetivo final de nuestros esfuerzos, el lugar
donde. finalmente, entraremos en la paz de la armonia divina.

Tal perspectiva nos abre hacia una valorizacion de la vida actual, para el com-
bate por los derechos que tienen los seres vivos de ver ampliar en si mismos, y en
los otros, las posibilidades gue les son debidas.

La vida después de ésta, como acostumbramos decir, se sittia en el propio mis-
terioso y sagrado viaje de la vida, después de nosotras/os, Acerca de esto pode-
mos decir muy poco. Sélo podemos afirmar algo que nuestro scr conoce, es decir,
quc de la disolucién de una forma de vida surgen millares de otras, que una vida
alimenta una serie de otras y que. finalmente. vivimos de ese proceso de disolu-
cién y recomposicién de la vida.

Algunas/os de ustedcs, tal vez, se sorprenderdn que yo no hable de] Cielo, de
los brazos del Padre que nos esperan a la puerta del Paraiso. del encuentro feliz
con todos gquienes amamos o quicnes nos gustaria haber conocido. Estos son nues-
tros suciios de ahora, de la infancia o de adultos, de nuestra catequesis, sucfios quc
nos consuelan o, tal vez, nos tranquilizan. Pero, ¢l misterio de la vida, en su sa-
grado y largo viaje, no le permite a nadie ser propietario de sus originales cami-
nos, de sus transformaciones, de su recorrido. Podemos sofiar, como ¢n un juego
dc “haz de cuenta”, pero como serd, simplemente, serd.

Es necesario confiar, acoger este hecho como un don de estar hoy aqui, partici-
pando de la intensidad de este misterio mayor. Por cllo la novedad que hoy intuimos
necesita encarnarse ¢n nosotros, poco a poco. Bs como un proceso de gravidez
colectiva... vamos comprendiendo la nueva vida generada por nucstra propia vida,
vamos aceptando st dependencia ¢ independencia, vamos aceptando que ¢l mun-
do ya no serd ¢l mismo con la novedad que irrumpe en nuesira propia carne,
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La celebracion de Ia Vida
A. La celebracion y el bien

Celebrar es algo fundamental en la vida humana, Celebramos de diversas for-
mas lo que amamos, lo que esperamos o lo gue hemos vivido. Celebramos los
momentos importantes de la vida de nuestro pueblo, nuestras tradiciones nacions-
les y religiosas.

Y, es tratando de comprender la Trinidad como experiencia nuestra, COMO ex-
periencia de la Tierra y el Cosmos, que seremos capaces de celebrar las cosas de la
Vida de otro modo. Ese otro modo significa que somos celebradas/os al celebrar la
vida en la Trinidad. Significa también que. a pesar de nuestros limites, experimen-
tamos una pertenencia mds amplia a los procesos vitales.

No nos alabamos, alabamos a la Ticrra. alabamos a todos los seres, cuando
levantamos nuestras voces alabando a la Trinidad y al expresarnos a través del
lenguaje de los simbolos que nos son mds queridos.

Nos incluimos en la celebracién, Ella no es algo exterior i nosotros, sino parte
de nuestra propia experiencia existencial, de nuestra comunién con todas las for-
mas de vida y con todas las energfas césmicas.

Por esto cuando una celebraciGn no nos incluye, no toca nuestra encrgia vital,
1o nos compromete, decimos que estd vacia de significado.

Hay todo un aprendizajc creativo que necesitamos hacer unas/os con otras/os.
para expresar cn nuestras celebraciones las cosas esenciales a nuestra vida. Nece-
sitamos salir del dualismo propio de nuestras liturgias en las que parecemos, mas
bien, espectadoras/es que actrices/actores de un momenio simbélico comun en ¢l
cual festejamos y celebramos a nosotras/os mismas/os y a las personas y aconteci-
micntos gue nos §on caros.

En nuestras celebraciones, muchas veces, parecemos cvocar unas energfas ocul-
1as, como si todas las energias disponibles no estuviesen también en nosotras/os.
Olvidamos gue Somos personas-cosmicas, es decir, que el Cosmos con todoes sus
clementos esté en nosotras/os y nosotras/os en €l: somos humanas/os terricolas, es
decir. que la Ticrra con toda su fuerza estd en nosotras/os v nosotras/os en clla.
Ademis, nuestrasfos antepasadas/os también estdn, de cierta manera, en nuestras
venas. en nuestra carne, en las formas més diversas, conocidas o desconocidas,
conscientes o menos conscientes. Y soy yo y la humanidad, la Tierra y el Cosmos.

El momento de celebracién deberia ser un momento de fiesta que rehaga nues-
tras energias. que nos abra a la bondad que nos habita y a las encrgias que nos
hacen ser més solidarias y comunitariamente responsables por la vida de la huma-
nidad y de toda la Tierra.

Necesitamos crear simbolos comunes a todos los pueblos, que expresen lo que
es comun a todos, lo que es parte de nuestra carne humana colectiva para, asi,
superar las divisiones, las imposiciones y los exclusivismos que marcan la historia
humana bajo la égida del patriarcado y. especialmente, del patriarcado religioso.
Somos invitadas/os, por la propia vida, 2 aprender a celebrar mds alld de las fron-
teras religiosas establecidas.

Por esta razén hoy dia, con frecuencia, observamos celebraciones litdrgicas,
especialmente en los medios cristianos ecuménicos, donde se trata de superar las
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particularidades de cada credo religioso y se busca enfatizar una apertura comun,
a lo que parece ser esencial. A partir de lo esencial que nos une como personas,
nos hermanamos en una experiencia comin y celebramos a partir de ella. Tal com-
portamiento significa apostar 2 la urgente necesidad de transformar nuestras rela-
ciones con la Tierra y con todos los pueblos en ella existentes. También, significa
un nuevo momento cn la historia de Ta humanidad, momento que revela una con-
ciencia mds universal, una conciencia que desca trasponer las antiguas fronteras
que crearon tantas divisiones en la historia de la humanidad.

B. La celebracion y el mal

Al hablar de celebracion pensamos, inmediatamente, en celebrar el bien, lo
positivo de la Vida, sus buenos frutos. Y si nos detenemos en la celebracion de un
hecho marcado por ¢l sufrimiento, por ¢l dolor o la muerte, tratamos siempre de
exorcizar su aspecto negativo y de preservar del dolor o que se puede Hamar me-
moria positiva, No voy z escapar de esa tradicidn que nos caracteriza, §ino que
quicro profundizarla a Ia luz de la reflexién que hacemos acerca de la Trinidad.

Si decimos que 1z Trinidad incluye todo, tendremos también gue afirmar que
el mal estd incluido en ella y que, de cierta forma, celebramos también al mal.
Esto es un asunto extremadamente dificil. Sélo trataré de abrir algunas pistas de
reflexidn, convencida como estoy de que necesitamos retomarlas ¢n un momento
u otro. Ahora, parece inevitable tratar el asunto del mal, no sélo cuando sc habla
de celebracion y de Trinidad, sino porque estamos viviendo tiempos dificiles en
los cuales lo que llamamos fucrzas del mal, parecen estar llevando la delantera.

A este respecto podemos observar que, actualmente, @ medida que propone-
mos alternativas diferentes de vida, es como si no tuviéramos confianza en em-
prender una novedad que, a primera vista, no ofrece la seguridad que buscamos.
Todo parece tan frigil e incierto que desconfiamos mds de lo que confiamos, Por
ello, es importante que reflexionemos sobre ¢l asunto del mal en una perspectiva
mads global y diferente. il

Las culturas humanas siempre buscaron, espontincamente, distinguir ¢l bien
del mal y supicron construir sus sistemas morales afirmando la supremacia del
bien e identificdndose con una fuerza superior 0, sencillamente, presente en el ser
humano e, incluso, trascendente al ser humano.

Como sabemos, en la radici6n cristiana siempre cl bien se opuso 2l mal. In-
cluso, lo imaginario religioso popular cred al demonio como un ser gue s¢ opone
al ser infinitamente bueno de Dios, y al infierno como lugar de perdicidn y casti-
20, en oposicién al cielo como lugar de salvacion y premio. Mal y sufrimiento,
aungue siempre presentes en la vida humana, son realidades perennemente com-
batidas.

Sicmpre tuvimos dificultad para conciliar la bondad de Dios con cl sufrimien-
to, con la injusticia, con lo que podriamos llamar mal éuico, es decir, el mal que,
cometido por unos, siempre encucntra su respuesta/réplica en el mal sufrido por
otros, en un espiral sin fin de venganza y sufrimiento muchas veces innecesarios,
La presencia del mal fue, siempre. considerada como absurda y todos los sistemas
morales tuvicron la préocupacién de buscar vias, no sélo para curar ¢l mal y el
sufrimiento que produce, sino para evitar que las personas lo cometan.

En nuestra tradicién, Dios sicmpre estuvo al lado del bien. El mismo es el Bien
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Supremo. Por ello. en todas las situaciones mas dramdticas y mds incomprensibles
en que el mal parece victorioso. siempre se eximid a Dios de cualquier résponsa-
bilidad directa con ¢l hecho. La responsabilidad se atribuy6 a la libertad humana,
y Dios permanece la mayorfa de las veces “inocente™ del mal o, cuando mucho,
aparece como aquel que lo permite como buen pedagogo preocupado por ayudar a
1os humanos & salir de los caminos tortuosos de la maldad.

El viejo problema del mal es. hoy, de una actualidad singular, sobre todo, como
lo he dicho, porgue vemos crecer la depauperacion de las personas, de los grupos,
de la Ticrra y pareciera que nuestra sociedad se vuelve mis incapaz de encontrar
salidas dignas para la convivencia y sobrevivencia humanas. La impresién que
tenemos es que nuestro mundo actual, con sus andlisis, teorias y pronosticos, ape-
la cada vez mds a la violencia y a la exclusién para solucionar los problemas pro-
vocando una ola creciente de depauperacion jamés vivida antes en la historia.

Parece que ¢l método mds cominmente utilizado, es resolver las cosas por la
fuerza, las armas, la violencia bruta institucionalizada, la eliminacién asesina de
otros, el “sdlvese quien pueda”. Pagar mal con mal, sc ha vuelto casi la norma de
vida de los diversos grupos sociales y hasta de los individuos. Basta ver, por cjem-
plo. las reacciones populares de aprobacion por la pena de muerte, la eliminacidn
de prisioncros y hasia de nifios y jévenes transgresores, Basta ver los comporta-
mientos intervencionistas de las grandes naciones, eliminando las posibilidades
de sobrevivencia de las naciones empobrecidas.

Y. cn cste contexto, las religiones con su discurso acerca de la bondad de Dios,
acerca de su voluntad misericordiosa ¢, incluso, con los castigos dcel infierno, son
cada vez mds incficaces para aliviar la ola de violencia que vive y parcce crecer en
nucstras entrafas.

Nuestros antiguos discursos acerca del bien y del mal ya no nos conmueven,
ya no explican lo que explicaban, ya no tiencn sentido frente al absurdo de la
perversidad creciente. La voluntad de Dios dinigida hacia el bien, parece estar
fuera de esa lucha por la sobrevivencia o por el lucro ilimitado. Dios “ya no ayuda
como antes”. Los ricos recurren a Dios para mantener sus riquezas. Los condena-
dos de la Tierra, los hambricntos, los desempleados, los sedientos de justicia ex-
perimentan, cada vez mis. el silencio de Dios a pesar de que sigan ratificando su
Justicia, como una forma de “esperar contra toda csperanza™.

Los discursos tradicionales de la religion parecen, cada vez mas, fucra de las
necesidades cotidianas, a pesar de que es notable el crecimiento, en los sectores
populares, de los diferentes grupos de tradicién pentecostal, que mezclando
charlatanismo y creencias ingenuas, mantienen al pueblo cautivo y esclavo de los
[lamados “poderes divinos™ y, especialmente, del poder de sus represcntantes.

Una visién trinitaria del Universo, y del ser humano, no sitia al mal, la
destrucién, el sufrimiento, como realidades externas a nosotras/os, realidades que
tenemos que climinar en forma violenta, o realidades que tencmos que acoger,
porque son “la voluntad de Dios".

No se sefala al “otro”™ como mal, pero comprendemos que lo que llamamos
“mal™. de cierta forma, est4 en nosotras/os y en nuestro cuerpo. El mal ¢s una
relacién que construimos y gue lleva a la destruccién no sélo del individuo, sino
del conjunto del tejido humano.

Una visién trinitaria del Universo, aunque nos sitia en una misma fuente energé-
tica originaria de todo lo que existe, distingue lo que llamamos proceso de creacion y
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destruccion, inherente a la propia evolucién de la vida, del mal moral o del mal,
éticamente hablando. Este se reficre al mal humano, que es obra nuestra, que con-
cierne la acci6n que, mezclada a nuestra fragilidad constitutiva, es capaz de trans-
formarnos en ascsinas/os de la vida, en todas sus variadas expresiones.

Cuando sc trata del ser humano, siecmpre hablamos ¢n términos de bien y de
mal. Pero, cuando se trata del Cosmos, del Universo, es necesario hablar de fuer-
zas, al mismo tiempo, creadoras y destructoras. Esta realidad que constituye ¢l
Universo, esos dos polos, negativo y positivo, son indisociables de todos los pro-
cesos vitales. La aparicion de una regidn desértica significé, probablemente, la
muerte de un bosque. Alimentarnos de pescado supone que muchos peces mue-
ren... asf habria muchos ¢jemplos a citar.

Somos las/os humanas/os quienes calificamos los procesos de creacion y des-
truccién en buenos o malos, porque sicmpre nos referimos a lo que nos parece
bucno o malo para nosotras/os.

Somos, por ejemplo, nosotras/os quienes decimos que un tifén provoco des-
truccidn... que la crecida de un rio fue asesina o que el rayo provocé la muerte...
que la sequin destruyd la tierra y provocé ¢l desastre del éxodo rural hacia las
grandes ciudades.

Siempre se habla del mal ¢n relacién a nosotras/os, y es dicho por nosotras/os,
en relacién a los animales o al conjunto de la naturaleza. Somos nosotras/os guic-
nes decimos que la serpiente es mala, porgue su veneno nos puede matar.

El hecho de que seamos la “conciencia”, o el pensamiento del Universo, nos
lleva a calificar las cosas de buenas o malas en relacién a nosotras/os mismas/os.
Esta afirmacion fue hecha por los antiguos filésofos griegos y por muchos pensa-
dores cristianos de la Edad Media, aunqgue los contextos eran diferentes. Ahora,
retomamos estas reflexiones a partir de los desafios de nuestra historia contempo-
rénea y de una vision més global y articulada de los procesos vitales.

El mal ético, el mal producido por los seres humanos, surge de la propia dind-
mica de la vida y de nuestra propia frigil, dependiente ¢ interdependiente consti-
tucion humana. La tradicion cristiana siempre afirmé que las acciones malas sur-
gen del exceso de nuestras pasiones, de nuestro egofsmo.

Por otra parte, el mal ético, 1ambién surge de una comprensién muy limitada
de nosotras/os mismas/os, de la comprensién de nuestra humanidad en relacion a
todos los otros seres. Desarrollamos demasiado cl sentido de individualidad, de
superioridad y de inferioridad, pero bien poco ¢l sentido de colectividad, de co-
munién con ¢l todo, en vista de nuestra propia sobrevivencia y de nuestra felici-
dad comiin.

A la luz de la estrecha afirmacién de nuestra individualidad personal, racial,
religiosa y hasta de clase, terminamos creando sistemas de proteccién de unos
contra los otros, basados en el lucro y en la superioridad de los que se consideran
“los mis fucrtes o los més perfectos”. A partir de ellos, no evaluamos la proviso-
riedad de nuestra existencia personal, sino que transformamos al individuo, en el
caso del individuo mds poderoso, maés rico, el aparentemente mejor dotado, en un
absoluto, en una “divinidad™ a scr protegida contra las fluctuaciones y agresiones
de la historia,

En esta perspectiva, la idea que desarrollamos de un Dios encima de la historia
y presidiendo la historia, nos hace desarrollar Ia imagen de una divinidad justa en
algiin lugar fuera de nuestro lugar, divinidad poderosa, muchas veces a imagen de
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los poderosos de este mundo. Ese Dios. también “individuo" o persona individual,
es siempre justo, fuerte y bucno, en oposicion @ nuestra debilidad y maldad. Es el
Dios de la Teodicea, de la justicia. dificil de conciliar con la trigica realidad de la
historia humana. Es un Dios, cuya bondad “en si misma”, tenemos siempre que
afirmar o salvar, como si salvando la bondad de un Ser Superior, tuviéramos ga-
rantizada la superacién de nuestra trigica maldad,

Esta divinidad siempre buena, nos lliéva a hacernos preguntas sin fin frente a
las diversas situaciones sin salida en que nos encontramos.

Hoy dia. los pobres contintian de rodillas delante de esa divinidad (Dios) pi-
diendo misericordia, clemencia y ayuda, para satisfacer sus necesidades bisicas y
para mantener su dosis cotidiana de esperanza. S¢ comportan delante de clla casi
como lo hacen delante de los dones del poder de este mundo, esperando de €l
comprension para tener la posibilidad hasta de ganar su pan. Los pobres son escla-
vos de muchos dones y, analégicamente, hasta de un don supremo.

Salir de esta concepcién muy patriarcal, jerdrquica, materialista, individualis-
ta. dependiente, cconomicista y grosera de Dios y de Trinidad, parece un paso
fundamental en el presente y en vista del futuro. Esto es sobre todo, un camino
espiritual, una inversidn personal y colectiva que nos sitia en un horizonte mas
amplio y mds libre. Camino espiritual significa, aqui, un camino que modifica
interiormente nuestras convicciones, camino exigente que va més allé del cumpli-
miento de un programa polftico partidista o de la obediencia a un cédigo de leves
candnicas. Camino espiritual, porque es un camino del espiritu que sopla donde
quiere y nadie puede detenerlo.

Estamos siendo invitadas/os a retomar nucstras raices de comunién con la
Tierra, con todos los pueblos, con todos los seres vivos, para captar la trascenden-
cia, no como una realidad aislada en si misma, superior 2 todo lo gue existe, sino
la trascendencia en nosotros, con nosotros, en 1a Tierra, en el Cosmos, en todo.
Trascendencia aqui y ahora, en medio de los semejantes o diferentes, en medio de
las plantas y animales, de los rios y los mares. Trascendencia como una invitacién
para ir mds alld de los Ifmites de nuestro egoismo y para sentirnos convocadas/os
dun comportamiento ético colectivo de “salvacion” de Ia vida, Trascendencia como
céntico, como sinfonia continuamente ejecutada por la infinita creatividad de la
vida.

Entonces jqué seria el mal en esta perspectiva, al mismo tiempo, tradicional y
diferente?

Lo gue llamamos mal ¢s la falta de equilibrio que nos rodea, la milenaria sed
individualista de poder, la milenaria hambre de comer cada vez més, ¢ impedir
(jue otros coman.

El mal ¢s esta especie de retencion de la vida por sf misma, de apropiacién de
los bicnes por las personas o los grupos que se auto-otorgaron lz posesi6n de la
tierra y de las personas que consideran inferiores.

El ma/ es esta disfuncién creciente, tanto en la vida personal como en la social,
que me lleva al cultivo narcisista de mi individualidad, de mis interescs empresa-
riales, cclesiales. politicos.

El mal es este exceso o csa abundancia retenida o contenida, de comida, de
ticrra, de poder, de saber, de placer, en manos de los que se presentan como los
verdaderos dioses de la tierra, duefios del capital apoyados por sus cémplices
directos o indirectos.
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El mal cs esta idolatria del individuo, de raza pura, de pueblo mesidnico. del
Imperio que domina al penetrar en todo y hasta en las fibras mds intimas del pue-
blo, y lo lleva a creer en su inferioridad.

El mal ¢s la afirmacién de un sexo sobre el otro, que domina todas las cstruc-
turas personales, sociales, politicas y econémicas.

El mal es la proclamacidn ¢ imposicidn de mis dioses como eternos y unicos
capaces de salvar a toda la humanidad.

El mal es la afirmacion de gue algunos conocen la voluntad de ese dios y pue-
den ensenarla como dogma irrefutable y que otras/os tienen que recibir y aceptar
humildemente su propia ignorancia.

Es el mal que nos deja confusos y nos plantea diferentes preguntas, muchas
veces, sin respuesta. El “mal” c6smico. o ¢l proceso de creacion y destruceion
inherentes al Universo sélo nos intimida en la medida que suframos sus conse-
cuencias.

Este mal de doble aspecto es parte de la Trinidad que somos, de la humanidad
y divinidad que somos. Este mal es, ademds, la negatividad, o si deseamos em-
plear otro lenguaje, es el “vacio™ presente en todo el Universo. en toda la Tierra y
en todos los seres humanos. “Vacio™ que permite oposiciones. conflictos, tensio-
nes, destrucciones, y que supone, también, una posibilidad creativa extraordina-
ria, un despliegue de nuestra sensibilidad, una humillacién de nuestras entranas,
mds alld de nosotras/os mismas/os.

Lo que parcee negativo es una energia capaz de desarrollar en nosotras/os el
amor al préjimo, la capacidad de levantar a los caidos en los caminos, de acoger a
los nifios abandonados, de reforestar la selva destruida, de limpiar un rio contami-
nado, de alimentar a los animales en ticmpos de sequia. De la misma basura que
acumulamos puede nacer una flor... de los “huesos resecos™ vuelve la vida, del
horror de la guerra nace la compasién. Esa misma energia, de polo negativo y
positivo, nos constituye y constituye todo el Universo. Continuamente, esta mis-
ma energia crea y recrea la Tierra y la existencia humana.

La historia humana es testigo de que los grandes gestos de misericordia y ter-
nura nacieron de situaciones dramdticas de amenaza a la vida. Cuando el dolor del
préjimo se vuclve insoportable sé transforma en mi dolor y provoca gestos de
amor. Buda, Jesiis, Mahoma, los mil Franciscos, Claras y Teresas, las Severinas y
los Antonios de siempre, transformaron ¢l dolor en fuente de compasién, en mise-
ricordia, en nuevas posibilidades de vida.

Esta nueva vision presente en nuestra reflexion acerca de la Trinidad nos ayu-
da a salir de un cierto antropocentrismo, dualista y excluyente, que caracterizo
nuestra tradicion occidental y cristiana, dualismo que no s6lo opuso Dios y huma-
nidad, sino también, espiritu y materia, varén y mujer, buenos y malos, y continud
produciendo mil y una oposiciones a lo largo de nuestra historia,

Por esto, podemos decir que celebramos el mal, no para mantencrlo, sino para
exorcizarlo, para comprender que a partir de €l aprendemos algo mds acerca de
nuestra existencia, de la vida de la Ticrra y de todos los seres vivientes. Celebrar
al mal no es alegrarnos porque lo cometemos, sino gue es una forma de apropiar-
nos de lo que también somos, de reconocer comunitariamente guiénes SOomos y
tentar ¢l camino de |2 vida en abundancia.

La mdxima atribuida a Jesas de Nazaret: “amar al préjimo como a sf mismo”
debe ser retomada y comprendida como un camino de regreso al equilibrio trinitario.
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Sinos excedemos en el amor hacia nosotras/os mismas/os, caeremos en una especie
de narcisismo ilimitado, de destruccidn casi implacable de los demis. Scguiremos
construyendo imperios, nazismos, fascismos, racismos, clasismos, machismos, y
todo tipo de cxcesos que terminarin volviéndose contra nosotras/os mismas/os y,
especialmente, contra los més pobres. El equilibrio entre el yo y el td, el yoyel
nosotros, el yo y los otros, nosotros y la Tierra, es un camino para volver a permi-
tir el florecimiento del ser humano, de las plantas, de los animales, en fin, de todas
las energias creadoras de la Tierra.

Indudablemente, esta nueva vision no parece resolver nuestros problemas in-
mediatos, no nos da soluciones prontas y completas. Ella es, todavia, el vestido
nucvo que no cae bicn a nuesiro cuerpo, la ropa que, apenas, COMienza a ser Cosi-
da. Entretanto, clla nos invita insistentemente, a comprender el Universo, la Tierra
¥ los diversos grupos humanos, como mi cuerpo. Cuerpo en evolucion, en éxtasis
creador, en trabajo destructor y regenerador, cuerpo de muerte y de resurrcceion,
Todo es nuestro cucrpo, cuerpo trinitario, tensién y comuni6n continuas de multi-
plicidad y unidad, cn la extasiante y misteriosa aventura de la vida.

Conclusidon

Esta conclusion es s6lo una invitacién para que ustedes hagan preguntas a lo
lefdo y traten, individualmente o en grupo, de encontrar respuestas aunque scan
provisorias. No teman hacer preguntas, incluso manchar el texto y que lo leido
cambie. Las personas crecen cuando preguntan y si no hay “por qués” ya no crece-
rin, ni por dentro ni por fuera.

Mi conclusion quiere ser un desafio y un pedido de que piensen no s6lo en la
Trinidad que somos y de la gue formamos parte, sino también en la responsabi-
lidad de ser 10 que somos.

También, mi conclusion quiere ser la expresién de una conviccion llena de
esperanza, En este final de milenio, estamos comenzando a construir, colectiva-
mente, una nueva espiritualidad, unidos a los pucblos de diferentes rincones de
la Tierra. Hasta parcce un nuevo Pentecostés, pero un Pentecostés, construido
pacientemente, universal. hasta imperceptible, un Pentecostés interno ¥ externo,
‘que haga estallar nuestras fronteras religiosas, v comience, no sé6lo a modificar
nuestra comprension del mundo y de nosotras/os mismas/os, sino a modificar
nuestras acciones. Todo esto es espiritualidad. es decir, energia que organiza
nuestra vida, que indica un sentido, que despierta, en nosotras/os, deseos, los
mds bonitos, para ayudar a otras personas a descubrir la “perla” preciosa escon-
dida en su propio cuerpo y en la Tierra. Ya sabemos que cuando encontramos
“nuestra perla”, personal y colectiva, “vendemos todo™ para podernos quedar
con ella. La perla es la expresién simb6lica de nuestra nueva espiritualidad
ereciendo en nuestro propio cuerpo, alimentada por las energias humanas de la
Tierra, del Cosmos, es decir, la energia rrinitaria indisolublemente una/milti-
pley presente en todo lo que existe.

Al hablar de la energfa trinitaria pienso en un trozo de un bellisimo texto de
“Joseph Campbell® sobre el AUM, el sonido del misterio de la palabra, que guiero
- compartir con ustedes.
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“AUM es una palabra que representa a nuestros oidos ¢l sonido de la energia
del Universo de Ia cual todas las cosas son manifestacién. El sonido comienza
en la parte posterior de la boca, “za”, después Ia “uu” lo toma y la “mm” lo
cierra, Cuando se pronuncia adecuadamente, todos los sonidos vocdlicos se
encuentran incluidos en AUM. Las consonantes son consideradas, aqui, como
interrupciones del sonido vocdlico esencial. Todas las palabras son, pucs, frag-
mentos de AUM, asi como las imdgenes son fragmentos de la Forma de las
formas. AUM es un sonido simbélico que nos pone en contacto con el ser,
reverberante, que es el Universo. Si oyeras alguno de los registros de los mon-
jes tibetanos cantando AUM, sabrias exactamente lo que la palabra significa.
Es el AUM de estar en el mundo, Estar en contacto con €l, captar su sentido, es
la experiencia culminante de todo.”

La Trinidad como nuestra primera realidad creadora, realidad fundamental,
gue penetra todo lo que hacemos y lo que somos, Trinidad de cosas. de historias.
viejas ¥ nuevas, que evolucionan y sc disponen en multples formas creadoras.

Pienso que, también fue una oportunidad de comprender que Ia perspectiva
ecofeminista, articulacion intima entre una linea de pensamiento feminista y otra
ecolGgica, nos abre. no sélo a una posibilidad real de igualdad entre varones y
mujeres, de culturas diversas, sino a una relacion diferente entre nosotras/os, con
la Tierra y con todo e} Cosmos. Esta nucva relacién. atin embrionaria, quierc supe-
rar las discusiones puramente cspeculativas que no nos llevan aun verdadero cam-
bio. Estamos cansadas/os de la incficacia de los discursos religioso-cientificos. de
sus poderes fundados en el Todopoderoso Uno y Trino, distante y scparado de
nosotras/os. Estamos cansadas/os, para utilizar las palabras de Arnaldo Jabor®, de
ver ¢l mundo “cada vez més dividido entre los que lamentan el infierno y los que
viven en €1". Se trata del infierno de nuestra sociedad que mata indigenas, nifnos,
pueblos, pero que también es capaz de producir personas gue se presentan como Ia
conciencia de los males de nuestra sociedad y que hablan en nombre de Dios, sin
pensar en la blasfemia que hacen, ni en la complicidad de sus creencias.

Espero que renueves cada dig, con ternura, responsabilidad, valor y con mucho
ardor, la esperanza de Juchar por la vida que nos habita en forma extraordinaria,
en una multiplicidad de todas las cosas.
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En nosotras crece la vida

Un punto de vista ecofeminista

MERCEDES CANAS

Somos la raiz donde se sostiene todo un pueblo para crecer.
(Palabras de una mujer campesina en un taller sobre “Derechos de la Mujer™)

E! Salvador, Santa Ana

En nucstro pafs. es preciso gue las mujeres tomemos conciencia del grave de-
terioro del medio ambicnte y del peligro de que éste “termine con la viabilidad de
nuestra sociedad y la habitabilidad de nuestro pais™. En este sentido, es invaluable
cl aporte social que los grupos ecologistas, aglutinados ¢n la Unidad Ecoligica
Salvadoreia, han dado y estin ofreciendo a la patria: la “Propuesta del Cerro
Verde". la “Propuesta Alimentaria Nutricional” y el “Acuerdo Ecol6gico™ que hi-
cieron llegar a los partidos politicos dc El Salvador, son ejemplos de los mas im-
portantes, a nivel tedrico-politico.

Las feministas, de diferente forma y por otro camino. llegamos a la misma con-
clusién: “El problema ecolégico no es un problema sin solucion, mds adn, hay espe-
ranzas y sefiales de que el deterioro ecolGgico se puede revertir, pero para ello ¢s
necesario sustituir el enfoque economicista del desarrollo por un enfoque ecologista
donde la supervivencia del pais y el bienestar de sus habitantes prevalezea sobre
criterios de beneficio financicro... Nuestro pais tiene suficientes recursos para satis-
facer las necesidades de tados los salvadorefios, pero no suficientes para satisfacer
la ambicién de unos ni la irracionalidad de otros™. Solidarizamos con sus luchas.
son nuestras también, sin embargo, consideramos que ¢l feminismo ha dado aportes
a nivel mundial, que deben ser integrados al enfoque ecologista nacional, por varias
razones:

1. Le dard mayor profundidad y amplitud s su planteamicnto.

2. Las mujeres somos la mayoria de la poblacién.

3. En nosotras crece la vida, de nuestra calidad de vida depende Ia nacion.

4. Es un imperativo ético, ya que si llegan a dedicar esfuerzos por salvar espe-
cies animales y vegetales en peligro de extincién, mucho mds necesario, importante
y humano es que pongan sus esfuerzos en contribuir a la preservacion de la vida de
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la “especie” de seres humanos con quiencs comparten la vida, las alegrias, el amor,
la belleza, v que no los abandona ni 2 1a hora de desesperanza, el terror y Ta muerte.

La relacion mujer-medio ambiente

Cuando se habla del binomio mujer-medio ambiente, casi siempre se hace alu-
§i6n a dos aspectos:

1, La degradacion del medio ambiente generada por el acelerado aumento
poblacional, y de esto la responsabilidad recae en la mujer.

2. La mujer ¢s la encargada de educar la proteccién del medio ambiente, la pro-
1eccitn o deterioro del mismo serd causa del desempeiio de las mujeres en su labor.
Precisamente en las propucstas de la Unidad Ecoldgica, a inica vez que hace rela-
cién especifica a las mujeres, sc refiere a esto (ver Propuesta del Cerro Verde).

Ambas conclusiones, que no pretendo invalidar, sino relativizar, pueden hacer
llegar a grandes desaciertos ideolégicos, politicos y éticos.

Degradacidon y explosion demogrifica

En primer lugar, es claro que al encontrar las rafces del problema ecoldgico
{inicamente en la explosién demogréfica, se deja de lado la critica 2l modelo de
desarrollo, a las estructuras econémicas y politicas que han llevado al mundo y 2
nuestro pafs en particular a esta situacién:

—El 80% de la vegetacion natural de El Salvador ha sido climinada. Sélo el 6%
del bosque original se reconoce como tal.

~De las 120.000 hectireas de manglares, sélo quedan 30.000, gracias a la ex-
pansion incontrolada del algoddn y cl uso de pesticidas.

—Las aguas superficiales y subterréncas estdn contaminadas, y constiuyen una
fucnte para la proliferacién de enfermedades. Esto se agrava con que las fuentes
de agua sc estdn secando, los mantos acuiferos de San Salvador, por cjemplo, se
estdn reduciendo cn un metro por ano.

~—E1 80% del territorio nacional presenta graves muestras de erosién, baja ferti-
lidad, alta contaminacién de agroquimicos y pérdida de cobertura vegeral.

—Hay tres especies de drboles, diez de aves y tres de mamiferos extintas.

-La falta de equilibrio ecolégico origina cada afio més sequfas, més inunda-
ciones, mis deslayes, mds hambre y miis muertos. El 80% de los nifios menores de
cinco afios tiene algiin grado de desnutricién, ¢l 18% de las muertes es de nifios
menores de un aiio, el 49% de las muertes se debe a pardsitos y a enfermedades
infecciosas®,

Situacién que de acuerdo al Centro Salvadoreiio de Tecnologia Apropiada,
coloca a El Salvador en el nivel mis alto de degradacion ccolGgica en el continen-
1e americano.

En general, quienes relacionan degradacién ecolgica y explosidn demografi-
¢a, encucntran como brillante solucién, el establecimiento de polfticas de control
de la natalidad, bajo lemas como “una familia pequefia vive mejor™ o similares,
ante esto, es necesario repetir:
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A. Y las mujeres zno tenemos derecho a participar en esas reflexiones que
deciden sobre nuestros cuerpos?, sc habrin preguntado quiénes toman estas deci-
siones jpor qué una mujer llega a tencr hasta diez o més hijos? ;Quién decide
cudintos hijos tencmos, nuestros maridos, la iglesia, la fatal ignorancia, la suerte,
quién? ;Saben algo de todo esto?, 0 es que las mujeres procreamos neciamente,
“es inaceptable que se les diga a las mujeres que tienen pocas aiternativas para
elegir, que tener menos hijos les bard tener una vida mejor. Para cllas los hijos son
1z inica fuente de valoracién como personas™,

B. /Quiénes son los responsables de la grave crisis ecoldgica, las mayorias
populares o las élites de poder, que han impulsado un modelo econémico gue
teniendo como criterio de decisién la ganancia, no les importa a costa de quién?
“La destruccion del medio ambiente ofrece siempre ventajas de crecimiento a cor-
to plazo y a mediano plazo... Asf, la maximizacién del crecimiento ticnde 2 la
destruccién del medio ambiente, & pesar de que ¢l medio ambiente determina ¢l
limite de la maximizacién del crecimiento @ largo plazo™,

¢ No son acaso en El Salvador, los grandes afileros, cafctaleros, cafieros, algo-
doneros, empresarios de la construccidn, etc., quienes histéricamente han deterio-
rado el medio ambiente? ;No son también las mayorias populares. y de éstas, Ia
mayoria mujeres, afectadas en su calidad de vida, junto con el medio ambicnte,
por estos mismos modelos econémicos?

Mujer educadora para el cuidado del medio ambiente

Una nueva tarea para quienes en el mundo “realizan casi las dos terceras paries
del total de horas de trabajo, reciben sélo una décima parte del ingreso mundial. y
poseen menos del 19 de la propiedad mundial™. Para quienes son productoras de
12 mitad de todo el alimento producido en los paises en desarrollo’.

Una tarea mds, que si bien la hemos estado realizando. porgue nadie podré
negar que la gencralidad de las mujeres ensefia a proteger lo que ellas mismas
respetan, por consideraciones vitales: agua, bosques, tierra, plantas y animales no
ha sido efectiva porgue no depende de las mayorias la depredacion del medio am-
biente, los que abusan, los que envilecen son otros, no son nuestros desnutridos
hijos. Y sin cmbargo, los grandes planificadores, nos delegan otra tarea mds, ;Que
no es responsabilidad de todos el plancta? ;No son los hijos responsabilidad de
padre y madre? ; No debicra ser el cuidado y educacién de los nifios, responsbilidad
social? ¢ Al dejar esta tarca & las mujeres , no sc estd reproduciendo la idea de que
para lo finico que servimos es para ser madres? ;Por qué no nos invitan a partici-
par en la elaboracion de politicas?

Nos surgen mil preguntas, inventamos respuestas, las buscamos permanente-
mente, pero jacaso los interesados en salvar ¢l medio ambiente, se habrin pregun-
tado por las necesidades de las mujeres?
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La respuesta ecofeminista

Diferentes grupos de mujeres feministas y ecologistas, han ampliado la signi-
ficacion del ecologismo, al plantear que la ecologfa, al estudiar las interrclaciones
entre los componentes de un sistema natural, tendrd también como objeto de su
estudio, las relaciones entre los seres humanos: ¥ por tanto, deberd ser considera-
do un problema ecolégico, el romper las relaciones de dominacién del hombre
sobre la mujer, ya que éstas significan pérdida del “equilibrio entre dos polarida-
des (extremos de una misma unidad), existentes en 1oda la naturaleza v que se fuc
perdiendo en las relaciones humanas, sobrevalorando un aspecto en detrimento de
otro... lo sensible, lo intuitivo y lo sintetizante se considera tipicamente femenino,
Con connotaciones negativas, mientras que fo agresivo, lo competitivo, analitico y
racional, es vinculado con lo masculino y sobrevalorado socialmente. .. para lograr
el equilibrio de las relaciones sociales y ccoldgicas se necesita tanto la intuicién
tomo Iz racionalizacion, la integracién como la autoafirmacidn. Se necesita una
interaccién dindmica de estos dos elementos que conforman la unidad”™.

Las ecofeministas plantean, entre otras, cuestiones fundamentales:

“I. El dominio y 1a explotacién de la naturaleza y la mujer por parte de la
civilizacién occidental/industrial son reforzados mutuamente, porque la mujer
¢s considerada semejantc a la naturaleza.

2. La vida en la tierra es un tejido interconectado y no existe un privilegio
Jerdrquico humano proyectado sobre l1a naturaleza que justifique su domina-
cion.

3. Un ecosistema saludable, equilibrado. que incluya a los habitantes humanos
¥y no humanos, debe mantener la diversidad. El ecofeminismo propone un mo-
vimiento global, fundado en el interés comun ¥ con respecto a la diversidad,
en toda oposicién a toda forma de dominacién y violencia.

4, La continuidad de la vida en este planeta cxige un nuevo cntendimiento de
nuestra relacién con la naturaleza, con los demds seres humanos y con nuestro
propio cuerpo."?

_ Ademds, lus ecofeministas han evidenciado que el impacto de la degradacién
ambiental afecta de manera diferente a las mujeres, por ser las mujeres parte del
propio ecosistema dominado y explotado irracionalmente:

“En Centro América, la mujer tiene grandes preocupaciones para el logro del
desarrollo familiar adecuado. Entre cllos, la nutricién, la salud, la economia v
afortunadamente, en este caso, la educacion de sus hijos. Asimismo, tiene pro-
blemas especificos a su género, necesidades de mayor educaciGn, ¥ capacita-
ci6n, lucha por la igualdad de oportunidades (Iucha contra la agresidn y la vio-
lencia), Cualquier programa que involucre mujeres y su relacién con el medio
ambiente deberd involucrar estas preocupaciones de profunda trascendencia,,..
12 incorporacién de la mujer en el proceso hacia el desarrollo sostenible, hace
imprescindible restaurar el medio ambiente, que hasta hace pocos afios era fuen-
te de recursos para el bienestar de la familia y hoy, debido a su escasez ha casi
duplicado las horas laborales de gran cantidad de mujeres en todo el itsmo.” !
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“La mujer tiene igual importancia en la ordenacién de las aguas. Por constituir
un elevado porcentaje de los agricultores. En las regiones rurales, es también
la mujer la que recoge v utiliza el agua para su hogar, la gue resulta primero
afectada si se deterioran los sistemas de suministro de agua, la gue tiene un
interés vital en que las aguas sean de buena calidad... en muchas socicdades cs
la mujer la responsable de la atenci6n y conservacién de los drboles, y es tam-
bién la principal recolectora de lefia para la calefaccion y cocina,”™*

Ademis se ha demostrado, que “la capacidad de concebir hace que 1a mujer
sca mis vulnerable que el hombre ante los contaminantes ambientales”. “Nume-
rosos informes han establecido un vinculo entre los defectos de los recién nacidos
y contaminzntes ambientales como ¢l plomo.., Los estudios en relacidn a la in-
fluencia en las mujeres reveld, asimismo, que las sustancias contaminantes s¢ en-
cuentran lambién en la leche materna. Se sabe, por ejemplo, que algunos produc-
tos quimicos como los plaguicidas y los baluros orgdnicos se concentran en la
leche materna™*.

Para terminar, el ecofeminismo hace sus plantcamientos con responsabilidad,
rigurosidad, sin dogmartismos. ni preponderancias, con determinacidn, y con la
alegria de romper ¢l silencio en que por siglos se nos ha mantenido, con la espe-
ranza de aportar al mundo lo que las mujeres como género hemos logrado preser-
var del terror: el respeto v ¢l amor por la vida, la utopia gue se¢ persigue es una
sociedad donde para todos y todas “valga la pena haber nacido”, en donde la in-
fancia sea para todos, tiempo de juegos. de estimulacion, de desarrollo de Ia crea-
tividad; la juventud tiempo de libertad para decidir sin peligros lo que queremos
ser, tiempo de reafirmacién, de generosidad, de energia creadora; donde la vejez
sea tiempo de descanso, de profundizacion, tiempo de compartir las experiencias;
una sociedad donde no falte a nadie lo esencial matcrialmente para vivir, ni amor,
solidaridad, amistad y ternura para conservar intacta el alma.
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Mujeres de sectores populares y
ética ecofeminista en América Latina*

GLADYS PARENTELLI

Introduccion

El ecofeminismo propone abandonar los paradigmas impuestos por la visidn
androcéntrica vehiculada por las religiones occidentales ¥ la civilizaciin patriar-
cal, en los cuales Iz Tierra y las mujeres’, como toda persona sin peder, son explo-
tadas sin ningun respeto por sus derechos, En efecto, la ética ecofeminista plantea
nuevos paradigmas donde la Tierra y toda la Vida que ella contiene. ¢s tan sagrada
como la vida humana. cuya plenitud depende del respeto a todos los elementos
que Ia Ticrra engloba,

Conquista, patriarcas, medio ambiente y culturas ancestrales

En el afio 1992, América Latina fue escenario de variados eventos en ocasién
del Quinto Centenario de la llegada de Colén ¥, por iniciativa del papa Juan Pablo
IL de la celebracidn del inicio de la evangelizacion.

La opinién generalizada entre los latinoamericunos, fue que no habia nada quc
celebrar en la evangelizacién de América ni en la colonizacion, porgue los con-
quistadores (con ¢l acuerdo y la colaboracién de la Jerarquia de la Iglesia Catéli-
ca) denigraron de la cultura propia a los pueblos originales de América,

Los conquistadores no comprendicron que habian llegado 2 un continente
donde existia un tipo de sociedad que. entre otros indicadores, estaba inserta cn

* Esta version, fruto de varios afios de investigacitn y de recopilacion de testimo-
nios directos en diferentes paises de la regién latinoamericana, tuvo como basc un
documento redactado en 1994, para una antologia sobre teologiz ecofeminista en
el Tercer Mundo cditada por Rosemary Radford Ruether. El texto que sigue fue
terminado en enero de 1996. La autors agradece a las Doctoras Gloria Comesaiia y
Sylvia Marcos y a Rosa Ciancio sus observaciones ¥ aportes.
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un medio ambiente totalmente diverso del europeo. Los conquistadores cambia-
ron el sistema agricola, introdujeron especies vegetales y animales que, para su
cultivo, reproduccion y cria, requieren otras condiciones ambientales. Ello produ-
jo desastres ecolGgicos, cuyos efectos negativos contintian hoy diz, porque sacri-
ficaron, indiscriminadamente, tierras y bosques a objetivos que no se correspon-
den con la vocacion natural de nuestro medio ambiente.

En efecto. los conquistadores no tomaron en cuenta la sabiduria de los indige-
nas, la cultura que impregnaba toda Ia organizacién econémico-social, enraizada
en las creencias ancestrales de la poblacidn originaria de estas ticrras.

Cnstobal Colon, testigo original de la vida social del continente, dijo que la
gente que encontrd: “Son la mejor gente del mundo y mads sana (...) aman a sus
projimos como a si mismos (...) son fieles y sin codicia de lo zjeno™.

Lz cultura indigena era consistente. Y lo siguc siendo, aun hoy dia, a pesar de
todas las agresiones que ha sufrido. En efecto. la vida de las comunidades popula-
res, especialmente las campesinas, pero no menos la de las urbanas®, en sus ritos
de sanacién, en Ia utilizacion de hierbas que curan sus enfermedades, etc,, refleja
una relacidn con ¢l Cosmos fuertemente enraizada en sus antiguas creencias.,

Para comprender ¢l significado profundo de las actitudes de las personas de
estas comunidades, es necesario sumergirse en las cosmologias precolombinas que
son su fuente (Marcos. 1991). Y dado que de mujeres se trata, ¢s oportuno enfati-
zar, que en esas cosmologias, las deidades femeninas tenian roles similares a las
masculinas, como las Mcsoamericanas Chanrico, Chalchiuhtlicue, Cihuatereo o
Xilonen y. mds aiin, en la mayoria de la culturas esas deidades eran consideradas
las Creadoras de la Vida y de la Tierra, como la Pachamama, Bachué, Coatlicue,
Auxisue, Haba, lgua®.

Observadores actuales, como ¢l tedlogo Paulo Richard, un privilegiado obser-
vador de la vida de Ias comunidades indigenas y populares, con las cuales interactia
desde hace décadas, afirma que “Estos pueblos han sobrevivido por su propia reli-
gién” (tradicional), es decir, por lo que conservan de su sabiduria ancestral. Al
hablar de religiones tradicionalés no se debe olvidar Ias creencias aportadas por
los africanos traidos por los tratantes de esclavos (Giierere, 1995)°.

Los conquistadores no respetaron a la poblacion autéctona, duena y sefora de
estas tierras, lo que incluyé apoderarse de todo producto de valor que encontra-
ron. Lo mismo hicieron con las personas a las que trataron como objetos, De las
mujeres poco se habl6, aunque ¢llas sufrieron la conquista tanto o més gue los
varones. Algin intelectual hablé del mestizaje como lo positivo de la coloniza-
cidn, es decir, gue habia surgido de ella un hombre nuevo.

Ese mestizaje se efectud por la violacion de las mujeres indigenas por parte de
los blancos, va que nunca se dio el matrimonio de un blanco con una indigena y,
mucho menos, de un indigena con una blanca. El término chingada para referirse
a la mujer (tan importante en la cultura psicosocial mexicana) alude a la madre
abicrta, violada o burlada por medio de la fuerza. Y el hijo de la chingada, el
supuesto hombre nuevo, es el engendro de la violacidn, del rapto o de la burla.
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Patriarcado y situacién de mujeres y nifios

La mayoria de lz poblacién de los pafses de América Latina, en un 80% aproxi-
madamente’, cstd integrada por mujeres, por sus hijos y por inmigrantes recién
llegados; son ellos quienes soportan ¢l mayor peso de la produccién de cada pafs,
mientras gue el Estado los excluye de los servicios basicos vitales que su vida
requiere®,

Las mujeres pobres significan lo mejor de cada pais latinoamericano, ya que
son ellas quicnes llevan sobre si el mayor peso de la produccién de rigueza, la
crianza de los nifios que son el futuro de cada pafs, v la conservacion de los recur-
sos y del medio ambiente: todo ¢llo sin ayuda ni estimulo de los poderes patriarcales
¥ lo que es ain mds escandaloso. éstos las excluyen de la posibilidad de justcia
personal o social,

En cfecto, las mujeres de sectores populares sobreviven por su propio esfuer-
Z0, crian a sus hijos sin ayuda de nadie, ni del padre o padres de sus hijos, ni del
Estado que, sin embargo. y por ciemplo, aduciendo e! deber de servicio a la Patrria,
obliga a los hijos de los pobres a cumplir con el servicio militar con salarios infe-
riores al minimo nacional.

Al igual que los colonizadores, quienes representaban el brazo armado del
mayor poder de su época, los parriarcas que se encuentran, hoy dfa, en ¢l vértice
de la pirimide de los poderes’ que manejan cada pais, ignoran los derechos de las
mayorias. En efecto, tanto ¢l poder econémico como ¢l de ciertas industrias, espe-
cialmente la de armamentos® . dilapidan sumas astronémicas en algo que no favo-
rece a los pueblos. Asimismo, la industria de las telecomunicaciones (zlta tecno-
logia, publicidad, medios de comunicacién, etc.) trabaja con recursos importados
y reexporta sus beneficios a paises que dan scguridad a sus capitales®.

En América Latina, los patriarcas politicos manejan ¥ consumen la totalidad
de los recursos. los dineros de cada nacién, que pertenecen a sus ciudadanos,
dilapidando sumas inimaginables en prioridades que el pueblo no comprende ni
aprucba. Por ¢jemplo, en Venczuela, el Gobicrmo dedicd, en el periodo febrero
1994-agosto 1995, diez mil millones de délares para auxiliar a bancos privados,
en crisis debido a mancjos corruptos, micntras negaba los recursos necesarios
funcionamiento de hospitales pablicos, al pago de las pensiones de los ancianos
que cotizaron durante toda su vida para obtenerlas, a la educacién de los campesi-
nos y de |a poblacidn indigena,

Situacion y derechos de las mujeres en la sociedad y en la iglesia

Mientras que en las diversas dreas de la vida de las socicdades se reconoce a
las mujeres, al menos tedricamente, como sujetos de derccho, las jerarquias reli-
giosas las siguen considerando objetos a los cuales les asigna roles que ellas difi-
cilmente pueden evitar: csposas, madres y. eventualmente, virgenes.

Los roles de esposa/madre estdn al servicio del sistema patriarcal; las monjas/
virgenes son (rabajadoras casi gratuitas al servicio de las jerarqufas eclesiales.
Que en sociedades tradicionales las mujercs tengan més opciones para trabajar
fuera de su hogar, y a servicios de salud, no implica, necesariamente, que hayan
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dejado de ser propiedad del varén, ya que, también, por cjemplo, el patriarcado se
preocupa por el bienestar de los animales que aumentan su capital. Aun en lugares
donde se restringe la salida de las mujeres de su casa, su trabajo fuera de ella es
dceptado porque el dinero que por €] obtendrin, es esencial para la supervivencia
de su familia.

Algo que las religiones monoteistas/patriarcales nunca podrin aceptar son los
derechos de las mujeres a mancjar su sexuvalidad (decidir el nimero de hijos, pla-
cer entre mujeres. no tener hijos. abortar, sororidad. etc.), porque los valores sexua-
les femeninos erosionan las bases mismas del patriarcado y, por ende, de las reli-
giones monotefstas, Por estas razones, por ejemplo, en la Conferencia de las Na-
ciones Unidas sobre Poblacién de El Cairo (1994), ¢l Vaticano y los musulmanes
fundamentalistas, se pusicron de acuerdo para entorpecer todo lo que promovia ¢l
libre ejercicio de la sexualidad de las mujeres.

El Vaticano, demasiado a menudo, habla de defender 1z moral, pero ya hemos
tomado conciencia de que, para cl magisterio de la iglesia, la prioridad no es la
verdad de Jesucristo, su prioridad no es ensciar, sino dominar.

Actitudes enraizadas en creencias ancestrales

Mientras tanto, las mujeres toman decisiones éticas frente a la vida. Hablamos
especialmente de las mujeres de medios populares, las indigenas o las negras,
victimas del racismo, las campesinas, las del barrio marginal, las que nadic valo-
ra, que son guicnes mas cuidan la vida de la Tierra 0 menos la agreden. Ellas
deciden siempre lo mejor para cllas, para sus hijos, para su familia extendida,
incluso para ¢l marido que las abandond, para sus semejantes, para su comunidad.

Tomar decisiones éticas implica tener un profundo respeto frente a todo lo
viviente y todos los objetos que se¢ mancjan directa o indirectamente, tanto por las
personas como por todo lo demds que vive o hay en su medio: animales, plantas,
bosques, aguas, tierras, objetos, herramientas o cquipos itiles, ctc.

Las mujeres, siempre, han sido considcradas las protectoras de la vida, aman-
tes de la paz y, en efecto, ellas no aceptan lz violencia ni la generan, Cuando el
embarazo estd muy avanzado, la mujer, mis que de costumbre, camina con los
hombros echados hacia atrds y a esa posicién fisica se la denomina orgullo de la
embarazada. La mujer que espera un hijo esté orgullosa de traer un ser humano al
mundo, estd feliz con la perspectiva de cuidar a un ser bello ¢ indefenso, de acari-
ciarlo, de estar en contacto con su picl mientras lo alimenta y lo asea, cn fin, de
hacerlo crecer sano porque lo ama. La mujer que vive en la pobreza expresa, como
nadie, la alegria de sobrevivir un dia mds y el orgullo de estar viva, de lo que
puede hacer por su propia iniciativa: de encontrar o recibir una semilla, de ponerla
en Ia ticrra, de verla crecer. de esperar que, un dia, le daré un fruto, de engendrar
un hijo incluso con un compaiiero de un dia, de llevarlo en su seno con la espe-
ranza de no estar sola en el futuro'®,

Con pacas excepciones, las mujeres aman tanto la vida; por ¢llo, raramente toma-
rin iniciativas contra ésta o hardn opciones por la muerte. Incluso cuando se plantean
la opci6n de abortar, las mujeres pobres lo hacen sélo después de largas reflexiones,
dudas y consultas a sus amigas, vecinas, incluyendo a monjas o sacerdoles. Abortar no
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implica nunca ningtn tipo de alegria, las mujeres pobres, generaimente, lo hacen en
medio de! tormento personal que conlleva un acto que les puede significar su propia
muerte (dadas las condiciones en gue se practica por ser ilegal) y, si lo hacen, es
porque estdn obligadas por una situacién familiar de abandono por parte del varGa
que engendrd el feto y de no-asistencia por parte de los sistemas religioso, social y
legal, que, primero las abandona & su propia suerte ¥, después, las condena.

Acciones de mujeres en la administracion
de los recursos disponibles

Las mujeres de los sectores populares son las administradoras por antonoma-
sia, porque nadic administra mejor que cllas los pocos recursos disponibles. Por
esa misma razén ellas sc organizan solas o en compaiia de sus vecinas o de sus
amigas, quicnes tienen similares necesidades.

Alimentos, bebidas, hierbas aromiticas y medicinales, flores

Veamos un espectro de acciones de mujeres: cOmo una significativa mayoria
de las mujercs trata a los recursos, a su entorno y & las personas.

Aprovechan cualguier pedacito de tierra, un recipiente que ya no sirve, pars
sembrar verduras, legumbres, un drbol frutal, para tener siempre hierbas aromiti-
cas o medicinales frescas que mejorardn sus guisos, sopas y ensaladas. Un diente
de ajo dard una planta de la cual se aprovecharén las hojas para la sopa o la cnsa-
lada; el cebollin plantado, cuando se instald en ¢l lugar donde reside, seguird re-
produciéndose durante toda su vida, reemplazando 2 la cebolla scca que es un
lujo. Del durazno, o la ciruela, consumida un verano, s¢ plantard Ia semilla para
tener duraznos y ciruclas, mis pequefios, pero cada verano. En el trépico: de un2
semilla de café crecerd una planta que, primero, daré bellas flores blancas, des-
pués, los granos rojos serdn adn mds llamativos, y recogidos y secados al sol ¥
tostados, permitirin obtener un café de buena calidad y sin aditivos. Una mata de
plitano que alguien le regalé, dard cada afo un racimo, ¥, periédicamente, otra
mata que dard, a su vez, Olro racimo.

Cuando adguieren lo necesario para preparar los alimentos, compran lo més
barato para aprovechar al mdximo su poco dinero: pescado o pollo en lugar de
carnes rojas. que son mds caras y menos digeribles; legumbres y granos en lugar
de carne; las verduras y legumbres de estacién que sc producen en sus zonas 0 2o
el pais; de este modo, al mismo tiempo, son solidarias con los campesinos que los
producen y evitan el gasto de energfa del transporte dz los que vienen de lejos o de
los que se importan de otros paiscs.

De las frutas aprovechan las cortezas y ciscaras para hacer refrescos (guara-
pos. karatos), mermeladas y dulces, o para alimentar una gallina que aportaré hue-
vos, 0 un conejo, o un cerdo, que les dardn, tal vez, la tinica carne que consumira
su familia en todo un ano.

Al preparar los alimentos lo hacen del modo que resulte mds sano. Si sobra
alguna comida, inventan formas de presentarla de otro modo para no cansar a los
comensales.
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contemplacién que desemboca en una ética, un compromiso con la lucha por
el respeto 2 las diferencias (no sélo religiosas sino también étnico-culturales,
de género, de opciones sexuales y otras), y por el derecho de vida y expresion
de los grupos marginados."

Eva, Raquel, Sara, Agar, Rut, Noemi, y Jezabel. No son las tinicas mujeres
de la Biblia que caminaron por tierras extrafias, Silvia, Esther. Anastasia, Elena
¥ Yo somos solamente unas pocas de las millones de mujeres que hoy también
son peregrinas en otros pucblos. Nuestras experiencias no son suficientes para
que hablemos en nombre del resto, Pero, son testimonios de la lucha por la auto-
definicién, 12 auto-afirmacién y la bisqueda de una espiritualidad que sostienc
el peregrinaje. tejiendo en medio de todo. comunidades de apoyo para otras
muchas,

NOTAS

L. Todas las citas de este articulo vienen de la conversacion inicial del grupo, de
entrevistas individuales y de apuntes de cada una, micntras desarrollamos el
manuscrito.

2. Desafortunadamente, esto me fue contado hace tantos afos que ya no me acuerdo
de las circunstancias. ni de la amiga especifica que me lo dijo. Obviamente, era
dentro del contexto boliviano, donde trabajé desde 1973 hasta 1985, Creo que la
fuente es Antonia de Poma, una mujer aymard oriunda de Ancoraimes.
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Las mujeres de los sectores popularcs unen sus pocos recursos alimenticios y
hacen sopas comunitarias con las cebollas o ¢l arroz que aporia una u otra. Son
conocidas las ollas populares que ayudaron a sobrevivir a los nifios de las pobla-
ciones de Chile, bajo la dictadura de Pinochet, y el vaso de leche que las mujeres
peruanas preparan con donativos de leche en polvo.

En las zonas de cuatro estaciones. cuando llega el otofio, las mejores semillas
de maiz, habas, arvejas, etc., sc guardardn para sembrarlas cn la primavera si-
guiente; si se consumid una sandia, las semillas scrin conservadas para tener san-
dias en el huerto. Proceden de forma similar con las semillas o bulbos de plantas
florales. que se volverdn a scmbrar para tener flores con qué adornar la casa, para
llevar a las tumbas de sus muertos, para regalar o vender.

Se transmiten conocimientos acerca del efecto curativo de las hierbas. En la
época en que o vio hacer a su madre, 0 4 su abuela, ella recogerd hierbas medici-
nales que reemplazardn a los fiirmacos, mds caros 0 nOCIVOS, Y evitardn la consulta
al medico.

Vestido y calzado

Las mujeres pobres nunca desechan un abnigo, un vestido o un par de calzado:
el de la hermana o el hermano mayor, que han crecido, servird a otros més peque-
fios, El abrigo pasard de abuelas a nictas, y, aun cuando ya esté¢ descolorido o
vicjas las botas, evitardn empaparse cuando llueve durante semanas y hay que
salir @ ordefiar, cortar Jegumbres del huerto o dar alimentos a las gallinas, ctc.

Las mujeres pobres tampoco desechan un pedazo de tela: cuando el vestido de
una adulta ya no pueda ser utilizado, se podriin aprovechar los mejores (roZos para
hacer un vestido o una falda para una nifia, un pantalén para un varoncito, una
ropa interior. Cuando €stos hayan cumplido su funcion. las telas descoloridas to-
davia servirdn para hacer una colcha de retazos. un trapo pard lavar la loza o para
limpiar la casa. Las medias de lana gastadas servirin para pulir los zapatos.

El viejo pulGver. con huecos en los codos, 0 el que usG el nifo antes de crecer.
se lava y deshace, v, si se puede comprar un poco de lana, s¢ vuelve a tejer otro.

Muebles, equipos, enseres

Mientras los ricos tiencn prisa por adquirir nuevos muebles o equipos importa-
dos'’, las mujeres indfgenas recogen el fruto de Ia calabaza, si es pequeiio, serd
utilizado para beber infusiones: si ¢s de tamafio mayor servird como recipicnte de
comida, de agua, de semillas. También recogen y tcjen fibras para hacer hamacas
o fabricar utensilios de uso doméstico. Todas conservan la silla y la cama que
heredaron de la madre, 1a madera bonita de un envase o cajon que les regald la
patrona. A la silla que hizo el abuelo se le retcjerd, con fibra, ¢l asiento, cada vez
gue sc haya desgastado.

Las planchas y artefactos duran afios, si el cable o el interruptor se gastan,
¢llas saben cambiarlos.
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Conservacion de energias

Para preparar los alimentos cuecen sélo lo adecuado; si disponen de electrici-
dad o gas, nunca utilizan un quemador o una llama grande porque desperdician
energia; si disponen de una gran cocina no la usan, salvo cuzando preparan mucho
alimento, y tienen una hornilla pequena para caléntar el agua del café o infusiones;
si cocinan con fuego, utilizan las ramitas secas que el viento separd de los drboles
o0 la bosta de vaca secada por el sol, o trozos de maderas de envases que los ricos
desechan,

Tanto el fluido eléctrico, como el kerosene o la vela, se encienden sélo cuando
es esencial. Aprovechan la luz clara y gratuita del sol para bordar, tejer, coser o
remendar 1a ropa de colores oscuros y, durante la noche, la de colores claros para
cvitar ¢l gasto de luz,

Medio ambiente, agua, animales domésticos, objetos desechados

El agua es esencial para 1z vida. Y no siempre estd disponible. Mediante siste-
mas rudimentarios recogen ¢l agua de lluvia que cae sobre los techos, porgue al
lavarlos con ella, los cabellos quedan mds suaves, y se necesita menos jabon, si se
la utiliza para lavar la ropa. El agua con que se lava la ropa sirve para lavar los
pisos o el patio; la gue se utilizé para lavar verduras o legumbres sirve, después,
para regar las plantas; la que sc utilizé para hervir verduras la beben los animales
que hay en la casa.

Se acondiciona el terreno que circunda la vivienda para que ¢l agua de lluvia
no cause erosion y para conservarla de modo que alimente los drboles y ¢l huerto
0 jardin, o quede empozada para ser bebida por gallinas y animales domésticos. El
gato o ¢l perro no sélo son amados y tratados como comparieros, también contri-
buycn a controlar ratones, cucharachas y otros animales molestos, Ellos evitan la
utilizacion de venenos que degradan 2l medio ambiente.

En el medio rural o en los barrios periféricos de las ciudades, nada es conside-
rado basura: por ejemplo, las céscaras o0 cortezas de frutas y legumbres, s1 no
fueron utilizadas para hacer refrescos 0 mermeladas o para alimentar animales
domésticos, servirdn de abono a las plantas, ignal que los excrementos de gallinas
o conejos. Las ramas de un drbol seco servirdn para hacer una cerca. El caucho de
la camioneta, relleno de tierra, se volverd un cantero o evitard la crosién de un
desnivel del terreno: su tripa o cdmara de aire serd de nuevo inflada para servirde
Juguete/salvavidas, para flotar en las aguas del arroyo. o del rio. en dias de calor.

Recogen los envases que otros desechan, para usarlos como recipientes de otros
alimentos que compran sueltos, o de mermeladas o conservas que preparan para
consumir durante el invierno, o fuera de la época de mayor produccidn; o para
poner flores o plantas de adorno, o sembrar en ellos hierbas; o como depésitos de
clavos o tornillos que recuperan para reusarlos cuando sea necesario.

Un gajo de una planta floral plantado en la acera o vereda hard agradable y
acogedor el paso de los peatones.
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Conclusiones

Al evocar las actitudes de respeto hacia la Tierra de las mujeres de sectores
populares (que también incluye una cierta proporci6n de las de clase media) no se
puede olvidar que ¢l sistema capitalista incita al consumismo y, que, hay mujeres
alienadas por éste, lo cual las lleva a comprar y desechar cuando pueden hacerlo.

La precedente descripeién de las actividades de mujeres pobres no pretende
idealizar sus actitudes; en este documento se dio prioridad a la descripcién de
hechos que revelan actitudes profundas de una mayoria significativa de ellas.

A este respecto, seria necesario establecer los indicadores que diferencian la
pobreza de la miseria: las mujeres que viven més miserablemente son las que no
ticnen amor por la Tierra y no saben cémo aprovechar los pocos recursos disponi-
bles. Tal vez, estdn cn la miseria, precisamente, porque no pueden hacer fructifi-
car los tesoros de Gaia/La Tierra. En efecto, en variadas ocasiones se ha planteado
la pregunta si la diferencia entre pobreza y miseria, no depende de las actitudes de
lus personas, aunque una sea vecina de la otra.

Un nimero significativo de mujeres, no sélo las gue se definen como feminis-
tas porque han logrado un nivel de conciencia mayor que las demds?, sino, espe-
cislmente, las mujeres sencillas del pucblo, que sufren la injusticia de la exclusién
social, se encuentra ejerciendo una accién comprometida que es guiada por una
ética ecofeminista natural. Ellas estdn en pie de lucha, uniéndose para crear y
hacer funcionar organizaciones horizontales que ataguen sus problemas y los de
sus hijos.

Por ello, su actitud en todo tiempo y lugar. es de amor, de trabajo, de organiza-
¢ién horizontal para la lucha, a fin de construir una sociedad donde cl patriarcado
uutoritario, injusto y corrupto. deje lugar a otra socicdad mds justa para todos,
donde todo ciudadano tenga derecho de realizar su libertad. su creatividad, su
responsabilidad, su inteligencia y su capacidad, y participe en la toma de decisio-
nes que afectan su vida personal, la de su familia y la de la vida toda que Gaia
supone,

La ambicidén desmedida de poder, la mentalidad o cultura de fortaleza exclu-
yente, que representa muerte para quien la practica, tiene poco que ver con las
mujercs de sectores populares. A ellas la Vida las hace fuertes, porque estdn com-
prometidas con ella, desde la vida de la humilde hierba que brota después de una
quema, hasta la vida de las personas que las rodean.

En una América Latina que, a lo largo de cinco siglos, ha sido depredada por
diferentes poderes patriarcales, las mujeres, especialmente las de sectores popula-
res, han sabido intuitivamente, salvaguardar la vida de la destruccién y del geno-
cidio. Ellas, que siguen siendo consideradas hoy dia como las menares por exce-
lencia, olvidadas o pisoteadas por estos poderes, son las Gnicas que conservan, y
llevan a la prictica en permanencia, la antigua sabiduria de respeto y amor por
todo tipo de vida.

iQue La Pachamama, Bachué, Coatlicue y todas las deidades femeninas que,
segiun nuestras tradiciones, fueron Creadoras de la Tierra, nos sigan inspirando!
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NOTAS

!\)

En este documento, 2l hablar de la mujer en Aménica Latina se utilizara el plural
para dejar constancia expresa que no hay un solo tipo de mujer, sino que ellas
viven variedad de sitnaciones, de familia, de cultura, de etnia, de preferencia sexual,
etc. El empleo de la palabra en singular o plural no es tedricamente irrelevante,
puesto que /a mujer hace referencia a unn esencia femenina dnica (el cterno feme-
nino), zhistérica. de raiz 2 Ia vez bioldgica y metafisica. En tanto que /as mujeres
expresa la diversidad e historicidad de las situaciones en que se encuentran las
mujeres (De Barbieri, 1992).

Una proporcion muy significativa de la poblacién urbana de América Latina es de
origen rural.

En ¢l sur de América Launa (Argentina, Bolivia, Perd), tradicionalmente se llama
Pachamama a la Tierra, que corresponderia a la Gaia del Hemisferio Norte, Bachué
es la madre de la humanidad segtin las narraciones mitolégicas muiscas (indigenas
colombianos). Segiin los indios colimas de Tolima su deidad madre se Hama Awxisue.
Para los indios kogi la madre universal se llama Haba. Los guajiros o waytius
(colombo/venezolanos) se dicen hijos de la diosa Jgua (Carbonell, s/f). En
Mesoamérica, Coatlicue era la diosa dadora de vida y madre de los dioses, (Mar-
cos, 1991). El culto a Marfa Lionza es practicado por masas de venezolanos y se
dice que es el culto ancestral que tiene més creyentes en América Latina.

Los africanos que fucron traidos como esclavos aportaron sus creencias que im-
pregnan la cultura de no pocos pueblos. cuya practica es evidente, aun hoy dig, cn
la santeria tan importante, especialmente, para diversas comunidades de paises de
las Antillas, Caribe y Brasil. La santerfa ofrece otro caso de predominancia de lus
deidades femeninas.

Las estadisticas que se citan en este documento provienen de informes de Nacio-
nes Unidas y otros organismos internacionales, de grupos de mujeres o de ONG's
que trabajan cn los diversos medios sociales, cn diferentes paises de América La-
tina y el Caribe. Se evita utilizar estadisticas oficiales nacionales porque se ha
comprobado que, en general, 1as mismas son manipuladas segin la conveniencia
del patriarcado, duefio del poder.

En América Launa, en forma similar a otras regiones del Tercer Mundo: &) mas del
70% de la poblacion vive en condiciones de pobreza, concepte gue incluye Ia po-
breza critica y la miseria; b) algunos de los servicios publicos basicos que estdn a
cargo de los poderes oficiales, funcionan, mds 0 menos adecuadamente, para los
barrios o urbanizaciones citadinas donde residen las clases que se encuentran en
los estratos superiores de la sociedad (por ejemplo, aguas blancas, recogida de
descchos, fluido eléctrico, cloacas, eic.), pero no existen, no funcionan o funcio-
nan muy mal en los barrios o urbanizaciones citadinas donde residen las clases
pobres o en el medio rural; ©) en el caso de otros servicios priblicos bdsicos como
los de salud. educacién primaria, secundaria o técnica, aunque existe Ia infraes-
tructura (hospitales, escuclas, etc.), en genceral, no funcionan para nadie, pero mien-
tras que a las clases altas se los proporcionz su dinere, las clases populares ni los
pueden pagar ni se los proporciona el Estado. Una muestra de ¢llo es que el 98%
de Jos nifios de sectores populares sufre de caries dentales no atendidas; d) debido
a que la sofisticacion de las tareas en la sociedad moderna exige una calificacidn o
capacitacian escolar y técnica, cualquier persona que busque rrabaje lo obtendrd
s6lo si llena la calificacion exigida; por ello, los jévenes capacitados, de clases
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medias v altas, logran los pocos empleos disponibles, mientras que el desempleo
alcanza proporciones desesperantes entre las clases marginales analfabetas o que
apenas poseen educacion primaria. Una cierta proporcion de varones pobres ob-
tiene empleos de sueldo minimo que no requieren calificacién o trabajan en la
economiz informal con empleos de mayor ingreso, mientras que la gran mayoria
de las mujeres marginales no puede acceder 2 empleos en el sector terciario de ia
economia por no llenar el requisito exigido de buena presencia (que implica llenar
unos requisitos estéticos que cuestan dinero, como buen vestido, calzado y pei-
nado) y s6lo obtiene los empleos peor pagados (cuidado de nifios. servicio de lim-
pieza, cocineras de familias o de los expendios populares de alimentos, etc.) o se
ve obligada a ganarse la vida trabajando en la economia informal en los puestos de
menor ingreso (cocinar alimentos para su venta callejera, ete.) o con trabajo sexuzl
(prostitucion).

7. Lareferencia concierne a los poderes cldsicos que manejan cada sociedad, y los
otros poderes extranacionales que, en ¢l mundo actual, han adguirido atin mas peso
que los tradicionzles,

8. Segin un informe de 1a O.E.A_, los gobiernos de América Latina y el Caribe, desti-
nan anualmente alrededor de 10.800 millones de délares a gastos militares. (Agen-
cia Reuter, diario Las Ultimas Noticias, 19 de marzo de 1994, p. 70).

9. También existen negocios ilegales, como el narcotrifico, el cual, segiin declard el
Secretario General de la INTERPOL, Raymond Kendall, hizo negocios, en el ano
1992, por un total estimado de 350,000 millones de délares a nivel mundial. (Agen-
cia Reuter, diario E/ Universal, Caracas, 14 de abril de 1994, p. 11, Cuerpo 1).

10. Las mujeres que son el 60% de la poblacién del mundo sélo obtienen el 1% de los
recursos. En Venczuels, en forma similar que en otros paises de América Latina:
mis del 50% de las familias estdn dirigidas y sostenidas por mujeres, comprendida
la construccién o adquisicidn de su vivienda. Las mujeres, sin ayuda del Estado,
han reducido la tasa de fertilidad a la mitad en Jos dlimos veinticinco afios. El
80% de los nifos que nacen son hijos de las mujeres de medios populares. Un 60%
de los nifios no han sido reconocidos por el varGn que los procred. quien no aporta
nads para llenar sus necesidades bdsicas de amor, alimento, vestido, salud, etc.

11. La computadora de Gltima generacidn, el carro lujoso que les dard més status, con
su correspondiente derrache de divisas, lo que supone hacerle el juego a las
transnacionales que s6lo se interesan en ganar mas dinero incitando al consumismo.

12.En este documento no se hace referencia a las acciones de las mujeres que se
definen como feministas, o ecofeministas, y lideran el movimiento ecofeminista
organizado en América Latina, aunque habria mucho que informar sobre sus
actividades.



64  GLADYS PARENTELLI

BIBLIOGRAFIA

Bux6 i Rey, Maria Jesiis. “Vitrinas, cristales y espejos: dos modelos de identidad en la
cultura urbana de las mujéres quiché de Quetzaltenango (Guatlemala)™, en Mujeres
y sociedad. Lola G. Luna (comp.). Barcelona, Espafa: Universitat de Barcelona,
1991.

De Barbieri, Teresita. “Sobre la categoria género. Una introduccidn tedrico-
metodolégica”, en Fin de siglo. Género y cambio civilizatorio. Santiago de Chile:
Isis Internacional, 1992 (Ediciones de las Mujeres. N® 17).

Carbonell, Nora. “La mujer en la mitologia indigena colombiana”, en Chichamaya.
Barranguilla: s/f, pp. 2:4-28,

Gilerere, Tabaré. “Las diosas negras. La santeria en [emenino™. Caracas: Alfadil, 1995,

Marcos, Sylvia. “Género y preceptos de moral en el antiguo México”, en Concilium,
Revista Internacional de Teologia, N° 238, 1991, pp. 433-450.

. “Mujeres, cosmovisién y medicina: las curanderas mexicanas”, en Trabajo,

poder y sexualidad. México: El Colegio de México, pp. 359-382,

. “Mujeres, ritos de sanacion y medicina popular en México”, en Concilium,
Revista Internacional de Teologia, N° 234, 1991, pp, 327-342.

Richard, Pablo. “La teologia de la liberacién evita el fundamentalismo™, cn £! Pais,
Madrid. 18 de diciembre de 1995, p. 35. Entrevista de Migucl Bayén.

Ruether, Rosemary Radford. Gaia and God. An ecofeminist theology of earth healing.
San Francisco: Harper, 1992, (Se ha editado una version en espanol: Gaia y Dios.
Una teologia ecofeminista para la recuperacién de la tierra. México: Demac, 1993).

Ress, Mary Judith, “The ecofeminist paradigm”, Santiago de Chile: mimeo, 1993.

Rostworoswki de Diez Canseco, Maria. Pachacamac y el seilor de los milagros. Lima:
Instituto de Estudios Peruanos, 1992,

Todorov, Tzvetan, La conquista de América. El problema del otra. México: Siglo XXI,
1991, 3% ed.

Trapasso, Rosa Dominga. Ecologia: una visién global y transformadora. Lima:
Circulo de Feministas Cristianas Talitha Cumi (N° 24), 1993.




Extranjeras: un didlogo multicultural
JANET MAY

Eva, Raquel, Sara, Agar, Rut, Noemi, y Jezabel: ademds de ser mujeres del
Antiguo Testamento, ;qué cs lo que tienen en comtin? Son mujeres que vivieron
como extranjeras que. fuera de sus pafses de origen, conjugaron sus identidades y
su fe. Eva fuc la expulsada, como las refugiadas politicas de hoy. Raquel aban-
dond a su familia para seguir a su marido. Sara acompafié 2 su marido en sus
permanentes peregrinajes. Agar fue llevada dondequiera que fuera su amo, Noemi
abandon6 su pais por hambre y regresé viuda, sin hijos, casi sin fe. Rut dej6 su
pafs natal para acompafiar a su suegra, y alli logré construir para ambas un futuro.
Jezabel, objeto de matrimonio politico, intenté mantener la fe de sus antepasados
en un pais que Ia odié por su nacionalidad extranjera y por su religidn.

Para cada una de ellas, existe hoy una hermana que camina por un sendero
similar. Las refugiadas politicas, las que siguen a sus maridos por razones de tra-
bajo, las que buscan nuevas posibilidades mediante el estudio académico, las que
estdn en el peregrinaje del campo a la ciudad por el hambre y la sequia, las que son
llevadas a la prostitucién por el engaiio esclavizador —todas tienen sus anteceso-
ras entre las extranjeras de la Biblia. Hoy, como ayer. experimentan el rechazo por
su género, por su origen cultural, por su origen extranjero, por su lucha por man-
lener una espiritualidad gue las conduce hacia una vida sana. En los mérgences de
las sociedades dominantes, buscan construir sus identidades en ¢l contexto de sus
practicas de la espiritualidad. Son mujeres marginadas, mujeres al borde,

Como mujer blanca, protestante, de clasc media y con una buena educacién,
soy producto de la cultura dominante, no sélo de los Estados Unidos, sino del
mundo occidentzl. Hace mds de veinte afios salf con mi marido para trabajar como
misionera en América Latina. Aunque mis propias raices estén dentro de un status
privilegiado, yo también he experimentado Ja opresién, la violencia sexual, la vio-
lencia politica y la marginacion por ser extranjera y mujer. Estas experiencias de
contradiccién —de privilegio dominante y de opresién marginante— han sido los
factores principales que me han ayudado a estar abierta a las experiencias y a las
contradicciones de otras. Me ayudan a estar consciente de la presencia de otras
perspectivas y a aceptar las diferencias como una riqueza diversificada, Estas voces
distintas, no sicndo la voz dominante, cucstionan la dominacién v reclaman cs-
pacio.
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Como respuesta a esc reclamo, decidi organizar un didlogo multicultural entre
mujeres extranjeras que residen en Costa Rica, un didlogo de voces distintas, cada
una aportando a la totalidad. Enfrentando las diferencias de la multiculturalidad,
buscamos identificar las especificidades de la espiritualidad de cada una y los
lazos que nos unen. En cl didlogo participaron cinco mujeres, cada una de un pais,
cultura y tradicién religiosa diferente. Después del didlogo inicial en grupo, tavi-
mos varias conversaciones posteriores. Ademds, cada participante me remitié al-
gunas observaciones y reflexiones escritas, lucgo de leer el primer borrador de
este articulo'. Todos estos aportes forman la columna vertebral de esta reflexion.
Asi que, las verdaderas autoras de este articulo son:

Participante Nacionalidad Cultura Religion
Elena Kelly Nicaragiicnse Afro-indigena Morava
Anustasia Mejia Guatemalteca Maya-kiché Maya
Silvia de Lima Brasilena Afro-brasilefia Catélica
Esther Camac Pernana Quechua Metodista
Janet May Estadounidense Blanca Mctodista

Espiritualidad y marginacién

Una experiencia comin a todas es que vivimos en un pais que no es el nuestro;
vivimos diariamente marginadas de nuestras raices y de nuestra cultura. Es una
cxperiencia que nos lleva al borde de una crisis que puede ser arriesgada, pero que
también abre posibilidades antes desconocidas. La separacién de Ja cultura origi-
nal brinda Iz posibilidad de distanciarse, de evaluar y medir aquella ¥ d una mis-
mz. Da la posibilidad de experimentar otras formas de ver e interpretar el mundo.
Mis que todo, diria que la experiencia de ser extranjera provoca en cada una un
cuestionamiento diario de la identidad y la bisqueda de un lugar donde se encuen-
tre aceptacidn. Esta bisqueda podria ser llamada crisis cultural. Esta crisis cul-
tural afecta también nuestras expresiones de la cspiritualidad.

La crisis cultural ticne muchas posibilidades de resolucién. Por un lado, es la
posibilidad del rechazo a la cultura nueva, quizds como Jezabel, Las que rechazan
la nueva cultura intentan recrear su pafs de origen dondequiera que estén, constan-
temente justificando su rechazo mediante la critica continua de la cultura diferen-
te. Para la espiritualidad, esto significarfa cl rechazo de cualquier expresion reli-
giosa que no encaje con sus experiencias originales. La fe se solidificarfa, sin
capacidad para crecer o profundizar. Aungue esto es comn, especialmente catre
personas del Poimer Mundo que viven fuera de su pafs, no es la situacién de nin-
guna que ha participado ¢n el didlogo.

Otra posibilidad de resolucidn es intentar resolver la crisis mediante la inmer-
5160 cn la nueva cultura, renunciando a la cultura de origen. Quizés esto es 1o que
hizo Rut. En el sentido de Ia espiritualidad, esto significaria renunciar completa-
mente 2 sus creencias originales y adoptar la religion del nuevo lugar. Pero, las
mujeres de hoy se encuentran con la realidad de que ésta no es una solucién. Como
me explico hace afios una amiga aymard de Bolivia, “nunca podris ser aceptado
como aymard a menos que tengas una madre aymard™, Ademds. la renuncia total
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significa la pérdida de los valores fundamentales de Ia fe con que una ha crecido.
Lo que las participantes en el didlogo encuentran es la necesidad de afirmar valo-
ICS POsitivos en las creencias y las pricticas religiosas en las que fueron formadas.
incluyendo la fe cristiana con otras expresiones que reflejan sus origenes cultura-
les, a Iz vez que se mantienen abiertas a otras influencias.

Sin importar la actitud frente a la cultura ajena, tarde o lemprano una se en-
frenta con la realidad de la alteridad, La cultura nueva no es Ia misma que la pro-
piz; los valores culturales son diferentes; una siempre tiene cl papel de fordnca, de
extranjera, de marginada. Pero no ¢s necesario ser extranjera para sentir la
marginacion cultural. Esto también ocurre en los paises de origen para las perso-
nas pertenecientes a grupos dominados. Elena Kelly experiment6 la marginacién
aun dentro de su propio pais, a causa de su herencia cultural mixta. Por un lado,
Elena es negra, pero ticne una bisabuela rama y una abuela garifuna, dos grupos
indigenas de la costa centroamericana. Una prima de ella ha dicho que “los peca-
dos de sus ancestros [précticas religiosas indigenas] la enfrentan y la condenan™.
Para Elena, “es dificil ser indigena siendo negra y dificil ser negra con antepasa-
dos indigenas™. A causa de los estudios teoldgicos y del ministerio de su marido
en la Iglesia Morava Costarricense, vive en Costa Rica desde hace seis afios. Aqui
cn Cosia Rica, dentro de Ia iglesia, contintia experimentando la marginacién: “Una
S€ SieNie qUE NOo pertencee por no ser Costarricense, por no ser rigidamente morava
Y por scr mujer”.

Esta observacién apunta a otra experiencia comin a todas: la marginacién por
¢l origen cultural estd combinada con la marginacién por ser mujer. Hace veinte
anos, cuando Elena expresé su interés de estudiar teologia, recibid el consejo:
“No debe perder su ticmpo en esto”. Entonces, estudié enfermeria en Nicaragua.
Sin embargo, una vez en Costa Rica, aproveché los estudios teolégicos de su ma-
rido, para también estudiar teologia, descubriendo que aquf el estudio teolégico
por parte de las mujeres no era considerado “una pérdida de tiempo”,

Esther Camac nacid y creci6 en la cultura quechua peruana, Su abuela materna
fue una guia espiritual indigena, pero renuncié a sus pricticas tradicionales al
convertirse al protestantismo. Sin embargo, en su pueblo la mayoria de las perso-
nas siguieron sus priicticas religiosas indigenas, las cuales no escaparon & la cu-
riosidad dc la nifia. Esther sintié una doble contradiccién. Rodeada de préacticas
indigenas que afirmaban su identidad cultural inconsciente, éstas eran rechazadas
por su familia, Ademads, fue discriminada en la sociedad y en la iglesia por ser
indigena y por ser parte de la minorfa protestante. Vivié la marginacién por ser
indigena, protestante y mujer. Hace afios vino a Costa Rica para estudiar teologia,
$€ casd con un costarricense y radica aquf desde entonces. En ¢l traslado de una
cultura a otra, sientc cuestionada su identidad, que expresa observando “al llegara
San José, busco mis rafces”,

Anastasia Mejia es una mujer maya-kiché de Guatemala. Ella, como Esther,
crecit en un contexto de conflicto entre las practicas indigenas tradicionales y la
fe cristiana. Su madre fue catequista catélica y consideraba las pricticas religiosas
indigenas como “hablar con el dizblo™. Su padre renuncié a ser sacerdote maya-
kiché para casarse con su madre. Sin embargo, sus abuclos continuaron sus res-
ponsabilidades como dirigentes espirituales indigenas ¥y Anastasia pudo observar,
participar y aprender de cllos, haciendo preguntas, Ella también llegd a San José
para estudiar. Obscrva: “estando en el Seminario Biblico Latinoamericano. un
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compafiero guatemalteco me llevd a conocer la Liga Maya... Al llegar a Costa
Rica me sentfa confundida, encerrada, discriminada por ser indigena”.

Silvia de Lima es otra mujer que ha llegado a San José para continuar sus
estudios teoldgicos. Viene de Brasil, de la tradicién catdlica. Desde su nificz se
sinti6 afligida por ¢l sufrimiento de los pobres y quiso responder a csto como
cristiana, A los quince afos entré en un convento franciscano. Trabajé en una
escucla catdlica, y también asumid trabajos pastorales. Al principio, estos traba-
jos eran suficientes para satisfacer sus descos de servicio, y permanecié en estas
labores por diez anos. Pero, poco a poco, Silvia sintié que estos trabajos no eran
adecuados. Quiso estar mas cerca de los pobres, al mismo ticmpo, sintié un des-
pertar de su identidad negra.

Estas inquietudes fueron ¢l empuje para que entrara en contacto con el grupo
Agentes Pastorales Negros, una organizacion ecuménica de personas negras que
trabajan entre las comunidades negras. Estimulada por el trabajo con los pobres
negros apovado por los Agentes Pastorales, Silvia salié del convento franciscano,
Ella y dos colegas fundaron una nueva orden catélica, la Comunidad Misionera
Negra. La comunidad estd bajo la supervision del obispo cat6lico de su regién y
los miembros toman los tres votos tradicionales: castidad, pobreza y obediencia.
Lz Comunidad Misionera Negra trabaja en la favela Baxia Fluminense, buscando
Incorporar en su ministerio un compromiso social, una espiritualidad esperanzadora
y una afirmaci6n de la negritud.

En Brasil y aqui. Silvia también ha experimentado la doble discriminacién por
sernegrd y mujer. Reflexiona que: “hay un racismo y sexismo estructurales que se
cxpresan en gestos pequefios, en lo cotidiano, cn ¢l mercado, en el bus, en las
miradas y en las palabras que s¢ oyen cen la calle™.

Como ella explica, son gestos pequefios cotidianos. Al entrar en una ticnda,
los vendedores no la atienden. O cuando expresa el deseo de ver una cosa, le mues-
tran otra mis barata. En el bus, los jévenes hostigan a las mujeres jovenes, con
susurros y con togues indiscretos que aparentan ser accidentales, pero que son
demasiado frecuentes para scr coincidencia. La gente evita tomar asiento al lado
de un negro, aun cuando el bus esté lleno. Todos estos gestos son expresiones
diarias de racismo y sexismo que la marginan, sin diferenciar si cs extranjera o
micmbro del grupo minoritario nacional. La marginacién por ser mujer es
profundizada por el color de la piel y ¢l origen cultural

La afirmacion de nuestras raices cristianas

Un elemento de la espiritualidad, comun a todas. ha sido la apreciacion de sus
raices en la fe cristiana. Estas raices han ayudado a cada una a entender las reli-
giones tradicionales y las otras expresiones de espiritualidad como parte de lo
sagrado.

Silvia aprecia especialmente Ia doctrina de la encarnacién de Jesucristo. Ella
observa:

“Siempre tuve como una fuerza muy grande en mi espiritualidad cl misterio de
la encarnacion de Dios/a en Jesucristo. Percibia en esta forma de ser de Dios/a
una buisqueda incesante por aproximarse a la humanidad. No se satisface sélo
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con acercarse; decide asumir nuestra carne. Asumir la carne, asumir nuestra
propia carne y colocarse una en el lugar del otro/a fue y sigue siendo un desa-
fio que asumo por mi propia vida. La dindmica de la encarnacién sigue en los
rostros sufridos y los cuerpos sacrificados en nuestros dias. Nos presentan el
dinamismo de un/a Dios/a quc da forma creativa y siempre actual, insistente
en hacer historia actual.”

Elena naci6 en una familia morava y sieate muy profundamente sus raices. A
pesar de Ia discriminacion, la Iglesia Morava le ha aportado un sentido de perienen-
cia a una comunidad. Su fe cristiana es Ia base de su compromiso social hacia los
‘mis marginados, Afirmar sus raices como morava es la afirmacion de unza parte de si
misma, que le da fuerzas para seguir adelante en su COmpromiso con otros,

Para Esther. el descubrimiento de los cambios que ha atravesado el pucblo de
Dios en la historia, le da una herramienta para interpretar su propia historia y
realidad en su propio contexto territorial y temporal.

“Para mi, valorar las raices cristianas es reconocer el aporte que me ha brinda-

‘4o en mi conciencia como mujer y en la fortaleza en la reconstruceidn de mi
identidad. Descubrir que soy persona, descubrir mi historia y mis raices al
reconocer que el pueblo de Dios también tiene su propia historia. La espiritua-
lidad es cl auto-reconocimiento y la valorizaci6n de nuestras raices ancestrales,
la conciencia de quiénes somos a partir de nuestras historias y una cosmovision
propia en relacién con la Madre Tierra, con la naturaleza, en un determinado
territorio para fortalecer nuestro presente y encaminar nuestro futuro.”

Mi propia base espiritual radica cn la Iglesia Mctodista Unida. El metodismo
me ha dado una herencia rica doctrinal, que me ayuda a confrontar experiencias
diferentes de la espiritualidad con apertura y aceptacién. El ecumenismo tradicio-
nal metodista me permite ver otras expresiones religiosas cristianas como parte de
13 espiritualidad cristiana. Esto me prepard para trabajar entre pentecostales, lute-
12005, bautistas, catélicos y otros, sin sentir que cllos wyieran una teologia equi-
vocada por no scr la misma que la mia. A la vez, la experiencia de participar en
una denominacién con gran flexibilidad litirgica me ha ensefiado que la fe no
requiere una sola forma de expresi6n religiosa para ser “correcta”. A la vez que
1engo mis propias preferencias liwirgicas. mi tradicidn me ha preparado a aceplar
que otras personas pucden adorar a Dios de mancras distintas, pero muy importan-
1es para ellas ¢ igualmente vilidas que las mias.

Orra herencia que encuentro de valor entre mis rafces metodistas es 1a doctrina
de la gracia originaria, Esta doctrina afirma nuestra creencia de que. aunque Jesis
de Nazaret es la méxima expresién encarnada de Dios. el Espiritu Santo estd pre-
senle en toda creacion. Asi que lo sagrado puede manifestarse en otras culturas y
religiones fuera del cristianismo. La doctrina de la gracia originaria da la base
para afirmar la presencia de lo sagrado en toda la vida, y no solamente ¢n la forma
limitada de vida dominada por la fe cristiana.
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La insuficiencia de la espiritualidad cristiana tradicional

Sin embargo, aunque apreciamos nuestras tradiciones cristianas v les consig-
namos gran importancia en nuestras vidas y espiritualidades, lo que recibimos de
la iglesia no ha sido del todo adecuado, Cada una hemos experimentado la Sensa-
cion de |z inseficiencia de la espiritualidad cristiana tradicional. Elena, Esther y
Anastasia crecieron en familias donde coexistian pricticas cristianas y pricticas
indigenas. Para Silvia, ¢l encuentro con las religiones africanas llegé mas tarde,
no de su familia, sino “en un momento de necesidad como mujer y acompanada
por la afirmacién de su identidad negra”. Como parte de su acompanamiento pas-
toral en Baxia Fluminense. empez6 z asistir a las celebraciones del Candomblé
con la gente del barrio.

Elena observa que la Iglesia Morava es muy rica en sus tradiciones, pero muy
rigida en sus doctrinas, discriminando a cualquiera gue haga preguntas y que
busgue profundizar o introducir cambios. Anastasia reflexiona que, al llegar ¢l
momento de participar en su primera comunién. ella hizo preguntas acerca del
sentido de 1o que hacfa y no encontrd respuestas satisfactorias. Silvia, dentro del
contexto franciscano, busc6 alternativas misionales que tvieran sentido contextual,
pero atin hacia falta la afirmacién de su negritud y de su identidad como mujer.
Para ellas, las précticas rituales cristiznas no eran suficientes, Percibian quc algo
faltaba.

Cada una cxpresaba una aceptacion en la iglesia “a pesar de™ —a pesar de ser
mujer. de ser indigena, de ser negra. El “a pesar de” siempre expresaba una discri-
minacidn, con sus limitaciones para la participacién plena. Como compartid Ele-
na, que las mujeres estudiaran teologia era considerado “una pérdida de tiempo".
Para Anastasia y Silvia, en adicién a la exclusion de la mujer de la participacion
en el sacerdocio y las tomas de decisiones, no se presenté espacio catélico capaz
de responder a la identidad negra o indigena.

Quizds, la insuficiencia mas grande que encontramos en la fe cristiana se ubica
en la esfera de la sexualidad, Con las ensefianzas de las voces dominantes que
“tocar a una mujer” s ensuciarse, que Jas relaciones sexuales son un acto pecami-
noso perdonable sélo si es para procrear hijos y con la promocion de la castidad
como algo mas sagrado que la vida scxual activa, las iglesias estén haciendo dafio
a la auto-imagen de toda la humanidad v en especial de las mujeres. A csto s¢
agrega el silencio complice de la iglesia en los casos de violencia doméstica, la
confusién hasta en la Bibliz entre la sexualidad y la violencia sexual, el consejo
dado a las victimas de perdonar sin ¢l correspondiente [lamado a los culpables al
arrepentimiento y al cambio de conducta (la conversion expresada en hechos). No
es ninguna sorpresa que la iglesia carezca totalmente de una autoridad moral en ¢l
campo de Ia sexualidad, dejando al margen a todas las que buscan una voz sensata.

Para cada una, la autoafirmacién como mujer ha incluido la afirmacidn de su
propio cuerpo v de su sexualidad como partes integrales de su identidad. La afir-
macion de la sexualidad es vista como la afirmacién de una misma y de su identi-
dad como mujer. La superacidn de las tradiciones de lo pecaminoso de la sexuali-
dad ha facilitado una mayor afirmacién de si mismas, una mejor autoestima y la
posibilidad de autodefinirse en cuanto a su vida sexual. Sin embargo. esto no quiere
decir que se tiene que asumir una vida sexualmente activa, ni que sea necesario ser
madre para auto-afirmarse. Es, mds bicn, una afirmacién de que sus cuerpos y sus
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deseos sexuales son sanos, buenos y normales. Que la sexualidad activa, lejos de
Ser pecaminosa, es una de las expresiones mas profundas del placer y de la intimi-
dad humana. Que nosotras podemos escoger el expresar este aspecto de nuestra
identidad en contextos y maneras apropiados, sin sentirnos cargadas con un senti-
do de culpabilidad. La determinaci6n mutua de la sexualidad con su pareja, las
decisiones sobre la maternidad y paternidad y el disfrute del placer del cuerpo han
sido redefinidos como medios positivos de construccién de la intimidad con una
misma y con su pareja.

La integridad y las religiones tradicionales

Como mujeres, han tomado conciencia de las contradicciones que no solamen-
te enfrentan, sino que llevan adentro. Para cada una ha llegado ¢l tiempo de afir-
mar sus raices no-hispanas y sus pricticas de la espiritualidad no-cristiana. Esther
comenta que pasi por tres despertares: el papel de la fe en su vida, la afirmacién
de su identidad como indigena y la afirmacién de su identidad como mujer. Salié
de su pucblo y trabajé en los barrios pobres de Lima con mujeres de habla quechua,
Dice que alli “empecé a darme cucnta que no tenfa que sentirme mal por ser indi-
gena™. Al llegar a Costa Rica. cuando trata de buscar sus raices indigenas descu-
bre que “sé cémo rezar al Dios cristiano, pero no sé como dirigirme al Dios de mis
antepasados™, Para Esther, la prictica de tradiciones indigenas ha significado una
mancra de superar los dualismos de lz fe cristiana, de afirmar su identidad como
indigena y como mujer:

“La espiritualidad se relaciona con ¢l ¢ncuentro con una misma, redescubriendo
la riqueza de lo que fue negado, la riqueza de la vivencia individual desde
nuestra identidad cultural. los valores que nos formaron, 1a solidaridad; el res-
peto, el equilibrio, la relacién con la tierra y los seres humanos.

La espiritualidad no es algo acabado vy rigido, sino creativo. Busca la auto-
afirmacion individual y colectiva. Por tanto, sefialamos que la identidad no es
decir nuestro nombre o procedencia como simple identificacién. La identidad
significa expresar nuestras vivencias, compartir nucstras historias personales
y colectivas como proceso de autoafirmacion, para identificar c6mo vivir mi
“ser mujer indigena™ en una cultura patriarcal y occidentalizada que nicga las
diferencias.

Por eso nosotras como indigenas, primeramente partimos o cntendemos nuestra
vivencia espiritual desde la recuperacién o reconstruccion de nuestra historia
negada, desde el dolor histérico. La hacemos consciente en nuestro presente
pura asi entender nuestro presente v proyectarnos al futuro. La espiritualidad
desde la diversidad cultural sc enmarca desde la vivencia de cdmo vemos el
mundo desde la enschanza de nuestros antepasados, en vias de reconstruir el
equilibrio entre ¢l cosmos y el ser humano.

Esta bisqueda de equilibrio, que forma parte de la identidad indigena, ense-
fianza transmitida por nuestros ancestros, forma parte de la espiritualidad. Por
cso podemos decir que la espiritualidad no es algo acabado. sino que se renue-
vay es la busqueda plena de la realizacién humana, de nuestro entorno y el
respeto & la diversidad, que hacen el equilibrio de la belleza y la vida.



72  JANET MAY

La espiritualidad no es tnica 0 exclusiva “como la cristiana”. Existen espiri-
tualidades individuales y colectivas, y en clla radica la riqueza de la espiritua-
lidad, porque es diversa y pluricultural.”

Anastasia llego a la decisioén de abandonar Ia préictica de la fe cat6lica porque
ésta nunca tuvo significado para su vida. Para ella, 1a espiritualidad maya-kiché es
suficientemente rica. En su tradicion maya-kiché percibe una afirmacién de su
identidad y la expresion de la integridad de 1a vida. En un momento ¢n que tocabz
la marimba para una celebracion indigena del Dia de los Muertos, manifestd su
desco de ser sacerdotisa maya-kiché. Los ancianos dijeron que era posible para
una mujer, pero que pocas o asumieron a causa de otras responsabilidades, Un dia
llegd un anciano que le pidi6 que llevara una ofrenda a cierto lugar. Alli se cncon-
tré con unas quince mujeres y veinte varones de diferentes edades, todos en prepa-
raci6n para el sacerdocio. Cuando llegd el tiempo de comunicar a sus padres sobre
su decisién, su padre la aceptd, diciéndole que siguiera adelante, y que no dejara
que le apartaran, como hicieron con ¢é1. Anastasia reflexiona sobre la importancia
de Ja mujer dentro de la espiritalidad maya-Kiché:

“Hoy las mujeres mayas hacemos presencia desde los diferentes niveles que la
vida nos ofrcce sin perder csa visién del mundo y de la vida, la propia
cosmovisién maya, que cada dia se manifiesia y s¢ afirma. Hoy somos muchas
las mujcres que estamos cn el ejercicio de la espiritualidad, de ser guardianes
y guardianas, de ser guias de nuestro camino. Yo soy una joven que vivo la
esperanza de mis ancestros ¥ abuelos mayas que nos dijeron: “guardar la me-
moria y la historia de nuestros pueblos, darlo a conocer a los que 1o puedan ver
y vivir", Esa es mi misién hoy, alimentar esa luz, esa calma en nuestros cora-
zones. la quietud y la paz en nucstras tierras.”

Elena esta recién encontrando la afirmacion de sus raices indigenas. Observi
que ser afro-indigena es experimentar una doble discriminacién. Por un lado es
discriminada por los blancos & causa de su ncgritud. Por otro, ¢s discriminada por
los negros a causa de sus rafces indigenas. La internalizacion de estas discrimina-
ciones resulta en una autodiscriminacion que clla ha tenido que afrontar. Como
ella obscrva. los recursos para la superacién de 1a disciminacién internalizada
devienen de su familia:

“Tuve una estrecha relacién con mi bisabucla garifuna y las otras raices indi-
genas de mi familia, Mi mamid hizo lo posible para relacionarnos con estas
raices... Ahora, con los afios de estudio y lectura desde una nueva perspectiva,
por primera vez puedo afirmar que soy afro-indigena.”

Silvia participa en la fe cristiana y en las religiones afro-americanas comc
parie de su peregrinaje espiritual. Reflexionando sobre lo que clla encuentra en Iz
religion tradicional afro-brasilefia, nos relata:

“Me encuentro con mujeres y hombres en el espacio de lo sagrado. Oigo ¢
Diosa/Dios con voz también de mujer, Para esta Diosa/Dios mis descos no sot
pecado0; SON aspectos integranies e importantes de vida.
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Vida no es s6lo vida humana; es también naturaleza. Dependemos de ella; ella
nos alimenta, nos protege y nos cura, Al comicnzo esto me parecia medio mé-
gico; después llegué a entender que no. El problema es que nos separamos
mucho de la tierra, de los drboles, de las hierbas, de las flores, del propio aire
que respiramos, Olvidamos que ellos son parte de nosotros y que salud signifi-
ca también redescubrir y rehacer esta relacién. esta comunidn con el cosmos y
con el mundo creado. La naturaleza s también parte de Ia historia. Sus raices
son muy largas, y florecen aqui, En la naturaleza Dios estd también presente.
La naturaleza guarda encrgia: alld esté Dios/Diosa.”

Esther, Elena y Silvia han incorporado en sus vidas Jas tradiciones cristianas y
las de sus antepasados. Para ellas, la participacién en las religiones tradicionales
ademds de la fe cristiana, no cs vista como un sincretismo ni como un dualismo en
sus vidas. No es un sincretismo porque la religién tradicional no es algo que se
agrega & la fe cristiana. ni la fe cristiana algo gue se combina con lo tradicional,
Pero tampoco es un dualismo. No perciben la necesidad de renunciar a una en el
momento de celebrar la otra, ni de mantenerlas totalmente divididas en su vida.
Las dos pricticas ticnen una relacién complementaria: facilitar la integracion de
la identidad como persona de una cultura antiguz que vive en un mundo dominado
por la fe cristiana.

Espiritualidad y solidaridad

Aqui, en San José, Esther y Anastasia forman parte del Consejo Nacional de
Mujeres Indigenas, organizacidn que trabaja a favor de los derechos de las indige-
nas en las esferas politica. econdmica y cultural. Para cllas, el trabajo con mujeres
de distintos grupos indigenas es una afirmacién de la cultura y de la espiritualidad
ndfgenas, desde la identidad de mujer. Segiin Anastasia:

“Somos muchos entre hombres y mujeres, que tenemos la misién de velar
por todo lo gue nos rodea. Quizis mi propia experiencia es diferente a otros
hermanos de mi pueblo, ya que mi formacién se esté realizando fuera de mi
comunidad natal (por vivir en Costa Rica), pero es grande y hermosa la expe-
riencia.

Es doble el trabajo que nos corresponde como mujeres. Es doble nuestro apor-
te como mujeres. Es doble nuestro sufrimiento como mujeres. Nuestro hori-
zonte estd por llegar, porque ain vemos brillar el sol y la luna, porque aiin se¢
escuchan nuestra palabra y nuestras voces, y cada vez mds hacemos mayor
presencia en diferentes campos.™

Elena encucntra una de las mds profundas expresiones de la espiritualidad en
la enfermerfa, cn el servicio a los nccesitados,

“De los doce afios de préictica en enfermerfa, pasé siete sirviendo en las comuni-
dades mds necesitadas. No sélo es enfermeria, porque en las visitas domicilia-
rias se comparte con los otros ¢l quchacer diario, corriendo riesgos a caballo, en
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botes. durmiendo en cabafas improvisadas. Y hoy reconozco gue esto brinda
gran satisfaccion y ticne gran sentido espiritual, Entonces, me parece que parte
de la espiritualidad es ¢l ayudar a otros.”

Silvia, al terminar sus estudios en Costa Rica. tiene ¢l compromiso de regresar
4 Brasil. Alli sigue trabajando en ¢l ISER (Instituto Superior de Enscianza de la
Religi6n) y en ¢l Barrio Fluminense, aplicando sus nuevos conocimientos en la
docencia y trabajo comunal. Para ella. ademds de la identidad como negra y mu-
jer, la solidaridad es uno de los ejes principales de la espiritualidad, la cuil 1a ha
impulsado desde su mificz y lo sigue haciendo.

Mi propio peregrinaje espiritual como extranjera ha dado dos giros. Uno es el
aprender de las tradiciones que me rodean, no para injertarlas en la fe cristiana,
sino para apreciarlas por lo que son —expresiones tan vélidas como el cristianis-
mo del encuentro humano con lo sagrado, para las personas gue devienen de estas
wradiciones. Otro camino de mi peregrinaje ha sido Ia pinturi. Mediante la pintura
elaboro una teoria de género, un andlisis social, la afirmacion y la denuncia, la
solidaridad con las oprimida, ¢n fin, la espiritualidad visual.

Conclusion

Los caminos hacia una espiritualidad integral varian mucho cn su expresidn
individual especifica, pero hay consenso entre todas sobre el significado de lu
espiritualidad. Para todas, la espiritualidad es una expresion fundamental de 12
identidad como mujer, como miembro de un grupo cultural especifico, y de una
comunidad, en los que experimentan la aceptacién. La espiritualidad es mds am-
plia que la experiencia cristiana. Y, la espiritualidad. aunque incluye el proceso de
autoafirmacién y autodescubrimiento, Se eXpresa mediante la solidaridad.

Parz Anastasia, la espiritualidad es “compartir, respetar, buscar ¢l equilibrio ¥
la armonia. Es la columna vertcbral de todo cuanto existe™. Para Elena “no es ser
religioso... s ser pueblo™. Esther define la espiritualidad como “¢l fortalecimiento
de la identidad de uno con otros seres humanos y la naturaleza”. Silvia resume la
expericncia de todas en sus caminos Tespectivos:

“Ser negra y ser mujer fue un descubrimiento que hasta los dias de hoy vivo
como un proceso de encuentro y construccion de identidad. Digo “proceso”
por no ser algo hecho, acabado. Es mis dindmico, porque constantemenic me
desaffa a dar pasos, a tcner nuevas experiencias, Ser mujer negra ¢s und buis-
queda de realizacién personal. de felicidad, ademds de un proyecto politico, de
construccién social,

La segunda expericncia que apuntaba cra el encuentro con elfla Dios/a de
los/las pobres. Se da inicialmente en el interior de las comunidades cristia-
nas populares...

Estas dos experiencias me llevan al reconocimiento de la revelacidn de Dios/a
en la historia de mi pueblo. Este “descubrimiento-susto” va creando en mi una
apertura a maravillarme, indignarme y comprometerme siempre con los dis-
tintos rostros en que voy conocicndo a Dios/a. Es una actitud permanente de




EXTRANJERAS: UN DIALOGO MULTICULTURAL 75

contemplacién que desemboca en una ética, un compromiso con la lucha por
el respeto 2 las diferencias (no sélo religiosas sino también étnico-culturales,
de género, de opciones sexuales y otras), y por el derecho de vida y expresion
de los grupos marginados."

Eva, Raquel, Sara, Agar, Rut, Noemi, y Jezabel. No son las tinicas mujeres
de la Biblia que caminaron por tierras extrafias, Silvia, Esther. Anastasia, Elena
¥ Yo somos solamente unas pocas de las millones de mujeres que hoy también
son peregrinas en otros pucblos. Nuestras experiencias no son suficientes para
que hablemos en nombre del resto, Pero, son testimonios de la lucha por la auto-
definicién, 12 auto-afirmacién y la bisqueda de una espiritualidad que sostienc
el peregrinaje. tejiendo en medio de todo. comunidades de apoyo para otras
muchas,

NOTAS

L. Todas las citas de este articulo vienen de la conversacion inicial del grupo, de
entrevistas individuales y de apuntes de cada una, micntras desarrollamos el
manuscrito.

2. Desafortunadamente, esto me fue contado hace tantos afos que ya no me acuerdo
de las circunstancias. ni de la amiga especifica que me lo dijo. Obviamente, era
dentro del contexto boliviano, donde trabajé desde 1973 hasta 1985, Creo que la
fuente es Antonia de Poma, una mujer aymard oriunda de Ancoraimes.
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Después de cinco siglos de mezclas,
/,quiénes somos?
Caminando con los pies de nuestra abuela morena

MARY JUDITH RESS

Pertenezco a un colectivo de mujeres en Chile que durante los dltimos tres
anos ha intentado tejer una red de latinoamericanas interesadas en 1eologia fe-
minista, espiritualidad y ecofeminismo. Ademis de una publicacion trimestral
llamada Con-spirando, realizamos rituales femeninos creando nuestro propie
espacio y tiempo sagrados y compartiendo nuestra experiencia de lo sagrado en
nucstra vida.

Durante un reciente ritual en honor a nuestras numerosas antepasadas desco-
nocidas, sc nos pidi6 que “retrocediéramos” a través de la historia y nos imagind-
ramos primero caminando con los pies de nuestra madre, abuela, bisabuclz, y asi
sucesivamente a través de las gencraciones. Debfamos ver a cada una en su propio
paisaje, remontdndonos 2 quinientos, seiscientos, setecientos ¢ incluso mil afos
atrds. De pronto me encontré eptre campesinos pobres en la pedregosa colina de
Connemara al oeste de Irlanda. Una misionera luterana se vefa envuclta en pieles
de animales alrededor del fuego en las estepas de lo que hoy es Suecia. Pero todas
las mujeres chilenas expresaron gran confusién al llegar a sus abuelas y a lo que
las rodeaba: jestaban en Espafia o agui en Chile? E incluso mis atrds: jeran
mapuches, aymards o parte de la extinguida tribu ona que alguna vez recorri6 la
enorme Patagonia? Si bien tenfan cierta claridad respecto a sus raices curopeas, su
linaje indigena era borroso.

En 1992, el tema de la identidad latinoamericana —siempre latente bajo la
superficie— estallé como resultado de la fanfarria que roded la celebracion de los
quinientos afios del “descubrimiento™ de América por Colén. El colectiva Con-
spirando también lidi6 con la pregunta: jquiénes son las mujercs latinpamerica-
nas —después de guinientos afios de resistir, adaptarnos y acomodarnos a conti-
nuas olas de invasiones extranjeras?

Una respuesta parcial es que somos una mezcla —europea y nativa; y una mezcla
de mezclas—, hombres espafioles, portugueses, alemanes, ingleses e irlandeses
(que llegaron solos. sin mujeres de su propia cultura) con mujeres mapuches,
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aymards. quechuas, mayas, aztecas: esclavos chinos y africanos con mujeres de la
primera mezcla. Ni blancos ni negros, ni indigenas, SOomos una nueva razd. una
nueva sintesis.

Si bien ¢l término “nueva sintesis” puede sonar optimista, la unién universal-
mente violenta de hombres curopeos con mujeres nativas ha dejado profundas
cicatrices en la psique latinoamericana. La antropéloga chilena Sonia Montecino
dice: “El nacimicnto mismo del mestizo ocurre dentro de un ritual de sexo y guerra,
La mujer nativa, prisionera de las definiciones de su cultura, estd conectada con la
ticrra y la naturaleza y recibe los mensajes de la masculinidad mediante la inva-
sién: asi, un pucblo mezclado, dualista, comienza a poblar un nuevo territorio
modelado segiin el dominio espaiiol”’.

Montecino sostiene que si de esta unién nace un vardn, jamds conocerd 2 su
padre como un modelo de rol: su progenitor serd siempre genérico, nunca un hom-
bre especifico. Jamés serd aceptado por la familia de su padre debido a su sangre
indigena. Asi, la Gnica relaci6n concreta serd con su madre como hijo; su concepto
de padre cs aquel de alguien que s6lo realiza el acto de ayudar a concebir un hijo.
Si nace una nifia, imitard a su madre, una mujer sacrificada que trabaja duro, que
manticne y protege a sus hijos ilegitimos, pero que también es solitaria y autosu-
ficiente. Su rol se definird como “madre", reproductora y sustentadora de la vida.
L4 nifia mestiza aprenderd a relacionarse con los hombres como una madre con su
hijo. més que con una pareja sexual adulta.

“El evento mas significativo de estos quinicntos afios es el nacimicnto de qui-
nientos millones de latinoamericanos™, dice el novelista brasilefio Dicgo Ribeiro.
“Pero para que nosotros naciéramos, mataron a miles de personas que tenfan sus
propios lenguajes y culturas; exterminaron al menos tres grandes civilizaciones
(los imperios inca y azteca y las comunidades dc la cuenca del Amazona)”.

“Somos hijos desleales que, al ser rechazados por nuestros padres por ser ‘im-
puros’, nunca nos hemos identificado con la raza de nuestras madres”, dice Ribeiro,
que ain mds que la conguista espafiola, lamenta que los mestizos hayan sido los
opresores mis temidos y odiados por los actuales pucblos nativos de Latinoamérica.
“Modelados por manos y voluntades ajenas y luego remodelados por nosotros
mismos. pero ahora con la conciencia de pueblos colonizados, fuimos modelados
para no existir, para no parccer ni reconocer 1o que realmente somos. Esta es la
fuente de nuestra continua bisqueda de identidad como pueblo ambiguo; ya no
somos pueblos nativos, pero tampoco curopeos. Sin embargo, atin no podemos
aceptarnos con orgullo como el nuevo pueblo que somos™,

Al reconocer nuestras mezclas, nuestro mestizaje, “;cudl serfa mi responsabi-
lidad con mis antepasadas, con mis abuelas blancas y morenas?”, pregunté Elena
Aguila, una de las fundadoras de Con- -spirando. “*Soy una mujer de ambos mun-
dos: me nicgo a rechazar uno y adoptar el otro. Siento la urgente necesidad de
dialogar con las voces de todas mis abuelas™.

Luego, Elena pregunta por qué tantas mujeres latinoamericanas ignoran las
raices indigenas de la mezcla a favor de las raices curopeas blancas. Su respucsta:
“Porque ‘blanco’ es sinénimo de ‘poder’ —econdémico, politico y cultural. Por
ejemplo. poder para formular interrogantes teolégicas y sugerir respucstas, poder
para definir lo santo 2 su propia imagen y semejanza, poder para institucionalizar
précticas religiosas, poder para establecer mitos y rituales de una cultura”. Por
otro lado. nativo ha significado opresidn, pobreza y vida abnegada. (Es innegable
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que en Latinoamérica la mayor pobreza estd en las comunidades indigenas exis-
tentes). Ella desafia a las mujeres latinoamericanas a redescubrir el poder de 1a
mezcla, a dejar de negar “la pluralidad escrita en nuestro rostro, a reivindicar las
arrugas y cicatrices de la abuela morena porque ¢quién sabe qué sabiduria, pode-
res y secretos ocultos se conservan ahi?'™.

Recogimos el desafio de Elena e invitamos a nuestra red a recuperar nuestro
legado indigena. Como mujeres mestizas, reconocemos que las cosmovisiones de
nuestras antepasadas mapuches, aymards o mayas tifien profundamente nuestra
emergente espiritualidad y teologia. Al mismo tiempo, como feministas. rechaza-
mos los “movimientos indigenistas™ que predicen un tipo de catdstrofe que pondri
al mundo de cabeza, restaurando el antiguo régimen (la época de Pachakuti para
los aymards: la época de Wedawun mapu para los mapuches). Nuestras investiga-
ciones y experiencia nos llevan a concluir que, si bien ecolGgicamente mds sensi-
bles ¢ igualitarias que la socicdad occidental, las sociedades indigenas no son ¢l
“paraiso perdido”. Algunas, como los imperios azteca ¢ inca, degeneraron en un
periodo de guerra, expansion y jerarquias rigidas cuando llegaron los esparioles.
Mientras las mujeres eran veneradas y las deidades eran masculinas y femeninas,
los hombres eran los gobernantes. Atin mas desconcertantes son los mitos del ori-
gen de pueblos tribales como los ona (selk’nam) del sur de Argentina y Chile, los
sherenté y chamacoco de Brasil y los toba de la region del Chaco en Argentina,
Bolivia y Paraguay. En estas historias. cn todos los casos, las mujeres alguna vez
gobernaron o estuvieron “arriba, en el cielo™, pero debieron ser sometidas por los
hombres; Ja mujer debi6 ser sacrificada para que continuara la reproduccién de la
especie. (En el caso de los ona y de los toba, las mujeres posefan una vagina
dentata que “se comia” el miembro masculino)®,

No, no tenemos el deseo romdntico de “regresar”. Pero ésta es una época de
grandes cambios de paradigmas y se necesita una nueva sinlesis, nuevas energias,
simbolos e iniciativas. Y asi, volvemos a nuestras abuelas morenas. ;Qué pode-
mos aprender de cllas? ;Qué susurran sus voces acerca de lo sagrado de nuestros
origenes y destino? Recién estamos comenzando a descifrar los secretos ocuitos
cn las arrugas del rostro de sus hijas. Quizds una pregunta aiin mds crucial sea:
(como desafiardn y modelardn nuestro cristianismo cstas antiguas creencias, re-
primidas por tanto tiempo como paganismo por las familias de nuestras abuclas
europeas?

Debido a que la base de nuestro colectivo es Chile, estamos més familiarizadas
con cl pueblo mapuche. Sin cmbargo, también nos atra¢ cl pueblo aymard del
norte de Chile, Bolivia y Perd, lugares que, segiin nuestras entrafias, algunas de
nuestras abuclas recorrieron alguna vez,

Raices mapuches

En Chile aun hay cerca de medio millén de mapuches que viven en unas dos
mil comunidades rurales en ciudades como Temuco, Valdivia y Santiago —consti-
tuyendo uno de los grupos éinicos mds grandes existentes en América.

Para el afuerino (Auinca —agquel que viene a matar y a robar. cuya palabra no
vale nada), los mapuches son un pueblo arisco, estoico y guerrero que los espafiolcs
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jamas pudieron conquistar. Pero al acercarse a este “pucblo (che) de la tierra
(mapu)”, s¢ evidencia que esta cultura estd apegada a la tierra. “Toda mi fe des-
cansa cn la tierra”, nos dijo una mujer mapuche durante un ritual de imdgenes
sagradas. “La tierra sicmpre es fiel, ddndonos sus frutos a través del afio. Es 1a
tnica constante de mi vida en la que puedo confiar”,

“Somos ¢l suedo de la tierra”, dice Leonel Lienlaf. un joven poeta mapuche.
“Ella nos suefia, al igual como en otros planctas habré seres que son el suefio de
ese planeta —y ellos también serdn maravillosos. En realidad, ¢l universo es una
comunién de suefios™. Los suefios tienen gran significado en la cosmologia
mapuche; clarifican, orientan y sirven de puente entre la comunidad y ¢l mundo
de los espiritus. A través de los suenos, los mapuches comprenden cémo partici-
parén en el escenario amplio del universo.

La machi, o figura chaménica mapuche, es invecada a su vocacién a través de
un suefio o vision. Es un llamado al cual no se puede negar, y aunque cualquiera
puede scr llamado, con mas frecuencia es una mujer. En el caso de los hombres, 1a
homosexualidad o discapacidad fisica los disponen para ser machis. La machi s
¢l vinculo entre la comunidad mapuche local y lo Divino; clla debe comunicarse
con el mundo de los espiritus y proteger a su pueblo de fucrzas dafinas que provo-
can enfermedades y desastres. Es una sanadora y sc espera que tenga gran conoci-
miento de plantas medicinales; interpreta los suefios y da conscjos recibidos del
mundo de los espiritus. Parada sobre ¢l rewe, tronco de un 4rbol que sirve de altar,
y golpeando el kultrin, tambor mapuche, la machi canta, baila y reza 2 los antepa-
sados. a los antiguos, para gue bendigan a Ja comunidad. (Cuando un mapuche
mucre, €l o ella se convierte en antepasado, un intercesor que periédicamente re-
gresa dando importantes mensajes a través de los suefios. A menudo los antepasa-
dos se tornan visibles como dguilas, halcones, mariposas y aves sorprendentemente
hermosas)’.

El punto culminante de la vida religiosa mapuche es el Nguillatin, que se ce-
lebra una vez al afo cn planicies abiertas. Durante tres dias, toda la comunidad
baila en torno al rewe al son del kultriin, convencida que Ngenechén escuchari las
peticiones del pueblo. En ningunz ocasién los mapuches son mis pueblo que du-
rante ¢l Newillanin, donde sc palpa la energia colectiva. Hay una profunda percep-
cién de ser parte del Universo y de la interconexién de todas las cosas; de ser una
vibracién que forma parte del gran ritmo de la vida.

Para ¢l mapuche, la divinidad, Ngenechén, es Padre y Madre. Hay una segunda
pareja en ¢l pantedn, su hijo ¢ hija. Todo se considera en pares: “;No tenemos
#caso dos manos para trabajar y dos pies para caminar?”, sefiala la explicacién.
Ademds, toda existencia estd marcada por opuestos: luz y oscuridad, materia y
espiritu, etc. Pero esta polaridad es complementaria y tiende al equilibrio. El rewe
sagrado, drbol de la vida, es un mapa vertical de la cosmologia mapuche. La machi
escala los siete nichos tallados en el tronco que representan las diferentes zonas
de los infiernos y los ciclos mapuches, hasta llegar a la cima, al altar. donde vive
Ngenechén, el Antiguo de los Dfas. En este dltimo cielo, Madre y Padre Antiguos,
Hombre Joven y Mujer Joven, son Uno. El Uno que es vicjo y joven, masculino y
femenino®.

Segun la cosmologia mapuche, el tiempo es ciclico. Hay dos grandes estacio-
nes: wukan, €poca del florecimiento de la tierra: y puken, época del descanso de la
tierra, del suefio. El mapuche sigue la direccion de la tierra, trabajando durante el
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periodo de plantacion y cosecha; descansando en invierno, cuando la tierra des-
cansa —tiempo de contemplar y sofiar. El sistema huinca no comprende este rit-
mo y llama flojo al mapuche. Pero para el “pucblo de la tierra™ no seria correcto
guardar para el futuro cuando se tiene lo necesario. Los lideres mapuches critican
con fuerza a los huincas por abandonar la ley de reciprocidad: “inventaron el di-
nero porque no quieren pagarle a la tierra en especies”, dice Leonel, “Si usas Ia
madera de un drbol, debes plantar otro —no pagar con dinero, que es un mero
papel sin valor™.

Para este “pueblo de la tierra”, todo lo que le ocurra a la tierra, también le ocurri-
ri a su gente. Todo habitante de la tierra, pasado y presente, compartird ¢l mismo
destino. Por eso los mapuches estdn a la vanguardia del movimiento para salvar los
bosques antiguos de Chile. Los bosques nativos de araucarias en el sur de Chile son
tierra sagrada, la matriz de los mapuches. Cada drbol es un altar, una aniena que une
tierra y cielo; algunos tienen cincuenta metros de altura y més de dos mil afios de
antigiiedad. El hecho de que estos drboles estén siendo talados por compaiiias
trasnacionales y convertidos en chips para papel de computadoras o en papel mone-
da es esencialmente la muerte de la especie para los mapuches: “Cuando hayan
cortado el dltimo 4rbol y contaminado el dltimo rio. cuando ya no queden peces,
s6lo entonces los humanos se dardn cuenta que no pueden comer dinero”, s¢ lamenia
Ernesto Meliti de Quinquén, “Pedimos que nos devuelvan las tierras de nuestros
antepasados. No pueden seguir contando la araucaria —jes nuestra madre!™".

El poeta mapuche Leonel Lienlaf 1lama “autopetrificacion” al sistema que mata
los bosques por dinero. La primera vez que vino a Santiago y vio que la ciudad
estaba cubicrta con una nube de smog de gases venenosos, dijo que la Gnica solu-
¢i6n era tapar la ciudad con un techo de cemento del mismo grosor que el de las
calles, convirtiendo el lugar en un inmenso sandwich lleno de seres humanos. “Pue-
de servir de monumento para los peligros del progreso”, dijo, agregando que a
cualquier lugar que vayan, personas como las del sandwich contaminardn su am-
biente.

Leonel también dice que a pesar de que si a la mayoria de los mapuches sc les
pregunta, dirdn que oficialmente son cat6licos bautizados, pero las dos cosmo-
visiones son incompatibles. La crecncia mapuche se basa en la ticrra; no necesitan
iglesias, ni un dios personal, ni revelacién fuera de aquella que proviene de los
suefios. Jesucristo, acerca de quien los mapuches no saben mucho fuera de que
muriG y se fue al ciclo, se considera una importante figura histérica. Pero al lado
de una antigua araucaria, Cristo y su mensaje parccen demasiado recientes”.

En Santiago, un creciente nimero de mapuches jévenes, mds urbanos, se estin
integrando a la iglesia pentecostal. “Mi madre era machi y cuando nos vinimos a
la ciudad, el dinico lugar donde ella sentia que ain podia ejercer su llamado cra ¢n
nuestra comunidad pentecostal”, dice Gloria. que actualmente estudia mapudungun,
cl lenguaje mapuche, en un esfuerzo por recuperar sus Taices.

~Al sacerdote le decimos gque somos catélicos, para que no nos moleste™, dice
Juana Calfunao, lider del movimicnto mapuche Ad Mapu. “Vienen a evangelizarnos
—desde hace quinientos afios! Cudndo entenderdn que tenemos nuestras propias
creencias y practicas religiosas, nuestro propio Dios, nuestros propios lugares sa-
grados”.

Juana asistia a una fiesta de fin de afio en Santiago donde un grupo de mujeres
de barriadas pobres dramatizaba un ritual mapuche de afio nuevo. Estas mujeres
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—<Cuya mayoria ignoraba si tenia ancestros mapuches— cstén buscando sus raices
y en ¢l proceso han encontrado elementos muy nutritivos. Reverencia por la tierra,
la divinidad en pares (masculino/femenino: viejo/joven), el rol de la machi, per-
mitiendo a las mujeres mediar con lo sagrado —todo esto es muy atractivo. “;Pero
¢sto no entra en conflicto con sus creencias catélicas?”, les pregunté, “No, ¢n
realidad no. Después de todo. soy catolica pero a mi manera",

Raices aymards

Algunas mujeres del colectivo Con-spirando vienen del norte de Chile. Mar-
cado por el gran desierto de Atacama v los rugosos picos de los Andes, este pais
trabaja ¢l cobre, su principal producto de exportacion, Desde ¢l auge de las minas
de salitre, esta regidn ticne una orgullosa historia de militancia sindical. Muchos
chilenos tienen abuelos. padres. tias y tios que vivieron y trabajaron en campa-
mentos mineros. Algunos de estos parientes llegaron de los poblados aymards del
altiplano andino en busca de trabzjo.

Como la de otros pucblos nativos, la espiritualidad de los aymards est@ marca-
da por el entorno. La majestuosa cadena montafiosa coronada de nieve cobijando
la vasta meseta del altiplano estéd profundamente encarnada en la psique aymard,
El distante ¢ inescrutable Dios creador, Viracocha, reside lejos en los ciclos, mds
alld de las montanas. Las propias montanas son antcpasados, congelados por ¢l
tiempo. /a1, el dios inca del sol, es pareja de Quilla, la diosa luna.

Pero lo que més nos intereso es la constante reverencia del mundo andino por
la Pachamama. ; Es ella la antiguz Diosa Madre? (Es ¢lla ¢l principio femenino, la
madre tierra, la contraparte de un dios padre?

*La Pachamama no es una persona, es la vida misma, la fuente de la vida", nos
dice Diego Irarrdzaval, Diego, sacerdote chileno y respetado teélogo de la libera-
¢ibn, ha vivido y trabajado con los aymards desde 1981, “Pacha significa todo
espacio y ticmpo vivo; Mama significa mujer, pero con una familia. Entonces, la
Pachamama contiene todo lo que existe. Somos parte de ella y nuestra relacion
con ellz lo abarca todo, porgue es tan ilimitada como la vida misma, es bondad
pura y misterio indescriptible. Y debido a su bondad, los aymards estdn llamados
# vivenciar la vida como bondad. Porque ella los nutre, ¢llos deben también nu-
trirla a clla, en reciprocidad; hay que devolver lo gue se ha recibido, asi tradicio-
nalmente los aymards dan ¢l primer sorbo o bocado a la Pachamama. Provicnen
de ella y regresan a ella coando mueren. Asi, su respuesta es de gratitud, Poreso la
fiesta es tan importante para los aymarés: las celebraciones de agradecimiento por
Ia vida son su experiencia religiosa mas profunda”, dice Trarrizaval.

La Pachamama se puede comprender como la tierra. que es un espacio fisico,
social y espirituzl. El pueblo aymard se ve a si mismo como residente temporal de la
tierra, pero también como su fruto. En términos de tiempo, la Pachamama es el
presente, pero también se relaciona con el pasado a través de los antecesores que
ahora descansan dentro de clla. Por ejemplo, es muy importante que padres y abue-
los sean enterrados en sus propios terrenos. Los muertos estin muy presentes como
protectores que bendecirdn las cosechas si son tratados bien. (El 1 y 2 de noviembre.
Fiesta de Todos los Santos y Todas las Almas, y comienzo del periodo de plantacidn,
ios aymards llevan a los mucertos sus alimentos preferidos a sus tumbas). Hay una
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enorme resistencia a vender esos campos porque sostienen el futuro de 1as personas;
de hecho, un aymari sin tierras pierde algo fundamental como persona®,

En nuestras conversaciones con Irarrdzaval v otros religiosos que han vivido
en los Andes durante afios, nos dijeron una y otra vez que la clave para compren-
der la espiritualidad aymard es la interconexion de toda vida. Por ejemplo, cuando
alguien se enferma, los aymaris piensan que de alguna manera se ha roto la armo-
nia de la vida y se necesita reconciliacion, El curandero/a, o sanador, estéd a cargo
de la salud espiritual, psicolégica y fisica de la comunidad. Al igual que la machi
mapuche, los aymarés creen que el sanador es elegido por Dios, quien le ha dado
una sabiduria especial que se debe usar en beneficio del pueblo, Los sanadores a
menudo tratan de encontrar el origen de una enfermedad mediante un trance indu-
cido al masticar hojas de coca o tomando otras hierbas alucindgenas. Para sanarse,
el paciente debe tener fe en el sanador.

Las mujeres desempenan roles claves en Ia sociedad aymard, Son las matronas
gue reciben a los recién nacidos y los presentan a la Pachamama. Las mujeres dan
a luz en cuclillas, de modo que el bebé cae a la tierra y es recibido por ella. Son las
intermediarias en los marmmonios. Acompafan a la familia en el momento de la
muerte de un ser querido. Durante siglos han sido las curanderas; consejeras, Iide-
res politicas locales y sacerdotisas del pueblo. Sin embargo, adn hay desigualda-
des entre los sexos, admite Irarrdzaval. “Discuto con otros te6logos sobre esto,
pero aun cuando hay mayor complementariedad, existen sutiles manifestaciones
gue no llamarfa precisamente machismo, sino cierto orden jerdrquico que ubica a
los hombres en primer lugar™,

Para Irarrdzaval, los pucblos indigenas pucden ofrecer a la sociedad moderna
nuevas formas de organizacion politica que combinan respeto por la autoridad con
consenso y co-responsabilidad, nuevas formas de organizacién econémica basa-
das en la reciprocidad, nuevas formas de disfrutar y celebrar la vida.

Las mujeres que participan en los talleres y rituales de Con-spirando incorpo-
ran cercmonias en tormo a la Pachamama a su vida cotidiana: antes de beber un
vaso de vino, el primer sorbo es para la Pachamama; la basura orgdnica “regresa”
a la Pachamama como abono; en momentos de compromiso solemne, ponen su
mano en la tierra y dan su palabra “por la Pachamama".

Relativizando el cristianismo

(Qué hacemos con esto en términos teoldgicos? Es mucho més gue el sincretismo
de adaptar clementos de creencias y practicas mapuches o aymards en el cristianis-
mo, o viceversa. Energias ignoradas durante mucho tiempo estin sacando a luz esa
oculta habilidad y deseo de las mujeres de conectarse con lo sagrado, de redefinir
ética y espiritualidad segln su propia experiencia. Y no ¢s ningin secreto que estas
cnergias estdn emergiendo precisamente en un momento cn que crece la indiferen-
cia al catolicismo y se desgasta la autoridad de esa iglesia. incuestionable en Améri-
ca Latina durante casi cinco siglos, debido 2 un mayor acceso a la informacién y
educacion de los sectores incluso mds pobres de la sociedad.

La tedloga feminista brasilefia Ivone Gebara senala que para permanecer sano,
debemos relativizar el eristianismo, considerdndolo “sélo UNA experiencia de c6mo
los seres humanos explican el Misterio Divino™. Gebara dice que el “movimiento
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de Jesds" ofrece una respuesta a la bisqueda de sentido de la humanidad, pero es
s6lo una respuesta, no LA respuesta. Insiste en que es solamente una pequena
clave. “Y aun cuando pudiéramos reunir todas las claves, todas las respuestas,
seriamos incapaces de imaginar ¢l Misterio en que vivimos™ ',

Nuestra abuela blanca ha tenido la palabra definitiva acerca de quiénes somos
por demasiado tiempo. Es hora de escuchar a nuestra abuela morena —sin recha-
Zar 4 nuestras otras antecesoras. Aquf en Santiago, en Con-spirando, nos atrac
realizar rituales bajo los drboles —incluso en invierno, cuando nos convertimos
cn “sandwich” de una nube cubierta de gas venenoso. Nos sentimos impulsadas a
bailar y cantar 2l compis del tambor mientras tratamos de captar los ritmos de la
tierra —la Pachamama— en nuestro propio cuerpo. Nos sentimos atraidas por las
machis y curanderas modernas que caminan por las calles, vicjas tias y abuelas
que nos dicen qué hacer con ¢l asma de los nifios o con nuestras propias dolencias
—Ilo que parece ser un bilsamo para el espiritu y el cuerpo. El sentido de interco-
nexion presente en las tradiciones mapuche y aymard, de la necesidad de devolver
& la ticrra lo que tomamos de ella, nos suena tan verdadero que ansiamos ponerlo
en prictica. Percibimos que las raices de nuestra actual crisis ecolégica se basan
en nuestro olvido de la reciprocidad que nosotros, “el pueblo contemporéineo de la
tierra” debe a la Pachamama.

Recién comenzamos este proceso de recuperar nuestros origenes. de caminar
con los pies de nuestra abucla morena. Una perspectiva ecofeminista de nuestro
pasado indigena debe cuidarse de caer en las fantasias del Paraiso Perdido, de los
estercotipos simplistas que tienden a rodear a las culturas nativas, Es tanto lo que
s¢ ha perdido: ;c6mo desciframos las escasas imdgencs, paisajes, artefactos que
aiin perduran? ;Como extraemos la verdad de las leyendas en mitos transmitidos
por fuentes de segunda/tercera mano, siempre patriarcales? ;Como respondemos
al doble desafio de no sobre-idealizar nuestro pasado indigena y no descartarlo
como “salvaje”? ; Como aceptar sencillamente a estas antepasadas como parte de
nosotras mismas? O, como dice Elena Aguila, *;Cémo dejar gue estas antiguas
mujeres que nos habitan hablen a través de nuestro cuerpo. de nuestra vida?”

Mujeres de otros lugares de América Latina también estin comprometidas en
recuperar la sabiduria de sus abuelas morenas. Rebecca Scherkenbach, una monja
que ha vivido en Peri durante treinta afios, trabaja en una pequena comunidad
quechua de Jesds en los Andes nortinos. Micntras aprendia callua, una antigua
forma de tejer, con Rosa Montencgro Chivez, Rebecca se dio cuenta que el disefio
de figuras que representan varios titulos marianos era realmente mucho mds anti-
guo, Los titulos marianos “Madre de Dios”, “Espejo de Justicia” y “Trono de Sa-
biduria™ aparecian en quechua como Awiuma, o “Madre del Agua”, un saludo que
data de antes del cristianismo. “Causa de Nuestra Alegr{a”, “Nave Espiritual” y
“Rosa Mistica” era Waira Ticca, o “Flor Sagrada”. “Puerta del Cielo™, “Estrella de
la Manana™ y “Reina de la Paz” era Casca-Lucero, o “Estrella de la Maiiana™",

En Venezuela, la historiadora y te6loga feminista Gladys Parentelli estd estu-
diando la leyenda de Maria Lionza, la figura de culto popular més reverenciada
por millones de pobres. Una estatua colosal de esta antigua diosa, a horcajadas
sobre un ledn prehistérico y sujetando una gran pelvis sobre su cabeza, detiene ¢l
tréfico de las principales carreteras de Caracas. ;Quién es ella? ;Qué representa?
¢Qué atraccion ejerce sobre miles de venezolanos que percgrinan a su altar en las
montafas de Sorte cada afio? “Ella cs ¢l poder terrestre de América; es la Madre
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Naturaleza y ha existido desde los inicios del continente americano”, escribe
Parentelli®.

Mujeres de Guatemala estdn recuperando las ensefianzas de su libro sagrado,
Popol Vuh, y muestran que la antigua visién maya de 1a unidad de todas las cosas
puede ofrecer soluciones para salvar el planeta™. Mujeres mexicanas estin medi-
tando sobre los secretos de la diosa de la luna, Coyolxauhqui, recientemente des-
enterrada (1978)*. Otras estdn examinando la relacién entre Nuestra Scrora de
Guadalupe y Tonanizin, la diosa azicca creadora, sobre cuyo templo se construyd
el altar de Guadalupe®. Y aun otras mujeres mexicanas estdn rehabilitando la fi-
gura de Malinche, la princesa azteca que supuestamente traiciond a su pueblo ante
Herndn Cortés al ser su intérprete’.

Y a través de toda América Latina, las mujeres estdn mirando con nuevos 0jos
la persistente y avasalladora devocion a Marfa. ;Es la Madre de Dios o la Diosa
Madre? ;Por qué ella, mds que Jests, es la principal fuente de oracién y devocion?
;Qué relaci6n tiene con las cosmologfas indigenas? Aqui ¢n Con-spirando tam-
bién estamos abordando el tema de esta querida y antigua madre, que también
puede ser una fuente de opresion asi como de liberacién'”. Hay mucho que hacer.
Pero ya hemos comenzado.
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ASIA™

Dentro de a teologfa de la liberacién asidtica y de las luchas por la justicia
social en la década de los '80, las mujeres asidticas se movieron ripidamente para
interconectar feminismo, ecologia y liberacién con dependencia ¥ cxplotacion.
Las mujeres feministas de Asia han asumido el liderazgo de la percepcion ecolégica
como elemento integral de su critica al desarrollismo neocolonial y al patriarcado,
tanto en ¢l modo en que fue importado de Occidente como dentro de tempranas
formas en sus propias culturas. No serfa exagerado decir gue, en Asia, ¢l lider de
la percepcion ecolégica cs el ecofeminismo social.

La persona que ha tomado el mando en modelar este ecofcminismo social,
para los indios en particular y para las mujeres asidticas en general, es Vandana
Shiva. una mujer india con formacién en fisica. Shiva fundd y dirige la Fundacién
Investigadora de Recursos Naturales en Ciencias, Tecnologia y Politica en Dehra
Dun, Uttar Pradesh. cerca de Delhi. Su libro Staying Alive: Women, Ecology and
Developmeni. publicado en 1989, sc ha convertido en un clésico para el
ecofeminismo del Tercer Mundo.

En su articulo “Let Us Survive: Women, Ecology and Development”, apareci-
do por primera vez en 1986 en la revista femenina india Sangharash. Shiva explo-
ra algunos de los temas claves que desarrolla en su libro. Critica el desarrolio
occidental como una forma de neocolonialismo que aumenta la pobreza y devasta-
cién ecol6gica que comenzo con el colonialismo occidental y que intensifica la
pobreza y marginacion de las mujeres, especialmente de las campesinas.

Shiva Ileva esta critica del desarrollo como proyecto patriarcal y neocolonial a
una critica de la ciencia occidental como fundamento de una cosmovision de frag-
mentacion, dualismo y dominacién jerdrquica que sustenta los proyectos occidenta-
les patriarcales y coloniales. Para Shiva, estlos proyectos y actitudes mentales occi-
dentales intensifican la victimizacion de la mujer, especialmente de las campesinas
pobres, lo que ya estd presente en formas patriarcales indias mds (empranas.

Pero la conexién mujer-naturaleza es mds que una base de victimizacidn de
las mujeres. Ellas también se aferran al lado positivo de esta conexion entre su
vida y ¢l mundo natural, para defender de este sistema de destruccion los me-

* La traduccion del inplés de las partes de Asia y Africa fue realizada por Elena
Olivos. (N.de la E.)
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dios de subsistencia para la naturaleza y la sociedad. Shiva considera que las
mujeres y la sociedad pucblerina india tradicional estdn enraizadas en una cultu-
ra dadora de vida interdependiente, que ¢l hinduismo tradicional llama Shaki, o
“principio femenino césmico”. Para Shiva, este principio es la naturaleza autén-
tica de las cosas sobre las cuales las mujeres y los pueblos colonizados se puc-
den apoyar para oponersc a las fucrzas de explotacién y destruccion.

Aruna Gnanadason ha guiado el movimiento feminista indio durante muchos
afios, ¢l cual se ha convertido en Iider del ascenso de las mujeres y de la teologia
feminista dentro de las iglesias cristianas de la India. Como cabeza del Conscjo
Indio de Mujeres Cristianas. Gnanadason se convirti6 en 1991 ¢n lider del gabine-
te de trabajo de las mujeres en el programa para la Justicia, Paz y Creacion del
Consejo Mundial de Tglesias en Ginebra, Suiza,

El ensayo de Gnanadason, que explora los componentes basicos de una
ecoteologia feminista para la India, toma elementos del trabajo de Vandana Shiva.
Gnanadason 1ambién critica el modelo de desarrolio de Occidente y sus raices en
la ciencia occidental como una cosmovision y un sistema de dominacion que em-
pobrece a la mayoria de los pueblos del Tercer Mundo y a su medio ambiente.
Destaca como algo especialmente duro para las mujeres cl impacto de este empo-
brecimiento del pueblo indio y de su medio ambiente.

Ademds, Gnanadason esboza las bases para una leologia ecofeminista de re-
sistencia y renovacién de vida. Recurre a la cosmologia hindd de la interconexién
dindmica de los principios femenino y masculino. no como una visién que divide
2 hombres v mujeres entre si 0 a los humanos de la naturaleza, sino mds bicn como
una dindmica de creatividad presente en mujeres y hombres, uniendo a los huma-
nos con la naturaleza,

Como cristiana, Gnanadason también se refiere a ejemplos de la tradicion bi-
blica donde las mujeres defendicron la vida contra la opresién. Gnanadason da
por sentado gue una teologfa ecofeminista india puede y debe tomar clementos de
estos dos legados espirituales. No se necesita enfrentar & uno contra el otro.

Gabriele Dictrich es una teéloga feminista catolica que durante muchos anos
ha ensefiado en el Seminario TeolGgico Tamil Nadu en Madurai al sur de la India.
Shiva y Gnanadason analizan de un modo general la devastacién de los recursos
naturales y 1a pobreza, especialmente de las mujeres, a raiz del modelo moderno
de desarrollo. Sin embargo, Dietrich los aborda centrandose en dos comunidades
locales especificas de su region: una comunidad de pescadores costeros en Tamil
Nadu y Kerala, y los habitantes de una barriada urbana en Tamil Nadu.

Dictrich amplia las interconexiones entre mujeres, recursos naturales y procesos
sociales a través de un lente quintuple. Observa ¢l trabajo de las mujeres en cada una
de estas comunidades; la forma en que su cuerpo y sexualidad son construidos por
sus roles laborales y por ideologias culturales: la relacién eatre ¢l trabajo y el cuer-
po de las mujeres con los recursos naturales de los cuales dependen estas comunida-
des; las espiritualidades, cristiana e hindd., a las que recurren las mujeres para sobre-
vivir; y las luchas para reconstruir relaciones sociales y ecolégicas sustentables a
rafz de la devastacién ocasionada en estas comunidades por la “modernizaci6n”,

Después de dar al lector una breve visién de las complejas interconexiones entre
los cinco aspectos de estas dos comunidades, Dietrich se remite a la tradicién bibli-
ca para una visién teolégica de esperanza. ;Como se pueden reconstruir cultura,
espiritualidad y sociedad cn relaciones dadoras de vida como resultado del actual
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empobrecimiento y desintegracion de los sistemas tradicionales de subsistencia?
Dietrich recurre a diversos temas biblicos que revelan tanto la profundidad de la alic-
nacién humana, como la presencia redentora de Dios en la recreacion del mundo des-
de el punto de vista de la vida. usando el simbolo teolégico de “el mundo como cuerpo
de Dios” como modelo normativo para la interrelacion Dios-creacion-sociedad,

Victoria Tauli-Corpuz, que proviene de |a comunidad tribal de los 1gorots de la
regién montafiosa del norte de Luzén, Filipinas, proporciona una perspectiva cri-
tica del rol del cristianismo en su pais. Los misioneros, catélicos y luego protes-
tantes, han sido los mediadores de una colonizacién occidental que ha desintegrado
las culturas tradicionales y los sistemas de subsistencia de su pucblo.

Alejada del cristianismo en que la educaron, porgue le parecio una irrelevancia
ultramundana frente & lo real, Tauli-Corpuz también se alejé de la espiritualidad
tradicional de sus antepasados animistas por la condena cristiana de ésta como
“paganismo”. A los cristianos se les ensefid a rehuir estas costumbres ancestrales
por representar ¢l mal y la ignorancia, fuente del “retroceso’ de su pueblo, y a
abrazar el cristianismo y los métodos occidentales de desarrollo para alcanzar la
salvacion. tanto espiritual como material.

Al reexaminar las costumbres, rituales y espiritualidad tradicionales de su pue-
blo, Tauli-Corpuz descubre que estdn repletos de una sabiduriz que sustenta la
solidaridad comunitaria, las relaciones igualitarias y la reverencia por el mundo
natural que las apoya. Tanto el cristianismo como la modernizacién han provoca-
do pobreza y un desarraigo de cstas relaciones, con escasos clementos para reem-
plazar la sabiduria tradicional,

Tauli-Corpuz no rechaza totalmente la posibilidad de que el cristianismo pro-
porcione valores positivos para la justicia y una vida sustentable. Pero, para ha-
cerlo, la iglesia debe dejar de tratar de destruir o cooptar la cultura tradicional y
estar dispuesia a acercarse a ésta con pleno respeto por su integridad segin sus
propios derechos.

El ensayo final de esta seccién sobre mujeres asidticas es de Sun Ai Lee-Park,
importante figura de la teologia feminista coreana. En 1980, Sun Ai Lee-Park fun-
do6 la revista feminista cristiana asidtica In God's Image, que sigue siendo el prin-
cipal vehiculo para la red del feminismo cristiano asidtico. Feministas cristianas
asidticas de Filipinas, Indonesia, Corea, Japon, India, Australia y Malasia perte-
necen al conscjo cditorial. Actualmente con base en Corea, la revista, que ahora
cuenta con el apoyo del Asian Women Resource Center for Culture and Theology,
promociona continuamente reuniones de feministas cristianas asidticas y publica-
ciones de la creciente fuerza de sus reflexiones teol6gicas y sociales.

El ensayo de Lee-Park asume la forma de un estudio biblico de dos pasajes
claves: Génesis 2:15-17 y Levitico 25:8-55, Sus viajes a Malasia, donde vio la
devastacion de los bosques tropicales y de la forma de vida tradicional de sus
habitantes, llevaron a Lee-Park a reflexionar sobre el simbolo del drbol prohibido
cn ¢l Génesis 2, Sugiere que la prohibicion de Dios de comer del drbol de Ia sabi-
duria del bien y del mal, representa los limites dentro de los cuales a los humanos
se les permite usar la naturaleza para mantener relaciones dadoras de vida con
Dios. entre sf y con la creacion.

La transgresion de estos limites provoca creciente destruccién: una codicia
voraz utiliza al mundo narural en beneficio de unos pocos, mientras la mayoriz de
los humanos cstén sumergidos en la pobreza, y la propia creacion es cada vez
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menos capaz de sustentar la vida. La renovacion de |2 vida, la justicia humana y la
reconcilizcion con la naturaleza exigen reaprender estos limites dentro de los cua-
les puede florecer Ia vida para todos.

Levitico 25 da a Lee-Park una vision redentora de la creacién y la humanidad
restauradas. Las deudas que agobian a los pobres deben ser perdonadas: aquellos
que han cafdo en la servidumbre deben ser liberados de su esclavitud, Se debe dar
un periddico descanso a la naturaleza, a la tierra y a los animales. Aquellos que
han perdido sus tierras y hogares por deudas y esclavitud recuperarin los medios
para sobrevivir. La redencion no es un evento definitivo al final de la historia, sino
mas bien un proceso continuo de restaurar equilibrios justos entre los humanos y
entre €stos y la naturaleza.

La visidn redentora biblica se revela aqui como holfstica. La salvaciGn no se
trata simplemente del perdén de los pecados, reconciliando @ los humanos con
Dios de una manera que no tiene efectos en la vida real aqui y ahora. Més bien,
esta reconciliacion se manifiesta a través del desarrollo de relaciones justas entre
humanos y relaciones sustentadoras de vida entre humanos y el mundo natural.
Para Lee-Park, la Biblia, leida desde la perspectiva de los asifiticos pobres y de las
mujeres asidticas, es un vehiculo para una ecoteologia de la liberacidn.



Sobrevivamos
Mujeres, ecologia y desarrollo

VANDANA SHIVA

El “desarrollo” debid haber sido un proyecto liberador —un proyecta para eli-
minar la pobreza y nivelar las desigualdades socioeconémicas, basadas en clases,
etnias y géncro. Micntras la imagen dominante del desarrollo persiste como mo-
delo neutral de progreso para clase y género, la expericncia de “desarrollo” ha
sido lo opuesto, polarizando 1a sociedad dicotomizada, creando nucvas formas de
riqueza para los poderosos y nuevas formas de privacién y desposcimiento para
los débiles.

El desarrollo como proyecto patriarcal

La Década de la Mujer de Naciones Unidas se baso en la hip6tesis de quc ¢l
mejoramiento de la posicién cconémica de las mujeres fluirfa automdticamente de
una expansion y difusién del proceso de desarrollo. Sin embargo, al final de la
Década, quedd claro que ¢l problema era ¢l desarrolio en sf. La insuficicnte ¢
inadecuada “participacién” en el “desarrollo” no fue la causa del creciente subde-
sarrollo de las mujerces: més bien, fue su forzada pero asimétrica participacién ¢n
¢l, mediante la cual han soportado los coslos, pero han quedado excluidas de los
beneficios. La cxclusividad del desarrollo y el desposeimiento agravaron y pro- 1
fundizaron el proceso colonial de degradacion ecoldgica y la pérdida del control
politico sobre la base sustentable de la naturaleza. El crecimiento econGmico fue
un nuevo colonialisme, consumiendo los recursos de quicnes mas ]os necesitaban.
La discontinuidad radica en que ahora nucvas élites nacionales, no potencias ca-
loniales, fueron guienes manipularon la explotacién sobre la base de “intereses
nacionales” y un creciente PNB (Producto Nacional Bruto), lo que se logré con
tecnologias mds poderosas de apropiacién y destruccion.

Ester Boserup documentd que el cmpobrecimiento de las mujeres aument
durante el gobierno colonial: esos gobernantes que durante siglos sometieron y
mutilaron a sus mujeres convirtiéndolas cn sub-capacitadas, en apéndices sub-
intelectualizados, las perjudicaron cn el acceso a la tierra. tecnologia y empleo’.

-
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Los procesos econémicos y politicos del subdesarrollo colonial ostentan la clara
marca del patriarcado occidental moderno. y mientras un gran niimero de mujeres
y hombres se empobrecicron durante estos procesos. las mujeres perdicron més.
La privatizacion de la ticrra para generar ingresos desplazé en forma més critica a
Ias mujeres, crosionando su tradicional derecho al uso de la tierra. La expansion
de monocultivos de retorno rédpido socav( la produccién de alimentos, y las muje-
res a menudo quedaron con magros recursos para alimentar y cuidar a los hijos,
ancianos y enfermos cuando los hombres emigraban o eran reclutados para traba-
jos forzados por los colonizadores. Al final de 12 Década de 1a Mujer de Naciones
Unidas, mujeres aciivistas, organizadores ¢ investigadores senalaron lo siguiente
en un documento colectivo:

“La conclusion casi uniforme de las investigaciones de la Década es que. salvo
algunas excepciones, ha empeorado ¢l relativo acceso de las mujeres a recursos
econdmicos, ingresos y empleos, ha aumentado su carga laboral y disminuido su
nivel, relativo ¢ incluso absoluto, nutricional, educacional y de salud.”

El desplazamiento de las mujeres de la actividad productiva por la expansion
del desarrollo se basé en gran medida cn la forma en gue los proyectos de desarrollo
se apropiaron o destruyeron el recurso natural bésico para la produccién de me-
dios de subsistencia. Destruyé la productividad de Jas mujeres al impedirles ma-
nejar v controlar la tierra, agua y bosques, asi como a través de la destruccion
ccologica del suelo, el agua y sistemas horticolas, deteriorando 1a productividad y
renovacidn de la naturaleza. Mientras la subordinacién de género y el patriarcado
son las opresiones més antiguas, han aparecido formas nuevas y mis violentas a
través del proyecto de desarrollo. Las categorias patriarcales que interpretan des-
tniccidn como “produccién” y regencracion de vida como “pasividad™ han gene-
ado una crisis de sobrevivencia. La pasividad, como categoria asumida de Ia “na-
turaleza” de la naturaleza y de las mujeres, niega Ia actividad de la naturalcza y la
vida, La fragmentacién y uniformidad como categorias asumidas de progreso y
desarrollo destruyen las fuerzas vivas que surgen de relaciones dentro de la “red
vital" y de los diversos ¢lementos y patrones de estas relaciones,

Percibimos ¢l desarrollo como un proyecto patriarcal porque ha emergido de
centros de patriarcado capitalista occidental. y reproduce cstas estructuras
patriarcales en la familia, la comunidad y a través de la red de sociedades del
Tercer Mundo. El prejuicio patriarcal tific las cstructuras de conocimiento, asi
como aquellas de produccién y trabajo que moldean y son moldeadas por la acti-
vidad del “desarrollo™. El conocimiento y trabajo de las mujeres, integralmente
vincuiados con la naturaleza, se marginan y desplazan, y en su lugar sc introducen
patrones de pensamiento y trabajo que desvalorizan la dignidad del conocimiento
yactividades de las mujeres. Esto fragmenta tanto la naturaleza como la sociedad.

Desde la perspectiva de la subsistencia, la productividad difiere agudamente
de la vision dominante de productividad laboral definida para procesos de acu-
mulacion de capital. La produccién de bienes del “hombre”, usando parte de la ri-
Queza de la naturaleza y el trabajo femenino como materias primas y malgastando
¢l resto como desperdicios, se convicrie en la nica categorfa legitima de trabajo,
nigueza y produccién, La naturaleza y las mujeres que trabajan para producir y
reproducir la vida son declaradas “improductivas”,
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Con Adam Smith, la riqueza creada por la naturaleza y ¢l trabajo de las muje-
res se tornG invisible. El trabajo. y cspecialmente el masculino, se convirti6 en la
fuente que originalmente abastece a los humanos de todas las necesidades y co-
modidades de la vida. A medida que esta hipoiesis se difundid a todas las comuni-
dades, introdujo dualidades dentro de la sociedad y entre naturaleza y hombre. La
naturaleza dejé de ser una fuente de riqueza y sustento: el trabajo de las mujeres
dejé de ser un trabajo de sustento “productivo™; los campesinos y las sociedades
tribales dejaron de ser creativas y productivas. Todo esto fue marginal al marco de
la sociedad industrial, salvo como recursos y productos, El poder productivo trans-
formador se asocia sélo con ¢l trabajo masculino occidental, y cl desarrollo eco-
némico sc convirtié en un disefo para remodelar el mundo sobre esa hipdtesis. La
desvalorizaci6n y falta de reconocimiento del trabajo y productividad de la natu-
raleza han llevado a las crisis ecoldgicas: la desvalorizaciGn y falta de reconoci-
miento del trabajo femenino han creado sexismo y desigualdades entre hombres y
mujeres. La desvalorizacién de la subsistencia, o més bien de las economias
sustentables basadas en la armonia entre ¢l trabajo de la naturaleza y el trabajo
humano, ha creado Tas diversas formas de crisis étnicas y culturales que hoy plagan
¢l mundo.

La ciencia moderna como proyecto patriarcal

La ciencia moderna se ha proyectado como un sistema de conocimientos uni-
versal y exento de valores que ha desplazado a todos los demas sistemas de creen-
cias y conocimientos por su universalidad y neutralidad valérica. y por la légica
de sus métodos para llegar a afirmaciones objetivas acerca de la naturaleza. Sin
embargo, la corriente dominante de la ciencia moderna, ¢l paradigma reduccionista
0 mecinico, es una respuesta particular de un grupo particular de personas. Es un
proyecto especifico del hombre occidental, que nacié eatre los siglos XV y XVII
como la muy aclamada Revolucién Cientifica. Durante estos dltimos afios, el dm-
bito académico feminista ha comenzado a reconocer que ¢l sistema cientifico do-
minante emergi6é como una fucrza liberadora, no para la humanidad como un todo
{aunque se legitima a sf misma en términos de un mejoramiento universal de Ia
especie), sino como un proyecto masculino patriarcal que conlleva necesariamen-
te el sometimiento de la naturaleza y la mujer, Harding lo llamé un “proyecto
masculino burgués occidental”, y segin Keller:

“La ciencia ha sido producida por un subconjunto particular de la raza huma-
na, ¢s decir, por una mayoria de hombres blancos de clase media. Para los
padres fundadores de la ciencia moderna, la confianza en el lenguaje de géne-
ro fue explicita; buscaron una filosoffa que merecia llamarse “masculina”, que
se podia distinguir de sus ineficientes predecesores por sus poderes “viriles”,
por su capacidad para someter a la Naturaleza al servicio del hombre y conver-
tirla cn su esclava.™

Bacon (1561-1626) fue ¢l padre de la ciencia moderna, creador del concepto
de instituto moderno de investigacion v ciencia industrial, ¢ inspiracion de la Royal
Society. Su aporte a la ciencia moderna y @ su organizacion es critico. Sin embargo,
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desde ¢l punto de vista de la naturaleza, de las mujeres y de grupos marginales, el
programa de Bacon no era incluyente en términos humanos, Era un programa es-
pecial en beneficio del empresario europeo de clase media a través de la conjun-
cién de sabiduria humana y poder cientifico.

El método experimental de Bacon, esencial para este proyecto masculino, pre-
sentaba una dicotomia entre masculino y femenino, mente y materia, objetivo y
subjetivo, racional y emocional. y una conjuncién de dominacién masculina cien-
tifica sobre la naturaleza, las mujeres y lo no occidental. Su método no era “ney-
tral”, ni “objetivo™, ni “cientifico” —era un modo masculino de agresién contra la
naturaleza y dominio sobre la mujer. Las severas prucbas de las hipdtesis median-
te manipulaciones controladas, si los experimentos pretenden repetirse, se formu-
laron aqui con claras metédforas sexistas. La naturaleza y la indagacién aparecen
conceptualizadas de acuerdo a la violacién y la tortura —en la relacién mis vio-
lenta y misdgina del hombre con la mujer—, y este modelamiento cs propuesto
como una razén para valorar la ciencia. Segiin Bacon:

“La naturaleza de las cosas se traiciona a si misma bajo la desaz6n del arte con
mayor facilidad que en su libertad natural. La disciplina del conocimiento cien-
tifico, y las invenciones mecdnicas a las que conduce, no cjcrce meramente
una direccion suave sobre el curso de la naturaleza; tiene el poder para con-
quistarla y someterla, para estremecerla hasta sus cimientos.”

En Tempores Partus Masculus (The Masculine Birth of Time, traducido por
Farrington en 1951), Bacon promete crear “una raza bendita de héroes y
superhombres” que dominardn naturaleza y sociedad. Farrington interpreta el ti-
tulo como un vuelco de la antigua ciencia, representada como femenina ~—pasiva
y débil—, a una nueva ciencia masculina de a Revolucién Cientifica que el propio
Bacon consideré precursora. En New Arlantis, ¢l Bensalem de Bacon era adminis-
trado desde lz Casa de Salomén, un instituto de investigacién cientifica donde
cientificos varones gobernaban y tomaban decisiones para la sociedad v decreta-
ban qué secretos debfan revelarse y cudiles permanecian como propiedad privada
del instituto”,

La sociedad cientifico-dominada ha evolucionado en gran medida de acuerdo
&l patrén del Bensalem de Bacon, siendo 1a naturaleza transformada y mutilads en
modernas Casas de Salomén —Ilaboratorios empresariales ¥ los programas uni-
versitarios que patrocinan, Con las nuevas biotecnologfas se estd concretando la
visién de Bacon para controlar 1z reproduccién por el bien de |z produccién, mien-
tras la revolucién verde y la biorrevolucién han realizado lo que en New Arlantis
era s6lo utopia.

Las biotecnologias se proyectan como ccoldgicamente benignas, pero los
biopeligros que desencadenarin amenazan mis lz vida en este planeta que todas
las tecnologfas anteriores. La era bioteenolégica constituye la fragmentacién y
control (iltimos de la vida misma. El desastre de Bhopal dramatiza en forma brutal
¢l hecho de que no se revierte la destruccién de la naturaleza debido a las fases
mecdnica y quimica de la industrializacién; mds bien agrava y acelera la destruc-
cion de la vida al manipularla en un patrén reduccionista. Las biotecnologias son
reduccionistas, centralizadas, exclusivas y homogenistas.

En contraste, ¢l enfoque vital necesario para una estabilidad ccoldgica es
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holistico, descentrado, participativo y respetuoso de la diversidad. La ingenicria
genética es en conjunto un tema de mujeres, y no so6lo cuando controla directamente
su cuerpo mediante tecnologias rcproduc'tivas. Las biotecnologias agricolas tam-
bién amenazan la salud y seguridad de las mujeres. Pero, ain mis significativo, las
hipétesis implicitas de la ingenieria genética son anti-naturaleza y anti-mujer. de-
seando controlar y manipular a ambas sobre |z base de valores patriarcales de
“perfeccionamiento” v disefio de lo mejor™. Sin embargo, como sefala con fuerza
Linda Bullard, este ejercicio es inherentemente cugenésico, ya gue siempre re-
quicre que alguien decida si un gen es bueno o malo. Ademds, ¢s inherentemente
destructor de los procesos ecolégicos, porque al tratar de controlar los mecanis-
mos internos de la naturaleza, crea una naturaleza totalmente fuera de control.

La ciencia moderna fue una actividad conscientemente patriarcal y de género.
A medida que la naturaleza pasd a considerarse una mujer mis para ser violada, el
género también fuc recreado. La ciencia como aventura masculina, basada en ¢l
sometimiento de la naturaleza y sexo femeninos. apoyé la polarizacién de géncero.
El patriarcado, como nuevo poder cientifico y tecnolégico, fue una necesidad po-
litica del emergente capitalismo industrial. Mientras, por un lado, la ideologia
cientifica aprobdé la erosion de la naturaleza, por ¢l otro legitimd Iz dependencia
de las mujeres y la autoridad de los hombres. Ciencia y masculinidad se asociaron
para dominar la naturaleza y todo lo femenino; las ideologias de ciencia y género
se refuerzan entre si. La histeria de la caza de brujas, que pretendiza aniguilar a las
mujeres en Europa por ser conocedoras y expenrtas, fue contemporinea de la Revo-
lucién Cientifica durante dos siglos. La caza de brujas llegé a su apogeo cuando
Galileo publicé Dialogue Concerning the Two Chief World Systems. desvanecién-
dose durante la fundacién de la Royal Society de Londres y la Academia de Cicn-
cias de Paris.

Los sistemas de conocimiento. en los cuzles se basa la actividad de desarrollo
en el Tercer Mundo contemporéneo, radican historica e intelectualmente en la apa-
ricion de la ciencia “masculina” de la Revolucién Cientifica. Estos sistemas de
conocimiento se caracterizan por la fragmentacién de la naturaleza en partes inco-
nexas, no relacionadas, atomistas, uniformes y homogéneas, y dicotomizan a la
socicdad en expertos y no expertos. El conocimicnto holistico que tienen las mu-
jeres sobre la silvicultura, agricultura, procesamiento de alimentos, suclos y abas-
tecimiento de agua ¢s asi ilegitimado y desplazado por la sabiduria reduccionisia.
La destruccion ecoldgica de la naturaleza va asi mano a mano con la destruccién
intelectual del conocimiento y pericia de las mujeres.

Mujeres y movimientos ecologicos

No es en absoluto revolucionario decir que mujeres y naturaleza estin fntima-
mente asociadas. Después de todo. fue precisamente esta suposicion la que permi-
ti6 la dominacion de ambas. Campesinas del Tercer Mundo ofrecen la nueva per-
cepcidn de que mujeres y naturaleza estin asociadas, no cn la pasividad, sino en la
creatividad y cn ¢l sustento de la vida.

Este andlisis difiere de la mayoria de los andlisis tradicionales de ambientalistas
y feministas. La mayorfa de los trabajos sobre mujeres y medio ambiente del Tercer
Mundo se¢ ha centrado en las mujeres como las victimas cspecificas de la degrada-
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cién ambiental. Sin embargo, las mujeres que participan en y lideran los movi-
mientos ecolégicos en paises como la India no hablan sélo como victimas. Sus
voces son aquellas de liberacion y transformacién que proporcionan nuevas cate-
gorias de pensamiento para nuevas direcciones exploratorias. En este sentido, éste
s un estudio post-victimologia. Es una coordinacion del desafio que estin crean-
do las mujeres en los movimientos ecolégicos del Tercer Mundo. Los temas feme-
ninos y ambientales se pueden abordar ya sea desde estas categorias de desafio
presentadas por las mujeres que estdn en la lucha por la vida, o mediante una
extension de las categorias convencionales del patriarcado y el reduccionismo.
Desde la perspectiva de las mujeres compromeudas en la lucha por la sobrevivencia.
que simultincamente son luchas para proteger Ia naturaleza, mujeres y naturaleza
estdn {ntimamente relacionadas, y su liberacion y dominacion iguaimente vincu-
ladas. Por lo tanto, los movimientos feminista y ecoldgico son uno solo y princi-
palmente contra-tendencias al mal-desarrollo patriarcal.

La actividad contemporénea de desarrollo en ¢l Tercer Mundo sobrepone en
comunidades de otras culturas los paradigmas cientifico y econémico creados por
lz ideologia occidental basada cn ¢l género. Ahora sabemos que Ja destruccion
ecolégica y la marginacidén de las mujeres han sido los resultados inevitables de la
mayoria de los programas y proyectos de desarrollo basados en estos paradigmas;
violan la integridad de una y destruyen la productividad de la otra. Las mujeres
como victimas de la violencia de las formas patnarcales de desarrollo. se han
alzado en su contra para proteger la naturaleza y preservar su sobrevivencia y
sustento. Han estado a la vanguardia de las luchas ecolégicas para conservar los
bosques, la tierra y el agua. Han desafiado ¢l concepto occidental de la naturaleza
como objeto de explotacién y la han protegido como fucrza viva que sustenta la
vida. Han retado los conceptos occidentales de cconomia, produccion de utilida-
des y acumulacién de capital frente a su propio concepto de economia como pro-
duccidn de susiento y satisfaccion de necesidades.

Una ciencia que no respeta las necesidades de la naturaleza y un desarrollo
que no respeta las necesidades de las personas inevitablemente amenazan la
sobrevivencia. En su lucha por sobrevivir a las embestidas de ambos, las mujeres
han iniciado una lucha que desafia las categorias mis fundamentales del patriarcado
occidental —su concepto de nawraleza y mujer, y de ciencia y desarrollo. El obje-
tivo de sus luchas ecoldgicas es liberar simulténcamente a la naturaleza de la in-
terminable explotacién y a si mismas dc la ilimitada marginacién. Estédn creando
una ideologia feminista que trasciende el género y una prictica politica humana-
mente incluyente; estdn cuestionando la afirmacién patriarcal ideolégica sobre ¢l
universalismo no con otra tendencia universalizadora, sino més bicn con diversi-
dad; y estdn desafiando ¢l concepto dominante de poder como violencia con el
concepto alternativo de no violencia como poder.

Obviamente. aqui no se afirma que fodas las mujeres tienen rafces ccoldgicas.
ni que sdlo cllas estdn cuestionando el sistema industrial sobre la base de su filo-
soffa reduccionista ¢ impacto destructivo. Esta creencia seria biologismo, contra
el cual las feministas han luchado cn todas partes. Vemos las categorias de “mas-
culino™ y “femenino” como construcciones sociales y culturales no determinadas
biolégicamente, y Ia relacion entre mujeres del Tercer Mundo y naturaleza como
histéricamente condicionada.

La violacién de la naturaleza se vincula con la violacion y marginacion de las
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mujeres, especialmente en el Tercer Mundo. Ellas producen y reproducen la vida
no s6lo bioldgicamente, sino también a través de su rol social al proporcionar
sustento. Todas las sociedades ecoldgicas de habitantes de bosques y campesinos,
cuyas vidas se organizan sobre el principio de sustentabilidad y la reproduccion
de 1a vida con toda su riqueza, encarnan el principio femenino. Sin embargo. his-
téricamente, cuando estas sociedades han sido colonizadas y destruidas, los hom-
bres han debido emigrar; las mujeres, micntras tanto, en general siguen siendo
vinculadas a la vida y a la naturaleza a través de su rol de provesdoras de sustento,
alimentos y agua. Por lo tanto, ¢l acceso privilegiado de las mujeres al principio
sustentable tiene una base histérico-cultural, no meramente biolégica,

El principio de crear y conservar la vida es ajeno a personas ccologicamente
inconscientes, mujeres de la élite consumista del Tercer Mundo y del Occidente
sobreconsumidor, pero sc mantiene en el estilo de vida de los habitantes masculi-
nos y femeninos de los bosques y campesinos de pequedos grupos aislados del
Tercer Mundo. Scria inexacto disimular las diferencias culturales y de clases entre
las mujeres, o ignorar los hilos del movimiento ccolégico que no convergen con la
respuesta feminista.

Lo que se necesita es un nuecyo concepto que responda 2 la comunidad, que se
base en lo concreto y complejo de nuestras miltiples identidades que han sido
sometidas, distorsionadas y fracturadas de difercntes maneras por las mismas fuen-
tes de dominacion.

Vinculos entre crisis ecolégica y crisis cultural

Dado que la diversidad caracteriza a la naturaleza y a l1a sociedad en nuestra
parte del mundo, el intento de homogeneizar la naturaleza crea trastornos sociales
y culturales y la homogeneizacion de la naturaleza se une con aquella de la socie-
dad. Los conflictos énicos y comunitarios, que en parte son una respucsta a la
homogeneizacion cultural, se agravan ain mds con ¢l proceso de desarrollo que
aliena el control sobre los recursos, desposee a las personas y degrada los
ecosistcmas.

El acelerado programa de Desarrollo de Mahaweli en Sri Lanka ¢s un ¢jemplo
de politicas de desarrollo que ignoran los factores tanto humanos como ambienta-
les desde una perspectiva a largo piazo. La construcci6n de represas a través del
rio més largo de Sri Lanka deforesté vy modific6 el perfil de grandes dreas de
terreno, desplazando a miles de familias, en su mayoria campesinas, que fueron
reubicadas en provincias nor-centrales y orientales. Esta politica de reubicacién
provocé un dramdtico cambio en los patrones demogrificos, particularmente en Ia
Provincia Oriental, alterando una composicion énica previamente equilibrada cn
favor de una mayoria cingalesa, creando asf una situacion que influy6 en las ten-
sioncs €tnicas,

La reciente comunalizacién de Pendjab parece tener una base similar, La Re-
volucién Verde, una estrategia de “desarrollo” para unir la agricultura del Tercer
Mundo con los mercados globales de fertilizantes, pesticidas y semillas. ha gene-
rado graves vulnerabilidades econ6micas para pequefios y grandes agricultores en
Pendjab. Ocurre que la comunidad agricola de Pendjab también es jat sikh, y las
tensiones ccondmicas entre el Centro (Delhi) y los agricultores de Pendjab. y en-
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tre agricultores y comerciantes, han sido convertidas en tensiones étnicas primero
por el Centro y luego por el pucblo de Pendjab.

En mayo de 1984, Ia agitacién campesina llegé a su apogeo en Pendjab. Du-
rante una semana, los agricultores rodearon cl Pendjab Raj Bhavan —desde el 10
al 18 de mayo. Segiin estimaciones conservadoras, a cualquier hora habiu entre
quince y veinte mil agricultores en Chandigarh duranie el gherao. Anteriormente.
entre el | y ¢l 7 de mayo. los agricultores habian decidido boicotear los mercados
de grano cn protesta contra la politica de adquisicién del gobierno central, El 23
de mayo de 1984, Harchand Singh Longowal, presidente de Akali Dal, anuncié
que la siguiente fase de agitacién incluiria intentos para detener la venta de granos
a la Corporacién de Alimentos de la India. Ya que Pendjab provee la mayor parte
de las reservas de grano que apoyan el sistema de distribucién gubernamental man-
teniendo asi los precios bajos, un bloguco cxitoso de la venta de granos implicaba
una seria crisis nacional y habria dado a Pendjab una poderosa herramicnta nego-
ciadora para sus cxigencias de una mayor avtonomia estatal. E1 3 de junio. la
sefiora Ghandi pidié al ejército que actuara en Pendjab, y el 5 de junio se unié el
Templo Dorado: para los sikhs, esto fue un ataque a su fe, dignidad y honor, Des-
pués de la Operacién Estrella Azul, los sikhs, como comunidad agricola, han sido
olvidados: permanecen en la conciencia nacional s6lo como comunidad religiosa.
Después de esto, nada se podia leer sin el sello de “comunidad”. Asi, en la resolu-
¢ién aprobada en Sarbat Khalsa en abril de 1986, los extremistas sikhs hablaron
de la necesidad de “derrotar 1a unidn Brahmin-Bania comunitaria que controla el
Delbi Darbar”, Segin los extremistas, ésta era la Gnica forma de “establecer la
hegemonia de los sikhs en el pais”™.

A otro nivel, los conflictos de Pendjab son un genuino levantamiento cultural
como correctivo a la cultura comercial difundida por la Revolucién Verde. Esta, y
la difusién de la agricultura capitalista, creé nuevas desigualdades, rompié los
lazos comunitarios, trastoco antiguos estilos de vida y fracturd la estructura moral
¥y €tica quc habia establecido las normas sociales. El alcoholismo, tabaguismo y
drogadiccién se difundieron 2 medida que circulaba una mayor cantidad de dinero
cn los pueblos. Movimientos religiosos renovadores de la fe se convirticron ¢n
correctivos morales a estas tendencias. En la primera etapa, cuando Bhindranwale
predicaba sobre esta base. sus mas ardientes seguidores fucron mujeres y nifios.
pucs sufrian a raiz de un padre/hermano/esposo alcohélico o drogadicto. Durante
csta fase, Bhindranwale no hizo afirmaciones anti-hinddes. Era popular porque se
pensaba que transformaria la sociedad en una sociedad “buena”. Incluso hasta
hoy, los campesinos de Pendjab lo recuerdan s610 por su habilidad como predica-
dor y reformador social y religioso.

Asli, lo gue comenzé como exigencias ccondémicas y una recuperacion del or-
den €tico en Pendjab, se transformd en una guerra entre dos tendencias hege-
monicas: una del Estado y la otra de los extremistas, Lo que comenzd como una
recuperacion de la diversidad, como biisqueda de seguridad cconémica e identi-
dad cultural, fuc obligado a convertirse en chauvinismo étnico involucrando en la
violencia a cada vez mds personas y regioncs.

Vemos la difusién de la violencia como un estilo de vida, como Ia culminacién
de proyectos patriarcales que han convertido el riesgo de muerte en ¢l acto humano
paradigmdtico en lugar de la reproduccidn de nuestra especie. El patriarcado
capitalista ha sustituido la santidad de la vida por la santidad de la ciencia y ¢l
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desarrollo. Las respuestas patriarcales a esta destruccion de la vida y la libertad sc
han caracterizado por el ascenso del fundamentalismo, terrorismo y comunalismo,
que amenazan adn mds la vida y la paz. La respuesta feminista a la violencia
contra las mujeres, la naturaleza y la gente en gencral, intenta hacer del sustento y
nutricién de Ia vida el principio organizador de la sociedad y de la actividad cco-
némica. Dado que la violencia es legitimada por Ia ciencia y lareligion patriarcales,
las mujeres del Tercer Mundo estédn simultincamente comprometidas cn una lucha
contra la cultura cientifica y religiosa patriarcal. Ya sea ¢l terrorismo tecnolégico
de la Unién Carbide en Bhopal o ¢l terrorismo fundamentalista y comunalista en
Pakistfn, India y Sri Lanka, vemos una cultura de violencia y muerte que extinguce
una cultura de generacién, proteccién y renovacién de la vida. Las mujeres de
nuestra regién buscan su liberacién y la de sus socicdades en la reivindicacion de
la vida y su santidad®.
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Hacia una ecoteologia feminista
para la India

ARUNA GNANADASON

Mientras construyo esta represa
Entierro mi vida

Rompe el alba

No hay harina en el molino

Recojo la cdscara de ayer para la comida de hoy
Sale el sol

Y mi espiritu se hunde

Escondiendo a mi bebé bajo una canasta

Y escondiendo mis lagrimas

Voy a construir la represa

La represa esid lista

Alimenta sus campos de caiia de aziicar

Haciendo el cultivo exuberante y jugoso

Pero camino kilomerros a través del bosque

Buscando una gota de agua para beber

Riego la vegetacion con gotas de mi sudor

Mientras caen las hojas secas y lenan mi patio reseco.

Daya Pawar*

Las mujeres saben lo que significa la escasez de agua. Saben lo que significa la
escasez de harina en el molino. Si conducimos por la ciudad de Madrds 2 las tres
de Ia mafiana, veremos filas de mujeres en Jos grifos esperando llenar uno o dos
baldes. El sonido de las bombas manuales retumba en nuestros oidos cada manana
en la ciudad, micntras las mujeres se desgastan juntando ¢l agua diaria para la
familia. En muchas localidades rurales indias. las mujeres caminan kildmetros
con baldes en la cabeza y caderas en busca de agua. Esta cancién de Daya Pawar,
cantada por las mujeres dalir (anteriormente llamadas “Intocables™) en Maharashtra,
revela en forma sucinta la realidad femenina, La cancién “capta la fuerza anti-vida



100  ARUNA GNANADASON

de la represa del rio que riega cultivos comerciales como Ia cafia de azicar. mien-
tras mujeres y nifios ansian agua para beber™.

Mujeres asegurando la vida

Cada lucha de las mujeres, especialmente de aquellas en la periferia de Ia
sociedad —mujeres dalit, mujeres tribales—, es una lucha por la vida. Cuando
“abrazan” los drboles en Chipko Andolan. desafiando a los coniratistas a talar-
Jos: cuando acampan alrededor de una instalacién nuclear, como en el Reino
Unido; cuando se comprometen con la agricultura sustentable, como en Brasil;
cuando participan en programas de reforestacién, como en el movimiento Green
Belt de Kenia: cuando luchan contra tecnologias reproductivas invasoras y otras
tecnologias médicas que colonizan sus entranas; o cuando trabajan contra el pro-
vecto de la represa de Narmada Valley —lo hacen debido a su profundo anhelo
por ascgurar la vida.

Lz vida cs uno de los dones mds sagrados de Dios. Sifrd y Pida. las dos parteras
de lz historia del Exodo (Ex 1:15 ff). con su poder feminista subversivo, protegian
la vida de la nica forma disponible para ellas “porque tenian temor a Dios". Las
mujeres que tienen la experiencia intima de lo que significa “dar a luz una nueva
vida" mediante la sangre vital purificadora que derraman cada mes. han estado
histéricamente comprometidas en la proteccién y nutricion de la vida. Por lo tan-
10, mientras las mujeres participan en movimientos pro paz, justicia e integridad
de la creacién en todo el mundo —cuando llaman a detener la guerra y la violen-
cia, al margen de quien la lleve a cabo; cuando exigen poner fin a toda forma de
violencia contra ellas: violencia doméstica, violacién, prostitucidn y brutalidad
aceptada por la religién, como el sati (quema de viudas): y cuando ruegan por una
cosmovisién eco-centrada— estin de hecho exigiendo mayor sensibilidad y res-
peto por la vida.

El paradigma feminista

A partir de las experiencias de lucha de estas mujeres contra las fuerzas de
muerte. ha surgido un nuevo paradigma feminista —una espiritualidad feminista
eco-centrada. Esta es una cosmovisién personificada por la reaparicién de la ener-
gia dindmica (Shakti, 1a energia vital del universo), que es el origen y sustancia de
todas las cosas, invadiendo todo. La manifestacién de esta energfa primordial sc
llama Prakriti (naturaleza).

Por lo tanto, la naturaleza, tanto animada como inanimada, cs una expresion
de Shakri, principio femenino y creativo del cosmos: en conjunto con cl principio
masculino (Purusha), Prakriti crea el mundo. Prakrifi ¢s adorada como Adiri, la
inmensidad primordial, lo inagotable, la fuente de abundancia. Es adorada como
Adi Shakti, el poder primordial. Todas las formas de naturaleza y vida en ella son
las formas, Tos hijos de la Madre de la Naturaleza que es la propia naturaleza
nacida del juego creativo de su pensamicnto’,
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El nexo naturaleza-mujer

Desde la época del pensamiento preariano en la India, ia naturaleza se ha sim-
bolizado como la encarnacién del principio femenino, lo que debe ser la esencia
de una ecoteologia feminista india. Hay una critica frecuentemente citada contra
¢l vinculo entre naturaleza y lo femenino como realidad tunica. Esto se debe a que
el lazo entre mujer v naturaleza ha sido rebajado por quienes reducen los roles de
la mujer zl rol tradicional de maternidad-nutricién. El pensamiento patriarcal asu-
me que. dado que las mujeres pueden dar a luz Y amamantar y que tradicionalmen-
te han sido las mds afectadas por la disminucién de los recursos naturales. es su
responsabilidad cuidar a los hijos y encontrar ¢l agua y combustible necesarios
para la subsistencia de la familia, El resultado es que se ha impuesto restricciones
sobre ellas, domesticdndolas y exigiendo rescate por su liberacion, por la precaria
sobrevivencia de su familia, También ha sido la base para asociar mujer y natura-
leza con lo bajo, lo inferior, lo degradado, siendo ambas aduefiadas, usadas, abu-
sadas y descartadas. (Obviamente se puede prescindir de ellas mds ficiimente,
como lo demuestra |z frecuente quema de ¢sposas indias, basta un tarro de parafi-
na y un fésforo. Los residuos de los recursos naturales. como los desechos nuclea-
res y toxicos. no se pueden climinar tan facilmente).

Como corolario. si bien las mujeres son quienes mds padecen por la disminu-
cién de recursos. también es cierto que, debido a fuerzas gue escasamente pueden
comprender. mucho menos controlar, suelen ser Jas agentes de su propia disminu-
cién de recursos. Como las principales “consumidoras™ de agua y combustible
(para la familia, desde lucgo), participan en una despiadada destruccion del am-
biente. A largo plazo, es apenas lucrativo ¥y un trabajo agobiador. Sc estima que ¢n
algunas dreas de Bihar:

“Mujeres de hogares tribales viajan entre ocho y diez kilometros en busca de
lefia (que generaimente obtienen en forma ilegal), lucgo abordan un camién o
tren al pueblo cercano (Ranchi), pasan la noche en la estacién ¥ regresan con
una magra ganancia promedio de cincuenta y cinco rupias, jpor una carga de
cerca de veinte kilos de madera que llevan sobre la cabeza!™

Una visién que permanece en mi memoria, aunque fa vi hace varios afios, cs la
de una mujer tribal del drea rural de Bihar con un cnorme atado de lefia en la
cabeza —tal vez para su propia cocina o para venderla y ganarse a duras penas la
vida.

Las sociedades tribales que tienen estrictas leyes consuetudinarias respecto a
la tala de drboles, ahora estin participando en un ecocidio debido z su pobreza y
alienacidn de los bosques que amaban, que son su fuente de vida y subsistencia, Y
asf, en una parte de la India, vemos mujeres que estdn rompiendo el vinculo con la
naturaleza, y por otro lado. vemos mujeres que lo protegen incluso con su vida,
como lo evidencian los movimientos Chipko y Apiko.
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Rechazo de una teologia jerirquica antropocéntrica

Por lo tanto, las feministas cstin llamando a una “ética ccolégica, enfatizando
la interconexion entre humanidad v naturaleza™. Asegurando esta interconexion y
totalidad, Ia teologia feminista rechaza por ende los dualismos aristotélicos de
mente/cuerpo, espiritu/carne, cultura/naturaleza, mujer/hombre, que han
influcnciado la teologia patriarcal occidental y que han sido absorbidos también
por las teologias heredadas del Tercer Mundo. Para gran parte de la teologia de
Occidente es fundamental una comprension jerdrquica de la relacién entre alma y
cuerpo, masculino y femenino, 4mbito espiritual y mundo natural, como lo de-
muestran escritos de los primeros padres, como Agustin, que sostenfan que las
mujeres fueron creadas principalmente para su rol procreador, Asi como la tierra
coopera con scmillas para producir plantas. la mujer debe cooperar con la semilla
masculina para producir hijos y asi cumplir el mandamiento de Dios “sean fecun-
dos y multipliguense, llenen la ticrra y sométanla” (Gen, 1:28)"%

En su articulo “Una ecoteologia para ¢l futuro: recursos del pasado de la In-
dia™, Eric Lott afirma que ¢l cristianismo ha sido muy influenciado por este dua-
lismo de humanidad y naturaleza que legitimé en ¢l Occidente cristiano el arro-
gante y concluyente “scfiorio” de la raza humana sobre la naturalezz. Es tal vez
esta filosofia “cristiana™ la que hace afirmar a Robert Solow del MIT, Premio
Nobel de Economiz (1987), que “de hecho, ¢l mundo puede prescindir de los re-
cursos naturales. de modo que el agotamiento es sélo un acontecimiento, no una
catdstrofc™. Esta actitud refleja Ja magnitud de Ia alienacién entre la raza humana
y la tierra, Una cosmovision tan antropocéntrica como ésta, que legitima ¢l domi-
nio del “hombre™ sobre la materia para que sirva a sus propdsitos, jes lo que se
aplaude en este mundo, es lo que recibe ¢l miximo galarddn! También cs la razén
del porqué la corriente principal de la teologia occidental Jamés criticd con fuerza
¢l capitalismo o el colonialismo,

Teologas feministas de Occidente han cuestionado la tradicién teoldgica occi-
dental de la cadena jerirquica de ser y cadena de comando. Teologas feministas
han desafiado cl concepto de jerarquia de lo humano sobre la “naturaleza no hu-
mana” y ¢l derecho de los humanos a tratar lo “no humano” como propiedad pri-
vada y riqueza material para ser explotada. TeGlogas feministas de Occidente tam-
bién cuestionan estructuras de dominio social basadas en clases. razas Y género’.

Perspectiva de mujeres —una visién holistica de interdependencia

“Nuestra madre estd muriendo™ es una trigica reflexién de la actual crisis
ccolégica —y a partir de este grito las mujeres han sacado fuerzas. El temor a lo
que se estd haciendo con la tierra impone a las mujeres la urgente necesidad de
afirmar su conexién con la naturaleza —su interdependencia con clla. “Cuando la
hermana tierra sufre, las mujeres también™ es una expresion comin. Esto ha sido
vivenciado y respondido por te6logas feministas de todo ¢l mundo, v especial-

mente del Tercer Mundo, donde la lucha por la sobrevivencia es mds aguda. Esto
se plantea como:
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“parte de la biisqueda de totalidad y autodesarrollo, y como una forma de
vivenciar a Dios cuando instituciones religiosas oficiales excluyen a las muje-
res y la experiencia femenina. La naturaleza ha aparecido para consolar a las
mujeres cuando les falta contacto humano, cuando la religién institucional
excluye sus vivencias, debido probablemente a la propia vulnerabilidad y aper-
tura de la mujer a este tipo de experiencia religiosa y a su voluntad para admi-
tir y dar la bienvenida a lo sagrado de la tierra como el verdadero hogar de la
humanidad. Mujcres ricas y pobres han estado abiertas 2 la creatividad y
fortalecedora conexidn que derivan de los recursos naturales.”!”

La cosmologfa india sicmpre ha enfatizado ¢sta conexién —persona y natura-
leza (Purusha-Prakriti) son una dualidad en unidad:

“Son complementos inseparables —en la naturaleza, en la mujer, en el hom-
bre. Toda forma de creacién lleva el signo de esta unidad dialéctica, de diver-
sidad dentro de un principio unificador, y esta armonfa dialéctica entre los
principios masculino y femenino y entre naturaleza y hombre sc convierte en
la base del pensamiento y accion ecolGgicos indios. Ya que ontoldgicamente
no hay dualismo entre hombre y naturaleza y ya que ésta como Prakriti sus-
tenta la vida, la naturaleza ha sido tratada en forma integral ¢ inviolable.
Prakriri, Icjos de ser una abstraccion esotérica, es un concepto cotidiano que
organiza la vida. Aqui no hay scparacion entre la imagineria popular y elitista,
ni entre las tradiciones sagrada y laica.”"

En la India cxiste una antigua imagen vegetal que emerge del cuerpo de la
diosa Devi-Maharmyah. Se dice que ésta

“nutre a su necesitado pueblo con vegetacidn generada por su propio cuerpo.
Este es la ticrra, fuente de la vida vegetal v de todo lo vivo, Como diosa de la
vegetacion, fuerza vital encargada del crecimiento de los granos. se le conoce
como Annapurna, Abundancia de Alimentos, la savia nutriente de todo ser.
Los pueblerinos entre quicnes surgieron las madres-diosas y diosas de la ferti-
lidad siguen centrando su vida religiosa en rituales para restaurar la fuerza del
suelo, y sus deidades terrenales son verdaderas diosas de la vegetacién en la
tradicién antigua.

Dado que los rituales de la diosa transmitidos desde la remota antigiiedad se
centran a menudo cn el vigor del crecimiento y la nutricién, muchas plantas
son usadas cn la adoracién de la diosa."”?

Los bosques han sido muy importantes en la civilizacion india. Se han adorado
como Aranyani, 1a Diosa del Bosque. principal fuente de vida y fertilidad.

La diversidad, armonia y naturaleza autosustentable del bosque formaron el
principio organizativo que gufa a la civilizacién india. Como fuente de vida, la
naturaleza sc veneraba como sagrada, y la evolucién humana se media en térmi-
nos de la capacidad humana de fusionarse con los ritmos y patrones de la natura-
leza, en forma intelectual, ecmocional y espiritual™,

La teologia ecofeminista india se inspira cn esta visién holfstica basada en nues-
tro pasado espiritual. Se debe prestar atencion a esta “otra voz” que pide cambio,
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crecimiénto y transformacion, mientras intentamos desarrollar una ecotcologia
auténtica en ¢l contexto indio. El paradigma feminista ofrece una visién alternativa
de esperanza y pide la reivindicacion del principio femenino, ya que el respeto por
la vida en la naturaleza y la sociedad parece ser el inico modo de avanzar, la linica
csperanza para el mundo, Estas voces, ain mudas, estdn diciendo que hay otras
categorias posibles para estructurar ¢l mundo y nuestras relaciones con la natura-
leza: s6lo necesitamos la voluntad politica y espiritual para desarrollarlas. Es una
firme voz de alerta contra Ia forma en que hasta ahora hemos disefiado nuestras
hipdtesis ideolégicas y teologicas, y contra nuestro exceso de dependencia del
paradigma occidental. Es un desafio que surge de las experiencias de las mujeres,
no sélo al haber llorado con la naturaleza por la salvacidn y la libertad, sino por
afios de resistencia organizada contra la insensible destruccién.

Expresiones de resistencia

En la India, las expresiones de resistencia contra la profanacién de la creacidn
se remontan al ano 1730 cuando en Khegadali, villorrio bishnoie de Rajastdn,
mujeres, nifies y hombres dirigidos por una mujer llamada Amritha Devi impidie-
ron que los hombres del Maharaji de Jodhpur cortaran los drboles sagrados de su
pucblo. Su método fue aferrarse a los drboles, desafiando la espada de los hom-
bres del Maharajd. Registros sefialan que cerca de trescientos cincuenta personas
fueron asesinadas micntras los hombres segufan cortando los drboles. Finalmente,
éstos tuvieron que desistir, ya que otras personas del pueblo tomaban cl lugar de
los caidos. Se dice que finalmente el Maharajé intervino y detuvo las acciones de
sus hombres v promulgd un decreto estableciendo que no se podian cortar mds drbo-
les en esa drea. Esta comunidad adn se mantiene erguida por su actitud protectora de
arboles y animales. E! movimiento Chipke de principios dc los afios '70 demuestra
similares acciones desafianies conducidas en gran medida por mujeres y nifos.

Esta cancidn, cantada por las mujeres Garhwahi del movimiento Chipko, cs un
homenaje a la proteceidn de la vida y resucna con alusiones teologicas:

“Una lucha por la verdad ha comenzado
En Sinsyari Khala

Una lucha por los derechos ha comenzado
En Malkot Thano

Hermana, es una lucha para proteger
Nuestras montanas y bosques

Nos dan vida

Abrazan la vida de arroyos y drboles vivos
Eswréchzlos a tu corazén

Resiste la excavacion de las montanas
Que lleva a la muerte & nuestros bosques y arroyos
Una lucha por la vida ha comenzado

En Sinsyaru Khala™**

Chamundeyi, Valle de Doon,
Inspirada por la poetisa Chipko
Ghanshayam “Shailani”
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En la Biblia, las mujeres resistieron la muerte en forma similar, y ratificaron la
vida y la verdad. Este es nuestro legado de fe, y de aqui debemos obtener poder y
fuerza. A partir de la valentia y abnegacién de estas mujeres para participar en
movimientos de cambio. se pueden restaurar los valores de comunidad, cuidado,
nutricién y proteccion de la creacion.

Las mujeres estdn en contacto intime con la creacién y su naturaleza cn su
vida cotidiana. La viuda limpia y barre su humilde hogar en busca de 12 moneda
perdida (Lucas, 15:8-10). Tradicionalmente Jas mujeres han sido asociadas con la
limpieza de la casa —con mantener el orden, con preocuparse de los pequeiios
detalles de la vida. El orgullo de la mujer se refleja en lo resplandeciente de su
entorno —incluso en los hogares més pobres. Suele hacer esto postergando sus
propias necesidades, como descansar y recrearse. Pero ahora esta preocupacion
trasciende su pequcia casa hacia cl oikos —hogar de Dios—, toda la tierra pobla-
da. mientras las mujeres ansian limpiar la ticrra de todo lo que contamina y “ensu-
cia” la buena creacidn. Su perspectiva cs sencillamente un liamado para una acti-
tud mds holistica y nutritiva hacia Ia tierra y todo lo quc hay en ella. Una ecoteologia
para la India debe incluir esta ecovision feminista.
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El mundo como cuerpo de Dios

Perspectivas feministas sobre
ecologia y justicia social

GABRIELE DIETRICH

Desde la perspectiva de una mujer “asidtica”, ghay algo especifico que decir
sobre ecologfa, justicia social y enfoque biblico? Temo aventurarme en generali-
zaciones de este tipo. Hay profundas divisiones de casta, clase, comunidad reli-
giosa y cultura que separan a las mujeres asidticas. En este articulo quisiera re-
flexionar de un modo especffico y limitado sobre la ecologia y la justicia social,
tomando las vivencias concretas de dos comunidades de mujeres con quicnes he
tenido una estrecha experiencia.

Estas vivencias no se relacionan con ningin marco religioso. Radican en ¢l
hecho bisico de que, para los campesinos pobres y paises golpcados por la pobre-
za, la ecologia cs, en forma muy directa, un aspecto de sobrevivencia. Las comu-
nidades no son agricolas. Abordaré la lucha por tener techo de los habitantes de
una barriada urbana en Tamil Nadu, y las luchas de pescadores costeros en Tamil
Nadu v Kerala. Aungue separada de la agricultura, la situacion estd estrechamente
relacionada con ¢l problema de un concepto de desarrollo que se ha inclinado con
fuerza a favor de un pequefio y rico sector urbano, que se orienta a nociones ocei-
dentales de progreso y modernidad.

La contribucion de este articulo serd abordar principalmente procesos sociales
y la reorganizacién de estructuras sociales que se desintegran bajo el impacto del
desarrollo capitalisia. Asf. |z ecologia no se presenta como un csfuerzo de recon-
ciliacion con la tierra, exaltando las fuerzas cosmicas y las fuerzas vitales no hu-
manas. Enfoca la relacién reciproca en la lucha cotidiana por el agua, por un peda-
zo de¢ tierra para vivir, por un trozo de playa para secar los peces, por un mar como
fuente de abundancia. En todo esto interviene el trabajo de las mujeres, tanto en cl
hogar como cn procesos productivos mds amplios. La proteccién del derecho a
trabajar y de valorar los aportes del trabajo invisible son parte de un estilo de vida
ccol6gicamente viable.

En este contexto. un importanie aspecto es el control sobre el cuerpo de la mujer.
Los aportes vitales del trabajo invisible de la mujer —crucial para la produccién de
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vida como un todo— han sido la mayorfa de las veces extraidos mediante la violencia
fisica 0 por controles sociales que nicgan su sexualidad y el derecho a tomar decisio-
nes sobre su propia vida. El movimiento de pescadores ha conectado intuitivamente la
violacion de mujeres con la violacion del mar. Sin embargo, esto no respondc la pre-
gunta acerca de una alternativa a este tipo de violenta explotacién.

Si planteamos la pregunta de dénde esté Dios en el proceso de reconstruccion
social, las respuestas de ninguna manera son ficiles. No bastaria decir que ¢l espi-
ritu de Dios estd presente en la buena creacién, porque ésta es violada desde el
principio por diferentes tipos de trabajos humanos. El primitivo fratricidio entre
Cain y Abel reflcja las diferencias entre sociedades agricolas y pastoras. El propio
rabajo humano se relaciona con diferentes formas de extraer vida de escasos re-
cursos bajo tensién y sufrimicnto. El dolor del parto se conecta en forma crucial
con esta alienacidn relativa al rabajo en una divisién laboral sexista. La dolorosa
dicotomia entre ¢l drbol de la vida y ¢l drbol del conocimiento del bien y del mal
s¢ sucle considerar un atavismo oscurantista de la teologia que trata de mantener a
los seres humanos en Ia inmadurez y la dependencia.

En una era de poder nuclear y biotecnologia, se han evidenciado més las limi-
taciones y abiertos peligros de un método de conocimiento anatomizado, agresivo
y dividido, promovido por la tecnologia y ciencia de Occidente!. También sabe-
mos que esta forma de conocimiento es patriarcal y colonial. El esfuerzo por lo-
grar diferentes modos de conocer el mundo, a nosotros mismos y a los demis, se
ha convertido cn un imperativo de sobrevivencia. Entonces, Dios debe estar pre-
sente, no s6lo en la naturaleza y cn nuestro corazén, sino también como un poder
conciliador y sanador en las nuevas relaciones humanas que estamos tratando de
construir con amor y sufrimicnto.

Esta no es una blisqueda privada o una mera aventura religiosa. Estd intrinse-
camente ligada a los procesos organizacionales, Tal vez sea necesario aprender
del inmenso y flexible poder sustentador de la espiritualidad nacido en pequeias
comunidades de interdependencia fntima. Si bien estas comunidades tradicionales
también han oprimido y explotado a las mujeres y a otros sectores mids débiles, es
el perseverante poder sustentador de las mujeres pobres, las dalits (oprimidas),
asalariados y campesinos que han sido testigos de la afirmacién de la vida. Los
conceptos occidentales del trabajo hogarefio y del trabajo fisico arduo como una
mera labor monGtona que se hace obsoleta por la mecanizacidén, no han ayudado a
zpreciar el trabajo bédsico de la produccidn de vida. Concepios occidentales de
privacidad y dercchos individuales no han ayudado a apreciar la interdependencia
v poderes sustentadores de las comunidades pequeiias. Es dificil separar sustento
de opresion. No podemos permitirnos romantizar las estructuras sociales tradicio-
nales. Sin embargo, debemos apreciar aquello que sustenta y respeta la vida, la
belleza y la dignidad, incluso en medio de la violencia y de la opresora pobreza.

A continuacion trataré de esbozar los temas bésicos de la vida de los pescado-
res y de los habitantes de una barriada urbana del sur de la India. Me referiré
especialmente al (1) trabajo, (2) relacién con ¢l cucrpo de la mujer, (3) relacién
con los recursos naturales, (4) espiritualidad de la mujer y (5) intentos para reor-
ganizar Ja estructura social. Luego reflexionaré teol6gicamente sobre cada uno de
£510s aspectos. Ademds, situaré la reflexion teolGgica en ¢l contexto de crear con-
ciencia comunitaria en nuestro pais y en la necesidad de resistir esta tendencia
mediante una cultura pluriforme nutrida por una fuerte espiritualidad.
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Las mujeres pescadoras

Las luchas entre los pescadores de Tamil Nadu y Kerala se han dado en forma
continua desde mediados de la década del *70% Fucron provocadas principalmen-
te por innovaciones de la tecnologia pesquera introducidas por agentes guberna-
mentales e internacionales (proyectos pesqueros indo-noruegos, intereses comer-
ciales japoneses, etc.). Asi, desde esa época ha habido luchas contra la pesca a la
rastra para proteger a los pescadores artesanales. Més tarde sc debid enfrenar la
disminucion de los recursos pesqueros por el uso de motores fuera de borda en la
actividad tradicional. Al mismo tiempo, las mujeres de la comunidad sostuvieron
masivas luchas contra la mecanizacién de la confeccién de redes y el uso de redes
de nylon en vez de algodon, que las privaba de una modesta pero esencial fuente
de ingresos.

Ambas luchas se basaron en factores similares: mientras la pesca a la rastra y
la mecanizacidn reemplazaron ¢l conocimiento artesanal por el poder mecénico
que requiere un alto capital y consumo de energia, la confeccion de redes median-
te miquinas elimind las habilidades de las mujeres y las relaciones sociales en la
playa, considerando el trabajo femenino una labor monétona superfluz. La pesca
mecanizada y las redes hechas a mdquina han sido ecolégicamente muy dafiinas y
han contribuido a disminuir los recursos pesqueros. Estos aspectos toman visible
la relacion entre habilidad humana. intensidad laboral, sustentabilidad ecolégica,
cultura y nutricion.

Trabajo de mujeres

Las mujeres de la comunidad pesquera no se involucran en la pesca misma,
sino en su distribucion y comercializacidn, Existe una estricta division sexual del
trabajo que les impide entrar al mar (excepto en Navidad si son catdlicas latinas),
porque se las considera contaminadas. Estan sujetas a partos miltiples v la morta-
lidad infanul es muy alta. Las mujeres mayores reciben la pesca en la playa y la
llevan al mercado. Asi, son socialmente muy interactivas: deben comprar, vender,
cocinar, lavar, limpiar, cuidar a los enfermos, preocuparse del bienestar de sus
hijos y manejar toda la vida familiar. Se ha demostrado gue el diz laboral de las
mujeres se ha alargado considerablemente debido a que la comercializacién del
pescado se hace a grandes distancias, Viajan durante largas horas, duermen poco y
estdn sujetas al acoso sexual. Con la modernizacin del sector pesquero, los hom-
bres acuden a otros lugares en busca de empleos temporales; 1a migracidn es muy
alta. Esto hace que Jas mujeres sean mds vulncrables en dos aspectos: estdn adn
mas solas con la carga familiar, mientras su acceso al dinero es més reducido, ya
que dependen del dinero —que puede ser irregular y espaciado— que envian los
hombres que han emigrado.

Control sobre el cuerpo de la mujer

El cuerpo de la mujer es en si un recurso material y se usa para scpararlo de
otros recursos materiales. La sexualidad de la mujer ¢s ¢l mecanismo crucial de
control. Debido a la menstruacién y al parto, se la considera contaminada. Tiene
una relacién mistica con el mar; su sangre pucde contaminarlo. La relacién sexual
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sc considera impura. El hombre debe bafiarse antes de entrar al mar. La castidad
femenina se considera una proteccién para la scguridad del hombre en el mar. Asi.
el control sexual cobra fuerza, ya que la seguridad del hombre en el mar depende
de la fidelidad de la mujer. El mar, Kandalamma, se considera generoso pero trai-
cionero. Kandalamma puede castigar la infidelidad de una mujer. Si bicn esto
parece una dependencia del hombre de la mujer, ¢s al mismo ticmpo un modo
eficaz de mantenerla en su lugar.

Asi, la mujer es ¢cconémicamente dependiente y sexuzlmente limitada. Los
conceptos de castidad y fidelidad, que pueden ser vilidos por derecho propio si se
opta por ellos, estdn ligados a controles patriarcales con fuertes pilares econdmi-
cos. Mantienen a la mujer en una posicién que no cs necesariamente débil, pero
que cstd atada a la cconomia familiar, haciéndola directamente responsable del
sustento cotidiano. Esto también es reforzado por la gran cantidad de talento re-
querido para la economia pesquera, que nuevamente descansa en la hipéiesis de
que una mujer no puede ser soltera y que necesariamente debe casarse para ser
“protegida”. Por supuesto, aqui no hay en absoluto una proteccién real, ya que los
hombres se van al mar y la mujer es abandonada a sus propios recursos.

Relacion con los recursos naturales

El control sexual sobre la mujer se usa para mantenerla apartada de los medios
de produccién, es decir. de los botes y equipos de pesca. Sus habilidades también
quedan reducidas. El conocimiento sobre peces y ¢l mar pertenece a los hombres.
Sin embargo, las mujeres ejercen un gran poder econémico, manejando asuntos
financieros, dirigicndo la cconomia familiar, recibiendo y otorgando préstamos e
incluso tomando decisiones o al menos participando en ellas coando se trata de la
compra de botes 0 equipos. Pero la mujer y su cuerpo se consideran “naturaleza”
explotable, asi como el mar e¢s explotado por diversas tecnologias.

En la medida en que el mar agota sus recursos y se necesita mayor inversion
para mantencer la pesca, las mujeres también son més explotadas, ya que pierden el
control del mercado y confeccién de redes, deben hacer largos viajes y enfrentar
peligros. Ni siquiera tienen libre acceso a la playa. Mientras sccan pescados alli,
las jovenes quedan confinadas en la casa. Los espacios femeninos estdn definidos
cn forma contradictoria. La interaccion con pueblos del interior es su responsabi-
lidad, micntras sirva para ¢l sustento de la familia, por ejemplo, comprar provisio-
nes, visitar parientes. etc. Un dicho popular asocia la violacién de la mujer con la
violacidn del mar. Esto sugiere que ¢l cuerpo de la mujer y el mar se pueden abor-
dar violentamente y no necesitan ser cuidados con responsabilidad.

Espiritualidad de las mujeres

Las mujeres de las comunidades pesqueras de Tamil Nadu y Kerala son princi-
palmente catélicas romanas. Su espiritualidad estd estrechamente conectada con
las précticas cclesidsticas. La Virgen Maria es una sélida fuente de inspiracién
espiritual y control ideoldgico. Sin embargo, hay conceptos implicitos que expre-
san e} poder de las mujeres limitado socialmente para impedir que sca destructivo.
Kalpana Ram ha sefialado que ¢l concepto tamil de anunka, que connota capricho,
es la cualidad imprevisible del poder incontrolado®.
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La religion catdlica romana ha dividido el poder femenino en una forma benévola
domesticada, personificada por la Madre Maria, y una parte negativa caprichosa,
personificada por Eseki, una diosa del pueblo de casta inferor de Kanyakumari
perteneciente al drea del viejo reino de Travancore. Sin embargo, los desordena-
dos ¢ inddciles elementos de Ia feminidad sélo son accionados en lo oculto y
emergen a la superficic cn forma de posesion. Las mujeres actian como ordculos
y danzan posefdas por la diosa. El cuerpo femenino se convierte en un campo de
batalia entre la hegemonia de la iglesia y la religidn popular. Los ideales de casti-
dad y benevolencia son representados contra la amenaza de autonomia y la des-
truccion introducida por dioses y espiritus hinddes populares.

Kandalamma, la diosa del mar, es otra incorporacién de la ambigiedad del
poder femenino. Significa abundancia y fuente de vida, pero también pucde sentir
ira y ser una fuente de destruccién y muerte. El control sexual sobre la mujer se
usa para resguardar la benevolencia del mar. Asi, su espiritualidad estd dividida
entre benevolencia controlada y autonomia poderosa gue sc considera destructiva,
En la posesion se reconcilia parte de esta ambigiicdad. Pero la posesién no cues-
tiona 10s sistemas de control existentes, solo actia como salida v protesta simbolica,

No esti claro cémo relacionar es10s aspectos de la espiritualidad de la mujer
con la ccologia. La imagen benévola controlada de Ia Madre Maria parece eterna,
prescindiendo del grado de explotacion del mar y de las mujeres. La forma libre
del poder de la mujer que se considera destructivo, se vincula a las incertidumbres
del “control sobre la naturaleza™. Sin embargo, el control sobre la naturaleza y la
mujer, bajo condicioncs de capitalismo ilimitado, ha llevado a destruir los recur-
sos y desempoderar’ a la mujer. Al mismo tiempo, ¢l concepto ilimitado de ananku,
la diosa Eseki o Kandalamma, no se puede reivindicar de un modo simple para
conceptualizaciones ecolégicas. Cualquicr espiritualidad ccolégica deberia re-
flexionar sobre los procesos sociales gue van con las diferentes expresiones. La
teologia catélica de la liberacion, influenciada por el marxismo en Kerala, no ha
comprendido las complejidades dcel control sobre ¢l cucrpo de la mujer, ni Ia pro-
fundidad del problema ecoldgico.

Intentos por reorganizar las estructuras sociales

Gran parte de lo que hasta aqui se ha dicho sobre las mujeres de las comunida-
des pesqueras revela que la organizacion social sc relaciona con las estructuras
cconémicas. Bajo el impacto del desarrollo capitalista, la organizacion social se
desintegra. A medida que se generaliza la pesca mecanizada, se requiere insumos
mds caros y predomina la ¢conomia monetaria. Las mujeres estdn expuestas @
mayores penurias debido a la migracién de los hombres y menor acceso al dinero.
Stridan, el regalo matrimonial ofrecido a las mujeres, se transforma en mayor
cantidad de dote. Su posicidn relativamente poderosa en la economia hogarena se
estd deteriorando. Estdn expuestas a mayor violencia mientras aumenta el peso
del mercado.

*  “Empoderar” viene del inglés “empower”, palabra utilizada por las feministas
para describir ¢l proceso de una mujer de sentir/descubrir su propio poder.
“Desempoderar"” entonces, viene de “disempower”, (N. de la E.)
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Parte de la resistencia contra este desarrollo destructivo ha llevado a crear
un sindicato de pescadores y diferentes tipos de organizaciones femeninas rela-
cionadas en forma mds o menos estrecha con el sindicato. La significativa contri-
bucidn de esta reorganizacion es que ha abierto nuevos espacios para las mujeres
mediante la creacién de centros de cuidado infantil, planes de ahorro, unidades de
produccién y una nueva fuerza de participacion en luchas contra ¢l mancjo global
del desarrollo destructivo y la devastacidn ccoldgica. Las mujeres también se han
organizado contra la violencia hacia ellas. Esto les proporciona un espacio seguro
que les da cierta autonomia y estdn relativamente menos atemorizadas —en rela-
ci6n a conceptos culturales que ven la autonomia de la mujer como un estrago.

Transformar de esta manera ¢l sindicato masculino-dominado de pescadores
¢s un lento proceso de muchos afios. Al mismo tiempo. este proceso es crucial, ya
que también forma parte de una reorganizacién social global desarrollada en sin-
dicatos independientes del sector no sindicado, movimientos femeninos y
ecologicos. Hasta ahora es incierto cémo esto se podria acelerar en una verdadera
fuerza de transformacion socioeconomica. Mas angustioso aun, no es facil cono-
cer el sustento espiritual de procesos de extensas luchas contra fuerzas polfticas y
econdmicas abrumadoramente adversas. No se¢ puede desconocer la tradicional
tenacidad de la capacidad de las mujeres para rezar y confiar en la bondad de
Dios. El problema de 1a interaccién entre nuevos movimientos sociales y comuni-
dades de credos tradicionales se debe resolver en interacciones diarias. Esto es
adn mds urgente frente a la rdpida comunalizacién de nuestra vida politica, que
trata de contrarrestar ¢l proceso de desintegracion social con conceptos sintéticos
de identidad, proyectando ideales brahménicos de Hindutva y versiones militan-
tes de Ram. El problema se hace ain mas urgente porgue las mujeres estdn siendo
ripidamente cooptadas en estas pseudo-identidades.

Mujeres trabajadoras en barriadas urbanas

Mientras las mujeres trabajadoras del sector no sindicado de Madurai en Tamil
Nadu viven en un ambiente fisicamente diferente, bay muchas semejanzas en la
forma en gue enfrentan los aspectos adversos del desarrollo moderno y el control
sobre su cucrpo. Se han organizado principalmente para luchar por derechos
habitacionales, comodidades bédsicas como el agua, desagies, salud y viveres, pro-
teccién de su derecho al trabajo y control sobre Ia violencia, Algunos de los pro-
blemas fundamentales en su vida han surgido de programas de desarrollo urbano
que no toman en cuenta las necesidades bésicas de los pobres.

Mis importante atin, la expansion de las barriadas urbanas radica en politicas
de desarrollo gue tienen prejuicios urbanos y descuidan los recursos en el ambien-
te rural. Los distritos alrededor de Madurai son golpeados por la sequia, y la agri-
cultura es viable sélo durante tres o cuatro meses al ano. El nivel fredtico se hunde
constantemente. La crosién de los suelos predomina. El Banco Mundial tiene so-
bre el tapete programas de desarrollo urbano que intentzn desplazar a miles y
privarlos de techo y medios de subsistencia.
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Trabajo de mujeres

En las barriadas urbanas. el dia laboral de las mujeres ¢s dolorosamente largo,
Comienzan antes del amanecer: van a buscar agua, barren, cocinan, llevan a los
hijos al colegio o al trabajo, hacen fila en tiendas de racionamicnto y s¢ preparan
para su trabajo normal en ¢l scctor laboral no sindicado. Las vendedoras de flores
u hortalizas deben acudir a los mayoristas temprano en la mafiana, cuando ain
estd oscuro y luego vagan por las calles de casa cn casa para poder vender, Las
obreras de la construccién deben llegar de madrugada para ser contratadas por el
dia. Todas enfrentan extorsién por dinere, como cobro de impuestos sobre las uti-
lidades por intermediarios, acoso policial por licencias o por ser despedidas de su
trabajo.

Las empleadas domésticas trabajan hasta en seis casas ademads de la propia. La
combinacion de agotamicnto fisico y mental crea una tension diaria. Constante-
mente se producen peleas en la fila para el agua, en las tiendas y la familia. Los
trabajos doméstico y ocasional fuera del hogar no sc reconocen como cruciales
para la sobrevivencia de la familia y la sociedad, respectivamente.

Control sobre el cuerpo de las mujeres

En esta situacion, las mujeres no tienen soberania sobre su cuerpo. En la casa
no hay privacidad y los esposos pueden exigir servicios sexuales al azar. Si sc
produce una pelea, todo el vecindario se involucra, Policfas, contratistas, comer-
ciantes, albaiiiles, todos pueden poner sus manos sobre ¢l cuerpo de las mujeres.
Existe una constante amenaza de violencia. No hay mucho espacio para el con-
cepto de castidad (karpu). Virtualmente se reconoce que cs imposible salvaguar-
dar lz integridad de una mujer pobre. Sin embargo, la ideologia de castas superio-
res de “proteger la castidad de una mujer” sigue operando, en parte, para poner cn
vigor contratos sociales.

La esposa se considera propiedad del marido, lo que incluye ¢l derecho a gol-
pearla ¢ incluso matarla. Al mismo tiempo, deben valerse por si mismas micntras
ios hombres sc van a contraer segundas nupcias. Estin divididas entre el verdadero
ataque a su integridad dentro y fuera de la familia, la exigencia moral de ser “mu-
jeres buenas”, en contraste con las “prostitutas” o “mujerces libertinas”, y su nece-
sidad de conservar de algin modo su dignidad y soberania.

Mujeres y recursos naturales

En la ciudad no hay muchos “recursos naturales” que merezcan éste nombre.
La fucnte de disputas es la tUerra que se ha convertido en un producto de mercado.
El agua también corre peligro de ser comercializada. Incluso las tierras porampokku
(comunidad) se han comenzado a vender. E]l esquema arriendo-venta de! Banco
Mundial engafa a la gente con la scguridad de la propiedad. La tierra es tasada
segiin el valor comercial y el comprador debe pagar un porcentaje de upa cantidad
global y luego cuotas durante quince afios. El mismo plan sc aplica 2 préstamos
para la vivienda. El resultado es un endendamiento a largo plazo. incapacidad de
pagar y, finalmente, la perspectiva de ser desalojados de la tierra.

Normalmente, ningin parrak (titulo de propiedad) se extiende a nombre de
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una mujer. S6lo después de prolongadas luchas se ha otorgado pattahs combina-
dos o pattahs a nombre de mujeres. El movimiento femenino ha presentado de-
mandas contra la privatizacién y comercializacién de la tierra, pidiendo que ésta
sea propicdad comidn y que el titulo se extienda sélo por la estructura de la casa.
Esto significa que se impedirfa la compra y venta privadas. Ademds. este movi-
miento ha insistido que la tierra se otorgue cerca del lugar de trabajo para todos
los trabajadores de! sector no sindicado. Esto conecta el derecho al trabajo con
una visién alternativa sobre la tierra y las comodidades basicas,

El derecho a la vida y a los medios de subsistencia se convierte en el aspecto
clave en torno al cual se debe visualizar la reorganizacién de la ciudad, Adcmis,
recursos como el agua deben estar disponibles primero para necesidades basicas
de sobrevivencia, no para hoteles de cinco estrellas. piscinas y hermoseamiento de
Ia ciudad. El tema crucial es la conexién entre los recursos y las necesidades y
vida humanas, y no la comercializacién de los recursos. Aqui hay una critica fun-
damental a todo el concepto de desarrollo, El crecimiento econémico se ha produ-
cido a costa del derecho a trabajar y controlar los recursos.

Espiritualidad de las mujeres

Las mujeres en esta situacién necesitan una tremenda fuerza espiritual para
sobrevivir y salvaguardar la subsistencia de su familia. Tal vez ¢l factor més im-
portante sea su compromiso con la vida misma. Esto se ve en su capacidad para
reir o hacer bromas y chistes cn las circunstancias més adversas. Las mujeres po-
bres participan de los festivales habituales, pero aun aqui se trata de proporcionar
los elementos vitales bdsicos. como una comida decente. algunos dulces, incluso
ropa, Las barreras de castas se consideran algo mds especifico de hombres que de
mujeres. Algunas van a los templos, donde prevalece la posesion del dios/diosa, y
actdan como intermediarias. Caen en trance, bailan y hacen profecias. En estas
ocasiones rara vez se cuestionan las normas sociales prevalecientes, El evento es
mds un escape de tensiones.

A veces las disputas sociales se resuelven mediante volos o maldiciones. Por
cjemplo, se puede celebrar un panchayat en algiin templo, y la hip6tesis es que
cualguiera que mienta o engafie en esta ocasion sufrird castigos impuestos por el
dios/diosa que se expresardn en enfermedades, agonia mental o desgracia econé-
mica. Hay una suposicion fundamental de que ¢l dios/diosa protege la integridad
e la comunidad, Is honradez y la responsabilidad. En otras ocasiones se hace
brotar semillas por varios dias durante un festival. Estas son reminiscencias de la
cultura de los pueblos donde la mujer cra responsable de probar la viabilidad de
lzs semillas para la agricultura,

Hay cierta cualidad espiritual en la forma en que se estructura la rutina diaria.
Por ejemplo, barrer la casa y cl frente de ella, rociando agua parda no levantar
polvo y poniendo un kelam (rangoli —disefiado con polvo blanco basado en un
sistema de puntos), se relaciona con ordenar el cosmos. mantener ¢l caos bajo
control, detener ¢l mal. Las mujercs sienten una profunda interconexi6n con el
dgua que usan para trabajar y limpiar. Asumen labores muy mondétonas, hacer filas
para el agua, acarrear ollas, lavar ropa y platos, lo cual se acennia si trabajan como
empleadas domésticas, Sin embargo, ¢l agua es algo que no se puede dar por sen-
tado en cste escenario.
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Asimismo, las mujeres llevan el peso de la crisis de combustible, recolectan
excremento de vaca para tortas de estiércol. buscan afanosamente combustible en
arbustos y tarros de basura y mantienen encendido ¢l fuego en la cocina a Tiesgo
de dafiar sus pulmones y ojos. Estdn centradas en las necesidades bisicas de sub-
sistencia, el arroz y el agua en la olla, ¢l fuego debajo, las disciplinas sociales de
la sobrevivencia laboral. Si bien convienc cambiar la divisién del trabajo para
aliviar a mujeres y nifos de algunas cargas domésticas, la preocupacion del sus-
tento también alimenta la tenacidad de las mujeres en las luchas colectivas, Iz
valentia para enfrentar a la administracion y la policia, y la imaginacién de recurric
a otros y proyectar alternativas para el desarrollo urbano.

Esfuerzos para reorganizar las estructuras sociales

El movimiento femenino urbano entre habitantes de las barriadas ha tratado de
intervenir en muchos aspectos de la vida. Si bien la principal preocupacion ha
sido la vivienda y comodidades bédsicas, también sc han abordado otras importan-
tes politicas dc desarrollo urbano, dando mayor énfasis al derecho bisico de
sobrevivencia de los pobres y al control comunitario versus privatizacién, una
modernizacion de la ciudad segin el modelo de Singapur. Un punto importante ha
sido conectar el derecho al trabajo con el derecho a residir en la ciudad. También
se han abordado aspectos de la violencia contra las mujeres, y la armonia comuni-
taria y solidaridad interreligiosa son interacciones cotidianas.

En términos de organizacién, esto significa que las mujeres forman comités
por drcas y emprenden acciones para la subsistencia de la comunidad e¢n general.
Esto cambia sus patrones de vida a medida que sc desplazan por difcrentes zonas,
negocian con las autoridades y participan en las reuniones del drea, reuniones
populares, dharnas, hablan en piiblico y cultivan habilidades de alfabetizacion y
contables. Se afloja el control familiar sobre la mujer y se realza su posicion en la
comunidad.

Ya que los temas abordados son muy serios, la solidaridad sc construye en
organizaciones de derechos humanos y coaliciones en el sector no sindicado, como
obreras de la construccién, conductoras de rickshaws, zapateras, barrenderas y
vendedoras ambulantes. Si bien estas nucvas organizaciones no pueden reempla-
zar los vinculos convencionales de la familia, castas y comunidad religiosa, vie-
nen al rescate cuando los medios tradicionales de sustento faltan, se desintegran,
se vuelyen destructivos o carecen de poder para luchar por la proteccién de la
sobrevivencia.

Reflexiones teolégicas

Las historias de los pescadores y habitantes de las barriadas han planteado
muchas preguntas teolégicas implicitas y explicitas que deben ser examinadas. En
el titulo de este articulo se usé Ia metifora “el mundo como cucrpo de Dios”. Se
da tanto en la teologia ecoldgica feminista (por ejemplo, Sally McFague) como en
la filosofiz de Ramnanuja, Esta metéfora conecta espiritu y materia. No lenemos
acceso al espiritu de Dios fuera del cuerpo que es el mundo. Este no s6lo es natu-
raleza, buena creacién, sino también sociedad, la forma en gue los seres humanos
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interactiian entre si y con la naturaleza. Asi, explotacién y violencia son una en-
fermedad del cuerpo de Dios, infligidas por la violacién del espiritu que salva-
guarda la vida en libertad y el sustento. Esta enfermedad aflige 2 la naturaleza y a
lz sociedad, a menudo en forma mortal.

A continuacion trataremos de esbozar los diferentes nexos de la organizacion
€ interaccion humanas con la naturaleza que protege cl flujo del espiritu hacia la
libertad y totalidad (shalom). El énfasis estard en el trabajo, control sobre ¢l cuerpo
de la mujer, relacion con los recursos, espiritualidad y organizacién comunitaria.

Mujer y trabajo: la produccion de vida

Hoy no enfrentamos Ia naturaleza o la creacién como una red vital que adn
podemos recuperar en toda su integridad. La naturaleza ya ha sido herida y trans-
formada por la explotacién y el trabajo humanos. Esta distorsion en las relaciones
cinteraccion humanas con la buena creacién sc asocia con la caida, que es la caida
al patriarcado propiamente tal®. Incluso en el relato judio de la caida y sus conse-
cuencias, la bendicién es apoyada cuando el ser humano llama a su esposa Chawah
(Eva), es decir, “La madre de todo ser vivo™ (Gn, 3:20). Esto no sélo se refiere a la
vida humana, sino al sustento de toda la creacién. El flujo de bendicién es sosteni-
do incluso frente a la muerte 0 amenaza de extincion. La vida enclavada en la
naturaleza, mantenida mediante los ciclos de muerte, ¢s fundamentalmente distin-
12 a las visiones de vida inmortal, que son las visiones esenciales de la biotecnologfa
(un modo diferente de “vivir para siempre™).

El rabzjo mondtono visualizado en Génesis 3 puede ser de dos tipos: explota-
dor o dtil para ¢l susteato de la vida y la comunidad. Hay un vinculo entre el
sustento de la vida y el trabajo de la mujer, no sélo ¢l parto, sino también la con-
tribucidn del trabajo diario. Es sorprendente que a pesar del profundo escenario
legal patriarcal donde las mujeres sc abordan como propiedad mévil®, la contribu-
cién del trabajo femenino se torna visible en textos como Proverbios 31:10-29.
Mientras en ¢l texto la mujer es definida en relaciones patriarcales, su trabajo de
sol a sol es afirmado. Es la fuente de la prosperidad de su esposo, proporciona
alimentos y organiza la actividad productiva del hogar, preocupindose de campos
y vifiedos. También comercia. fabrica ropa y la vende. Habla con sabiduria v cnsefia
amabilidad. Sus hijos la llaman bendita y su esposo la alaba. Si bicn ésta es una
imagen algo idealizada de la mujer en una cultura campesina patriarcal. se cum-
plen los aspectos dadores de vida del trabajo femenino, pero permanece invisible
el control sobre su cuerpo, las restricciones de movimiento.

En los relatos biblicos se sucle expresar la vulnerabilidad fisica de la mujer.
En su libro The Creation of Patriarchy, Gerda Lemer sefiala que la servidumbre
fisica de las mujeres es la base de la esclavitud’. Esto se ve en muchas variantes
del Antiguo Testamento, desde la mujer esclava Agar (Gn. 16) hasta la captura de
Betsabé por David (2 Sam, 11) y la violacién de Tamar, hija de¢ David, por su
hermano Amnén (2 Sam, 13). Estos relatos demuestran la extensién del poder
patriarcal y la tragedia de la victima. No describen a la mujer como seductora,
pero muestran 2 los hombres en ¢l poder bajo una luz critica. La apreciacion del
aporte del trabajo de la mujer debe leerse contra el teldn de fondo de esta extrema
vulnerabilidad fisica.

En los relatos biblicos, la bendicién de la creacidn transmitida 2 través de la
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produccion de vida, va un paso mas alld y muestra las “madres del Mesias™ en una
sorprendente violacidn de los cédigos patriarcales de la sociedad israclita. Lo ve-
mos ¢n la genealogia del libro de Rut, donde se solemniza su matrimonio con
Booz. Este, que redime a Rut de su viudez, es descendiente de Perez, hijo de Tamar,
una mujer cananea. Ella sc habia casado con ¢l hijo mayor de Judd, uno de los
hermanos de José, pero ese hijo murid. Cuando se casé con el hermano menor,
segiin la ley de levirato, ese hijo también murié. Entonces se vistié como prostitu-
12, scdujo a Judd, sc embarazé y dio a luz mellizos, uno de los cuales fue Perez.
Cuando Judd supo lo ocurrido, exclamé: “{Ella es mdas honrada que yo!” (Gn,
38:26), Es decir, gracias a su infractora y valiente intervencién, protegié las con-
tinuas bendiciones sobre la buena creacion que pasan por la genealogia. La conti-
nua bendicién sobre la buena creacién pasa por la linea de la mujer, independiente
de las leyes del patriarcado.

Otro aspecto del pensamiento liberador confronta en formas directas el poder
econdémico y los poderes estatales. Asi, ¢l nombre de Dios —revelado en Exodo
3:14, “Yo soy ¢l que soy... Yo-Soy me ha enviado a ustedes™— no sélo sc reficre a
la migracién de Exodo, sino también al poder sustentador de iz mujer, que hace
fluir la vida por el trabajo de sus entrafias y manos. Esto lo vemos en la visién de
Revelacion 12. La mujer se arropa con cl sol —la Iuna bajo sus pies y en su cabeza
una corona de doce estrellas—. estd con el nifo, llorando por los dolores del par-
to, en la angustia del parto. Es perseguida por un enorme dragon. El nifio es lleva-
do al rono de Dios, pero la mujer es perseguida y huye al desierto donde es sus-
tentada. El dragdn va tras ella, pero la ticrra la rescata al tragarse el rio que sale de
la boca del dragdn.

La mujer de este capftulo representa al pueblo de Dios, la comunidad mesidnica
donde nace ¢l Mesias en los dolores del parto de la historia®. El dragon, representa-
cion del poder destructivo que inspira a los imperios tirdnicos, trata de devorar al
nifio y matar a la mujer. La tierra la rescata del poder destructivo del caos. Esté
aliada con la mujer y la promesa mesidnica. Los trabajos de la mujer (en ¢l parto y
manuales) serdn redimidos rompiendo las condiciones patriarcales de la produccién
de vida en la nueva comunidad del pueblo de Dios. que serd rescatado por la alianza
con la tierra.

Levdntate, hermosa mia, y camina por ti misma

En contraste a 12 posicién legal de las mujeres como propiedad mavil, el “Can-
tar de los Camiares™ conoce ¢l amor ilimitado, El amante pide a su amada que se
levante y camine por si misma (Cant, 2:10, 13), que salga de la casa. En el “Cantar
de los Cantares”, la bendicion del momento de amor pide a Sharon (Sulamita), la
mujer rosa, que se levante v camine por sf misma. El momento bendito sc expresa
en la reiterada peticién: “Les ruego que no despierten ni molesien al Amor hasta
cuando ella quiera™ (Cant, 2:7; 3:5; 8:4). El amor no es cuestién de derechos con-
yugales, y la violencia es impensable. Sin embargo, este amor ilimitado debe abrirse
paso en una sociedad llena de muros, rejas y guardianes del respetado orden de la
sociedad.

La mujer escucha el llamado de su amante:
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“Mi amado empieza a hablar
y me dice:
Levdntate, compafiera mia, hermosa mia,
¥ ven por aci.

Porque, mira, ya ha pasado el invierno,
y las lluvias ya han cesado y se han ido,
Han aparecido las flores en la tierra,
ha llegado ¢l tiempo de las canciones.
Sc oye el arrullo de la tértola
en nuestra tierra.

Las higueras estén brotando
y las nuevas vinas exhalan su olor,
Levidntate. amada mia. hermosa mia, y ven.”

Cantar de los Cantares de Salomén 2:10-13

Aqui no s6lo vislumbramos |z abundancia de la naturaleza en el momento bendi-
to del amor, sino también los muros, las rejas tras las cuales estd la mujer. Sus her-
manos estdn enojados con ella, Tratan de convertir en una fortaleza ¢l cucrpo de su
hermana (Cant, 8:8-9); pero clla se conyirtié en portadora de paz (8:10) al decir:
“Mi vina es s6lo para mi y yo no mas la cuido™ (8:12). La mujer busca a su amado.
Vaga por calles y plazas, pero es seguida por los centinelas (3:1-4). Trata de seguir
el llamado de su amado, pero es encontrada por los centinelas y golpeada (5:2-7),

Los centinelas no protegen los muros de la ciudad del enemigo externo, sino
los poderes patriarcales de 1a mujer gue los trastoca. La proteccion estd en la casa
de la madre (3:4), donde puede amar a su amado. Tanto el mundo de los padres
como el de los hijos —que Abraham debe abandonar— tienen una alternativa en
el mundo de las madres, que aman en libertad y contindan la bendicidn sobre la
buena creacion a sus propios modos no ortodexos. No hay padre en el “Cantar de
los Cantares”. El propio amante pide a su amada que camine por si misma libre-
mente hacia la tierra prometida.

La sociedad tal como estd no permite vivir este tipo de amor. Sin embargo, la
realidad fragmentada de este amor se afirma en los momentos benditos que des-
moronan las protecciones patriarcales. Si la mujer ya no es una propiedad. se cues-
tionan las relaciones de propiedad en general y Ia apropiacién de la naturaleza
como ganancia. Esta florece en los momentos benditos del amor. Sin embargo,
este amor no estd a nuestra disposicion. Nos recuerda al Seqor Krishna que llama
a la danza, toca con su flauta ritmicas melodias, ama, encanta y permanece por
sicmpre esquivo. Esto también es parte de la separacién del mundo de los padres y
de los hijos.

Krishna no sélo es ¢l amante, sino también ¢l nifio jugueton. Radha, que lo
ama, es para €l como una hermana mayor. El patriarcado ha sido vencido, pero
ella también debe caminar por si misma en una nueva libertad, separacidn, anhelo
v realizacion. Encontramos algo de esto en el poder sustentador de mujeres pobres
que deben valerse por si mismas, pero que aiin aman con plenitud,

Los centinelas y los hermanos de la mujer son figuras familiares en nuestra
vida cotidiana. Constantemente las mujeres son reccladas, golpeadas, sometidas.,
Este sometimicento fisico es la raiz de las estructuras de esclavitud. Pero no es ficil
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vincular la liberacidn de los pobres con aquella de la naturaleza. La promesa de que
Justicia y paz se abrazardn, si honradez y lealtad son mantenidas (Salmos, 85), ticne
repercusiones en la reorganizacion de la sociedad. La rebelion de las mujeres, que
protegen la continua bendicién sobre la buena creacién no puede persistir por si
sola.

La tierra es del Seitor

La percepeidn de que la tierra y su plenitud son del Sefor también incluye “a
todos los que zhi habitan” (Sal, 24:1). Esta percepeion se expresa en la imagen del
mundo como el cuerpo de Dios. No se trata de que el mundo sca propicdad de Dios,
sino gue ¢l mundo y quicnes habitan en €l sean la expresion corporal del espiritu. A
la luz de esto. ni la ticrra ni los seres humanos pueden ser poseidos. Mujeres, nifios,
esclavos no son propiedad de nadie, como tampoco la ticrra ni ¢l mar.

El Antiguo Testamento percibe a fondo esta realidad. Mientras la sociedad a
menudo se desvid de esta regla de libertad, en las pricticas sociales se crearon
constantes recordatorios. Esto es especialmente claro en la ley del Deuteronomio
durante la reforma de Josias. Pero cl sabat, ¢l séptimo diz, se dio a todos —seres
humanos. incluyendo mujeres. nifios y esclavos. ¢l ganado y la tierra misma—
como dia de descanso (Deut, 5:14-15). Fue para recordar el Exodo de la esclavi-
tud. Cada sicte afios es un afio de sabat, cuando las deudas eran perdonadas y los
esclavos liberados (Deut, 15). En una sociedad donde el endeudamiento era croni-
co y conducia a la servidumbre, esto significaba una radical nivelacion de diferen-
cias. La ley del diezmo (Deut. 14:22-29) reorganiza el sistema de impucstos y
alivia a transelntes, viudas y huérfanos, miembros mds débiles de la socicdad. A
los campesinos se les otorga una rebaja de dos tercios de la deuda. Los esclavos
son liberados después de seis anos; si escapan antes, tienen derecho a asilo.

La medida de mavor alcance cs la redistribucion de la tierra cada cincuenta
afios en ¢l aio del Jubileo (Lev. 25). Se divide en partes iguales —devolviéndola a
las familias que la perdieron; deshaciendo la concentracién de la tierra; ademis,
sc deja en barbecho. La sociedad de clases que se habfa desarrollado fue nueva-
mente criticada en forma radical por ¢l cardcter comunitario. E] espiritu vulnera-
ble de la libertad del desierto después del Exodo vy ¢l espiritu vulnerable de la
libertad de la agricultura descentralizada a pequefa escala —suficiente para la
subsistencia de todos. pero opuesta 2 la acumulacién— senalan |z modesta utopia
donde las espadas son vencidas por la reja de arado. Todos tendrin una casa, una
higuera y tiempo para recordar el descanso de Dios el séptimo dia y contemplar la
buena creacion. No sélo se requiere una critica radical a los derechos de propie-
dad, sino también esfuerzos organizados para abolir deuda y esclavitud, trabujan-
do por una estructura social donde el espiritu del amor y de la libertad invada
todas las relaciones humanas y con la naturaleza.

Esta visién sc oponc diametralmente al actual conjunto de politicas que priva-
tizan y comercializan la tierra. el mar, los ros ¢ incluso ¢l agua para beber. El
ciclo de endendamiento impuesto por préstamos del Banco Mundial, motejando ¢l
gasto social como desperdicio. sube el precio de la tierra, aumenta el endeuda-
micnto individual y la servidumbre, empobrece a Ia gente mediante la inflacién,
desmantela el sistema de distribucidn, trabaja por una sociedad fragmentada y, zal
mismo tiempo, destruye la naturaleza. El mar se contamina y disminuyen los
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peces, se eliminan las habilidades tradicionzles, la tierra se vende a precios exor-
bitantes, la gente es privada de techo y medios de subsistencia. La proteccién
ambiental se divorcia del derecho humano a sobrevivir y jucga en contra de las
comunidades locales.

La fragmentacidn violenta genera competencia, imprudencia y violencia, En-
frentada a esta fragmentacidn, la idcologia comunitaria proyecta una unidad ficti-
cia, oponiendo a las minorias religiosas en una confrontacién que puede terminar
en guerra civil. En esta situacién. las comunidades locales se desintegran y las
mujeres levan el peso de la destruccion. Frente a esta combinacién de politicas
econdémicas destructivas ¢ inminente guerra comunitaria, donde los temas
ecologicos casi no sc pucden mencionar, es indispensable el despertar de una nue-
va espiritualidad. Esta debe integrarse a la construccidn de la nueva comunidad a
través de la lucha de los movimientos sociales,

Espiritualidad y nueva comunidad

La cspiritualidad es un factor crucial parz ¢l sustento de comunidades tradicio-
nales y nuevas. Esta visiOn se expresa en Hebreos 10 v 11, en el reconocimiento
de la esperanza sin vacilaciones, incitindose unos a otros @ amar y realizar buenas
obras. La fec es la promesa de las cosas esperadas vy la conviccién de lo invisible,
La espiritualidad de Hebreos 11 se relaciona mucho con el Exodo, el movimiento
constante desde lo invisible hasta aquello que se toma visible. Hebreos 11:3 tam-
bién relaciona esta fe con la creacion. Aqui encontramos la conexién entre la bendi-
ci6n sobre la buena creacién y la espiritualidad del Exodo, conexién que también
sc aprecia en la vision de 1a Nueva Alianza prometida cn Jeremias 31, en la rica
imagineria de los versos 15-22, donde ¢l regreso del segundo exilio es conducido
por mujeres v “lo nuevo en la tierra” es que “una mujer protege a un hombre"*.

En la nueva era, cl alma cansada seréd renovada y terminaré la destruccion. Los
hijos ya no sufrirdn por los pecados de su padre. Esta cs una promesa sorprendente
en nuestra era de potencial holocausto nuclear ¢ intervencién biotécnica, donde
las generaciones deben pagar por los pecados de sus antepasados milenarios. Esta
visién tiene un profundo significado ecolégico. Las imdgenes patriarcales de
militancia se tornan innecesarias. Una visién similar aparece en Salmos 85, donde
¢l amor inmutable se encuentra con la fidelidad. Justicia y paz se abrazan y la
tierra rendird sus frutos, Paz y equidad son cruciales para la sobrevivencia de la
naturaleza.

Sin embargo, trabajar por tal visién requiere intensas luchas de poder. Las
cartas paulinas también reflejan la tensién entre ¢l tiempo de construccién de co-
munidades y el kairos revolucionario. La ambigiicdad de la situacién es enorme.
El fin de los tiempos parece estar cerca; los poderes existentes son vistos bajo esta
luz, mientras siguen siendo muy poderosos. La nueva comunidad estd entre la
sociedad tal como cs y el desmantelamiento de todas las relaciones sociales pre-
vias. Micntras tanto, también debe construirse y sustentarse a nivel cotidiano una
nucva comunidad de fe.

El evento crucial de intervencion ha sido la propia cruz. En la Epistola a los
Colosenses, Pablo habla de la reconciliacion de todas las cosas en la tierra v el
cielo, de paz, por la sangre de su cruz (Col, 1:20). Mediante la cruz sec han desar-
mado los principados y poderes y convertido en cjemplo publico (Col, 2:15).
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También nos recuerda la muerte de Rajani Rajasingham, encargada de todos
los principados y poderes en Sri Lanka, y fuerza impulsora de violaciones a los
derechos humanos no sélo del IPKF y del ejército de Sri Lanka, sino también de
los militantes. Cuando ¢lla pagd por esto con su vida, ¢n su placa conmemorativa
decfa: “No has sido enterrada, has sido sembrada”.

En Romanos 8, este espiritu de la cruz y la resurreccion se relaciona con ¢l
gemido de toda la creacién en sus dolores de parto. La promesa de bendicién
sobre la buena creacion es sostenida aquf como la promesa de resurreccion de la
tierra sometida a servidumbre. La esperanza crucial es que nada nos puede separar
del amor de Dios que se vive en ¢l amor de unos por otros. Ni tribulaciones, ni
angustias, ni persecuciones, ni hambrunas, ni indefensién, ni peligros. ni espadas,
ni muerte, mi vida, ni principados ni poderes nos pucden separar de este amor.

Este amor también critica las ideologfas, visiones y acciones de movimientos
revolucionarios. Mantienc despicrta la esperanza para seguir adelante. El amor de
unos por otros y por la creciente creacién como un todo, se convierte en el criterio
de viabilidad de todo lo que haremos. Lo que amamos no puede ser poseido ni
explotado. Debemos permitir que las futuras generaciones vivan en amor.

El mundo como cuerpo de Dios

La metéfora del mundo como cuerpo de Dios es la base de todo este articulo.
El espiritu estd encarnado e¢n la materia. La materia cstd presente en la naturaleza
en forma animadza e inanimada, pero el espiritu lo penetra todo. El espiritu encar-
nado también se encuentra en la comunidad humana. en la existencia fisica de los
seres humanos, en la proteccién organizada de la vida en la tierra.

Sally McFague ha desarrollado su teologia en una era nuclear en torno a la
imagen del mundo como ¢l cuerpo de Dios, Dios como madre, amante y amigo'. A
la Juz de la situacién sobre la que hemos reflexionado en este cnsayo, estas imége-
nes asumen una vida mds rica. Podemos ver el mundo en la dialéctica entre organi-
zacion de la sociedad, comunidad humana y naturaleza, como una red vital que debe
ser sustentada por una comunidad amorosa. El cuerpo ¢s ¢l todo, los seres humanos
no pueden subyugar a la naturaleza, pero ésta tampoco puede someter a la comuni-
dad humana. Hay una lucha constante acerca de cémo mantener un cquilibrio.

Como vimos, la maternidad se relaciona con la produccién de vida y sustento,
con la labor de mujeres y trabajadoras del sector no sindicado de la sociedad. Pero
la maternidad no puede mantenerse subyugada al patriarcado. La division sexual
del trabajo entre estructuras patriarcales tecnoldgicas, politicas y econémicas y la
biisqueda privatizada de maternidad y nutricién son la base de la actual destrue-
cidn ecol6gica, Si reconocemos a Dios como madre, entonces maternidad y nutri-
citn deben ser los principios que gufen la reorganizacién de estructuras economi-
cas y politicas. La maternidad, la continua bendicién sobre la buena creacién,
sigue su propia forma no ortodoxa. No estd atada a los limites de la sociedad
patriarcal, Pero sélo serd plenamente ilimitada si se rompen los grillctes.

El amor ilimitado nos libera para el amor como forma de vida. Esta sc expresa
en lz imagen de Dios como amigo. La amistad no estd atada a lazos de sangre.
Conserva cl brillo del amor en la lealtad y honestidad. Trasciende el momento
sagrado de realizacion cn el amor y supera las barreras de casta, familia, afiliacion
politica e identidad cultural. Sustenta la vida en las formas mds perdurables.



Reivindicar la espiritualidad
basada en la Tierra

Mujeres indigenas de la cordillera

VICTORIATAULI-CORPUZ

Espiritualidad es un concepto del cual nos ha alejado la religion, la iglesia, 1a
educacidn occidental, 12 ciencia y la tecnologia. Cuando se me pidi6 escribir un
artfculo sobre la espiritualidad de las mujeres igorot, dudé antes de aceptar la
tarea. Senti no ser idénca para escribir al respecto. Ademds, no me gustaba la
palabra espiritualidad.

Para mi, espiritualidad siempre ha estado asociada con religiosidad, iglesia,
vida después dec la muerte, personas santurronas. y lo peor de todo, con
fundamentalistas intransigentes que no hablan de nada salvo “relacién personal
con Jestis, Sefor y Salvador”. La espiritualidad ha sido algo ajeno a este mundo y
gue no interesa a quienes luchan por la justicia y la paz, algo separado de las
preocupaciones terrenales y que ha perpetuado o justificado la idea de que cs inc-
vitable el sufrimiento humano en la terra.

Si bien sé que los puchlos indigenas son muy espintuales, creci con la idea de
que su espiritualidad cra s6lo paganismo. Me dijeron que éste era cl factor princi-
pal del “atraso™ de estos pucblos y que debian ser cristianizados. Mi padre, sacer-
dote igorot anglicano retirado, pertenece a la primera generacion de igorots cdu-
cada por misioneros estadounidenses, Su mision era cristianizar 2 su pueblo y
familia, Por alguna razén, a esta primera gencracidn de sacerdotes igorots le re-
sulté imposible reconciliar la espiritualidad del pueblo indigena con la espirituali-
dad cristiana. Esta fue y adn es la principal fuente de tensién entre mi padre y sus
parientes animistas.

Tuve que comprar y leer libros y articulos sobre espiritualidad escritos desde
una perspectiva mas radical. También discuti con personas para guienes la espiri-
walidad era imponante. S6lo entonces comprendi que mi visidn cra muy limitada.
Aprendi que todo en este mundo tiene su espiritualidad y que es importante que
los oprimidos y marginados posean y expresen su propia espiritualidad,

Me di cuenta que fui victima del dualismo prevaleciente en la religién y edu-
cacion occidentales, de la dicotomizacion entre espiritu y naturaleza o espiritu y
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materia. De hecho, este dualismo defiende ¢l dominio del hombre sobre la mujer,
del rico sobre el pobre, de la tecnologia sobre la humanidad, y de los llamados
“lideres espirituales™ (curas, obispos, ctc.) sobre el rao o persona comin. Con mi
nueva percepeidn de la espiritualidad, he logrado nuevas realizaciones. Puedo de-
cir que mi viaje hacia la creacién de una nueva conciencia para mi y para las
mujeres y hombres que he organizado es cn si una experiencia espiritual.

Este articulo es parte de todo un proceso de reeducacion de mi misma acerca
de la espiritualidad, Es parte del proceso de observar y enunciar la espiritualidad
desde el punto de vista de las mujeres nativas, Y finalmente, es parte del proceso
de reivindicar nuestra espiritualidad indigena de la cual fuimos alejados.

Integracion de espiritualidad y naturaleza

La espiritualidad de las mujeres igorot refleja sus roles de produccion y repro-
duccidn. La mayoria son campesinas dedicadas a la agricultura de subsistencia,
Como tales, trabajan cn forma estrecha con la naturaleza, y cualquicr aberracion
de ésta afecta directamente su capacidad productiva y reproductiva.

Las mujeres y hombres nativos piensan la naturaleza en términos espirituales. A
pesar del agresivo impulso de la cristianizacion entre los igorots, la mayoria adn
tiene una orientacion y priactica animistas. Se adoran, respetan y temen los espiritus
naturales. Los rituales son para agradecer o apaciguar a espiritus naturales y antepa-
sados. Sin embargo, desde la perspectiva de los misioncros cristianos gue insisten
en que se debe adorar y venerar un solo Dios, la prictica de estos rituales es pagana.

Los rituales coinciden con los ciclos agricolas v los ciclos vitales. De modo
que antes de plantar y cosechar arroz, durante matrimonios, nacimientos, mucrics
v otras instancias. se realizan diferentes rituales indigenas. Entre mi pueblo, los
kankana-eys, estas celebraciones se llaman en forma genérica begnas. Antes de
plantar arroz, se hace un begna. Se declara un ubaya (feriado nativo) y nadie pue-
de salir o entrar a la comunidad. Los mayores conversan o rezan a los antepasados
y espiritus de la naturaleza, se ofrecen trozos de cerdo o pollo, y luego todos bai-
lan al son de gongs y tambores.

Cualquier actividad importante sc realiza de manera sagrada o es en sf un ri-
tual. Todo evento importante, como nacimientos 0 muertes, tiene su propio ritual,
Antes de hacer un nuevo arrozal, también se realizan rituales. Cuando arrecian las
calamidades, se efecnian rituales para calmar a los espiritus. También hay un ri-
tual para invocar la lluvia.

Los ifugaos tienen ¢l bulol, dios o diosa del arroz. Para asegurar buenas cose-
chas, cada familia tenia dos bulols, masculino y femenino, afuera de la casa o en el
grancro del arroz. Al llegar los misioneros —catdlicos y protestantes—, pidicron
que se quemaran los bulols. Actualmente muchas casas ya no los tienen. Ahora se
fabrican como tallados en madera para vender a los turistas.

Cada familia kankana-cys de la provincia montafiosa solia tener su takba, 0
canasto sagrado. El primero lo vi en la cabaia de mi abuela paterna. Lo lleva al
lugar donde se realizan las celebraciones durante los begnas. Cucnta que anti-
guamente contenian mandibulas de las cabezas de caza. Sin embargo. ya que la
caza termind, ahora contienen restos de los animales sacrificados en los rituales,
Asf, Ia historia de cada familia se encuentra en su propio rakba. Lamentable-
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mente. muchos de estos rakbas han desaparecido debidoa la insistencia, nueva-
mente, de los curas catdlicos.

Cuando llega la cosecha, los ifugaos realizan los rituales junto a los campos
que serin cosechados. Sin embargo, sélo los hombres los efectian, mientras las
mujeres coscchan. Los hombres aprovechan el ritual para llevar la cosecha a los
graneros de arroz. Vino de arroz, pollos y cerdos nalivos son siempre parte de
estos rituales.

En general. atin los hombres sc encargan de los rituales. Sin embargo. los kalingas
¢ ifugaos tienen sacerdotisas llamadas manchawak (kalinga) o menbaki (ifugao).
Los menbaki pueden ser hombres o mujeres, pero la mayoria son varones.

Armonia con la naturaleza y la comunidad

La creencia hisica de los igorots es que la naturaleza o la tierra es algo vivo
gue posee espiritu, al igual que todas las cosas vivas. Rios, montanas, érboles,
arrozales, etc.. cada uno tiene su propio espiritu. Por eso ¢s importante vivir en
armonia con la naruraleza. Por eso no podemos poseer las tierras. bosques o rios.
Macli-ing Dulag, famosa lider kalinga, dijo: *.Cémo puedes poseer algo que te
sobrevivird?”. Nos preocupamos de la tierra y ¢lla de nosotros. Asi, para las muje-
res igorots, hay interdependencia entre mujer y naturaleza, entre mujer y el resto
de los umili (aldeanos).

Se debe realizar un ritual cuando la gente altera ¢l estado natural de la ticrra.
De modo que cuando se labra un arrozal en la ladera de un monte o se hace un
swidden (campo), los responsables deben efectuar un ritual para obtener permiso
y bendicién de los espiritus de la tierra. Cuando se levanta una casa en un sitio. s¢
requieren rituales similares.

La tierra o dominio ancestral es atin més valioso porque s¢ han sacrificado
vidas en su defensa y nuestros antepasados se encuentran ahi. Para las mujeres, las
principales productoras de alimentos, la tierra debe sernutrida y defendida porque
¢s su compafiera en asegurar la sobrevivencia del clan o tribu. Cuando una mujer
da a luz, la placenia, fuente de vida del bebé dentro del dtero, s¢ debe cnterrar en
un lugar especialmente elegido. Esto valoriza la tierra.

El vinculo espiritual entre las mujeres y la tierra ancestral estd muy bien defi-
nido, de modo que no es ficil desprenderse de la tierra, Asf, es natural que las
mujeres se involucren activamente en las luchas para defender los dominios
ancestrales. El viejo dicho “la tierra es vida™ atn cs vdlido en lo que respecta a las
mujeres indigenas. La ticrra también define la identidad de las personas. Y0 SOy
“i-Payeo”, que literalmente significa “de Payeo™ Mi padre y madre viencn del
pueblo llamado Payco, de modo que micntras mi grupo etno-lingiiistico es ¢l
kankana-cy, mi identidad es “i-Payeo”.

Los valores basicos de unidad, compartir, interdependencia, democracia, toma
de decisiones consensuales, colectividad e integridad sustentan la espiritualidad
de las mujeres igorots. La unidad es crucial para la sobrevivencia de los pucblos
nativos. Cuando se realizan rituales, se pide a los espiritus gue ayuden 2 aumentar
la unidad de la comunidad. De hecho, el mayor pesar de los ancianos, e¢n lo que a
educacién se refiere, es que aguellos educados en escuclas son los que causan
desunién en el pueblo.
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Incluso nuestras canciones, danzas y mitos indigenas reflejan nuestro vinculo
espiritual con la tierra. Danzar al son de los gongs y tambores tiene un efecto
vigorizador en nosotros. Si se siente cansancio después de plantar o cosechar, o
incluso después de una guerra tribal, al paricipar en un pationg, balangbang o
iadek (variaciones de danzas indigenas), se recuperan las energias.

Interdependencia y colectividad

El compartir y la interdependencia son muy importantes. El lema del colegio
Santz Maria en Sagada. “No debemos monopolizar lo bueno™, capta adecuada-
mente ¢l espiritu del compartir. Los antrop6logos afirman gue, a pesar de lo que se
dice del retroceso de celebrar rituales, estos eventos son de hecho mecanismos de
nivelacién o distribucién. Quienes ticnen mds, comparten mds en términos de arroz,
cerdos y otros alimentos consumidos por todo el pucblo, Por €so no hay una enor-
me brecha entre 10s miembros mis ricos de la aldea y los demds, porque los ricos
se empobrecen después de cada begna o canao. La esencia de la comunién es mis
verdadera en esta prictica.

En la agricultura swidden, ¢l sistcma de usufructo también es una forma de
compartir. Aunque alguien haya mejorado un terreno, si no lo va a usar, cualguiera
puede tomarlo y hacerlo producir, La distribucion de agua para los arrozales se
comparte en forma muy organizada.

En muchas comunidades tradicionales, la crianza de los hijos no s6lo es res-
ponsabilidad de la madre, sino del clan e incluso de toda la comunidad. Asi, el
fenémeno de las nodrizas es muy comin entre las mujercs nativas. Si una madre
estd amamantando v debe acudir a los campos. puede dejar a su bebé con otra
madre que esté amamantando. Es comun escuchar decir a las mujeres: “Oh, td
eres hijo de 1al persona. Yo te amamanté cuando pequeno™. Mi madre puede enu-
merar los bebés que amamanté ademéds de los suyos.

La interdependencia y ¢l compartir :ambién se manifiestan en acciones o to-
mas de decisiones colectivas. Hay términos indigenas para intercambios mutuos
de trabajo, prictica muy comiin entre las mujeres. Plantar o cosechar arroz es una
actividad de la comunidad. Las mujeres se agrupan y cosechan el arroz de una de
cllas. Lucgo se dirigen al campo de otra y lo cosechan, v asi sucesivamente. Al
final del dia habrin cosechado arroz de los campos de cuatro de cllas. Estas pric-
ticas convierten en rituales las actividades productivas. La unidad y camaraderia
entre las mujeres se fortalece después de cada actividad agricola importante.

A través de todo esto, la espiritualidad nativa cstd en sintonia con los requisi-
tos cotidianos de la vida. Hay que ser bueno y relacionarse bien con todos, porque
esto es la esencia de la comunidad. Algo muy diferente a lo que se nos ha predica-
do en la iglesia, que debemos ser bucnos para ir al cielo cuando muramos.

En los velorios indigenas se realiza una prictica que considero mds aterrizada
quc lo que s¢ hace en las sociedades modernas, Durante cl velorio, los aldeanos se
involucran mucho en todo ¢l proceso. Los que conocen al muerto pueden acercarse
y cantar un baya-o dirigido a €l. El baya-o se parece a un tributo, pero ca cste
cas0, se puede hablar de los rasgos bucnos y malos del muerto. Si alguien quiere
conocer lz historia de una persona, sélo ticne que escuchar su bayae-o. De modo
que si el muerto era corrupto 0 mujeriego, todo serd cantado durante su velorio.
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Entre los igorots. esta prictica ¢s una presion adicional para hacer ¢l bienen la
vida. Una mala persona provocard la verglienza de la familia cuando muera. Pero
hoy esto ha cambiado entre los filipinos “educados o civilizados™. Ellos sélo ala-
ban & los muertos.

Galanteo y matrimonio

Antiguamente el galanteo se realizaba en el uiog. El crror prevaleciente acerca
de los ulogs es que estos centros estimulaban la promiscuidad entre las mujeres.
La verdad cs que son casas donde las jovenes duermen. Una casa igorot tipica s6lo
tiene una cocina. un dormitorio en el rincén para madre y padre y un pequcio
comedor. Asi, cuando los hijos llegan 2 la pubertad, ias nifas van 2l ulog a dormir
con otras jovenes, mientras los varones van a dormir al dapay con sus pares.

En el ulog, una mujer mayor viuda o soltera vigila a las jévenes. Aqui sc realiza
la socializacion y la educacién sexual informal. Si un muchacho quiere cortejar a
una de las jévenes, puede ir al ulog y compartir con cllas. Los hombres que tienen
intenciones serias deberdn declararlo. Para ellos no es ficil bromear, porque la
presion social de las demds que duermen en el ulog no lo permitird. Mi tia, que
pertenece a la iltima generacion de mujeres de los ulogs, dice que en esos dias
habia muy pocos embarazos adolescentes no descados.

Violencia contra las mujeres como un tema de la comunidad

En las comunidades tradicionales, la violencia contra las mujeres se considera
un tema de la comunidad, no un problema privado. La justicia tribal impone fuer-
tes castigos a quicnes cometen violencia contra las mujeres. Los pocos casos de
violacién se resolvian expulsando del pueblo al violador o aplicindolc fuertes
multas. En muchas comunidades tradicionales. violar o golpear a una mujer ¢s
tabi. Sec exigen fuertes multas a hombres que han golpeado a mujeres. En centros
urbanos, generalmente habitados por poblaciones mixtas, la extensién y forma de
la violencia doméstica dista mucho de aquella en las aldeas tradicionales.

Tensiones entre modernizacion y tradicion

Si bien aiin hay reminiscencias de los aspectos positivos de la cultura y tradi-
¢i6n nativas para las mujeres, el desarrollo en las dltimas tres décadas ha provoca-
do grandes cambios. Hay efectos positivos y negativos. También ha habido cam-
bios en la espiritualidad de la mujer indigena,

Micntras en el pasado la violencia contra Jas mujeres era escasa, ahora, segin
ellas, la incidencia ha aumentado por el creciente alcoholismo. En las comunida-
des donde es fuerte la influencia del cristianismo y de la educacién y valores occi-
dentales, la violencia contra las mujeres se considera ahora un asunto privado o
doméstico.

El vinculo espiritual de las mujeres con la naturaleza se estd deteriorando por



REIVINDICAR LA ESPIRITUALIDAD BASADA ENIA TIERRA 127

la creacion de nuevas necesidades por un nuevo paradigma de desarrollo que con-
tradice los modelos indigenas. Para destruir esta relacion es crucial la integracion
de los sistemas productivos indigenas a la economfa del dinero o de mercado, Aun
cuando se solia usar el sistema de barbecho para el swidden, la necesidad de gene-
rar dinero ha resultzdo en la expansién de monocultivos de retorno ripido. A cam-
bio de mds dinero, se sacrifica el descanso para que la tierra recupere su fertilidad.
La conversién de tierras forestales en jardines comerciales ha anmentado. provo-
cando problemas ambientalcs.

El tejido de vestimentas y canastos de las mujeres 1gorot para expresar su arte,
produciendo al mismo tiempo 1o que necesitaban, ya no se considera como antafio.
Ya no existe la misma sensacion de autoexpresién artistica. Ahora se leje para
vender. Empresarios contratan a tejedoras en forma temporal para fabricar articu-
los que se venden en el comercio. La mayoria de estas mujeres son mal pagadas,

La tan valorada unidad dentro del clan, tribu o pueblo, también se estd
desintegrando por una serie de razones. Un factor clave es la actual intensifica-
cién de la militarizacién y agresién evolutiva. El reclutamicnto de CAFGU (Citizens
Armed Forces Geographical Units) en los pueblos ha provocado divisiones en las
comunidades, familias, clanes y tribus. La imposicién de proyectos de desarrollo
inadecuados como represas, empresas mineras y otros por ¢l estilo, significa pa-
garle a individuos o grupos dentro de la comunidad para impulsar la implementacion
de estos proyectos. Surgen con naturalidad conflictos entre quienes estin a favor o
en contra de ellos.

La introducci6n de variedades de semillas de arroz de alta productividad ha
perturbado las celebraciones para agradecer a espiritus, diosas y dioses. Las muje-
res ya no pueden plantar y cosechar al mismo tiempo, porque quienes optan por
estas semillas tienen un ciclo agricola totalmente diferente. Es dificil programar
un begna donde todos participen. Incluso se ha perdido el respeto por los ubayas
(festivos nativos),

La militarizacién ha empeorado |a situacién. Los periodos de plantacidn y co-
secha ya no siguen un patrén comiin, porque los militares imponen limitaciones a
la movilidad de la gente. O bien, las mujeres temen trabajar en los campos porque
las pucde alcanzar una bala o bombas arrojadas de helicopleros militares,

La reubicacion o migracién a otro entorno cs devastadora para la mujer indigena
campesina. Esto la desarraiga virtualmente de su ambiente con el cual ha establecido
una relacion espiritual, Estos desalojos son causados por evacuaciones forzosas rea-
lizadas por los militarcs, por la necesidad de sus esposos de buscar “pastizales mis
verdes™ o por un proyecto en el drca que obliga a las Personas a cmigrar.

Mecanismos para salir adelante

Quienes abandonan el pueblo insisten en regresar aunque sélo sea para los ritua-
les especificos o ceremonias comunitarias, Anteriormente mencioné los conflictos
entre la religion cristiana y la espiritualidad animista. Los igorots resuclven esta
tensi6n de diversas maneras. La mds comiin es practicar ambas, Por cjemplo, se
casan en la iglesia, pero también celebran a la manera indigena. Los nifios son bau-
tizados en la iglesia, pero también se realizan los rituales nativos del nacimiento.
Cuando alguicn muere, si hay un cura disponible, se le pide gue dé la bendicion.
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Pero los procedimientos tradicionales para despedir al muerto se realizan cabalmente
cuando ¢l cura se ha ido.

Actualmente, entre ¢l clero progresista hay esfuerzos por contextualizar el cris-
tianismo. Sin embargo, ¢l enfoque predominante estd mds en la forma que cn ¢l
contenido. Por ejemplo, utilizan vasijas de madera en lugar del ciliz de plata. o
traducen los himnos al dialecto local y celebran misa en ¢l idioma vernacular. De
hecho. el énfasis estd& més en cristianizar las practicas indigenas que cn trabajar
para integrar o sintetizar lo mejor de cada cual. Si esto tltimo se lograra, dismi-
nuiria la tension en las rclaciones entre animistas y cristianos.

Conclusiones

La espiritualidad de las mujeres indigenas de la Cordillera! atin se basa en la
tierra. Comicnza con la creencia de que el universo es una cosa viva que tiene espi-
ritu. Todo en él tiene su propio espiritu. Creen que su capacidad para producir y
reproducir es directamente proporcional a la capacidad de la tierra para renovarse,

Asi, la relacion entre mujeres y ticrra cs reciproca, Las mujeres cuidan 1a tierra,
mientras ésta satisface las pecesidades de ellas. Cuando la ticrra sufre, la mujer
también. Cuando ¢sta sufre, I tierra también siente el dolor. Esta espiritualidad
basada en la tierra se manificsta en la vida cotidiana v en Ias preocupaciones dc las
mujeres y hombres igorots.

La lucha por defender el dominio ancestral. en la que participan comunidades
completas, es en si una defensa de esta espiritualidad basada en la tierra. Una defensa
de 1oda la filosofia, religion y cstilo de vida sustentables y viables. Una defensa de la
relacion espiritual o solidaridad de los pueblos indigenas con la tierra,

Sin embargo, con los cambios a raiz de la colonizacién y continuo dominio
extranjero, la espiritualidad se ha dicotomizado de la naturaleza, Ha asumido una
perspectiva ultramundana muy abstracta y divorciada de las preocupaciones terre-
nales. Se ha dicotomizado la relaci6n integral entre naturaleza y espiritu y scin-
siste en considerarla pagana, iddlatra o atrasada, Sc ha producido una ruptura en
la solidaridad de la mujer indigena con la tierra.

El esfucrzo de los pueblos oprimidos y marginados por mantener su lucha para
transformar una sociedad crecientemente deshumanizada, nos impulsa a reivindi-
car esta espiritualidad basada en 1z tierra, La crisis ambiental global también esun
factor en el esfuerzo por recapturar lo bucno de las religiones y prdcticas nativas,

Decbemos persistir en desarrollar nuevamente nuestra tradicion solidaria con la
tierra. Se debe transformar ¢l modelo de sociedad dominadora que sc facilita al
dicotomizar naturaleza y cspiritu. Debemos reivindicar y reafirmar nuestra rela-
cidn espiritual con Ia Madre Tierra,

NOTA

1. LaCordillera es la regidn mds montafiosa de Filipinas. Ubicada al norte de Luzén,
es el hogar de un millén de indigenas.
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El arbol prohibido y el ano del Senor

SUN Al LEE-PARK

El drbol prohibido —Génesis 2:15-17

Yahvé tomd, pues, al hombre y lo puso cn el jardin del Edén para que lo culti-
varz y cuidara. Y Dios le dio esta orden al hombre: “Puedes comer de cual-
quier drbol que haya en el jardin, menos del drbol de la Ciencia del bien y del
mal: porque el diza que comas de €1, moriras sin remedio™.

En marzo de 1991 estaba en Sarawak, Malasia, para informarme de las conse-
cuencias de la tala de drboles en los bosques tropicales de la region. Querfa que a
mi regreso se supiera lo que ocurria en Sarawak, para buscar apoyo v salvar los
bosques y a los pueblos indigenas cuya vida depende completamente de ellos. El
programa lo auspiciaba la Misién Rural-Urbana de la Conferencia Cristiana de
Asia. En el curso de este programa surgieron muchos temas ecoldgicos.

Subimos en canoa a la parte superior del rio Renjan, a un lugar donde desde
hace tiempo habia barricadas de kenianos. Estaba fascinada con ¢l profundo ¢
interminable verde de los cordones boscosos esparcidos libremente a ambos lados
del rio. Ocasionalmente notdbamos las barracas de los aserraderos en las riberas,
donde despachaban trabajadores y maguinarias hacia el interior y madera en bal-
sas rio abajo.

En mi mente estallé, como una revelacidn, ¢l misterioso silencio que habia
acompaiiado al ciclo vital de los bosques tropicales por cientos de miles de anos,
inalterado por Ia invasion humana motivada por mera codicia. jEl drbol prohibi-
do! El drbol prohibido del Jardin del Edén se representaba nuevamente frente a
mis ojos. Decidf utilizar este tema para mi estudio biblico',

Dios el Creador llevé a ka-'adam al Jardin del Edén para que lo cultivara y
cuidara. La reinterpretacion de Phyllis Trible de la historia de la creacién en Gé-
nesis 2 y de la caida en Génesis 3. afirma que Adédn con articulo definido no es un
sustantivo propio. Es un ser humano sin especificacion de género. Addn se convir-
ti6 en su nombre después que Eva fue creada y denominada®. Dios les ordend:
"Pueden comer de cualquier dérbol que haya cn ¢l jardin, menos del drbol de la
Ciencia del bien y del mal; porque el dia que coman de €1, morirdn sin remedio”.

El Jardin del Edén es un lugar semi-mftico que representa una lujuriosa
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fertilidad, especialmente en ¢l simbolismo de sus drboles. Dios les dio libertad
para comer todos los frutos de cada drbol, salvo del drbol de Ia ciencia del bien y
del mal. La consecuencia de Ia desobediencia serfa la muerte. Antes, en Génesis
2, se describen dos drboles plantados en medio del jardin, ¢l érbol de la ciencia del
bien y del mal y el drbol de la vida (versiculo 9).

Los académicos discuten la posibilidad de que haya habido més de un autor en
esta version de la historia de la creacion. En cualquier caso, un claro mensaje de
esta historia es el conflicto entre libertad y restriccion que enfrentan los humanos
en la vida. Segtn la historia de la tentaci6n, ¢l dltimo limite prohibido para los
humanos es llegar a ser como Dios (Gn, 3:5).

El concepto de absoluta y exclusiva soberania de Dios en la creacion, especial-
mente en la creacién de Eva, presupone la idea de igualdad de todos los seres
humanos. Nadie puede tomar ¢l lugar de Dios y dominar a otros seres humanos.
Sin embargo, estos patrones de dominacién han aparecido en la historia humana.

En términos modernos podemos reférirnos a relaciones entre hombres y muje-
res. cmpresarios y trabajadores, gobernantes y pueblo, paises poderosos y pafses
peguefios, razas y otros. En todas estas relaciones vemos ¢l patrén de dominacién
y sometimicnto. La dominacién estd prescnte porque los irboles prohibidos fue-
ron transgredidos y se cred la situacion de pecado.

En ¢l bosque tropical de Sarawak, los pueblos nativos de la ticrra viven al
margen del sistema de economia de mercado. Obtienen todo o que necesitan del
bosque. Literalmente, ha sido su fuente de vida. Entre ellos no se evidencia ¢l
deseo de adquirir cosas materiales en exceso, ni de dominar politica o militarmen-
te a otros. Esto reflcja su sistema de valores pacificos con la naturaleza y entre si
en una comunidad donde no hay mecanismos inflados de dominacién y explota-
cién. Son felices tomando de la naturaleza lo necesario para vivir. Tiencn la sabi-
duria de estar en armonia con los ritmos de la naturaleza, mientras la tierra es algo
que se debe reverenciar y no convertir en mercancia. Jamds piensan ¢n cCOmMprar o
vender la tierra quc ¢s la residencia sagrada del alma de sus antepasados. Para la
tribu Iban, ¢l arroz que cultivan tienc ¢l mismo significado. Es tan precioso gque no
lo pueden convertir en un ftem comercial. Creo que esto se relaciona con la idea
de reverencia por la vida. La fuente de vida y lo que 2 sustenta tienen un valor
absoluto inmensurable en un sistema mundano.

Sin embargo, en ¢l mundo de hoy ¢l negocio de la madera genera tanto dinero
que cualquiera que consiga la concesidn corta drboles sin piedad. destruyendo la
fuente de vida de estos pucblos. Esto incluye no sélo los poderes econdémicos
locales. sino también la tecnologia y capital de los paises ricos que desean consu-
mir la madera en forma sofisticada. En este modo jerdrquico de explotacion, las
victimas inmediatas son los pueblos nativos carentes de poder. El dafio ccol6gico
provocado por la tala despiadada de los bosques tropicales afecta a todos los seres
vivos del mundo. “Luego, su deseo por ¢l mal concibe y da a luz el pecado; y el
pecado, ya maduro, da a fuz la muerte” (Is, 1:15). El deseo del mal de unos pocos
alcanza a muchos como el poder de la muerte.

En otras industrias se ven fendmenos paralelos. Modelos industriales orienta-
dos a la exportacién sugeridos por el Primer Mundo y llevados a cabo por la ma-
yoria de los paises del Tercer Mundo de Asia y la region del Pacifico, produjeron
cuatro tigres como casos exitosos: Singapur, Hong Kong. Taiwan y Corea del Sur,
Todos los demis luchan con fiereza en medio de la dura competencia por lograr
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mercados. Al respecto, incluso los exitosos tienen problemas, especialmente cuando
los paises compradores sufren depresiones, por e¢jemplo Estados Unidos, o impo-
nen duras restricciones s6lo a las importaciones. Por ejemplo, en 1991, ¢l déficit
comercial de Corea con Jap6n cra de USS § billones®.

La industria orientada a la exportacidn necesita trabajo barato. Para ello, 10s
precios de los productos agricolas se mantienen bajos. El resultado final es la
devastacién de la industria agricola y la importacién de productos agricolas, En
1963, ¢l autoabastecimiento alimentario de Corea era 93,6%, pero en 1983 cayé a
50,2%. Al verse en problemas para vivir con sus ingresos, muchos agricultores
cmigraron a dreas urbanas. Hasta principios de Jos anos '60, |z poblacién rural de
Corea era ¢l 70%. pero actualmente sélo el 20%. La industria agricola, que pasa
por ¢l proceso de feminizacién y empobrecimiento, se enfrenta a otro problema.
En 1986. la reunion del GATT (General Agreement in Trade and Tariff) se realizé
en Uruguay, Alli, representantes de Estados Unidos propusieron abrir los merca-
dos de todos los paises. Se decretaron dos items sobresalientes como importacio-
nes de libre mercado: productos agricolas (incluyendo el arroz) y servicios. Los
agricultores de Corea creen que la promulgacién de Uruguay serd catastrofica para
su vida, que va es bastante sacrificada.

Sin embargo, ¢l tcma mis grave es la dependencia coreana de los principales
poderes que controlan su industria exportadora prestando capital y tecnologia v
cxigicndo un mercado para sus productos, Corea se torna muy vulnerable cuando
¢s presionada 2 importar items como cigarrillos a cambio de un mercado exportador.
Las victimas siguen siendo los agricultores en su posicidn débil.

Segiin la Asociacion Coreana de Agricultores Cristianos, la industria de servi-
cios comprende el 68% de la economia de Estados Unidos, y el empleo en esta
érca s el 72% del tomal de empleos de! pais. Esto compensa la ausencia de la
industria de articulos de consumo, que la satisfacen los paises del Tercer Mundo
proporcionando trabajo barato. Coleen Roach, defensora de la Sociedad de Infor-
macién y Comunicacién del Nuevo Mundo. dice: “La venta estadounidense de
programas de television a emisores extranjeros fue de USS 1,3 billones en 1988.
un 30% mds que en 1987, Sc espera que esta cifra alcance los USS 2.3 billones en
1990™, Las compaiias cinematogréificas estadounidenscs estin aumentando sus
ganancias por las ventas al extranjero. Fueron de US$ 800 millones en 1985,
USS 1,05 billones en 1987 y USS 1,13 billones en 1988. Dos tercios de las ganan-
cias provinicron de la CEE (Comunidad Econdmica Europea)®.

El Tercer Mundo 1también sc ve afectado por este monopolio. Un video sobre
colonialismo cultural, producido en Estados Unidos por la Iglesia Unida de Cris-
10, en cooperacidn con el Consejo Nacional de Iglesias, habla acerca de 1a progra-
macién televisiva en las islas del Caribe. La programacidn es completamente esta-
dounidense durante 24 horas en todos los canales. Lideres eclesidsticos del Caribe
estdn preocupados y solicitan ayuda para resolver este caso de imperialismo cul-
tural y mantener su identidad nacional como pueblo. En todos estos casos, los
irboles prohibidos son violados una y otra vez.

En la Asamblez del Consejo Mundial de Iglesias en Vancouver, una mujer de
las islas Marshall habl6 del sufrimicnto de su pueblo a raiz de los ensayos nuclea-
tes realizados en sus aguas por los paises poderosos. Han nacido jelly babies (be-
bés sin una adecuada estructura dsea) y la gente cstd muriendo de céncer. Una
islefia del Pacifico me conté su historia. Su hermano que trabajaba en el campo de
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desechos nucleares muri6 de cédncer. Su hermana también estd muy afectada y ella
misma tiene los sintomas.

Uno de los grandes temas en Corea es la contaminacién. Los desechos indus-
triales tiznan la tierra, fluyen por los rios y entran al cuerpo humano, A pesar del
discurso alarmista, no se ha hecho mucho al respecto. El aire que nos dio la natu-
raleza ya no cs fresco y limpio.

En un pafs tan pequefio como Corea, funcionan ocho plantas de energia nu-
clear y se estén construyendo dos més. Su ambicién es tener cincuenta plantas en
el afio 2000. La excusa es que ¢l pafs necesita mucha energia para que funcionen
todas las industrias gue han surgido. Sin embargo. cabe recordar que estc ambi-
cioso plan se cred después del incidente en Three Mile Island que movilizd al
Primer Mundo contra las plantas de energia nuclear en su territorio.

Estos fenémenos son producto de un programa de desarrollo sesgado con una
orientacion occidentalista y que no se adapta al mejoramiento de la vida humana
préctica. Los bencficiados son empresas multinacionales, prestamistas internacio-
nales, los que controlan la tecnologia y quienes colaboran con los paises podero-
sos. Las autoridades locales de estas empresas justifican su interés como intereses
nacionales, mientras aumenta ¢l nimero y grado de miseria y empobrecimicnto de
sus propios pobres, v de los del Tercer Mundo.

El décimo mandamicnto establece claramente: “No codiciards el hogar de
préjimo; no deseards a la mujer de (u préjimo, ni a sus sirvientes. criadas, buey o
asno. ni ninguna propiedad de tu préjimo”. Aqui la csposa es tratada como propie-
dad. Las feministas lo han destacado como una expresién de androcentrismo en la
Biblia. Pero ésta también prohibe la expropiacién de la propicdad ajena.

En la relacién concreta entre Dios y humanos, y entre humanos y humanos, se
manifiestan las violaciones al drbol prohibido. La relacién puede serindividual o
colectiva. En los eseritos proféticos, Dios juzga las injusticias de los ricos y pode-
rosos contra los débiles y sin poder. Los profetas perciben que Dios usa paises
vecinos para castigar los pecados de la élite politica y religiosa de Israel, por ha-
ber traspasado las fronteras establecidas por Dios. Los poderosos estaban abusan-
do de su poder con medidas explotadoras para satisfacer su codicia y para oprimir
y empobrecer mds a los pobres.

El profeta Amés dice:

“Asi dice Yahvé:

Judi recibird un castigo ejemplar

por sus muchos crimenes,

porgue han despreciado la ley de Yahvé

y no han guardado Sus preceplos,

sino que se dejaron lievar por sus falsos dioses,
detrds de los cuales corrian ya sus padres.
Prenderé fuego a Judi

y se quemarén los palacios de Jerusalén.
Asi dice Yahvé:

Sentencia de muerte dictaré contra Isracl
por sus crimenes sinnimero;

porgue venden al inocente por dinero

y al necesitado por un par de sandalias...
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Tomando las ropas empenadas,

se acuestan cerca de cualquier altar,

y con el vino de las multas

se emborrachan en la Casa de su Dios.”

(Am 2:4-6, 8)

Judd distribuy6 los campos familiares tradicionales cntre quienes hacfan méri-
1o politico y convirtié la tierra en cultivos para exportar. Los agricultores perdie-
Ton su tierra y tuvieron que trabajar como mozos de campo por bajos sucldos en
vinedos u olivares. No podiun vivircon sus ingresos y muchos se vendieron como
esclavos a si mismos y a sus hijos e hijas. Con estas ganancias, los ricos llevaban
una vida extravagante e inmoral. Gracias al dincro obtenido con las exportaciones
de vino y aceite de oliva, incluso compraron armamento. Al adquirir riquezas, lo
necesitaron para protégerse, ya que eran envidiados por sus vecinos.

En los encuentros en Manila, compartimos nuestras historias. Estas se tejian
en torno a grandes poderes que intimidaban a podercs pequedios, y zl inocente
sufrimicnto de los habitantes de pafses pequeiios por la politica de poder interna-
cional. Las historias del sufrimiento humano, causado por los codiciosos apetitos
del negocio de la madera, hacen eco a las historias del sufrimiento del pueblo
coreano, ocasionado por su divisién debido al interés militar de las superpoten-
cias. La violacién al drbol prohibido ha provocado el dolor de esposas maltrata-
das, de personas discriminadas por raza o enia, y la angustia de todos los pueblos
pobres y alienados.

En el mundo actual, los frutos del drbol prohibido son numerosos: los pafses
grandes y poderosos que explotan y dominan a los pcqucnos v los poderes politi-
cos y ccondmicos internos que controlan a su propio pueblo, Este y otros tipos de
abusos y mal usos del poder, sc basan en el deseo de ser como Dias, el ser mis
podereso y autoritario. En su teologfz dominadora. Dios ¢s un ser dominante, egois-
ta, con poder ilimitado. Para ellos, las restricciones sobre el drbol prohibido, que
deben ser acatadas por respeto a otros y @ la vida, son una mera locura. Sin embar-
g0, para el evangelio cristiano, la locura mundana es otra cosa, San Pablo dice:

“...mediante la locura que predicamos, a Dios, entonces, le parecié bien salvar
a los creyentes. Los judios piden milagros y los griegos buscan un saber supe-
rior. Micntras tanto, nosotros proclamamos un Mesias crucificado. Para los
judios, jqué escdndalo mis grande! Y para los griegos, jqué locura! El, sin
embargo, es Cristo, fucrza de Dios y sabiduria de Dios para aquellos que Dios
ha llamado, sea entre los judios o entre los gricgos. En efecto, la “locura” de
Dios es mas sabia que la sabiduria de los hombres; y la “debilidad” de Dios ¢s
mucho mas fuerte que la fuerza de los hombres.” (1 Cor, 1:21-25)
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La gracia de Dios revelada en el espiritu del afio del jubileo
—Levitico 25:8-55

Libertad y restriccién se entremezclan en las situaciones humanas a través de
la historia y en todas las culturas. Las manifestaciones y formas en que abordamos
la situacion difieren, Hemos visto el origen del pecade al cruzar los limites de las
restricciones puestas por Dios en nuestra relacién con €l y con otros seres huma-
nos. El origen del pecado es el desco de ser como Dios, ¢l deseo de explotar y
dominar a otros por intereses personales tanto individuales como colectivos,

Debido al pecado, los humillados y victimizados sufren. Dios no desca que
estén en una situacion de sufrimiento injusto. La gracia de Dios se revela en el
espiritu de la ley del Jubileo. El afio del Jubileo se menciona en diferentes partes
del Antiguo Testamento, Levitico 25:8-55, Isaias 61:1-3 ¢ Isaias 58:5-7 hablan del
afo o dia de regocijo de Yahvé, cuando los oprimidos y explotados son liberados
de su servidumbre.

En Levitico 25:8-55 se describe en forma mds detallada el Jubileo. El afo que
sigue a los sicte anos sabdticos, es decir, el afio cincuenta, es €l afo del Jubileo
cuando todas las dendas son perdonadas y la ticrra y casas perdidas son devueltas
a los endeudados para comenzar una nueva vida. Para anunciar la buena noticia
por todo Isracl, sonaré ¢l cuerno de un cordero. El cuerno se llamé JOBEL, de
modo que el Jubileo también se llamé ano de JOBEL.

El sonido del cuerno significo ¢l gran perddn, la liberacion de Ia opresion y del
sufrimiento, la alegria de recuperar la condicién original mediante una suspension
temporal. Por lo tanto, el momento en que se escuché el sonido del cuerno sc
llamo de varias formas: “Afo de Jobel”, “Afo de la Gracia”, y otras®.

Los principales puntos de la ley del Jubileo son la prohibicion de compra y
venta permanentes de tierras y casas, la obligacion de dejar descansar la tierra y la
naturaleza, la distribucién justa de los productos de la tierra, présitamos de dincro
sin intereses y la Iiberacidn de sirvientes y esclavos.

Segin los israclitas, la tierra es una propiedad de Yahvé y ellos son invitados
que viven en la tierra de Dios. Esta actitud climiné ¢l concepto de posesidn de la
tierra y prohibié su compra y venta permanentes. La tierra de donde se obtiene la
fuente de vida para todo el clan le debe ser rraspasada para su subsistencia. Todos
tienen ¢l derecho esencial @ vivir, porque toda vida es dada y sustentada por el
Dios Creador.

En otras palabras, el espiritu del Jubileo era el agradecimiento por Ia fuente de
vida y una adecuada respuesta al Dios histérico que conduce a toda la humanidad
con justicia y amor. Libertad y restriccion en la conducta entre uno mismao y otros
estdn cn una relacidn dialéctica,

Se dice que la ley del Jubileo nunca se implementé realmente. Pero vemos
muchas encarnaciones de su cspiritu en distintas formas a través de la historia. El
ministerio de Jesis de Nazaret es cl arquetipo de actualizacién del Jubileo. En ¢l
Evangelio de Lucas 4:18-19 encontramos la declaracidn de la misidn de Jesis:

“El espiritu del Senor estd sobre mi.
El me hz ungido para traer la buena nucva a los pobres,
para anunciar a los cautivos su libertad
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v & los ciegos que pronto van a ver,
para despedir libre 2 los oprimidos
¥ para proclamar cl aio de la gracia del Sefior.”

El ano del Sefior es el afo del Jubileo cuando se le devuelven sus fuentes de
vida a quienes habfan vendido sus tierras y casas debido a crisis econdmicas, cor-
tando asi sus medios de subsistencia. De hecho, es una nueva vida para los pobres,
cautivos, cicgos y oprimidos.

En la vision biblica, el afio de la gracia del Sefior ¢s cuando se establece el
dominio de Dios y la fuente de vida se abre para todos. Entonces no habra pobres,
ni hambrientos, ni seres fisica o espiritualmente deformes, ni presos, ni oprimi-
dos, por cualguier razén. en el pais y en el mundo. Entonces, la verdadera paz
mundial puede ser una realidad.

Esto parece demasiado bucno para ser verdad. Pero si més y mds personas se
convencen y tratan de implementar el afio de la gracia del Sefior mediante pers-
pectivas y politicas sabias que permitan a la gente y a la naturaleza sobrevivir, ¢l
Dios de la vida estard de parte del movimiento por la vida para bendecir y aumen-
tar sus fuerzas. Esta es nuestra confesién de fe. Los movimientos femeninos ¥
otros de renovacién se centrén en la supremacia de la vida. Creo gue éste es el
trabajo del Espiritu Santo.

El afo de! Jubileo requerird la agradecida aceptacion de las victimas y ¢l arre-
pentimiento de los agresores. En griego, arrcpentimiento se dice metanoia, que
significa “volver atrds”, Es una accién concreta de enmendar todas las relaciones
injustas’, Y debe rendir frutos. Juan Bautista dijo a las multitudes que venian para
que las bautizara:

“Raza de viboras, ;quién les ha dicho que cvitardn el castigo que se acerca?
Muestren los frutos de unz sincera conversion, en vez de pensar: “Nosotros
somos hijos de Abraham™. Porque yo les aseguro que, de estas piedras, Dios
puecde sacar hijos de Abraham. Ya llega el hacha a la raiz de los drboles; todo
drbol que no dé fruto va a ser cortado y echado al fuego.” (Lc. 3:7-9)

En Theology of Hope, liirgen Moltmann escribe que hay pecados de ofensa y
de desesperanza. Si caemos en un estado de desesperanza, abrumados por la reali-
dad del pecado, estamos cometiendo el pecado de la desesperanza®. De hecho,
todos debemos arrepentirnos frente a la vision de la tradicién profética del Anti-
guo Testamento esperando ¢l reino de Dios que Jesucristo anuncié en su proclama
y concretd en sus ministerios de restauracion de la vida. Jesds vivid la esperanza
en su vida y muerte gue lo llevaron a ser el primer fruto de la resurreccion.

Juan increpd a los que acudicron a €l para scr bautizados, Entre ellos debieron
haber algunos fariseos, que luego fucron activos opositores del ministerio de Je-
sus. Sin embargo, la mayoria debicron ser oklos. 1as masas explotadas y oprimidas
de la época. ;Entonces por qué el terrible reto? Tal vez Juan estaba enojado por su
cstado de desesperanza y el uso de la retdrica de la fe como excusa para no
involucrarse en el venidero reino de Dios.

&Y qué pasa con la iglesia cristiana de hoy? La iglesia puede ser un instrumento
para mantener cl status quo, si sélo quiere subirse al carro de la victoria. O puede
cacr cn cl estado de desesperanza, usando la retdrica de la fe en su deslealtad. O
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puede ser ¢l instrumento para responder al espiritu del Jubileo en nuestra propia
realidad, si nos arrepentimos sinceramente de los dos lados de una misma moneda
lamada “pecado™.

El verdadero arrepentimiento debe rendir frutos concretos. La iglesia tiene la
ventzja de trabajar con un amplio grupo de personas. Una de sus funciones es la
educacion, Qué y cémo ensefiamos son consideraciones importantes. Un ejemplo
¢s la guerra de Vietnam. Si los estadounidenses hubieran guardado silencio y no
hubieran protestado, la guerra no habria terminado. Obviamente, 12 mejor alterna-
tiva era evitar la guerra, es decir, una solucién pacifica de un pueblo con un mayor
nivel de conciencia, si ésa hubiera sido la realidad del momento. Agui se debe
enfatizar la importancia del rol de la iglesia para influir en la opinién y la accién.

Cuando la iglesia habla de accion para el cambio, significa accién a corto v
largo plazo. Ambas brotan del espiritu de justicia y del Jubilco. El espiritu de
Justicia es la fuerza impulsora de acciones de renovacién a corio y largo plazo. Da
continuidad histérica a las diversas manifestaciones de los llamados de justicia
quc representan un periodo histérico y cultural particular. Y el espiritu del Jubilco
ofrece perspectivas para acciones de justicia. Ahora es el momento para anticipar
una nueva visién. Al principio, en medio de 1a oscuridad y confusidn, el Dios de la
creacidn hizo la luz, la vida y el orden sustentador de la creaci6n. Asi, la visidn del
creador se hizo realidad, Ahora es ¢l momento para las visiones de las criaturas
humanas que deben realizarse cn ¢l espiritu del afio del Jubileo.

Conclusion

En el muado de hoy se ha violado muchos frutos del drbol prohibido, v los
poderes de la muerte flotan en el contaminado aire de todo ¢l universo. Sin embar-
20, también escuchamos el cuerno del Jubileo sonando fuerte entre nosotros. mien-
tras vivenciamos el evento Cristo que ocurre hoy. Cambiemos las fuerzas que nos
han impedide ser canales activos de amor al préjimo. por fuerzas regencrativas
para la libertad holistica, de modo que los pobres, desposeidos, alienados y discri-
minados disfruten del derecho a la vida dado por Dios. Todo individuo v todo
grupo de seres humanos, cualquiera sea su identidad. cn términos de pafs, raza,
sexo, religion, deben participar en la direccidn de la creacién de Dios como com-
paficros maduros y auténticos de Dios y de los demds. Entonces, la naturaleza v
toda la creacion serdn liberadas y puestas bajo el reinado del Dios Creador, para
que puedan operar como dadoras de vida. y no como agentes de fuerzas de muerte,
actuando cn venganza contra la explotacion irresponsable ¢ injusta de sus amos.
En resumen, el Espiritu del afio del Jubileo significa la liberacién de todas las
criaturas de su victimizacidn por los poderes dominadores de la muerte.

Con el afio del Jubileo que viene, nuestros ojos mirarin los frutos del drbol pro-
hibido con adoracién y agradecimiento por su hermosa presencia. que enriguece
nuestra comprension sobre lo que realmente significa respetar y amar a diferentes
tipos de seres humanos y criaturas del mundo natural. Entonces. el 4rbol prohibido
no serd una tentacién, ni una maldicion o fuente de muerte.
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PARTE 3

AFRICA

Los ensayos ecofeministas de Africa reinen varias religiones y perspectivas
culturales, desde las cristianas v musulmanas en Suddfrica, hasta las africanas
TICETas que sc centran en cosmovisiones y practicas religiosas indigenas.

Denise Ackermann es teéloga cristiana feminista y profesora de teologia pric-
tica en la Universidad de Western Cape en Bellville, Suddfrica. Tahira Joyner.
musuimana feminista, estd terminando su segunda Maestria en el drea de Estudios
Religiosos y trabaja como enfermera psiquiditrica en Ciudad del Cabo, Sudéfrica.
Escribiendo desde ¢l contexto de la clase media cristiana y musulmana blanca,
Ackermann y Joyner sefialan las formas en que tanto el cristianismo como cl Islam
ensalzan una cosmovisidn patriarcal, donde la dominacidén de Dios sobre la crea-
cion modela Jas jerarguias sociales de lo masculino sobre lo femenino, blancos
sobre negros, ricos sobre pobres, y por dltimo, ¢l derecho de la clase dirigente
blanca masculina a gobernar y explotar la naturaleza.

El cristianismeo es 1z principal religion de Sudifrica de todas las clases y razas.
Asf, es una organizacién popular de base, que podria ser un actor principal para la
justicia ambiental.

Aun cuando algunas iglesias de Sudidfrica desempefiaron un rol clave en Iz
lucha contra el apartheid, falta reconocer la destruccién ambiental y su intimo
lazo con la pobreza y la discriminacion racial. Las iglesias de Sudifrica ain tic-
nen que asumir ¢l liderazgo en este tema o reconocer ya sea su propia complicidad
en la degradacién ambiental o su potencial capacidad para ensedar a sanar el me-
dio ambicnte.

Algunas mujeres han asumido individualmente cl liderazgo ¢n la lucha por la
proteccian ambiental, por ejemplo, Tsepho Khumbane en la reforestacion y recur-
sos hidricos en Transvaal, y Nan Rice en la proteccion de delfines y otros mami-
feros marinos en las costas del Cabo, La principal movilizacién religiosa por la
proteccion ambicntal sc ha desarrollado en Zimbabwe, donde M.L. Daneel, acadé-
mico cristiano de las Iglesias Africanas Indigenas. fundd ZIRRCON (Zimbabwean
Institute of Religious Research and Ecological Conservation) v ha ayudado al desa-
rrollo de AAEC (Association of African Earthkeeping Churches). Aqui encontra-
mos el inicio de la extension de este trabajo de proteccién ambiental por las Iglesias
Africanas Indigenas de Sudiéfrica.

La AAEC es un cjemplo fascinante de la simbiosis de una cosmologia cristia-
na y africana indigena aplicada a la restauracién prictica del medio ambiente.
Utilizando la visién del Nuevo Testamento de la creacidn como el Cuerpo de Cris-
10 a través del cual “todo se mantiene unido™ (Col, 1:17), asi como creencias shonay
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de que los antcpasados se convierten en espiritus de la tierra, protegiéndola y
provocando sequias cuando sus leyes son violadas, la AAEC ha desarrollado en
Zimbabwe eucaristias basadas en la tierra. En estos servicios, las comunidades
confiesan sus pecados de sobreexplotacién de la tierra; después de recibir el per-
don y la comunidn. plantan drboles. Estas comunidades eclesidsticas también fo-
mentan la conservacién de los suministros de agua y la agricultura sustentable’.

Tahira Joyner ve en ¢l Islam recursos positivos, tanto para una vision de Dios
que incluye el género como para una vision masculino-femenina igualitaria. El
Islam también contiene en gran medida el concepto, destacado por tedlogos
ambientalistas judios y cristianos cn las Escrituras hebreas, de que a los humanos
se les dio cl usufructo y no la propiedad de la tierra, que se les ordend ser gufas y
protectores de la naturaleza, pero no explotadores. Sin embargo. como el judais-
mo y el cristianismo, el Islam no ha logrado incorporar estas percepciones a su
prictica, aunque algunos jévenes musulmanes de Suddfrica, como 12 organizacin
Llamado del Islam, han tomado e! liderazgo defendiendo los principios isidmicos
para la igualdad de géncro y la accién ambiental. Asf, tanto ¢l cristianismo como
cl islamismo en Sudifrica esperan una profunda renovacién de sus tradiciones
para asumir scriamente el desafio del feminismo y la ccojusticia.

Sara Mvududu es una sociéloga que trabaja en la proteccién ambicntal y temas
de género en el Proyecto de Investigacidn Sudafricano sobre Mujeres y Leyes en
Harare, Zimbabwec. En su ensayo sobre ¢l manejo tradicional de bosques y género,
combina varios puntos de vista. Desde la perspectiva de la sociologia feminista,
detalla que los impedimentos de género de la cultura patriarcal shona tradicional,
combinados con la vision patriarcal racial trafda por los colonos britéinicos, ponen
@ la campesina de Zimbabwe en una posicion diffcil. Sin embargo. costumbres
shonas ain vigentes en los campos, ensalzan los patrones del liderazgo femenino
como mediums espirituales para la proteccion ambiental. Hoy estédn siendo revivi-
das y utilizadas para plantar drboles y proteger los recursos hidricos.

Los ambientalistas suelen mirar a estas campesinas de Africa a través de tres
leates: como victimas, villanas y mediadoras. Las mujeres africanas se consideran
¢l sector més victimizado de la socicdad rural explotada, pero también quicnes
mds contribuyen a la sobrepoblacién, erosi6n del suclo, deforestacion y sequia a
través del parto, agricultura y recolecci6n de madera y agua. Proyectos de educa-
cion ambiental dirigidos a campesinas africanas, suelen verlas sélo como trabajo
gratis o barato para proteger recursos materiales. o como “problemas™ a cuya fer-
tilidad y tala dc drboles se les debe poner freno.

Mvududu pide un mayor respeto por la sabiduria ambiental de las campesinas.
Propone un mayor empoderamiento para ellas, mediante una combinacién de cul-
tura tradicional renovada y derechos modernos. para tener acceso a la tierra, edu-
cacion, derechos legales y erédito agricola, que les permitan ser agentes proactivos
de un ambicnte sustentable,

Metodista ordenada, Tumani Muotasa Nyajeka estd terminando su doctorado en
temas de mujeres, religién y ecologia en Zimbabwe, en el Programa Conjunto de
Estudios Teoldgicos y Religiosos del Seminario Teolégico Evangélico Garret y Ia
Universidad de Northwestern en Evanston, Illinois. Ensefia estudios religiosos y
africanos cn cl Berea College en Berea, Kentucky.

Su ensayo sobre mujeres shonas y el principio mutupo revela la cosmologia que
hay tras la movilizacién de mediums espirituales para la proteccién ambiental, que
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se encuentra en las Iglesias Africanas para la Conservacién de ia Tierra y se anali-
za en el ensayo de Sara Mvududu.

Nyajeka demuestra que la cosmologia shona tradicional equilibra cuidadosa-
mente poderes acudticos y 1eTTestres en su cosmovision y pricticas sociales, como
el intermatrimonio. Ensena una interdependencia pactada entre humanos y €l mundo
animal, cada uno de los cuales descansa cn el otro para la salud y proteccidn.
Como la describe Tumani, 12 cosmovision shona se centra en la tierra, e incluso en
los animales, ¥ no cn el ser humano, como la cultura y religiones occidentales.
Patrones sagrados y tabidcs conservan elementos frigiles y vulnerables en las co-
munidades humana y natural,

En la cosmologia shona, no sdlo estdn interconectados Dios y humanos, mas-
culino y femenino, humano y animal, vivos, muertos y por nacer, sino que iam-
bién hay un fluido intercambio entre ellos que impide que la complementariedad
caiga en el dualismo. Esta cosmologia puede ser una fértil fuente para desarroliar
una cosmologia ecolégica renovada que responda a los actuales desafios ambicn-
tales y sociales creados por el colonialismo occidental.

Isabel Apawo Phiri cs catedritica en ¢l Departamento de Teologfa de Chancellor
College en Zomba, Malawi. Su ensayo sobre Tas mujeres y ¢l culto chisumphi en
Malawi, agrega un completo estudio del culto de un territorio particular que pro-
picia lluvias v conserva la tierra a las percepciones de Mvududu y Nyajeka sobre
el potencial rol de la espiritualidad y pricticas indigenas parz la proteccién am-
biental. El culto chisumphi es tradicionalmente dirigido por mujeres que se consi-
deran “esposas espirituales” de una deidad. Como cuidadoras del santuario, guian
al pucblo en las ceremonias de fabricacién de lluvia y agradecimicnto por los
primeros frutos. También estdn encargadas de proteger los huertos y pozas de aguz
sagrada del drea del santuario,

Sin embargo, la tradicional discriminacidn contra las mujeres que limita su
actividad a través de tabiies de polucion y los trastornos culturales y explotacién
provocados por ¢l colonialismo, impiden que estas pricticas tradicionales scan
eficaces para hacer frente a las actuales amenazas a la tierra, bosques y aguas.
Phiri sefiala que estos cultos tradicionales podrén ser més ttiles para la proteccién
ambiental cuando disminuyan los patrones tradicionales de discriminacion contra
las mujeres, y cuando la ética ambientalista implicita en el culto sea redisenada
para responder 4 la nueva situacion.

Teresia Hinga es catedritica senior del Departamento de Estudios Religiosos
de la Universidad de Kenyatta en Nairobi, Kenia. Actualmente realiza conferen-
cias sobre estudios religiosos en la Universidad De Paul en Chicago, Illinois. Su
€nsayo sc centra en la tierra y falta de ella en Africa, usando Kenia como caso de
estudio. Hinga demuestra que la negligencia por la ética ambiental tradicional de
los colonos y su sustitucién por una ética colonial de dominacion, llevaron al pue-
blo de Keniza a unz masiva falta de tierra, asi como al empobrecimiento de la cali-
dad de la tierra disponible para él. Dada esta doble forma de carencia de tierra,
han surgido muchos otros problemas, como choques étnicos y refugiados inter-
nos. Se centra especialmente en lo que significa para las mujeres la pérdida de
tierra y el empobrecimicnto de ella.

Hinga concluye apuntando hacia una teologia y ética de la tierra reconstruidas 2
partir de la tradicién keniana gikuyu. Si el pucblo de Kenia en particular, y todo el
resto de los africanos, pretende abordar en forma adecunada la actual crisis ambiental,
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es necesario recuperar algunos de los valores ¢ ideas perdidos acerca de la rela-
¢ion entre seres humanos y naturaleza. Asf, como Mvududu. Nyajeka y Phiri en la
seccion africana, y varias autoras de las secciones de Asia y América Latina de
este volumen, para recrear una cosmovision y prictica holisticas de ecojusticia, se
considera clave recuperar |z espiritualidad indigena.

NOTA

. M.L. Dancel, "African Independent Churches Face the Challenge of Environmental
Ethics”, en David Hallman (ed.), Ecotheology: Voices from South and North,
Maryknoll, Nueva York, Orbis Books and Geneva, World Council of Churches,
1994, pp. 248-263.
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Sanacion de la Tierra en Sudafrica
Desafios a la iglesia y la mezquita

DENISE ACKERMANN y TAHIRA JOYNER

La historia de Sudéifrica se ha caracterizado por patroncs de dominacidn
—blancos sobre negros, ricos sobre pobres, hombres sobre mujeres y seres huma-
nos sobre naturaleza, El legado de los anos del apartheid nos enfrenta a enormes
divisiones, paradojas y tensiones, Los desiguales dmbitos de los gherros y cintu-
rén verde’ resumen las esenciales desigualdades gue existen codo a codo en nues-
tra estructura social. En su yuxtaposicién de problemas ambientales del Primer y
Tercer Mundo y sus inherentes actitudes patriarcales, Suddfrica es un microcosmos
de la bomba de tiempo ambiental que amenaza a nuestro planeta.

Somos una sociedad que esencialmente necesita sanarsc cn todos los aspectos
de sus relaciones: con nosotros mismos. con los demds, con Dios y, mds urgente-
mente, con la tierra, La mayoria de los sudafricanos estdn familiarizados con la
inexorable relacién entre injusticia social y pobreza. Sin embargo, es alarmante
que tan pocos comprendan cl vinculo entre ¢l abuso del medio ambicnte y Ia his-
toria de nuestra injusticia social. Sudéfrica no tiene un movimiento ambicntal
masivo. Este es el desaffo que enfrenta nuestra inexperta democracia®, pero a la
vez no nos atrevemos a dejarlo s6lo en manos de los politicos.

Con este escenario de fondo, escribimos como feministas blancas de clase
media, una teologa cristiana y una musulmana. Reconocemos nuestra posicion
privilegiada entre las voces del sur. Compartimos la pasidn por la conservacidn de
nuestro ambiente natural, particularmente bendito con gran belleza y maravillosa
variedad’, pero también ensangrentado por la sistemdtica opresién y penetracion
de valores y estructuras patriarcales.

El legado del apartheid patriarcal

La socidloga y activista ambicntal Jacklyn Cock senala que en Sudéfrica los
temas ambientales son profunda y fundamentalmente politicos, El abuso del am-
biente y el desequilibrio de la distribucién de poder politico de dominio masculi-
no durante siglos, estdn intimamente relacionados. Las politicas de conservacion
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reaccionarias y autoritarias de la era del apartheid, se resumen en la creacién de
diversas reservas de agrado para la minoria privilegiada, a menudo a expensas de
desalojos que han dejado un legado de hostilidad y desconfianza entre muchos
sudafricanos.

Politicas deliberadas de ingenieria social han tenido consecuencias ecologicas
desastrosas en nuestra tierra. Las politicas de “tierra natal” basadas en la ideolo-
gia del “desarrollo separado™ hacinaron a miles de sudafricanos negros en ghetros
municipales o en reservas pobres, lejanas, dridas, que dependian de la Repiiblica
para la sobrevivencia econémica. Ademds, la agricultura concentrada en el capital
ha resultado en el desalojo masivo de los campesinos de sus hogares y tierras. En
zonas rurales, ¢l omnipresente espectro de la sequia combinado con el excesivo
pastoreo han generado erosion®. Los drboles han desaparecido por culpa de los
pobres que necesitan combustible®. En los asentamientos informales alrededor de
las principales ciudades, ¢l hacinamiento, la falta de servicios bdsicos’, la escasez
habitacional y la contaminacién del aire provocan mayores peligros ecolgicos®.

A pesar de una infraestructura minera. industrial. agricola y comercial de-
sarrollada, la pobreza es la realidad social méds importante en nuestro pais. La
distribucién de los ingresos estd racialmente distorsionada y se caracteriza por ser
una de las mis desiguales del mundo®. Como sefiala Albie Sachs, abordar la po-
breza requiere mds que solo aumentar el ingreso de los pobres. Significa extender
las utilidades a todos los sudafricanos. Los derechos al agua. a calefaccién. a luz
eléctrica, a la climinacién de basura v a las comunicaciones, son elementos bési-
cos de cualquier programa ambiental, no sélo porque protegen rios o disminuyen
enfermedades, sino porque las personzs tienen el derecho humano a disfrutar de
estos servicios ',

La pobreza y ¢l rdpido crecimiento demogrifico van de la mano. Funcionarios
gubernamentales blancos instan a las madres del pais “blanco™ a procrear, micn-
tras al mismo tiempo lanzan programas de control natal para mujeres no privile-
giadas, lo que ha dejado un legado de recelo entre la poblacidn negra. Ademas,
declaraciones de inspiracidn ecoldgica sobre el control demogrifico se suelen ver
con recelo en Africa. Los africanos saben que los bebés de 1os pueblos subde-
sarroliados no son quienes amenazan la ecologia del mundo, sino aquellos de pa-
dres acomodados del Primer Mundo. Harold Coward senala que estos ninos son
los que ¢l mundo no puede afrontar. “Debido 2l excesivo consumo, el nifio del
Primer Mundo produce un impacto ambiental treinta veces mayor que un nifio del
Tercer Mundo™*.

Ir6nicamente, mientras el Programa de Desarrollo Demogrifico impulsado por
¢l apartheid pretendia disminuir el crecimiento de la poblacion, el apartheid
promocioné mayor fertilidad al fragmentar las familias mediante politicas de con-
trol de afluencia, que socavaron los valores sociales que limitaban 2 los hijos fuera
del matrimonio.

Las actividades sub-reglamentadas de empresas trasnacionales y locales han
degradado severamente los recursos ambientales y generado contaminacion peli-
grosa’® y desechos téxicos'* en nuestro pais. El mal uso de fertilizantes y pestici-
das'‘, pricticas mineras peligrosas™® y un monitorco inadecuado de las sustancias
han costado la vida de numerosos trabajadores y arriesgado a muchos otros™.

La “desestabilizacion” sudafricana de los estados de primera lfnea costd un
millén y medio de vidas y 60 billones de dolares entre 1980 y 1990, Operaciones
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militares diezmaron grandes extensiones del medio ambiente'®, mientras elemen-
tos indisciplinados del ejército asesinaban elefantes y creaban conductos para la
venta ilegal de marfil.

Segin el Instituto Worldwatch, los sudairicanos blancos son los mayores res-
ponsables del efecto invernadero. Si los patrones de consumo de energia reflejan
la distribucion de ingresos, |a emision per cépita de carbonos de la poblacion blanca
llegé a mds de nueve toneladas en 1987, mientras el promedio mundial fue de una
tonelada’. Por ltimo, la leccién del costo ecolégico del apartheid es que institu-
ciones sociales injustas son incompatibles con la ecologia sustentable®,

En el pasado, los proyectos de conservacion solian ignorar los derechos huma-
nos y la dignidad. alienando asi a muchos sudafricanos. Se desarrollé un peligroso
paralelo entre temas ambientales y femeninos, v ambos fueron ripidamente des-
cartados como burgueses y divisorios®'. Sin embargo, como vimos, los temas am-
bientales y feministas son profundamente politicos, enclavados cn un conjunto de
otros temas relativos a la distribucién de poder y recursos en Suddfrica. Farieda
Khan sefala que el mayor desafio que enfrentan las organizaciones ambientalistas
no gubernamentales es extender su base de apoyo para gue estos temas sean signi-
ficativos para todos los sudafricanos®,

La seccién 29 de nuestra nueva constitucion dice: “Toda persona tendrd el de-
recho a un ambiente no perjudicial para su salud o bienestar™. Esta cldusula cons-
titucional debe ser acogida. También se ha dicho que dos pilares del Congreso
Nacional Africano en relacion a su politica ambiemal son “sus buenas conexiones
populares y un bien desarrollado sentido de lo ambientalmente correcto, basados
cn sus fuertes estructuras diplomdticas internacionales™“. El Programa de Recons-
truccién y Desarrollo del gobierno promete desarrollar estrategias que respetarin
el ambiente. Sin embargo, a pesar de este compromiso, la dimensidn del proyecto
y sus temibles exigencias de rccursos “ensombrecen profundamente la proposi-
cién de que todos los proyectos deben someterse antes a la evaluacion del impacto
ambicntal"¥,

Para que ¢! movimiento ambiental sudafricano tenga éxito, es esencial y ur-
gente el crecimiento de un fuerte scctor no gubernamental. El desafie apremiante
es que las organizaciones no gubernamentales (ONG's) se retinan y establezcan
una relacién constructiva y colaboradora entre si, con los movimientos sindicales
y el Estado. Sin embargo, es imperativo que las ONG's ambientales y las comuni-
dades religiosas presionen continuamente al gobierno para que implemente sus
altos ideales y garantice que la legislacién ambiental alcance sus objetivos,

Es profundo el impacto del deterioro ambiental en la vida de las mujeres. Por
lo tanto, es natural gue ellas sean las primeras en protestar contra la destruccion
ambiental. Para que estas protestas se conviertan en un movimiento nacional que
refina a las mujeres, al margen de clases, razas o etnias, necesitamos enunciar y
respetar nuestras diferencias v descubrir las necesidades comunes para resucitary
nutrir a todo ser vivo. No es ficil encontrar un terreno comun. Una perspectiva
ccofeminista que hable de conexién e integracion de teoria y prictica, debiera
ofrecer a las mujeres sudafricanas un terreno comiin. Pero el propie término
“ecofeminismo” es relativamente desconocido y mal interpretado. Una perspectiva
ecofeminista que exprese la necesidad de conservar las necesidades fundamentales
de la vida, y que “radique en la produccidn diaria de subsistencia de la mayoria de
las mujeres del mundo™*, debe ser acerca de Ia sobrevivencia. Tendrd mayores



SANACION DE LA TIERRA EN SUDAFRICA |45

posibilidades de abordar nuestra actoal crisis ambiental que aquella que se di-
vorcie de lo material.

Asi como las feministas se preocupan de sanar la tierra. es claro que el domi-
nio parriarcal apoyado por actitudes clasistas y racistas no es compatible con el
cuidado de la creacion. A la luz de las observaciones anteriores, preguntamos: jen
qué medida nuestras tradiciones religiosas son parte del problema y tienen el po-
tencial para apoyar una perspectiva ccofeminista?

. Cristianos verdes?

Mis del 70% de los sudafricanos se declaran cristianos™. Jacklyn Cock cree™
que la iglesia en Suddfrica “tiene un espacio organizado 2 nivel popular que po-
dria promover la educacion ambientzal... y ser una importante fuente de Ia ‘nueva
¢rica’ que estdn plantcando algunos ambientalistas"?.

(Podemos cifrar nuestras esperanzas para sanar la tierra en la iglesia? A pri-
mera vista parece altamente improbable. Los Iideres varones de las instituciones
cristianas en Suddfrica, hastz ahora no han intentado crear conciencia entre miem-
bros cclesidsticos sobre la preocupacién del Conscjo Mundial de Igiesias respecto
a la relacion entre “justicia, paz e integridad de la creacion”. El analisis indagatorio
de Cock de los documentos y resoluciones de la iglesia revela un sordo silencio en
temas ambientales®. Lamentablemente, esta falta de interés tiene sus raices en la
propia tradicion cristiana, patologia que compartimos con el cristianismo de todo
el mundo.

Como han sefialado muchas tedlogas feministas, las visiones jerdrquicas de la
creacién —donde el hombre es el agente de Dios, preocupado de la tierra que fue
creada para su propio bienestar v ¢l de sus subordinados— han otorgado a los hom-
bres gobernantes licencias desenfrenadas para ejercer su “dominio” sobre todas las
formas humanas y no humanas de vida. Esta cadena de mandato divino al hombre. a
los animales y a los objetos inanimados, se repite en las relaciones humanas: hom-
bre sobre mujer, rico sobre pobre, blanco sobre negro, capacitado sobre discapacitado,
heterosexual sobre homosexual, etc. En esta cosmovisidn jerdrquica y dualista, la
diferencia no se considera un regzlo, sino una amenaza. No se comprende la inter-
dependencia de todo lo vivo y contindan la injusticia y voracidad.

;Significa esto que la iglesia debe quedar fuera de esta apremiante v critica
tarca de sanar la tierma? Creo que no, Cock tiene razén. Mientras [& mayoria de los
sudafricanos estén de una u otra forma relacionados con la iglesia, ésta scguird
siendo una importante fuente para la reforma ecoldgica. La iglesia es parte de lo
gue Cock llama “la coalicién del arco iris” de la politica verde. Junto con los
sindicatos, organizaciones comunitarias, grupos ambientalistas y agencias estata-
les, laiglesia es un agente difusor de la concicncia masiva ambiental tan necesaria
en Suddfrica. ;Cémo puede un enfogue ecofeminista teolégico prictico desafiara
la iglesia para que revise sus doctrinas y pricticas y se convierta en un miembro
cficaz de esta alianza del arco iris?

La teologia practica se ocupa del “hacer’ activo de las dimensiones de la fe. Los
actos de celebrar, ensenar, predicar, ejercer ministerios, aconsejar y rezar constitu-
yen su campo de estudio. La teologfa feminista prictica se centra en las acciones de
las mujeres, en lo que comunican esias acciones, en las teorias que las apoyan, en
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los impedimentos que las obstaculizan y en como estas acciones reflejan justicia,
integridad y libertad. La teologia ecofeminista prictica en Sudifrica se preocupa de
las acciones de las mujeres que buscan sanacién, liberacién y bienestar para si
mismas, sus familias y comunidades en ambientes renovados.

Aqui, ¢l énfasis critico estd en la participacién de las mujeres en la préctica de
sanar la tierra. Esta va dirigida a recuperar las relaciones entre nosotros mismos y
toda vida creada, y estd imbuida de una espiritualidad que reverencia la santidad
de toda la creacién,

La prdctica de sanar la ticrra requicre una comprension de la interconexi6n de
las diferentes manifestaciones de violencia. La violencia de ia pobreza, del racis-
mo, sexismo y clasismo, de trastornos sociales, del militarismo, del maltrato y la
violacién no esté separada de la violencia contra ¢l ambiente. Todas radican en el
abuso de poder como explotacidn y dominio sobre “el otro”. Las mujeres han sido
cspecialmente vulnerables en este contexto de violencia. Sin embargo, han descu-
bierto formas de resistencia como estrategias de sobrevivencia y solidaridad per-
sonal y politica. El punto de partida para la prictica de sanar la ticrra son las
historias de la resistencia de las mujeres a la profanacién de la tierra y su sabiduria
subjetiva que ha practicado la sobrevivencia por décadas.

En cl contexto sudafricano hay muchas historias de activismo ambienal de las
mujeres™’. Estd el emocionante relato de Tsepho Khumbane. En la regidn norte de
Transvaal, azotada por las sequias, coordind a mujeres de treinta y un pucblos en
un programa de plantacién de drboles que durd cinco afos. Lamentablemente,
debido a la escasez de agua, pocos drboles sobrevivieron. Incansable, Khumbane
asumid el problema del agua porque sabe que la plantacién de drboles ¢s priorita-
ria para controlar la erosién de los suelos y proporcionar combustible a la gente.
Esto requerird de mucha cooperacidn entre las comunidades locales. “Pero no lo
veo tan imposible. Sélo gueremos que el jefe dé su aprobacién. Con su permiso
movilizaremos a toda la comunidad. Y cuando tengamos el agua. habré un tapiz
verde"*.

Luego estd la historia de la indomable Nan Rice. A través de su Accidn por los
Delfines y Grupo de Proteccion ha participado en la educacion, proteccion y con-
servacion de ballenas, delfines y marsopas durante veinte afios. La experiencia de
haber presenciado, hace muchos afios, como doscientos veinte delfines eran arras-
trados por redes cerca de su hogar en la costa del Cabo cambié su vida, Hoy es una
reconocida autoridad en la caza de ballenas y ha presentado informes a la Comi-
s16n Internacional de Caza de Ballenas y a Investigaciones del Senado de Estados
Unidos.

Su campana contra ¢l atroz uso de redes rastreras verticales ha tenido sorpren-
dentes resultados. Cuando investigd a los pescadores taiwaneses de atin que roba-
ban en aguas sudafricanas, quedaron al descubierto las pasmosas condiciones de
trabajo de la tripulacion sudafricana. Como resultado, Rice s¢ hz converiido en
consultora del Sindicato de Trabajadores Unidos y de Alimentos, que a su vez se
ha aliado en Ia batalla contra la pesca con redes rastreras. “Existen formas y me-
dios. Hay que tener los objetivos claros antes de iniciar una campafia y si perseve-
ras es muy facil... Cuando miro veintiin afos atrds, veo todo lo que he conseguido
con el grupo. Logramos credibilidad en todo ¢l mundo —definitivamente ¢l tema
se ha difundido™.

Historias como ¢stas (v hay muchas de valientes v perseverantes esfuerzos de
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mujeres y hombres por el cuidado ambiental) demuestran que la percepcion de
algunas mujeres dio a luz diferentes tipos de pricticas de sanacién de la tierra. Un
enfoque ecofeminista teolégico prictico toma estas historias para moldear liturgias,
predicar y ejercer ministerios. Por ejemplo, ensciiar a los nifios las historias del
evangelio en el contexto de la santidad de toda la creacion y de la necesidad de
respetarla y preservarla, adquiere un nuevo aspecto y urgencia. Nuestros cantos,
oraciones, rituales y simbolos se pueden convertir en vehiculos para afirmar la
santidad de toda la creacién. La conciencia ccolégica y la prictica de sanar la
tierra deben hacerse 1an comunes, de modo que formen parie de todos nuestros
actos de adoracién privada y publica, asi como centrales a nuestros actos de justi-
cia y caridad.

Hay otra historia que ilustra c6mo la iglesia puede “transmilir la palabra” de
que la tierra necesita con urgencia sanarse y que los creyentes estén llamados a ser
agentes en la transformaci6n de patrones destructivos cn patrones sustentables.

Es la historia de M.L. Daneel sobre una revolucién ambicntal indigena, donde
las mujeres desempeidian un rol esencial. La csencia de esta historia es la compren-
sién de que la subsistencia es clave para sobrevivir y que ésta significa cubrir la
tierra de 4rboles para forraje, lluvia, combustible, que den sombra y frutos™.

El programa de plantacién de drboles en Zimbabwe de las Iglesias Iniciadas de
Africa (AIC) ilustra vividamente la profunda afinidad con la tierra, tradicional en
Africa. basada ¢n una comprensién esencialmente religiosa del universo™. Esta
organizacion no publica literatura ambiental.

Proclaman un extenso mensaje de salvacién que abarca toda la creacién y dan-
2an @ un nuevo ritmo en sus servicios religiosos que, en el jucgo de los pies, dele-
tres esperanza para la devastada tierra. No se han preocupado de una nueva ética
en ¢l papel, pero estén “vistiendo la tierra” (kufukidza nyika) con nucvos arboles
para cubrir su desnudez inducida por los humanos. Al hacerlo, han introducido un
nuevo ministerio de compasién; viven una ética de cuidar la tierra. Al declarar la
llamada “guerra de los drboles”, se cred una plataforma ecuménica para unir a las
iglesias en un ejéreito verde y lanzar la reforma ambiemazl en términos de la libe-
racién de la creacion. En la nueva lucha, las estructuras eclesidsticas cstén cam-
biando, surgen nuevas percepciones de responsabilidad ecolégica y se introducen
procedimientos litdrgicos innovadores para integrar la ética ambiental con el lati-
do de la prictica religiosz™.

La Asociacién de Iglesias Africanas para Cuidar la Tierra (AAEC), fundada en
1991, promueve la forestaciGn, conservacién de la fauna silvestre y proteccion de
los recursos hidricos”. Todos los fundadores concuerdan cn que estos objetivos
estan sustentados por un mandato divino que ha llevado a celebrar eucaristias de
plantacién de drboles™,

La AIC expresa predominantementc un €cumenismo campesino, que descansa
en el compromiso comiin de sanar la tierra, Popularmente sc han considerado insti-
wciones sanadoras, liberadoras, con historias de curanderos proféticos y apoyo a la
lucha por la libcracién (chimurenga). Ahora su foco ha girado haciz su rol cn la
sanacién del sufrimicento de la creacién. Los profetas estdn convirtiendo sus colo-
nias sanadoras en “hospitales ambientales™ donde el paciente es la desgastada tierra,
¢l “dispensario” es el vivero donde se prepara 1a medicina adecuada. y 1a comunidad
es el agente sanador™.

La organizacién de Iglesias Indigenas Africanas de Sudéfrica, que incluye cerca
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de 6.000 movimicntos, ticnc miembros mixtos de casi ¢l 50% de la poblacién
negra y estd geogrificamente expandida, cubriendo virtualmente todo el pais. Ini-
ciativas recientes indican que esta organizacion se ha comenzado a movilizaren la
causa ambiental sudafricana®. ;Las tradiciones africanas que reverencian la tierra
pueden ofrecer un punto de partida para lo que Dancel llama “un movimiento
verde masivo... [que podria] tener un impacto decisivo cn cl futuro ambicntal de
este pafs" 7.

La mayoria de los cristianos en Sudéfrica, ya sean miembros de esta orga-
nizacién o de las “corrientes principales™ religiosas™, viven en circunstancias
ecologicamente peligrosas. Para que emerja una conciencia ambiental masiva en
grandes segmentos de la iglesia cristiana. se requiere un cambio de conciencia de
los cristianos. Las historias tienen poder para modificar las percepciones de la
gente y producir una prictica de sanacion de la tierra.

Los cristianos llegarin a ser verdes cuando comprendan y crean que la tiermra es
de Dios y que nosotros. como parte de esta fragil e interdependiente cadena de vida.
podemos destruirla irrevocablemente o ayudarla a sobrevivir y florecer. Creemos
que Dios amd tanto al mundo que se produjo el drama de la vida y muerte de Jesis,
Creemos que las buenas nuevas nos ofrecen una visién de sanacién y totalidad. La-
mentablemente, hemos comprendido nuestra fe de una mancra tan centrada en lo
humano que perdimos de vista la vision holfstica de la creacién y salvacion.

La clave de la teologia ecofeminista prictica reside en la naturaleza inter-
dependiente de nuestras relaciones. Jesds nos ensené que debemos amar a Dios
con todo nuestro “corazén. mente y fuerza”, y 4 nuestro préjimo como a nosotros
mismos (Mc, 12). No hemos comprendido que amar a Dios significa tratar la crea-
cién de Dios en forma amorosa. El amor al préjimo se relaciona con el estilo de
vida. Un orden econdmico injusto basado en la codicia e indiferencia no es una
expresion de amor al préjimo. Justicia y amor son dimensiones inseparables de nues-
tras relaciones, que descansan en una comprension de la naturaleza interdependicnte
de toda la creacién. Una ética de interdependencia requiere transformar la concien-
cia de las personas del mundo desarrollado, lo que significa renunciar al consumo
excesivo con sus efectos colaterales de dominacion y explotacion.

El legado de nuestro corrupto y dividido pasado es una realidad con la que
vivimos a diario. El apartheid ha violado nuestro ambiente. También vivimos con
el recuerdo de nuestra pacifica transicion a la democracia. Durante un breve pero
precioso periodo, vivenciamos la prictica pacificadora. Luego comprendimos la
interdependencia en nuestra diversidad. La iglesia desempeiié un rol significativo
en este milagro. Habiendo sobrevivido al primer round, ¢l rete es sobrevivir al
ultimo desafio: rescatar nuestra ticrra de la destruccion ambicntal para nosotros y
nuestros hijos.

Los cristianos verdes pueden contribuir en gran medida a esta tarea. Nuestra
sobrevivencia depende ineludiblemente de nuestra cooperacién a través de todas
las antiguas y actuales barreras para salvar la tierra. La teologia ecofeminista pric-
tica senala la forma de crear concicencia a través de historias de prictica de sanacién
de la tierra, expresadas mediante las numerosas acciones del pueblo en sus comu-
nidades de fe.
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;Musulmanes verdes?

Cuando los musulmanes comienzan algo. buscan la bendici6n de Alé:
“Bies'miel’laahier Rah'maanier Rahiem™ o "Comienzo con ¢l nombre de Ald, Que
¢s ¢l Mis Compasivo y Misericordioso". Los sustantivos compasién y misericor-
dia derivan de ia palabra rahim, sustantivo de raiz femenina que significa entrafia.
Por lo 1anto, es irénico que sicmpre sc refieran y reverencien a Ald como una
fuerza masculina. La metédfora principal de Ald es maternal. Estd implicita la ana-
logia entre entrana y macrocosmos. de modo que separarse de la Naturaleza equi-
vale a aislarse de Ald*. A pesar de esta identificacién fundamental de Ald con lo
femenino, v el hecho obvio de que Alé trasciende !a division del ser en masculino
y femenino y estd esencialmente més alld del género, la cultura y la fe isldmicas
han representado siempre a Ald como fuerza masculina.

Permanece incuestionable el uso exclusivo de imagineria y pronombres mascu-
linos, asi como el rol que desempenan historias y sfmbolos mis6ginos en perpetuar
el sexismo institucionalizado en el Islam. Casi todos los musulmanes sosticnen apa-
sionadamente que el lenguaje utilizado es genérico, que los términos “hombres” v
“hermanos” incluyen a las mujeres. Sin embargo, corrientes de teorias feministas
contempordneas han demostrado que el lenguaje es un vehiculo sutil, insidioso v
altamente eficiente para la ideologia sociocultural y religiosa®, En muchos circulos
s¢ comprende ahora que la forma en que las mujeres han vivido, la forma en que
sc nos ha llevado a imaginamos y la forma en que nucstro lenguaje nos ha atrapa-
do, son consecuencias de que ¢l acto mismo de nombrar ha sido una prerrogativa
masculina®,

La histérica exclusion de las mujeres del sacerdocio y su dominacién por los
hombres dentro de la familia son consecuencias inevitables de una religion donde
la masculinidad se considera el dnico simbolo adccuado para la Divinidad y toda
autoridad espiritual descansa e¢n los hombres. Esta desvalorizacién explicita del
potencial espiritual femenino refleja gue. a pesar del motivo liberador dentro del
espiritu original Qur'anic. durante siglos los lideres y maestros que nuestra reli-
gion nos exige respetar han ensefado a las mujeres musulmanas a considerarse
marcadamente inferiores y @ menudo odiarse a si mismas. Estos desequilibrios de
poder culturales basados en ¢l género son regularmente reforzados por el lengua-
je, retbrica, ensefianzas de los sermones semanales, oraciones y festivales.

El 12 de agosto de 1994, una mezquita de Ciudad del Cabo invitd a Amina
Wadud-Mubhsin, teologa islimica de 12 Universidad de Virginia y autora de Qur'an
and Woman*®, a pronunciar el sermén antes de las oraciones juma'ah. La extensa
comunidad musulmana respondid venenosamente. El Consejo Musulmén Judicial
la condend en los términos mds severos, la gente levantd piquetes y protest6 en las
calles, y el imén recibié numerosas amenazas de muerte.

La tragedia es que Jas mezquitas son una herramicenta potencial y extremada-
mente poderosa para crear sensibilidad respecto a temas de género y ecologia. Un
grupo dindmico de jévenes musulmanes ha trabajado en un contexto intercredos
en Ecoprograma, un subgrupo del *Llamado del Islam™ y de la “Conferencia Mun-
dial para la Religion y la Paz”. Han publicado numerosos informes ecoldgicos
(Eco-Fact Sheets) bien documentados y clarumente expuestos, que se han distribui-
do en las mezquitas de Ciudad del Czbo. Sin embargo, sélo un pufiado de imznes
han desafiado a la comunidad acerca de los preceptos Qur 'anic de que ¢l starus de
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la humanidad es el del khalifah, vice-regente de Ald en la tierre (Surah, 2:30).
Como sefala Merryl Davies, dado que todos los hombres y mujeres son khalifah,
debiera haber una igualdad bésica en sus derechos de acceso @, responsabilidad
por y usufructo de la generosidad de la existencia terrenal*’.

Ademds, la sustancia de la vice-regencia de la humanidad sobre la tierra es
principalmente la confianza. Una trayectoria Qur’anic fuerte proporciona el si-
guiente motivo: “Verdaderamente ofrecimos la confianza (la razon y voluntad) a
los cielos, a la tierra y montafias: pero se negaron a oirla porque le temian. Sin
cmbargo, ¢l hombre la tomé —porque. verdaderamente. él sicmpre s¢ ha inclina-
do a ser mds perverso, mis necio” (Surah, 33:72).

Davies anzliza que la importancia de este verso exige una comprension inte-
grada del reiterado precepto Qur'anic de que 1z humanidad debe reflexionar acer-
ca de que la negacidn de las verdades espirituales es una caracteristica humana
recurrente®®. Obviamente, el bienestar de toda vida en la tierra tiene un valor in-
trinseco v, por lo tanto, parcce que la confianza, emmanah, que Ald confirid a la
humanidad fue para apoyar esta riqueza y diversidad, bonrando nuestra parte den-
tro de Ia totalidad de vida y tomando de ella s6lo lo necesario para satisfacer nece-
sidades esenciales.

El académico Al-Hafiz Masri sefiala que los primeros musulmanes considera-
ban todos los elementos de la naturaleza, ticrra, aire, agua, sol, bosques, como
propiedad comiin de todas las criaturas*®. Abu al-Faraj, académico musulmdn juri-
dico, dice: “Las personas de hecho no poseen cosas, el verdadero duefio es su
Creador: sélo disfrutan del usufructo de las cosas, sujetos a la Ley Divina™*. Surah
7:31 ensefia claramente cAmo usar estos recursos: “Come y bebe, pero no desper-
dicies permitiéndote excesos; por cierto, Ald no aprucba la intemperancia™.

El Qur'an indica claramente que el térmimo khalifah cs relacional, y asi ung
tarca ccofeminista vital es examinar y criticar como se definen estas relaciones. El
Qur'an insiste reiteradamente que la confianza implicita es un privilegio equili-
brado por el deber. y no un derecho absoluto de posesion, uso y eliminacién del
ambiente fisico y de todo lo que contiene. Davies sosticne que khalifah es la defi-
nicidn de un usufructo, un guia que operz en dos niveles. El primero es entre cada
ser humano como guia, 2l margen de castas, clases, color, credo o sexo, y Al4, el
omnisciente y omnipotente. El scgundo estd a mvel generacional, con responsabi-
lidades cruciales dentro y entre cada generacion®.

A pesar de la cualidad de esta vision, una antropologia teoldgica estridentemente
miségina la socava en forma dramdtica. Es altamente discutible que antropologfas
teoldgicas deshumanizadoras hayan legitimado una fuerte insensibilidad a la rela-
cion esencial de toda forma de vida. Significativamente, el innovador trabajo de
Carol Gilligan expone claramente que, como cuidadoras tradicionales, las muje-
res se identifican facilmente con otros, valoran los sentimientos de las personas y
basan los cédigos morales ¢n ¢l bien de todo el grupo™. Dada la primacia atribuida
a la interconexi6n, un motivo comun de la teoria ecofeminista es que la compren-
sion innata de los trabajos comunitarios, con valores esencialmente femeninos,
ofrece los mejores medios para le transformacidn de conciencia, necesaria para la
sobrevivencia del planeta,

En la tradicidn de la fe isldmica, la imagen de los hombres como personas
claves de la creacidn y la hipétesis de que es derecho suyo dominar a todos, desa-
fian el planteamiento de Ald a la humanidad de honrar con integridad nuestro rol
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como gufas de la tierra. Surah 14:32-33 dice: “Alé es quien... subording los rios,
cl sol y la luna, el dia y la noche a a".

Ademis. ¢l Qur’an no sélo establece que las mujeres son inferiores a los hom-
bres, sino que aprucba la violencia en su contra. Surah 4:34 dice: “Los hombres s¢
ocuparén por completo de las mujeres con li generosidad que Ald ha conferido cn
forma mds abundante a ellos... y en cuanto a aquellas mujeres cuya mala voluntad
temen con razén, amonéstalas (primero); luego déjalas solas en el lecho: luego
golpéalas; y si te prestan atencién, no les hagas dano”.

La percepcidn de la ausencia de respeto por fa vida de las mujeres v por la frigil
y pristina belleza de la creacién impresa en ¢l corazén de la doctrina teolégica
masculing, en la estructura de la familia patriarcal y en ¢l lenguaje de la érica pa-
triarcal, aiin no sc esboza en la conciencia de las mujeres musulmanas sudafricanas.
Seg(in Harrison, la explicacién mis posible es que el lenguaje funciona “ya sea para
reproducir y reforzar las relaciones sociales existentes, ensefiando asi la legitimidad
de lo dado, o para permitlir una reapropiacion o trascendencia imaginativa de lo
dado™. El lenguaje reproduce o remodela nuestra realidad social.

En la tradicién de la fe isldmica, ¢l valor y significado de la oportunidad dada
por Dios para ser los cuidadores de la tierra han sido de alguna manera envenena-
dos y socavados por un marco ideolégico miségino de dominio y control: “Tus
€sp0sas son tus Campos; Ve, entonces, a tus campos como lo desees, pero antes da
algo a tu alma” (Surah, 2:223).

La creencia popular prevaleciente es que ¢l valor de las mujeres reside casi ex-
clusivamente en su habilidad para procrear y esto dentro de la institucion rigida-
mente estructurada del matrimonio, donde el hombre mayor es jefe del hogar y de la
familia extendida. Consideremos, por ejemplo; esta ensefianza de Mujlisul-Ulama
de Puerto Elizabeth, Suddfrica: “Algunos ¢sposos creen que gracias al matrimonio
tienen una sirvienta gratis —de hecho una csclava... Una causa imponante del quie-
bre de la relacién marido/mujer v la ruina moral de los hijos ¢s quitar a Ia esposa su
rol natural de cuidadora del hogar... estd mds alld de su capacidad natural fisica y
mental representar el rol de hombre y mujer... Al someter a lz esposa a esta imposi-
cion injusta e ilegal, se descuida el hogar y se viola flagrantemente la Ley Divina de
Hijab. La Ira de Ald Ta’ala alcanza el hogar™*".

Esta camisa de fucrza sociocultural del rol sexual estercotipado convierte al
Islam en una religion igualmente responsable de imponer un desarrollo no susten-
1able en e! planeta y de perpetuar, de generacion en generacién. un grotesco des-
cquilibrio entre hombres y mujeres. Nuestra cultura ejerce una tremenda violencia
mental, emocional, fisica y sexual contra las mujeres.

Inspirada por Christine Downing. sostengo que cuando lo divino ¢s representa-
do exclusivamente como masculino, a 1as mujeres se les niega la dignidad plena y 1a
posibilidad del potencial humano que los simbolos sagrados representan para cl
hombre. En sus palabras: “Alimentarse sélo de imdgenes masculinas de lo divino es
estar desnutrida, Estamos hambrientas de imdgenes que reconozean la santidad de
lo femenino y la complejidad, riqueza y poder nutritivo de la energia femenina™.

El planeta cruje bajo la tensién de actitudes antropocéntricas que desvalon-
zan seriamente a la mujer y a la naturaleza. Nuestra urgente responsabilidad
espiritual de asumir nuestro rol de khalifah cs negada a riesgo nuestro. Como
guardianas dc la cultura contempordnea, debemos desarrollar imégenes que se
identifiquen como auténticamente femeninas: valentia, creatividad, confianza
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en si misma, flexibilidad, lealtad, capacidad de pasién, clara percepcitn y sole-
dad®. En la representacion de lo sagrado, ¢l cambio simultineo de paradigma puede
resultar revolucionario si es subordinado, los enfoques autocastigaderes de lo Di-
vino son reemplazados por celebraciones auténticas del proceso vital y de los de-
saffos planteados por nuestra participacion en €l

Diversidad interdependiente como poder sanador

Sudifrica es un pais donde diversidad y diferencia se reconocen s6lo para se-
parar. Leyes, cultura y tradicion han acentuado las diferencias de raza, género,
etnia y religién. Como mujeres cristianas y musulmanas, nuestras diferencias se
ven claramente en los distintos enfogues de nuestra preocupacién comun de sanar
la tierra. Hablan de nuestra diversidad, una diversidad diferente a la que es tan
familiar para los sudafricanos. Es una diversidad que reconoce nuestra interde-
pendencia como mujeres de credos diferentes.

Las mujeres saben que diversidad y género estan relacionados. Vandana Shiva
escribe: “La cosmovision patriarcal ve al hombre comoe medida de todo valor, sin
espacio para la diversidad, s6lo para la jerarquia. Las mujeres, al ser diferentes,
son tratadas como no iguales ¢ inferiores. La diversidad de la naturaleza no se
considera intrinsecamente valiosa, se le confiere valor s6lo a través de la explota-
ci6n econémica para fines comerciales... Marginacién de la mujer y destruccion
de 1a biodiversidad van de la mano™.

En nuestra apasionada preocupacién por la sanacién de la terra encontramos
nuestro terreno comin. La aceptacion de la diversidad como poder sanador signi-
fica reconocerla y abrazarla en la riqueza y abundancia de la creacion y la varic-
dad de las vivencias de las mujeres. La diversidad es sobre todo una afirmacion de
la exuberancia, de la prodiga generosidad del Creador. no algo que se debe temer
y controlar. Shiva escribe que cuando mujeres y biodiversidad se encuentran en
campos y bosques, en regiones dridas y pantanos, entonces se encuentran la poli-
tica de diferencia de género (y raza) y lz ecopolitica que afirma la variedad y
diferencia de la naturaleza. Cuando los conocimientos subyugados de las mujeres,
campesinas, mujeres en asentamientos informales alrededor de las principales ciu-
dades, trabajadoras, mujeres blancas, negras, jévenes y viejas hacen oir su voz en
sus comunidades de fe, iglesia y mezquita: pucden ser agentes para sanar la ticrra.

Mujeres que cruzan barreras erigidas por los hombres en nuestras comunida-
des religiosas, mujeres que predican la verdad de las relaciones y de nuestros sim-
bolos sagrados. mujeres que plantan drboles y salvan delfines, todas estdn
involucradas en la prictica de sanar la ticrra. De profundis es un anhelo de sanacion
del mundo v de nosotras. Mayibuye Afrika (Vuelve Africa) significa que la tierra
debe ser devuclta a la gente, pero también implica una tierra sanada y recuperada,
verde y sana, La ticrra se podrd sanar cuando celebremos nuestra diversidad y
comprendamos nuestra total interdependenciza de unos con otros y con todos los
aspectos de la creacién.
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Mujeres shonas y el principio mutupo

TUMANI MUTASA NYAJEKA

En 1890, los britdnicos entraron al actual territorio de Zimbabwe, érea donde
los shonas y ndebeles compartian una cosmovision centrada en torno al culto Mwari
en Matopos. Fuentes revelan que en esta cosmovision religiosa las mujeres eran
las principales participantes y se considcraban iguales en todo aspecto relativo al
futuro destino de su pueblo’. A través de esta cosmologia religiosa, las mujeres
shonas ejercian cl poder y la autoridad generalizados a todos los aspectos de Ia
vida de la comunidad. Durante este periodo, no s6lo eran destacadas sacerdotisas
en los santuarios, sino que también tenian posiciones politicas claves en la fami-
lia, la comunidad y el clan.

Lz cosmologia shona tenia una expresion bifocal. Primero, @ través de la fe en
Mwari, la Deidad Suprema, se construian santuarios para simbolizar ¢l espiritu
cooperador de toda la existencia. Segundo, el mito mutupo (16tem) de la creacion
se¢ construyé en forma muy elaborada con ¢l propdsito de afirmar la singularidad e
individualidad de las entidades, como espccies, géneros, clanes y razas, y para
afirmar la relacionalidad de toda esta diversidad dentro de la existencia.

Durante este periodo, la mayoria de las relaciones de género entre los shonas
parecen haber sido bastante amigables ¢ igualitarias. Por ejemplo, en el siglo XIX.
una mujer actué como ordculo de Mwari cn Matopos. El ordculo fue consultado
sobre todos los asuntos de Estado y cultura, por los sistemas politicos a través de
la regién. Anualmente se enviaban emisarios de diversas zonas para invocar la
lluviz, asi como para pedir consejo del ordculo en materias de organizacién politi-
ca y gobierno. Segundo, las jévencs (mbongas) eran formadas junto con los jove-
nes (hosanas) como mensajeros de Mwari, Luego se casarian en algunos de los
distintos clanes donde asumieron el rol de mhondore (Clan/Espiritu de Mwari)
entre el pueblo, El poder y autoridad de estas figuras femeninas quedaron en evi-
dencia en 1896-1897 cuando Tekela wa Ponga y Nehanda Nyakasikana ayudaron
al plan Mkwati y Kaguvi, organizaron y emprendieron la primera chimurenga
(guerra de resistencia) contra el colonialismo britdnico?,

Autoridades portuguesas y britdnicas tambi¢n conocieron y negociaron con
estas gobernantes, que cran figuras destacadas en todo el territorio shona. Un ejem-
plo de esto son Chikanga y sus cinco hermanas de la dinastia Mutasa cn
Manyikaland. Durante el periodo colonial, los briténicos debilitaron deliberada-
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mente ¢l poder y autoridad de estas mujeres, ignordndolas o anexando sus tierras,
a pesar de que su pueblo seguia consultindolas y reconociendo su legitimidad
politica®.

Este poder y autoridad no era ejercido sélo por mujeres de circulos reales o
sacerdotales. A través del principio murupo. la mayoria de las mujeres comunes
eran formadas para cjercer cémodamente el poder y 12 autoridad en todos los nive-
les de su sociedad. En ¢l Zimbabwe precolonial, las mujeres shonas y ndebeles no
s6lo tenfan acceso a lz tierra, poder y propiedad, sino que una riibrica de reglas
formales ¢ informales protegia sus derechos e intereses como madres, €Sposas,
hermanas o hijas. Un andlisis de fuentes orales shonas como folklor, mitos y le-
yendas, indica la existencia de una sociedad agricola, pastoril, cazadora-recolec-
tora, donde 12 estructura de género era fluida y no rigida o prejuiciada contra las
mujeres. Estos descubrimientos apoyan ¢l argumento de Walter Rodney de que, en
la mayoria de las sociedades precolonizles, las mujeres disfrutaban de derechos y
privilegios fundamentales que s¢ perdieron abruptamente o se erosionaron lenta-
mente por cuenta del colonialismo y el estado colonial'. En fuentes coloniales y
misioneras encontramos una descripeién de las politicas shonas precoloniales como
patriarcados rigidos, donde las mujeres eran esclavas, juridicamente inferiores y
subordinadas a los hombres en todo sentido®.

A través del analisis de la filosofia shona, de fuentes orales y escritas, este
ensayo busca mostrar una cosmoyisién donde las mujeres eran criadas para sentir-
se a gusto en pos del poder, la autoridad y los derechos de su comunidad. En estas
organizaciones, las mujeres se destacaban como sabias, cazadoras, politicas, con-
sejeras, artistas, bailarinas, misicas, agricultoras, mineras, comerciantes, asf como
madres en la comunidad, Las nifias crecian colmadas de alabanzas poéticas mutupo
vy con los nombres de figuras femeninas legendarias de su familia o clan. En la
cultura shona. las relaciones de género eran coherentes pero complejas. Dentro de
¢sa complejidad reside una cultura que parecié comprender gue su sobrevivencia
dependia de la proteccién de los dercchos de los débiles y mds vulnerables.

Cosmovision mutupo

A fines del siglo XIX, las sociedades shonas y posiblemente ndebeles se orga-
nizaron en torno 2l principio mutupo. Este principio es una filosofia o mito de
base religiosa, en torno al cual los shonas comprendian su vida en relacién reci-
proca y con el resto del mundo. De este mito y de la creencia cn una deidad, estas
sociedades derivaron la ciencia. asi como un c6digo moral, que reflcjaba su com-
prensi6n de las relaciones existentes. A su vez, la ciencia y el cédigo moral sirvie-
ron para proteger y perpetuar la cosmovisién del pucblo. El principio mutupo no
s6lo es la historia a partir de 1a cual definieron su lugar ¢ identidad en el universo
frente a otras entidades, sino también ¢l medio por el cual vivencian y expresan el
significado de la existencia.

La cosmologia mutupo es el mito shona de la creacién. Es una historia cohe-
rente, pero compleja que los shonas construyeron, creyeron y percibieron como cl
plan maestro o fuente principal de su comprensién de la vida y existencia. En esta
historia hay tres dimensiones: la creencia en Mwari (Dios) como creador de la
namraleza y el universo; la creencia en el origen acudtico de algunos animales y
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humanos: y la creencia en el origen terrestre de otros animales y humanos.

Chigwedere reconstruyd una teorfa migracionista etnogrifica de los grupos
mutupo de Bantii, que se¢ establecieron en el drea del actual Zimbabwe. Sosticne
que los grupos banties tenian historias diferentes respecto a su origen mitico. Los
karangas fueron el primer grupo bantii que llegé a Zimbabwe alrededor del siglo
VIII, ocupando tierras de los rengas que habian pertenecido a los san. Alrededor
del siglo XTI fucron seguidos por otro grupo distinto: los mbire®.

El mito de la creacidn de los karangas traza el origen de la vida y la existencia
en el concepto de Ia Gran Poza (Dzivaguru). En este mito se cree que la Gran Poza
fue el lugar de origen de toda la naturaleza. La vida acudtica s¢ percibe como ¢l
comienzo del pueblo karanga, Por lo tanto, cada clan adoptaba una especie acua-
tica como su progenitor 0 mufupo (animal 16tem). Por ejemplo, un clan declarabz
que su progenitor murupo cra ¢l Mvuu (hipopdtamo), Otros decian que su mutupo
era Hove (pez); Mheta (serpiente de agua); Garwe (cocodrilo); Dziva (Gran Poza):
Hungwe (pez-dguila); Mbin (nutria), etc. Segin Chigwedere, el simbolo unifica-
dor dc los clancs karangas ¢s Hungwe, el pez-dguila.

El mito mbire de la creacién establece su comienzo en la regién terrestre. Sus
mitos se centran en torno al concepto del Gran Mono (Soke). Aqui los clanes deri-
van sus progenitores/mutupos de especies terrestres. Ejemplos de murupos del clan
mbire son Shava (antilope); Beta (termitas). Humba (cerdo); Nzou (elefante);
Shumba (leén); Tsivo (6rgano humano femenino) y Nyari (bifalo), EI mono (Seko)
s el simbolo unificador de la comprensién del universo de los grupos mbire. Ambos
grupos desarrollaron un patrdn de intermatrimonios, equilibrando asi los clanes
acudticos y terrestres,

Cosmovision shona

A fines de siglo, los shonas consideraban y vivenciaban el mundo a través del
principio murupo. La basc esencial de este principio es la relacionalidad de toda la
existencia. Se centra en fomentar las relaciones primarias entre animales y huma-
nos, animales y la deidad. humanos y humanos. naturaleza y humanos, deidad y
humanos, los muertos y los vivos. El principio muzupe intenta enumerar o aproxi-
marse al modo de vida ideal que asegura un futuro sustentable a toda la existencia.
Un andlisis de los clementos fundamentales de este principio, revela que busca
crear una cosmologia gue toma en serio la existencia de entidades no humanas, En
este mito se crea una cosmologia no antropocéntrica, pero al mismo tiempo cele-
bra como tinica la experiencia de ser humano en el universo,

En ¢l mito muupo, un clan humano adopta a otras especies y promete que “su
pueblo serf nuestro pueblo”. Sc establece un solemne compromiso de proteger la
sobrevivencia de todos con la suposicién de que lo no humano comprenderd. Lz
identidad y destino del clan y del mutupo se perciben como congruentes: cual-
quicr cosa que ocurra 2 uno afecta directamente al otro. Scgin la cosmovisién
karanga, csta telacion entre el clan y su mutupo es axiomatica. Se comprende
como el punto ventajoso desde ¢l cual se vivencia y llega a conocer el universo.
También se comprende como la base sobre la cual se definen todas las relaciones.
La relacion entre el clan y su mutupo es un pacto sagrado, en gue las dos partes se
comprenden y acuerdan ser fieles, leales y comprometidas cn afirmar Ia vida y
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existencia del otro. Para los shonas, 1a mencién de un mutupo evoca un signifi-
cado sagrado. Resuena con todas las dimensiones de Ia experiencia humana. como
adoracion, seguridad, justicia, amor, vida comunitaria, romance, alabanza, danza,
muerte, maternidad, belleza, vivos, muertos y por nacer.

En ¢l mito murupo hay tres principios fundamentales. A partir de ¢llos se cons-
truye un cédigo moral shona que otorga y protege la libertad de toda la creacién.
Primero, se cree en la unidad o singularidad de toda la naturaleza y existencia,
Segundo, el mito murtupo comunica una cosmologia donde toda entidad existente
se percibe como inherentemente dotada de libertad y derechos. Y finalmente, Dios
(Mwari) es la fuente y sustento de toda vida y existencia.

El principio mutupo apunta a una unidad intrinseca o singularidad que da un
status de igualdad a todas las formas de la naturaleza. Toda la naturaleza se perci-
be imbuida con una energia que se manifiesta en diversas formas. como realidad o
naturaleza. E] concepto mutupo intenta comunicar este principio. Comicenza csta-
bleciendo que Jos humanos, deidad, naturaleza, ticmpo y espacio son de la misma
esencia. Se percibe que la naturaleza de la realidad y la existencia desafian las
formas jerdrquicas. La naturaleza de la realidad se percibe como una red
intrincadamente unida de relzcionalidad, donde el circulo simboliza en forma pre-
cisa la paturaleza de este fenémeno dindmico, El circulo desafia la bisqueda de
un comienzo o un final, asf como las estructuras jerdrquicas. Espacio y tiempo,
fuego y hiclo, humanos y animales, mujeres y hombres, jévenes y viejos, deidad y
creacion estdn reciprocamente interrelacionados. Esta creencia se transmite por
dichos populares como “Mambo wanhu” (la jefatura es del pueblo).

La cosmovisién shona también ve naturaleza, realidad y existencia como un
mistenio paraddjico de interrclaciones, més que como una lucha bipolar de opues-
tos. La tarea de la existencia es comprender la naturaleza de estas interrelaciones
entre tierra y cielo, mujer y hombre, joven y viejo, fuego y hielo, deidad y crea-
cion, dia y noche. Segin ¢l teGlogo ccologista Jay McDaniel, “la red de vida se
concibe mejor como un ‘nosotros’ colectivo donde, ontolégicamente hablando, no
hay ‘ellos’7. El principio mutupo seiala gue todo en la creacién es libre de ser,
porque existe. Cada entidad existente estd inherentemente dotada del derccho y la
libertad para ser. El cuidado protector de toda la naturaleza como creacién, asegu-
ra la continuacidn de la existencia y la sobrevivencia de las especies. Los shonas
rezaban a los bosques para que fueran “amables y misericordiosos” y devolvieran
a Jos nifios, cuando vagan y desaparecen en su espesura. Las entidades se conside-
ran valores intrinsecos en y por si mismas, aunque tengan una importancia instru-
mental para otros. Aqui ¢l principio murupo no ticne una visién antropocéntrica de
la naturaleza y la existencia. Los humanos se perciben en comunidad con toda la
creacién y no como el centro del universo. El animal tétem permite al ser humano
vivenciar y observar el universo desde una perspectiva no humana, A través de
cuentos donde animales y naturaleza se describen como el centro del universo, los
nifos shonas son iniciados desde pequedios en este modo gue trasciende lo humano.

El folklor y ¢l lenguaje shonas encierran la historia y naturaleza de esta forma
dindmica de relaciones. En el folklor africano, cada arbusto, roca, rio y animal
tiene cardcter y voz. Los humanos jamds ocupan la escena central en el folklor
shona, tampoco son los personajes mas inteligentes de la historia. Mds bien, siem-
pre deben aprender de la naturaleza y los animales. En estos cuentos, la sabiduria
animal sucle salvar a los humanos, Cabria decir que la cosmologia shona estd
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“centrada en los animales”, porque en los cuentos los humanos se describen como
extensiones e incluso caricaturas de los animales o de la naturaleza. Los nifios
shonas sc identifican con miles de personajes animales, antes de adoptar modelos
de roles humanos.

En la filosofia shona, el mundo animal es una caracteristica utépica. Es un
géncro literario que inicia 2 los nifios en los principios de democracia. libertad,
paz y justicia. La ley en esta tierra s conoce como democracia consensuzl, donde
se |lama a reuniones y se espera oir la voz de todos antes de tomar una decision. A
temprana edad, los nifios son iniciados en la conciencia de los dilemas éticos y
morales de la vida y la existencia. En las historias de animales estdn los dilemas
existenciales de opcidn entre la agenda comunitaria y la individual. En estas his-
torias. ¢l nifio aprende lecciones de amistad, amor, odio, calidez del préjimo, va-
lentia. guerra, deudos y amigos, ira, codicia, comercio y frustracién. También apren-
de a ser misericordioso y amable.

La mayoria de los cuentos shonas de animales s¢ sitdan en un contexto de
severa sequia por dos razones. Primero, a través de estas historias sc transmite un
valioso conocimiento cientifico a los nifios, condiciondndolos a recordar siempre
que las tierras shonas viven en un delicado ccosisiema de sequias ciclicas que
amcnazan perpetuamente la vida y la existencia. Segundo, un ambiente de sequia
representa metaféricamente la naturaleza de la existencia y las condiciones huma-
nas. donde la sobrevivencia no és un asunto personal, sino comunitario. A un nifio
s¢ le ensenia que “Munhu Wanhu™ (ser es comunidad).

En la cosmologia shona, el mutupo 0 animal totem se convierte en simbolo de
la relacién pactada con todas las cosas. El mutupo s un pacto sagrado donde los
humanos prameten proteger y aumentar la vida y sobrevivencia de sus “herma-
pos” de otras especies. La poesfa, arte, danza, misica, folklor y filosofia shonas
expresan esta cosmovisién. Desde pequefios los nifios son colmados de pocsias de
alabanza y embromados con gestos que imitan al animal tétem para imprimirles
esta identidad. Estos nombres de alabanza, poesia y 1érminos de carifio sirven
para ensciiar a 1os nifios dos aspectos fundamentales de la cosmologia shona. Pri-
mero, que, a través de su mutupo, pertenecen i una comunidad mds amplia que la
comunidad humana y, segundo. que pueden pedir con orgullo su lugar en cl uni-
verso, porque hubo pueblos anteriores gue permiticron su nacimicnio. Ahora cs su
turno de vivir sabiamente.

Esta poesia diaria de alabanza no termina en la nifiez, sino que se cvidenciaen
los actos comunes del pueblo shona. Por ¢jemplo, su saludo diario sirve para re-
cordar constantemente la creencia en la relacionalidad “trans-cspecie™ de la exis-
tencia dentro del principio mutupo. Cuando se saluda a alguien, hombre 0 mujer,
cuyo animal tdtem es svosve (mono), se le dice Miukahuru (animal poderoso),
Chirombowe (¢l poderoso, ¢l maravilloso), o directamente ¢l nombre de su animal
totem: (Mangwanani, Chirombowe, Mhukahuru, Soko! (jBucnos dias, Maravilloso
Mono!).

Este saludo transmite dos aspectos del pensamiento shona. Primero, en forma
literal, es un poema de alabanza a la existencia de una persona y de su animal
16tem. El saludo celebra cl misterio de la existenciz, ascgurando mutuamente que
cada uno tiene un lugar en el universo. Segundo, es una afirmacion de la indole de
esta relacion mistica de la naturaleza, La idea vivamente comunicada en este salu-
do es la paradoja de ser humano, donde los seres humanos quisieran verse como lo
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mis maravilloso de la creacién (Mhukahuru), con la capacidad de pensar libre-
mente y manipular el ambiente, pero comparten un destino comiin con su animal
16tem como criaturas compaficras, cuya sobrevivencia o extincidn depende de la
comunidad de especics.

El universo no se considera creado para la explotacidn humana, sino para sus-
tentar la creacién. Los shonas saben que cuando el bebé mandril no tiene leche, el
bebé humano pronto enfrentard el mismo problema. El pensamiento shona reco-
noce que “Kakara kununa kudya kamwe” (la salud de una criatura se basa en ali-
mentar a otra) acepta con tristeza realidades como la muerte, pero también celebra
triunfalmente cl misterio de una naturaleza interrelacional de Iz existencia. Todo
lo que hay en el universo pertenece 2 una comunidad donde, en dltima instancia,
cxisten todas las entidades unas para otras, cntrelazadas en una red de relaciones.
El desafio dc los humanos es afirmar ¢stas interrelaciones para sustentar una co-
munidad pacffica. Esta es un tema del folklor, misica y cuentos shonas, donde se
enfatiza constantemente, para asegurar la subsistencia de todos, justicia y libertad
para todas las criaturas.

A partir de esta biisqueda de una comunidad pacifica, procede todo el sistema
de tabiies en la cosmologia shona. Un andlisis critico de sus tabiies (zvinoda) de-
mugestra que son normas y reglamentos disefiados especialmente para crear una
comunidad pacifica, donde los débiles y vulncrables son protegidos y s¢ hace jus-
ticia. En shona. la palabra 1abi (zvinoeral/zvinoda) se traduce como sagrado o
inalcanzable. No connota impureza. Un acto, objeto o palabra es tabii cuando esté
en una ctapa liminal, temporal o permanente. Los débiles y vulnerables, como
bebés, parturientas, piiberes, enfermos o muertos, plantas y animales excepciona-
les, son tabd —sagrados o inalcanzables. Lideres como sacerdotes, jefes, curan-
deros y guerrcros también son tabi. Declarar tabid al animal tétem salvé de la
extincién a casi todas las especies de fauna y flora en la sociedad shona, En el
pnincipio mutupo, una comunidad humana entra en un pacto de sobrevivencia mutua
entre humanos y animales.

El mito muiupe es una filosofia religiosa, porque un Creador-Ser (Mwari) es ¢l
creador y esencial gestor de los principios de vida y existencia. El principio murupo
¢s intermediario de una deidad que crea y sigue creando. Toda la creaci6n, inclu-
yendo los humanos, es agente del proceso de creacién en curso. Toda la creacion
en relacién al Creador tiene igual valor y starus.

El mutupo apunta a una deidad profundamente misteriosa, que jamds serd com-
prendida por Ia mente humana. Este misterio de la deidad se canta en la musica,
poesia. oraciones y rituales shonas. A Mwari se le llama cominmente Chibwe
chitedza chinokwirwa newaranu (1a gran roca resbaladiza que s6lo los més sanos
pueden escalar). Asimismo, a Dios se le conoce como el que participa ¢ interviene
en los asuntos del universo, porque su ser se manifiesta en toda la creacién. A
Muwari sc le recuerda por haber alimentado con yadza (alimento) a los emisarios
regionales, que invocaban la lluvia en Mutiusinazita (irbol mnombrable) durante
los anos de sequia severa. Mwari es ¢l protector y vindicador de todos los afligi-
dos, oprimidos y esclavizados. Se le sucle llamar Pfuyanherera (¢l que nutre a los
huérfanos).

Dado que toda la naturalcza se entiende como una creacién divina, se la percibe
dotada del misterio y encrgia del Creador. Esta creencia explica la veneracion shona a
toda la creacion. Dentro de esta modalidad, rios, pozas, montafias, bosques y cerros
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son temas poéticos reverenciados, En esta cosmovision, nada ¢s comiin: hasta el
detalle mis pequeno de la naturaleza se ve con admiracion y sorpresa. Imdgences
de una hormiga que mata z un elefante estdn impresas en la mente de un nifio
como un modo de comunicar la igualdad en toda la existencia. En otro momento.
la historia de la hormiga que ofrece techo al elefante en la tormenta, comunica la
indole de la existencia simbiética para la sobrevivencia de toda la naturaleza.

L.a metaffsica shona también ve la naturaleza y la existencia en términos
simbidticos ¢ igualitarios, mds que como bipolaridad opuesta, jerdrquica y exclu-
sivi. Por cjemplo, las mujeres no se perciben como el opuesto del hombre; ambos
se consideran intrinscca y permancntemente relacionados. La misma percepcion
se aplica a Dios y la creacidn; a lo espiritual y lo fisico: a vivos y mucrtos; &
jovenes y viejos; a tiempo y espacio. En esta relacion de entidades opuestas, los
shonas creen gque pucden trascender su naturaleza especifica y convertirse
dindmicamente ¢n ¢l otro. Dios no ¢s comprendido sélo como un ser exclusivo,
sino que se convierte en el Gran Mono para el pueblo mutupo Soko, o en Leén para
¢l pueblo shumba. Los humanos también son capaces de trascender ¢l género, lo
fisico. incluso ¢l espacio y el tiempo. Ademds. toda la naturaleza tiene igual valor
porque todo se enticnde como creacion divina.

En la cultura tradicional shona, estudios ambicentales y de género deben com-
prender este principio gobernante tras su cosmologia. El principio mutupo fue un
plan maestro en ¢l cual se basaron las relaciones shonas. Como es tipico en cual-
quicr comunidad o civilizacién, el ideal igualitario del principio mutupo no se
tradujo siempre en realidad. Pero proporciond un mapa ideal que bused mantener
en equilibrio a los miembros de la comunidad humana y el mundo natural. Des-
pués de las duras distorsiones del colonialismo y explotacion capitalisia del pue-
blo y medio ambiente de Zimbabwe, estos principios también se pueden reivindi-
car hoy para reconstruir una socicdad més sustentable y justa y una relacion con el
ambiente.

NOTAS

1. M. Gelfand, Medicine and Magic of the Mashona, Ciudad del Cabo, Sudéfrice,

Juta and Company, 1956, p. 22.

M.L. Daneel. The God af the Matopo Hills, Paris, Francia, Mouton and Company,

1970, p. 32.

Entrevista con ¢l jefe mutasa, 28 de septiembre de 1993.

4. W.Rodney, How Europe Underdeveloped Africa, Nairobi, Heinemann, 1972, p. 248;
I. Gunther, Inside Africa, Nueva York, Harper & Row, 1953, p. 295,

5. The Heathen Woman's Friend (1899), Vol. X1, N° 1; también C. Walker (ed.), Women

and Gender in Southern Africa, Ciudad del Cabo, Sudéfrica, Philip and James Curry,

1990,

M.1. Chigwedere, From Mutapa to Rhodes, Londres, Macmillan, 1980.

Jay McDaniel, Earth, Sky, Gods and Morrals, Mystic, CT, Twenty-Third

Publications, 1990,

!J

w

N




13

Revision del manejo tradicional
de bosques indigenas

SARA MVUDUDU

Este articulo sostiene gue, para disefiar intervenciones del mancjo de bosques
y evaluar politicas e impacto de los programas, es necesario trascender distincio-
nes simples de género y observar otros estratos, como ¢l acceso individual de una
campesina a los recursos naturales, incluyendo derechos de uso y control sobre un
recurso en particular. También observard como un factor en el mancjo de bosques
la cultura shona tradicional,

Las diferencias de género no sc pucden separar fécilmente de otros factores de
los sistemas socioeconémicos. Estdn vinculadas directa o indirectamente con re-
cursos naturales escasos, como la tierra fértil. Las diferencias de género —como
han sido formuladas por pardmetros histéricos, culturales, religiosos, sociales, eco-
némicos y educacionales— se fabrican en el sistema que genera restriccioncs y
oportunidades a nivel casero, nacional ¢ internacionzal. Estos factores y sistemas
deben constituit un elemento clave en cualquier marco conceptual eficaz para el
andlisis de géncro en ¢l manejo de bosques.

.Por qué el género en el manejo de bosques?

Van den Hambergh (1993: 18) demuestra que hay tres factores importantes fuer-
temente interrelacionados, que explican el porqué género, ambiente y desarrolio
¢stdn tan estrechamente conectados: la division sexual del trabajo, la feminizacién
de la pobreza y la ideologia de género. La divisién sexual del trabajo convierte a
las mujeres, especialmente a las campesinas pobres, en imporntantes colaboradoras
de la agricultura, sicndo @ veces las (nicas responsables de la recoleccidn de leia,
forraje v agua. La divisién sexual del trabajo significa que mujeres y hombres
tienen diferentes conocimientos ¢ intereses por el uso y manejo de los recursos
naturales.

Los nexos claves entre el manejo de bosques y los temas de género son la
deforestacion y las necesidades de energfa en el hogar; la disponibilidad de agua y
necesidades domésticas: y la degradacién del suelo y abastecimiento familiar de
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alimentos (Clones, 1992: 1), El género es imporiante en tres aspectos fundamen-
tales: equidad social, eficiencia en ¢l manejo y desarrollo de recursos y amplia-
cion de la silvicultura para abarcar la gama total de usos humanos del recurso
bosque.

El término género, como lo usamos aqui, se refiere a conceptos cultural e his-
téricamente especificos de feminidad y masculinidad y las relaciones de poder
entre hombres y mujeres. El género también cs fundamental para comprender las
interacciones humanas con el medio ambiente y los recursos naturales. Da forma
a la divisién sexual del trabajo, al conocimiento, a la responsabilidad y al control.

El conocimicnto de las mujeres acerca del ambiente suele ser mds amplio dada
la diversidad de sus tarcas. La principal responsable del sustento de la familia es
generalmente la mujer, lo que aumenta debido a la migracion masculina de dreas
rurales degradadas. Asi, el conocimiento de las mujeres es un aspecio imporianic
cn ¢l manejo y rehabilitacién del ambiente. Debido a la division sexual del trabajo
y la feminizacion de la pobreza, las mujeres suelen llevar la carga més pesada de
la degradacién ambiental. La disminucién de Ia fertilidad del suclo, de alimentos,
forraje y lefia, hace cada vez més pesada su cuota de trabajo. Afecta su salud y
eventualmente la de toda la sociedad.

E! género en relacion a los recursos naturales y al ambiente econdmico, politico
y cultural. es probablemente més evidente como una dimension de poder, ademés de
clase, edad. emnia y religidn. Para lograr el desarrollo sustentable, es crucial cambiar
las dimensiones de poder existentes, por razones éticas y humanitarias, pero tam-
bién porque ¢l lujo (desperdicio de los recursos) y 12 pobreza (sobreexplotacion de
los restos) contribuyen en gran medida a la degradacion ambiental. La conexidn
entre degradacién ambiental. explosién demogrifica y distorsién de género, que
comienza a penetrar el pensamiento de donantes nacionales e internacionales, atn
no sc ha aglutinado; por lo tanto. estas interrelaciones siguen siendo tratadas prin-
cipalmente a nivel retérico. Se necesita accion sustancial.

Debemos comprender el funcionamiento de los ccosistemas forestales y las
interrelaciones de todas las especies que viven en o usan los recursos forestales.
Al examinar sélo la forma en que los hombres de una sociedad dada utilizan los
frutos del bosque, nueces, hojas, plantas medicinales o fibras y tinturas, se obtienc
una vision parcial del bosque. Todos estos usos estén interconectados y afectan al
bosque y z sus usuarios. Silvicultores que trabajan con agricultores pequenios de-
ben conocer las necesidades de sus clientes, sus objetivos v fines, como y por gué
usan drboles, cdmo se ganan la vida, para desarrollar lo que Rocheleau (1987h)
Illama unz “perspectiva del usuario™.

Muchos estudios recientes senialan que los llamados “productos forestales
menores” o “productos forestales no madereros”™ ticnen usos significativos en
muchas dreas y constituyen importantes fuentes de ingresos para pucblos rurales.
Las mujeres suelen ser las principales usuarias de estos recursos. El valor de los
productos del bosque ¢s considerable en términos de ingresos anuales, que estin
muy por debajo de los USS 250 por familia. Asi, al comprender el conocimiento
de las mujeres sobre los recursos forestales, podemos ampliar nuestra compren-
siGn general de la silvicultura, Las mujeres usan los recursos forestales como com-
bustible, alimento, forraje, materiales de construccién. herramientas, artesanfa,
medicinas tradicionales, purificacion de agua, v para una amplia variedad de otros
propdsitos (Williams, 1992).
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Perspectivas y enfoques

Es muy itil en el andlisis la aplicacién del Desarrollo de Crisis y Visiones
Alternativas: Perspectivas de las Mujeres del Tercer Mundo (DAWN), porque su
objetivo es ser holistico. reuniendo factores sociales. econdémicos, culturales, po-
liticos y ambientales. Se basa en un paradigma alternativo de cambio social; es
politico, feminista y pretende unir las experiencias a nivel familiar de las mujeres
pobres con politicas macroccon6micas. DAWN fomenta un enfoque “centrado en
la gente™, compartiendo un desarrollo adecuado basado en resistencia cooperativa
i las jerarquias, compartiendo responsabilidad ¥ compromiso con la paz, amplian-
do y profundizando el debate sobre género y desarrollo.

Piers Blaikie y Harold Brookficld (1987) utilizan el enfoque de una ecologia
politica regional, para su explicacién de la degradacién de la tierra, con énfasis en
causas sociales y cconomicas. Por ejemplo, con respecto a poblacién y degrada-
ci6n de la tierra, afirman que la presién de la sobrepoblacion no es causa del dete-
rioro ambiental en si, aunque puede gencrar tensiones. Es més bien la marginacion
politica y cconémica de los pueblos, combinada con la marginacién de su ambien-
te natural en una espiral descendente.

Merchant (1992: 10) sosticne que el problema de la disminucién de los recur-
sos naturales tiene raices especificas en Iz historia interna de cada pafs, su lugar
en el orden global y la actual trayectoria de su desarrollo interno. Por lo tanto,
cada problema ambiental debe ser examinado en el contexto de su propig historia
especifica, asi como sus vinculos con politicas econémicas globales. Los proble-
mas ambientales en los paises en vias de desarrollo radican en l1a pobreza y ¢l
hambre. en la presién demogréifica en tierras marginales y la distribucién desigual
de la tierra,

En este contexto se deben reconocer las relaciones de género. Segiin Merchant
(1992: 183), ¢l ecofeminismo surgi6 en la década de los *70 debido a una crecien-
ic toma de conciencia de las conexiones entre mujer y natwraleza. Las mujeres
también han asumido ¢l liderazgo de movimientos ambientales. Ejemplos comu-
nes son Kenia e India. En Kenia, mujeres del movimiento Green Belt se rednen
para plantar millones de drboles en tierras 4ridas degradadas. En India se unieron
al movimiento Chipko (abrazar drboles) para impedir que madereros cortaran fr-
boles para la construccién.

Merchant (1992: 185) cita a Warren como un filésofo que conceptualiza de la
siguiente manerz el ccofeminismo:

“es tanto una crftica 2 la dominacién masculina de mujeres y naturaleza como
un intento de enmarcar una ética libre de prejuicios de género masculino acer-
ca de mujeres y naturaleza. No sélo reconoce las miiltipies voces de mujeres
segun raza, clase, edad y etnia, sino que las centraliza. El ecofeminismo se
construye en las miltiples perspectivas de aquellos cuyas visiones son omiti-
das o subvaloradas en los discursos dominantes, por ejemplo el movimiento
Chipko, que desarrolla una perspectiva global del rol de la dominacién mascu-
lina en la explotacién de mujeres y naturaleza. Por lo tanto, una perspectivi
ecofeminista ¢s... estructuralmente pluralista, incluyente y contextual, enfati-
zando mediante ejemplos concretos el rol crucial que juega el contexto en la
comprension de las pricticas existentes.”
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Las mujeres del Tercer Mundo han llevado el peso de la crisis ambiental pro-
vocada por la marginacién colonial y proyectos de desarrollo ecolégicamente ines-
tables, Las mujeres han organizado movimientos. instituciones y cmpresas para
transformar ¢l mal desarrollo en desarrollo sustentable. Algunas se consideran
conscientemente feministas y otras adoptan el ecofeminismo, pero a la mayoria le
preocupa principalmente mantener las condiciones de sobrevivencia.

Karen Warren (1987) declara que ¢l ecofeminismo se basa en la premisa de
que las soluciones para los problemas ambientales deben incluir una perspectiva
feminista. Estos principios sc aclaran al determinar el rasgo bisico de la conexién
histérica entre la opresién de mujeres y naturaleza. Maria Mies (1988) dice que es
esencial comprender el porqué esta division se tornd tan asimétrica, jerdrquica y
explotadora. Inspirada en ¢l marxismo, vincula género y ambiente con lucha de
clases, senalando que ¢l cuerpo de las mujeres y la naturaleza fueron *coloniza-
dos” por el patriarcado y el capitalismo en conjunto (Mies, 1986).

Susan George (1992) ha descubierio fuertes correlaciones positivas entre altos
niveles de endeudamiento y degradacién ambiental, especialmente deforestacion,
y afirma que ¢l ajuste estructural crea mayor tensidn en ecosistemas ya frigiles. El
“modelo de crecimicnto basado en la exportacién, en el cual insisten el FMI y el
Banco Mundial, es sélo extractive, se ocupa de minar mas que de manejar los
recursos, mucho menos de su conservacion™. La literatura que combina los cfec-
tos del ajuste estructural sobre las mujeres y ¢l ambiente es escasa.

El crecimiento demogrifico se suele etiquetar como “problema ambiental”,
pero se ha demostrado que lo crucial no es la cantdad de personas, sino lo que
ellas consumen, qué parte del “ecoscopio” usan. Es significativo el excesivo con-
sumo del norte, Ademis, problemas ambientales del sur, que parccen locales, como
la erosidn, con frecuencia se pueden atribuir a su uso econdmico por cuenta del
norte, que penetra ¢l sur cada vez més. La pobreza y la degradacién ambiental
estdn unidas por estructuras econémicas dominantes.

Como dijera Ruth Bamlda Engo-Jeda en el Congreso Mundial de Mujeres de
1992, la sobreexplotacion de los recursos para satisfacer Ia codicia del norte es un
importante factor que se debe considerar al relacionar crecimiento demogrifico y
ambiente. El agotamiento de los recursos naturales y la creciente toxicidad am-
biental son subproductos de los excesos sociales, es decir. del estilo de vida de las
sociedades ricas frente a la tierra y control sobre los recursos, de modo que cada
vez mds personas deben arregldrselas con menos tierra fértil y otros recursos. Asi,
tanto la pobreza como la riqueza excesiva son perjudiciales para el ambiente.

Tradiciones shonas y manejo de los recursos forestales

No se ha registrado e¢n forma adecuada el rol tradicional de las mujeres en el
manejo de los recursos indigenas. Si miramos la historia de Zimbabwe, es legen-
dario el rol crucial que desempend la Svikiro (médium espiritual) Mbuya Nehanda
al encabezar la primera guerra de liberacion (chimurenga). Esta seccifn se centra-
rd en como la carrera de la médium y sus poderes sanadores y protectores se fun-
den inevitablemente ¢n los niveles politico. ambiental, religioso v econdmico.

Se cree que la médium Nehanda tiene dos tradiciones distintas igualmente legi-
timas, una cn la regién de Mazoe v la otra en Dande. L.a Nehanda de Mazoe, una
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mujer llamada Charwe, fue I{der de Ia rebelién de 1896 contra el nuevo estado colo-
nial. Junto con otra lider de ia rebelion. la médium de Kagubi, fue sentenciada a
mucrte y colgada. Una fuerte y prolifica tradicion oral crecié en torno a su nombre,
a su participacion en la rebelién y especialmente a los tltimos momentos de su vida
después de ser condenada: su negativa a convertirse al cristianismo, su actitud desa-
fiante en cl patibulo y su profecia de que “mis huesos se levantarin para liberarnos
de los europeos™ (Lan, 1985: 3), Esta profecia se cumpli6 durante |z segunda guerra
chimurenga que finalmente liberd a Zimbabwe en 1980. Después del fracaso de la
rebelién de 1896, ¢l victorioso gobierno blanco emprendié una completa reorgani-
zacion de la sociedad shona, para exprimir los iltimos focos de resistencia.

Midzimu y mhondoro: creencias shonas

Scgun el pueblo shona, sus antepasados asumen la forma de mweya (respiro o
aire). No tienen forma material, asi que pueden estar en todos los lugares al mismo
tiempo. Siguen teniendo emociones y deseos, pero nunca frivolos o desagradables.
Su tinica preocupacion son sus descendientes. Existe una sola razén por la que ha-
rfan dafio & un descendiente: alguna scial de que desean poscerlo/a. hablar por su
boca para advertir que se aproxima un desastre, reclamar que han sido olvidados,
pedir que se fabrique cerveza o poner a un nifio su nombre como recuerdo.

Durante su vida, un jefe debe velar por todos sus seguidores, proporcionarles
grano en tiempos de sequia y mantener la paz obligando a cumplir las leyes.
Cuando muere se transforma c¢n un mhondore y en la fuente de fertilidad de la
tierra. El/ella proporciona lluvia para los campos y protege los cultivos mientras
crecen. La lluvia s6lo se niega si se desobedecen las leyes del mhondoro. Si hay
incesto, asesinato o brujerfa, habré sequia, pero si los descendientes del mhondoro
obedecen sus leyes y realizan sus ceremonias a debido tiempo, vivirdn en paz y
abundancia.

Los ancestros reales, los mhondoros, se llaman midzimu, o antepasados, por-
que ellos también son los “restos™ de mucrtos transformados y realzados por su
muerte. Mientras el midzimu se encarga del linaje que ha perdido su protector
humano, el mhondoro se encarga del nyika, el pafs, que gobernd cuando vivia, La
palabra mhondoro significa le6n: cuando un jefe muere, su espiritu se abre camino
hacia los arbustos donde entra zl cuerpo de un ledn.

El pueblo shona siecmpre ha visto la relacién entre su pasado y presente recon-
ciliada por sus antepasados. En la chimurenga. los j6venes guerrcros debian dialo-
£ar con estos antepasados para justificar y explicar sus actos y buscar ayuda an-
cestral. Esto se representé dramédticamente cuando los mediums hablaban por los
ancestros mientras las guerrillas, por los vivos,

Cuando las guerrillas zanla ingresaron a Zimbabwe, percibicron que si que-
rian tener €xito, debian ser considerados liberadores por quienes habian venido a
liberar, Sus acciones parecerian legitimas no en términos de los anilisis politicos
de tedricos socialistas, sino cn términos de Jas ideas politicas e interpretaciones de
la historia de los campesinos de Zimbabwe. Estas ideas populares habian sido
forjadas por eventos remotos y recientes, y por la continua lucha del pueblo por
dar sentido a su historia y ambicente.

Lan (1985: 5) resume adccuadamente todo esto en su estudio de Dande, donde
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describe el primer contacto de un guerrero liberado en Zimbabwe (1971) en el
valle de Zambezi. Las guerrillas fueron llevadas por densos matorrales hasta el
pueblo de una antigua médium. Su nombre era Nchanda. Ella les ayudo indicdn-
doles direcciones en el bosque. qué tipo de alimento comer, en qué partes del
bosque no podian quedarse o dormir, y dénde no podian pelear.

Los campesinos llevaron a las guerrillas donde los mediums, porque €stos ha-
bian sido antes los Iideres politicos de Dande. Finalmente se rompid el ciclo de
intercambio ritual que por tanto tiempo unié a jefe, antepasados y vivos cn una
relacidn desigual pero flexible. Micntras los pueblos que vivian en tierras toma-
das por blancos fucron desalojados y reubicados, las jefaturas se disolvieron y sus
micmbros se dispersaron. El mejor relato conocido de los mediums mhondoro
esgrimiendo control politico y social es la historia de la rebelion de 1896 de Terence
Ranger, Revoli in Southern Rhodesia. Este libro fue el primer intento importanic
de establecer las consecuencias de compartir autoridad politico-religiosa entre je-
fes y mediums como caracteristica tinica del pueblo shona.

En la historia del pueblo shona abundan los ejemplos de resistencia a cambios
impuestos por colonos blancos. incluyendo el montaje de infraestructuras en las
greas sagradas. Por ejemplo, los rituales del mhondoro para proteger la tierra de
los mediums, expresaban una fuerte hostilidad a Jas innovaciones ccongmicas in-
troducidas por blancos durante este siglo, como las técnicas de produccion agrico-
la, especialmente ¢l uso de fertilizantes, afirmando que a sus espiritus no les agra-
daba el olor que daban a su tierra.

El rol de Nehanda durante ia primera guerra de liberacién demuestra clara-
mente que fue en reaccion a la colonizacién. Fue en respuesta a la acelerada
deforestacién que no agradaba @ los ancestros, porque dreas donde solian escon-
derse y quedarse estaban siendo saqueadas por el hombre blanco ( llamado comun-
mente “gente sin rodillas”, porque los pueblos indigenas no estaban acostumbra-
dos a ver hombres con pantalones).

La observancia de un conjunto de prohibiciones rituales fue la forma més lla-
mativa cn que estos mediums expresaron su antipatia por ¢l nuevo orden. Se¢ en-
1endia que estas restricciones expresaban 2 antipatia de los ancestros, no la de los
mediums. Las fuerzas de la naturaleza son las que corren riesgo por la dominacién
ccondmica de los blancos. Muchos distritos de los espiritus contiencn pozas de
agua sagrada para los ancestros protegidas por leones. Estas pozas se secarian si
una jarra de estafio tocaba sus aguas. S6lo una calabaza o tazén de madera se
podfa usar para sacar agua de cllas. Es tal el avance de la sociedad blanca en
Dande que muchas pozas que en cl pasado estaban llenas incluso en las estaciones
mis secas, hoy son sdlo hondonadas. Las prohibiciones rituales cran impuestas
cuando los mediums hablaban en estado de trance y en sus actividades cotidianas
(Lan, 1985; 139-159). Ademis, del este de Dande llegaron informes de mediums
que se oponian a la construccion de represas que inundarian las pozas sagradas.

Durante las luchas de liberacion cn Zimbabwe, las guerrillas no estaban auto-
rizadas para matar animales salvajes, especialmente elefantes y mandriles. Todo
lo que crece en los matorrales, plantas cultivadas y silvestres, estd bajo la protec-
cién del mhondoro. El bosque, escondite de las guerrillas; se transformo en un
recurso al cual acudian en momentos de peligro o necesidad. Animales salvajes y
guerrillas estaban bajo la proteccion del mhondoro. Lan (1985: 226) senalo que al
cumplir con ciertas prohibiciones rituales, las guerrillas lograban aceptacion como
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autochthons, guerreros del pasado que regresaban bajo una nueva apariencia como
cuasi descendientes del mhondoro. Esto era muy cficaz porque la ideologia poli-
tica de Dande deriva de una conceptualizacidn de la relacion entre linaje y tierra
en el tiempo. El linaje que vivia mds tiempo en un territorio, era considerado el
dueno, de modo que €l o sus ancestros aseguraban su fertilidad.

Gaidzanwa (1992) destaca el rol de las mediums cn su andlisis de género de
estas creencias. Nehanda Nyakasikana, médium que asumié un rol de liderazgo
canalizando lIa resistencia a los colonos, es la mujer mds famosa en las luchas
contra la colonizacion. La participacién de Nehanda en las luchas anti-coloniales
indica los espacios que tenfan las mujeres en la sociedad shona precolonial. en la
realidad politico-religiosa de una época en que no estaban establecidas las distin-
ciones entre politica, religion y produccién. Nehanda no fue un simbolo maternal.
y como médium de espiritu poderoso. su identidad politico-espiritual eclipsd su
identidad como mujer.

Esto cambi6 después de la independencia, cuando conceptos occidentales li-
berales acerca de las mujeres se moyilizaron para reconstruir y entregar los dere-
chos por los cuazles habian luchado. Nehanda fue, y aiin es, reconocida por su rol
politico-espiritual, no por su rol como mujer 0 madre. En general, los mediums
estaban exentos de las exigencias impuestas a hombres y mujeres comunes en
relacién al matrimonio y otros roles. Algunos no se casaban, particularmente las
mediums poscidas por espiritus masculinos. Asi, la maternidad no era ¢l rol més
importante o sobresaliente de las mediums ¢n Zimbabwe.

Simbdlicamente, ia domesticacién de las mujeres estd representada por el cam-
bio del nombre del principal hospital de maternidad, llamado ahora Nehanda
Nyakasikana, la médium militante que fue ejecutada por el régimen colonial por
su papel en la resistencia a la colonizacion. Vincular 2 Nehanda con un hospital de
maternidad, en lugar de un movimiento politico, reflcja en parte la ignorancia y
erronea interpretacién cultural de los politicos responsables del nuevo gobierno
de Zimbabwe (Gaidzanwa, 1992: 116).

En la esfera religiosa son cvidentes las creencias contaminadas, y las mujeres
normalmente no asumen un rol lider en la relacidn con los ancestros, ni conducen
ceremonias espirituales, a menos que séan cspecialistas religiosas elegidas por los
espiritus de muertos que las poseen, Por cjemplo, en la caltura shona, a las jGve-
nes en edad fértil no se les permite fabricar cerveza ritual porque se las considera
impuras, peligrosas y contaminadas. S6lo las mujeres post-menopdusicas pucden
participar cn este ritual.

Definicién del actual manejo tradicional de bosques

En el pasado, los valores que mantenian la biodiversidad se solfan entrelazar
en la estructura y tradiciones heredadas del pucblo. Es interesante que la mayoria
de las actuales pricticas de conservacién hayan existido desde tiempos
inmemoriales. Sin embargo, algunas han sufrido transformaciones para adecuarse
a Ias cambiantes circunstancias, y durante el periodo colonial sc agregaron algu-
nas pricticas que reglamentaban el acceso a y uso de los recursos. A continuacion
se da una lista de las actuales reglas y pricticas:
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—Estd estrictamente prohibido cortar madera himeda para ¢l fuego.

—Para el fuego se puede usar madera scea y recortes de varas y de carpinteria.

—Para proteger los bosques del sagueo, estd estrictamente prohibida la venta

de lena y varas.

—Esti prohibido cortar drboles frutales y ciertas especies raras (como Lonchocarpus

Capassa “mupanda”) que tienen un valor espiritual.

—FI subjefe, 0 Sabhuku, autoriza la fabricacién de ladrillos.

—S6lo se permite podar ramas y no cortar drboles en pie.

En general se reconocen tres formas de posesion de tierras en Zimbabwe:
tierras estatales, dreas comunitarias y tierras comerciales. Segiin Nhira y Fortman
(1992: 140), en Zimbabwe hay dos sistemas de manejo de bosques, que no sc
excluyen necesariamente en forma mutuz: los sistemas de mangjo iniciados,
implementados ¢ impuestos por el Estado y aquellos iniciados e implementados
por comunidades locales e individuos.

En este ensayo se enfatizard el segundo sistema —de comunidades e indivi-
duos, destacando especialmente los sistemas de manejo tradicionales. Nhira y
Fortman (1992) han descrito este tipo de mecanismo de manejo como controles
sagrados, que son normas de proteccién y uso de los drboles basadas en creencias
religiosas tradicionales o populares ¢ impuestas por la internalizacion individual
de las normas, autorizacion de la comunidad y lideres religiosos o tradicionales.

En dreas comunitarias de Zimbabwe, algunos bosques estdn protcgidos y se
prohibe cortar drboles. Algunas estdn alrededor de cementerios de personas €o-
munes y jefes. El tamaiio de estos lotes, que existen desde épocas precoloniales,
es de veinte a ochenta hectdreas, En estas drcas, el manejo de los bosques es por
abandono.

Zimbabwe ha sido conocido por sus pricticas religiosas tradicionales, que J.M.
Schoffeleers (1979: 5-6) ha caracterizado como “profundamente ecolégicas™, ¥
por cmitir e imponer directrices respecto al uso del ambiente por la comunidad.
Estas sc relacionan con el mancjo de drboles y bosques, Sefiald que cultos religio-
sos tradicionales con funciones ecolGgicas “son necesariamente instituciones co-
munitarias que incluyen a toda la poblacién de un drea geogrifica en un sistema
de obligaciones comunes™.

Los controles sagrados se estdn debilitando rdpidamente, Un investigador
(Matowanyika) seiald que cl 77% de su mucstra opiné que la introduccion del
cristianismo ¢ ideas occidentales habiz sido la causa del quiebre de las regulacio-
nes indigenas. McGregor (1989: 7-8, 39) seiiald que aun cuando tradicionalmente
¢l aceeso a los bosques era controlado, estos controles se estaban rompiendo. “Hay
algunas 4reas de bosques protegidas por el espiritu de un leén donde se prohibe la
tala... o ciertas especies son protegidas debido a su significado en los rituales™

“Algunos drboles no se pueden usar como lefia, por ejemplo el
Pseudolachnosiyvlis maprounofolia, que es usado por los yerbateros que
exorcizan espiritus vengativos en €l, y sc dice que mupanda atrae vn relimpa-
go al hogar si lo cortan. Bajo tensidn, estos controles ceden y estos drboles se
pueden usar. Para explicar este cambio, algunos dicen no conocer las antiguas
restricciones; otros piensan que s6lo son cosas de vicjas, y otros solo scialan
sus dificultades para adquirir madera. Incluso encontramos casos de familias
quemando exclusivamente drboles prohibidos...” (McGregor, 1989: 7-8)
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Algunas de estas especics, como el Ficus capensis (muonde), Afzelia quanzensis
y Trichilia dregaana (mutsikiri), son protegidas porque suben ¢l nivel fredtico. La
mayoria de las especies de ficus son esenciales para los rituales, bajo cuya sombra
sc celebran ceremonias, como aquella para hacer llover. El Ochna pulchra
(muminu) ain no se usa como lefa, ya que se supone que provoca disputas fami-
liares. Sin cmbargo, las ceremonias religiosas todavia se realizan en estos sitios, v
hay una movilizacién general para revivir los antiguos tabiies, especialmente des-
pués de la sequia de 1990-1991, la peor de la que se (enga memoria.

Inmigrantes y gobierno suclen ser culpados por ¢l deterioro de los medios de
control tradicionales de los bosques sagrados. Areas consideradas sagradas estdn
en cerros y montafias. Se crefa, y ain se cree, que eran zonas donde descansan
espiritus ancestrales o caminos para el mhondoro (espiritus ancestrales con forma
de animal). Estas dreas tradicionalmente se llaman rambatemwa, que literalmente
significa “bosques que no se pueden cortar”. En algunas regiones de Zimbabwe
atin se ven restos de cstos bosques,

Impacto de género y posesién en el manejo de bosques

En el sistema comunitario de posesién de tierras no hay titulos de dominio. E|
Acta de Tierras Comunitarias de 1982 conficre la propiedad al Presidente. Por lo
tanto, las ticrras comunitarias son estatales, y su distribuci6n, ocupacion y uso se
realiza a través de la asamblea del distrito que otorga ocupacion segin la ley con-
suctudinaria. En la prictica de esta ley. los jefes distribuyen derechos de usufructo
en pedazos de terreno a hombres adultos casados para su uso y el de su familia.
Esto, en realidad, significa que las mujeres tienen acceso a la tierra a través de sus
Csposos o parientes varones. Por lo tanto, el acceso de los hombres a la tierra es
primordial: el derecho de las mujeres es secundario y depende completamente del
arbitrio de sus parientes hombres.

La distribucidn de tierras basada en patrones patrilineos es una disparidad de
género fundamental, que combinada con diferencias en los roles de género afecta
las relaciones mujer/hombre y su impacto en los recursos forestales. Este tipo de
distribucidn de tierras ticne debilidades inherentes. que automiticamente perjudi-
can a las mujeres, en términos de acceso a bucnas tierras y tamano de las unidades
de tierra operacionales,

Hasta la aprobacién del Acta Legal de Mayoria de Edad (1982), las mujeres no
podian contratar o adquirir propiedades por derecho propio y permanecian infe-
riores de por vida, Incluso con la aprobacién de esta acta, las mujeres en dreas
comunitarias lodavia obtienen su tierra a través del pariente vardn, Las excepcio-
nes son las zonas francas donde ellas pucden comprar v dreas de reasentamientos
donde las mujeres adultas con cargas pucden adquirir tierras. A nivel comunitario,
esto significa que no pucden tomar decisiones independientes respecto a la insta-
lacidén de infraestructuras comunitarias como cafierias Y potreros, ¥ ni siquiera
pucden reservar bosques indigenas para conservarlos para el futuro.

Lz colonizacién introdujo cambios en la dindmica de los sistemas domésti-
cos africanos y alterd las relaciones socioeconémicas incluso a nivel familiar.
La dindmica familiar ha desempefiado un rol clave en la determinacién de car-
£0os en las relaciones de género, Segiin J.K. Henn, todos los sistemas politicos
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africanos radicaban en la familia extendida la unidad sociocconémica fundamen-
1al, La divisién del trabajo en la familia extendida refleja su estructura. El jefe del
hogar, a veces junto con el jefe del linaje o clan, controlabz el uso de la tierra y de
otros recursos econémicos. como herramientas o ganado. También controlaba ¢l
trabajo de los miembros de su familia. Este jefe distribuia los campos a las espo-
§as, y a veces exigia que parte de la cosecha se destinara a su granero personal.

Donde las mujeres tenfan derechos de usufructo tradicionales de sus esposos,
padres o hermanos, las reformas de la tierrz la han transferido a un sistema de
posesion casi exclusivamente de orientacién masculina, y han relegado @ las mu-
jeres a una situacioén de trabajadoras agricolas sin ticrra, dependiendo de los hom-
bres para su subsistencia. Micntras en Zimbabwe la ley consuetudinaria reconoce
los derechos de usufructo de las mujeres y asegura el porvenir de los recién casa-
dos, otorgéndoles una porcién de terreno, las viudas se tornan dependientes de los
hijos herederos y quedan sin tierra si s6lo tienen hijas. Las mujeres divorciadas y
separadas también quedan sin ticrras,

La falta dec control sobre cl acceso a la tierra, combinada con otras limitacio-
nes impuestas a la mujer por el sistema socioeconémico, 1as convierte no s6lo en
victimas sino también en agentes de la degradacién ambiental (Clones, 1992: 13).
Asf, la inelegibilidad para el crédito tradicional, combinada con la falta de acceso
o control sobre los ingresos, deteriora la capacidad de las mujeres para adquirnir
los insumos nccesarios para aumentar su productividad o invertir en la manten-
cién y mejoramiento de la fertilidad de su tierra.

Una inversion para aumentar la productividad actual y futura de las mujeres cs
mejorar sus habilidades técnicas en todo el espectro de sus actividades, a través de
su influencia en las gencraciones venideras, lo que es vital para aumentar el cono-
cimicnto ¢ impedir ¢l deterioro del frigil ambiente. Las agricultoras africanas no
han tenido una formacion en métodos agricolas ambientalmente cuidadosos, ni
acceso a la informacién técnica via la extensién de servicios y olros programas,
equivalente al de sus contrapartes masculinas. Esto es cspecialmente notable si
consideramos que las mujeres producen la mayoria del alimento gue se consume
cn ¢l hogar,

Segiin Rocheleau (1987), la divisién de género de los recursos, ¢l conocimien-
to, el trabajo y los productos gue de ahi provienen, reflejan complementariedad o
coincidencia en los intereses de hombres y mujeres cn los sistemas rurales de uso
de la tierra. El grado en que las campesinas controlan los recursos, puede influen-
ciar su habilidad para participar en actividades de desarrollo forestal. Los limites
en algunos recursos pueden actuar como restricciones en su participacién, Com-
prender las limitaciones y oportunidades en una situacion dada, es importante para
introducir estrategias que involucren a las mujeres en actividades forestales y ase-
gurar la obtencion de beneficios por su participacién.

Un tema predominante sobre recursos forestales en cuanto al género, que no
ha recibido atencién directa, es la seguridad alimentaria. Esta corre peligro al des-
valorizar o rechazar el trabajo de la mujer en la agricultura y mancjo de recursos
naturales. Estadisticas sesgadas apoyan politicas que frustran su trabajo como pro-
ductoras de alimentos y administradoras de recursos naturales. A nivel local, la
scguridad alimentaria sc debilita por las desiguzldades de género y la division
sexual del trabajo, donde las mujeres son Jas principales responsables del sumi-
nistro de alimentos, combustible y agua, pero, a la vez, carecen del tiempo 'y con-
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trol suficiente sobre los recursos para poder hacerlo de un modo sustentable.
Ecol6gicamente, la agricultura, silvicultura, energia y suministro de agua estdn
intimamente conectados a través del trabajo de las mujeres,

Problemas y consecuencias de la deforestacion

La deforestacién, degradacion de la tierra y desestabilizacién de cuencas
hidrogrificas constituyen problemas ambicntales significativos. Para comunida-
des agricolas de tierra firme, esto se traduce en problemas crénicos de suministro
de combustible, agua vy alimentos, asi como en la disminucion de la restitucién a
la tierra y del trabajo en la agricultura de subsistencia familiar. Se pueden produ-
cir problemas mas agudos cuando los cambios ambientales exacerban el impacto
de sequias y hambrunas periddicas.

La degradacion de la tierra abarca desde Ia degradacidn fisica hasta ¢l apoyo
vital y medios de subsistencia de los campesinos pobres. La recoleccion de lefia se
estd convirticndo en una 1area que exige mucho tiempo, entre dos a cuatro horas
premedio cada viaje, normalmente tres o cuatro veces por semana. Estimaciones
demuestran que en varias drcas deforestadas, las mujeres gastan el 20% de su
tiempo productivo recolectando lefia.

Las imdgenes mds impactantes generadas por la nocién popular de los roles de
las mujeres, son las de victimas, villanas y mediadoras en el proceso de degrada-
cién ambiental y disminucion de la produccién agricola. Como victimas, son te-
presentadas con pesadas cargas de lefia a través de los devastados paisajes. Como
villanas, son retratadas directa o indircctamente como causas de deforestacin y
sobrepoblacion. Se considera que las agricultoras. cortadoras de lefia, “invasoras™
de los bosques y madres actdan contra el medio ambiente nacional y global. Asf,
se convierten en objetivos de la educacién ambiental y accién reguladora. Estos
programas suclen enfatizar objetivos negativos: detener el cultivo en tierras mar-
ginales, prohibir a las mujeres el acceso a productos forestales. cambiar los méro-
dos tradicionales del uso de la lefia y limitar el tamafio de la familia (Rocheleau,
1989). Como mediadoras, segiin han reconocido investigaciones forestales socia-
les y organizaciones de desarrollo, tienen poder potencial como agentes en el
manejo de 1os recursos agricolas, Sin cmbargo, en muchos casos, esto se ha tradu-
cido cn un limitado enfoque de las mujeres como trabajo gratis (o barato) para
realizar proyectos forestales sociales en interés de la comunidad.

Estudio de un caso modelo

Asociacion de Conservacion Ambiental Tradicional de Zimbabwe

Actualmente hay intentos de mediums por revivir las formas tradicionales de
mancjo forestal. Es interesante que sean lideres comunitarios y espirituales guie-
nes estén motivando la accién ambiental, pero no es particularmente sorprendente
a la luz de la cultura de Zimbabwe. Tradicionalmente, los jefes han tenido una
estrecha relacién con la tierra e imponen mucho respeto. mientras los mediums
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tienen gran influencia sobre el pueblo porque son el vinculo entre los vivos y los
espiritus ancestrales, que se supone presiden todas las actividades comunitarias.

La Asociacién de Conservacién Ambiental Tradicional de Zimbabwe
(AZTREC) ha funcionado como un consorcio desde 1988, Actualmente, AZTREC
estd involucrada en proyectos de conservacion en cinco distritos en Masvingo al
sudeste del pais. Con el apoyo de la Comisién Forestal, se introdujeron doce pro-
yectos en 1992, se reprodujeron sesenta mil drboles indigenas exéticos y especies
de hierbas, que fueron donados a los pucblos. En dreas rurales, actualmente hay
cuatrocientas treinta y sicte reservas para la conservacidn de bosques cn ocho-
cientas treinta y dos hectdreas de tierra. Ademds, con la ayuda de AZTREC, se ha
reforestado cerca de doscientas once hectdreas de bosques mis extensos y perma-
nentes como una solucién a largo plazo de la alta tasa de desertificacion del drea,

Actualmente, AZTREC estd trabajando con una ONG de Kenia en un proyecto
de aprovechamiento de aguas lluvia en estanques de almacenamiento para uso
domeéstico y escolar, y para regar drboles frutales recién plantados. AZTREC estd
desarrollando las siguientes actividades:

Plantacion de drboles

El objetivo de! componente forestacién del programa era satisfacer los requi-
sitos de la comunidad criando especies indigenas cxdticas adecuadas. La planta-
ci6n de drboles cs para satisfacer las necesidades de produccién maderera, pars
combustible, construccion, forraje y propésitos medicinales. El proyecto ticne doce
viveros a través de la provincia.

Manejo de bosques

La percepcidn comunitaria se logra invelucrando a las comunidades mediante
la educacién y participacion, utilizando la tradicién y costumbres relacionadas
con la preservacion de lugares sagrados; por ¢jemplo, Mapa, cementerios tradi-
cionales para los jefes, v Marambatemwa, lugares sagrados naturales.
Conservacion ambiental de reservas de agua =

Este componente del proyecto contiene una serie de actividades como che-
qucar o reducir la erosién y mejorar la capa vegetal alrededor de las reservas de
agua y cuencas recolectoras. La comunidad delinea sus problemas ambientales y
necesidades, lo que va seguido de planificacion de actividades para la conserva-
ci6n ambiental de reservas de agua. La rehabilitacién de cuencas recolectoras se
realiza plantando drboles, arbustos y hierbas indigenas a lo largo de las riberas de
rios y otras dreas de captacion. La comunidad también construye depésitos imper-
meables. Luego se cavan zanjas bajo techos de ficrro acanalados, de modo que Jas
aguas lluvia se almacenen en los depésitos.

Agricultura sustentable

Aquf cl proyecto intenta reducir insumos externos y promover el uso de recur-
sos locales. El proyecto espera que la productividad comunitaria no sea obstaculi-
zada por la falta de fondos para comprar fertilizantes o pesticidas, utilizando re-
cursos locales, es decir, estiércol de cerdo y vaca y otras précticas agroforestales
para cultivos intercalados. Entonces estarén en condiciones de autosustentarse.
Para lograrlo, los grupos trabajan en conjunto con organizaciones como la Red
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Agricola Natural, Estamos lanzando un programa de permacultura financiado por
la Comisién Britdnica Superior.

Participacion de las mujeres

Hay catorce grupos de mujeres participando en estas actividades, y todos tie-
nen sus viveros. Su objetivo es la seguridad alimentaria y la mantencion de la
tecnologfa indigena que las mujeres han controlado en pro del bienestar de las
familias.

En la siguiente descripcion de Lydia Chabata, vemos las actividades cotidia-
nas de las mediums:

“Ella (médium) estd a cargo del programa Mujeres y Educacidn y Actividades
Ambientales. En él supervisa la plantacion de drboles en los viveros y asegura
la integracion de las mujeres a estas actividades.

Supervisa tres lugares sagrados que estén siendo protegidos como Mapa y
Marambatemwa como parte del mancjo forestal, Los lugares sagrados se pro-
tegen para preservar especies de drboles y hierbas y como lugares de crianza
de la fauna, pero, principalmente, porque es unza costumbre cultural. Los Juga-
res sagrados son protcgidos por mediums, autoridades locales y jefes.

Estoy involucrada porque también soy médium. Mi rol es motivar la participa-
¢ion de las mujeres en el manejo de lugares sagrados. El pueblo puede cose-
char productos forestales de las dreas sagradas, siempre y cuando respete los
procedimientos. Es decir. primero deben acudir al mensajero del jefe que in-
formard su peticién a éste, quicn la llevard al médium a cargo de esa drca cn
particular, La retroalimentacién seguiré ¢l mismo canal descendente.

La mujer comin no tiene voz ni voto en el manejo del bosque. S6lo las mujeres
mayores son responsables de barrer los senderos y llevar tiestos con cerveza i
hay alguna ceremonia tradicional programada en el bosgue. Unicamente los
lugares sagrados originales se consideran sagrados, nadie puede designar un
drea como lugar sagrado. La costumbre de proteger los lugares sagrados per-
durard, porque ¢l puebio de Zimbabwe ahora tiene una nueva pereepeion, que
valora las costumbres tradicionales, La campafia de esta nueva percepcion se
estd implementando en colegios, clubes y otras partes,

Chabata también se refiere a algunos problemas: ‘Sin embargo, entre la nueva
generacién parece no haber conciencia para valorar la mayoria de los tabdes:
por ejemplo, pocos lo piensan dos veces antes de cortar un drbol en un lugar
sagrado. La nucva gencracién debe continuar con la costumbre para mantencr
nuestra identidad, ya que no podemos scr una nacion sin cultura™” (Chabata,
1993, entrevistas personales con la médium)

Estrategias y politicas para el desarrollo sustentable

En ¢l sentido més amplio, el objetivo de las estrategias para el desarrollo sus-
tentable cs promover la armonia entre los seres humanos y enire la humanidad y
la naturaleza, lo que se centra en torna a los siguientes aspectos:
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—Reducir o eliminar restricciones legales y socioculturales a campesinas con
acceso a'y uso de recursos productivos escasos.

—Desarrollar y/o difundir tecnologias para uso doméstico y comercial que
ahorren esfuerzos a las campesinas.

—Promover investigaciones sobre el rol de las mujeres en la conservacién de
suelos, ricgo y manejo de cuencas de agua, manejo de aguas superficiales y
recursos costeros, manejo integrado de pestes, planificacién para el uso de
la tierra, conservacion de bosques y silvicultura comunitaria.

—Idemificar y emplear conocimientos técnicos indigenas de las campesinas
sobre ¢l uso sustentable de recursos.

—Determinar ¢l impacto de Ia degradacién ambiental en los medios de vida
de las mujeres y en ¢l bienestar de su familia.

—Identificar claramente y difundir las relaciones esenciales cntre politicas
y précticas demogrificas v sustentabilidad ambiental.

—Aumentar la participacion de las campesinas en el disefio de programas ¥
provectos de desarrollo sustentable.

Crear conciencia y educar acerca de temas de género a nivel de planificacién
de politicas, son requisitos para cambiar las intervenciones tradicionales de de-
sarrollo por aquellas que respondan al género. Tal enfoque de desarrollo sustenta-
ble y de preservacién de recursos naturales, asume una conciéncia adecuada de los
temas de género a nivel de planificacién de politicas cn las capitales de lTos paises
v/o en agencias internacionales. Cuando estd ausente esta conciencia, ¢l primer
Paso necesario es un entrenamiento adecuado u otras medidas para llenar este
vacio.

Los aspectos politicos conceptuales y précticos se deben decidir dentro de un
enfoque que responda al género. Un aspecto politico conceptual importante es la
decision de enfatizar proyectos dirigidos exclusivamente a las necesidades de las
mujeres como parte de un paquete de desarrollo o de integrarlos todos. El primer
enfogue, que sucle ser propuesto por algunos grupos de mujeres como una necesa-
ria acci6n afirmativa, para cerrar la brecha de las disparidades de género, ha sido
cuestionado como una posible contribucion a la perpetuacion de las disparidades
de género. Sin embargo, ambos enfogues se podrian usar de un modo complemen-
tario mds gue como alternativas excluyentes.

Hay diferencias entre los roles y responsabilidades de hombres y mujeres: res-
tricciones y oportunidades en actividades productivas y generadoras de ingresos:
tipo y escala de actividades productivas (subsistencia versus monocultivos de re-
torno ripido); educacién y conocimientos sobre asuntos ambicntales. Dadas estas
diferencias, mds la responsabilidad que tienen las mujeres en la reproduccion y en
el cuidado de la salud, cabe esperar que tengan diferentes prioridades, percepcio-
nes del impacto de proyectos de desarrollo, diferentes respuestas a los incentivos
fiscales y desempenio con las utilidades y patrones de consumo. La integracién de
la mujer al proceso de desarrollo requiere su plena participacidn ¢ influencia 2
todos los niveles del proceso de toma de decisiones y no solo en el desarrollo de la
implementacién y potenciales beneficios.

Es esencial la capacitacién de Ia mujer via cducacidn, formacién y experien-
cia. Su empoderamiento se define agui como la ilimitada oportunidad para influir
en ¢l proceso de toma de decisiones. tener acceso irrestricto a y control sobre los
recursos y servicios y poder para discernir los beneficios y obligaciones de un
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proyecto de desarrollo. Empoderamiento sigaifica la posibilidad de una distribu-
c¢ién justa de costos v beneficios del proceso de produccidn, de las oportunidades
y obligaciones para la preservacién de los recursos naturales y cuidado del hogar.

Desafios futuros

—Intervenciones para aumentar la sensibilidad de género. vinculando macro
VErsus micro.

—Incorporar conocimientos indigenas.

~—Aumentar las habilidades de las mujeres como administradoras de bosques.

—Reforzar la movilizacién grupal y el liderazgo.

—Diversificar la generacion de ingresos familiares vy mejorar la seguridad
alimentaria.
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El culto chisumphi

El rol de las mujeres en la
preservacion del medio ambiente

ISABEL APAWO PHIRI

La tasa de destruccién del ambiente es ahorz preocupacion de toda disciplina
académica. La religion no es una excepcion. Como sciialara Schoffeleers, antes de
la llegada del Islam y el cristianismo 2 las sociedades de Afnca Central, los pue-
blos tenian sus propias filosofias de proteccién del ambiente. Estas se reflejaban
en su religién’. Los académicos de Religiones Africanas Tradicionales también
concuerdan que en Iz cosmovisién africana, los seres humanos existen en relacién
al universo. Esto significa que hay una relacidn especial entre Dios, las deidadcs,
los ancestros, 1os seres humanos y la naturaleza®. En las sociedades africanas tra-
dicionales. las preocupaciones ecoldgicas se expresaban de distintas formas, una
de las cuales fueron los cultos territoriales. Schoffeleers sefald que:

“Las actividades caracteristicas de los cultos territoriales son rituales para
contrarrestar sequias, inundacioncs, situaciones dificiles, pestes y epidemias
que afectan al ganado y al hombre [sic]. En 1érminos positivos, los cultos
territoriales operan en relacién al bienestar de la comunidad. de sus campos,
ganado, pesca, caza ¢ intereses econdmicos gencrales. Sin embargo, fuera de
la accién ritual, dictan ¢ impulsan directrices con respecto al uso comunita-
rio del ambiente.”?

El culto chisumphi, tema de este articulo, cae cn la categoria de culto territo-
rial. Ya se han realizado investigaciones detalladas del culto desde perspectivas
histéricas y teolGgicas. Y. Ntara® fue ¢l primer malawino que escribié sobre el
culto en los afos *50 en su relato Mbiri ya Achewa. Durante ¢l mismo periodo,
W.H.J. Rangeley® y R.A. Hamilton® registraron en detalle las estructuras orga-
nizativas histdricas del culto chisumphi entre los chewas del centro y del culto
mbona entre los chewas del sur. En los afios ‘60, Thomas Price’ realizé otra inves-
tigaci6n de los dos santuarios chewas que fue presentada en un seminario del Cen-
tro de Estudios Africanos, Universidad de Edimburgo, Comentando cl trabajo de
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Price llamado “Cultos de Lluvia Malawi”, George Shepperson nota la falta de un
anilisis del rol de las mujeres en los cultos tradicionales®. A través de diversos
articulos desde una perspectiva historica y teolgics, 1.M. Schoffeleers hizo im-
portantes contribuciones sobre los dos santuarios para la lluvia. En un articulo
realiza un estudio histrico comparativo de los dos cultos. para mostrar las dife-
rentes organizaciones politicas y sociales en que funcionabun’, Todos los estudios
han destacado el desarrollo, organizacién y fragmentacién histéricos del culto
chisumphi hasta los afios '70. Estos estudios aparecen en un libro editado por
Schoffeleers, Guardians of the Land. En la introduccién, Schoffeleers muestra
preocupacion por la falta de un estudio explicito sobre la ccologia fucra de los
relatos del ritual'’, Después sefala que tal vez se debia a que “por un lado, todos
los estudiosos de los cultos sc han interesado mas en sus aspectos religiosos, poli-
ticos ¢ histéricos, y, por otro, paradéjicamente, sus funciones ecolégicas no son
evidentes en forma inmediata. Sin embargo, ¢l impacto de los cultos termitoriales
en el sistema ecoldgico es tal que, usando la frase de Rappaport. perfectamente
podemos hablar de ‘un ceosistema dirigido ritualmente™.

El objetivo de csta investigacidn es llenar los vacios examinando el actual rol
de las mujeres en y en torno al santuario en el uso y proteccidn de los recursos
naturales. Esto significé un andlisis socioecondmico y religioso-cultural del rol
del culto en relacion a los recursos naturales del entorno. El estudio también traté
dec descubrir si las mujeres de las comunidades cercanas han vivenciado que la
ausencia de un rol fuerte del culto tiene un efecto en el medio ambicnte. Ellas han
sido escogidas porque, segiin la tradicion, son las responsables de conseguir el
agua, la lena y el alimento diario. Por lo tanto, son las mads afectadas por los cam-
bios ambientales. Asi, el objetivo general de este estudio es investigar c6mo con-
tribuyen las mujeres a la destruccidn de los recursos naturales y si la Religion
Africana Tradicional proporciona o no recursos itiles para empoderar a la mujer
como agente para sustentar Ia integridad de la creacidn.

Antecedentes

El santuario de Chisumphi s¢ ubica actualmente en Kachikou, distrito de T.A.
Pemba en Dedza. Estd a 63 kilometros de Lilongwe en Malawi. El nombre tradi-
cional del lugar es Msinja. La razén principal de la eleccién de este santuario es
porque estudios histéricos y reoldgicos sobre él, mencionan el importante rol que
alguna vez desempenaron las “esposas de espiritus”. Ntara menciona que en el
periodo proto-chewa, todos los santuarios chewas formaban una red y eran dirigi-
dos por las “esposas de espiritus™ del Dios Chewa conocido como Chisumphi®?,
Estas esposas se conocian como guardianas de la tierra, Su rol continud durante el
periodo del clan phiri.

Entre los chewas del centro, la “esposa del espiritu” més famosa fuc Makewana
—madre de todos los pueblos— en Msinja. De hecho, Msinja era el centro de la
religion chewa®. Makewana fue llamada al cacr en trance y entregar un mensaje
de Chisumphi al pueblo. El rol tradicional de Makewana era religioso y politico.
Su rol politico terminé primero con los ataques de los ngonis en la década de 1870
y luego con la llegada del gobierno colonial en 1890, Desde entonces, el lugar ha
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permanccido fragmentado y sin mucho poder. No obstante, como informa
Schoffeleers. cada vez que el pais se ve afectado por una sequfa severa, hay inten-
1os de restaurar el lugar segun su srarus original. Por ejemplo, en 1948 hubo uno.
Entre 1992 y 1994, cl pais ha experimentado una aguda escascz de alimentos. A
este estudio le interesa descubrir qué han hecho sus guardianes para abordar el
tema de las sequias.

La tradicién dice que cuando Makewana estuvo a cargo del santuario, debid
permanccer soltera y dedicar su vida al servicio del lugar. Una historia contempo-
réinea sefiala que en 1950 una joven fuc llamada por Chisumphi para ser Makewana.
Su nombre original era Mothela. Ya que ¢l culto se habia deteriorado y por lo tanto
no tenia mucha influencia. Mothela decidié mantener el titulo de Makewana, pero
decidié casarse. Tuvo un hijo. Después del parto, ¢lla enferm6. Comenz6 a tener
alucinaciones y sus cuidadoras empezaron @ ver cosas extrafias cn su casa, como
luces brillantes, aun cuando no habia electricidad. Después de una larga enferme-
dad. fallecié. Los suefios de algunas personas revelaron que murid porque
Chisumphi no estaba contento con su matrimonio.

Desde entonces, otras mujeres llamadas a servir en el santuario se negaron a
usar el nombre de Makewana. Mkwinda, la siguiente guardiana, se consideraba
una hermana perpetua de Makewana'®. Era viuda cuando asumio esta responsabi-
lidad, y murié en 1992, lo que coincide con la gran escasez de alimentos que hubo
ese afno.

La actual cuidadora del santuario s Nandinesi Nabanda, Es viuda y ya habia
llcgado a la menopausia cuando asumid, Si bien anteriormente hubo una gue s¢
convirti6 en guardiana al caer en un trance, la actual heredd el cargo de su madre.
Mkwinda. No se considera Makewana o sobrina de ésta, sino hermana perpetua de
la Makewana tradicional. Con este cambio en la tradicion. se ha olvidado cl nom-
bre de Makewana como guardiana de Makewana. Este cambio se produjo por te-
mor 2 lo que ocurri6 2 la dltima Makewana, y no debido  la presencia de un jefc
varén conocido por ¢l mismo nombre, como sugiere Schoffeleers™.

La historia de Mothela parece confirmar la creencia tradicional de que las
mujeres deben ser solteras para servir eficazmente & Dios. Es posible que la muer-
te de Mothela no se asociara con su cargo, sino que fucra resultado de complica-
ciones del parto. Sin embargo, en la cosmovisién africana, cuando alguien actia
en contra de las exigencias de la tradicién y lucgo muere, la explicacion comin es
que la muerte fue un castigo por desobedecer.

El rol de Nandinesi Nabanda como protectora de la tierra

Nandinesi Nabanda se considera protectora de la tierra de dos maneras: a tra-
vés de los rituales de agradecimiento por la lluvia anual y los primeros frutos, ¥y
estando a cargo de los recursos naturales alrededor del santuario, Todo el pucblo
de Kachikoti desempefa el rol de invocador de la lluvia. Al observar ¢l ambiente,
puede decir si en un afio particular habré luvias normales, demoras o mucha llu-
via. El ritual de la lluvia se realiza para apurarla o detenerla si hay demasiada.
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Invocacion anual de la lluvia

En la invocacion de la Huvia, se informa con anticipacion a todo el pueblo para
que las parejas se abstengan de tener sexo, ya que, segun las creencias chewas, el
santuario es santo y las relaciones sexuales profanan lo santo. El mismo dia del
ritual, se comienzan u preparar lemprano en la manana. Tradicionalmente, la guar-
diana del santuario usaba una vestimenta oscura llamada Biliwira. S¢ suponia que
simbolizaba y atrafa a las nubes oscuras. Esta vestimenta ya no existe, y por lo
tanto, se usa ropa comin. La guardiana se dirige a Chisumphi y a los antepasados
en cl santuario. En el caso de €stos, no menciona ningiin nombre en particular.
También indica cdmo se debe realizar la ceremonia.

Nabanda es acompafada por tres grupos de personas. El primero es de nifias'®
y a veces nifios'” entre seis y once afios. La edad es significativa. porgue, en el
caso de las nifias, no deben ser piberes. La creencia implicita es que la mensirua-
¢ion tiene un efecto negativo en el santuario. De hecho, todas las mujeres nacidas
y criadas en Kachikoti han participado en el culto entre esas edades'®. Este grupo
debe desempenar un rol distintivo. Visten ropa comiin, aunque en ¢l pasado usaron
ropa oscura. Se congregan en la cabana de Nabanda dondc sus rostros son cubier-
tos con carbén en polvo y salpicados con una pasta de harina de mafz. Una niia
lleva un potaje de harina de maiz en una olla de arcilla, y la segunda, una olla de
arcilla con agua. Todo el grupo entona canciones para invocar la lluyvia mientras
camina hacia el santuario con Nabanda. Siguen cantando mientras circundan el
santuario. Ademds, deben limpiar las ollas de arcilla que quedan en el sanwmario.
Barren el entomo y derraman la bebida. Después de la ceremonia, se van a casa
cantando y esperando que lHueva en cualquier momento. Antiguamente, la Huvia
caia antes de gue llegaran a casa. No ha sido asi en los dltimos diez afios. Sc cree
que la demora de las lluvias en afios recientes, se debe @ una combinacion de
factores: la moral relajada del pueblo, negligencia al corntar drboles sin plantar
nuevos y Ia voluntad de Dios'™.

El scgundo grupo que acompana a Nabanda estd formado por (res o cuatro
mujeres que han llegado a la menopausia. Su rol principal ¢s apoyar a Nabanda cn
los rituales. Tradicionalmente, el grupo de mujeres jévenes y mayores gue traba-
jaba con Makewana se llamaba Marsane. Esto apoya la tradicién recopilada por
Rangeley de que Marsano cran nifias que no habian llegado a la pubertad o muje-
res que habian alcanzado |z menopausia™. El evitar la sangre menstrual también
pucde explicar por qué sélo debian ser mujeres en la menopausia, La actual gene-
racion de mujeres parece no recordar que tradicionalmente sc las llamaba Marsano.

El tercer grupo estd formado por funcionarios varones. Incluyendo al actual
jefe, Kachikoti, su hermano mayor Mkale Julius Mabvuka Phiri y algunos conse-
jeros del jefe. Actualmente, su deber es cuidar el santuario junto con Nabanda. El
santuario cstd en las afueras del pueblo. Antes de llegar a €], ¢l jefc se dirige a los
espiritus que habitan el drbol sagrado mds cercano al pueblo. El jefc v su grupo de
hombres no llegan hastz el santwario, se deticnen unos cicn metros antes.

Cuando llueve demasiado, ¢l techo del santuario se abre para que entre luz
Este techo simboliza una cubiernta de nube-lluvia. La accién de sacar ¢l pasto del
techo significa ahuyentar la nube-lluvia. Y asi se espera que la lluvia se detenga.
Se supone que este ejercicio impide que los cultivos se pudran por exceso de agua.
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Ceremonia de agradecimiento por los primeros frutos

Cuando comienza la lluvia y las hojas de zapallo han alcanzado un buen tama-
fio*, Nabanda convoca a una ceremonia de agradecimiento. Se clige un dia, y sc
anuncia para que las parejas se separen. El dia del ritval, cada familia lleva a
Nabanda una hoja dc zapallo. Las mujeres de la familiz son las encargadas de
hacerlo. Sin embargo, si estdn menstruando, no ingresan a los campos a recoger
estas hojas. En tal caso, se pide a las hijas o parientas que 1o hagan. En la tarde se
realiza una procesion al santuario igual a la del culto anterior. La dnica diferencia
¢€s que en vez del potaje, llevan hojas de zapallo. Esta ceremonia se repite con el
primer maiz verde. Es tabd comer estos dos tipos de alimento antes de una cere-
monia de agradecimiento. Esta es un reconocimiento de que Dios es la fuente de
alimento. Dios, como fuente de Huvia, la proporciond. y por lo tanto, muestran su
gratitud mediante este ritual de agradectmiento.

Proteccion de los recursos naturales en torno al santuario

Al oriente de Kachikoti estd la reserva forestal Dzalanyama, que cuenta con
proteccién gubernamental. De hecho, el empleado del gobicrno que protege el
bosque vive en el pueblo. Entre el pucblo y el bosque, estd Kanyungu Dambo con
pozas de agua y potreros comunitarios. Al sudeste hay un huerto sagrado donde
estd el santuario. Al norte estd el rio Diampwe. Aungue el drea actual del santuario
es pequeiia, el lugar sagrado comprende una parte de la reserva Dzalanyama y una
seccion de las pozas en Kanyungu Dambo. Cada lugar sagrado ticne una historia
de por qué es preservado.

Huerto sagrado en la reserva forestal Dzalanyama

Esta drea cs cl lado masculino del lugar sagrado. Segun la tradicién, era la
zona residencial de Kamundi Mbewe?, funcionario del santuario que solia realizar
los deberes de esposo de Makewana durante la iniciacion de las maas™, El lugar
también se llama Pakabvumbwa, porgue hay una caverna donde sc escondié el
pueblo de Msinja durante los ataques ngonis en la década de 1870, Hoy existen
conflictos entre el Departamento Forestal y las funcionarias del santuario acerca
de la propiedad del sitio. Los lugarefios quieren usarlo con fines religiosos, pero ¢l
Departamento Forestal no se los permite porque ¢l lugar sagrado estd dentro de la
reserva Dzalanyama. Aun asi, la cuidadora del santuario considera Pakabvumbwa
como parte de su drea de influencia. Todavia se cree que en ese lugar hay un pitén
que se come los alimentos ofrecidos en el santuario, que estd a un kilémetro de
distancia. Nadie ha visto al pitén, pero si sus huellas al dia siguiente de un rituzal.

Las mujeres del pueblo compran Icfia en la reserva Dzalanyama. Las jovenes
lo hacen tres veces por semana a un precio de 50t* por atado. Las mujeres mayo-
res compran a diario porque sus atados son pequefios. Dado que quienes son
sexualmente activas no pueden transitar por el lugar sagrado, s¢ ha convertido en
una tradicién que todas las mujeres tomen un camino mas largo al lugar donde el
Departamento Forestal vende la lena. Antes de que se instalaran los refugiados de
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Mozambique en el pueblo y sus alrededores en los afios 80, las mujeres de
Kachikoti se demoraban una hora caminando hacia y desde la reserva para com-
prar lefa. Debido a la presencia de los refugiados, ha aumentado la poblacion. El
cfecto ha sido un uso excesivo de la seccion del bosque mis cercana al pueblo.
Ahorz las mujeres demoran un cuarto de dia en comprar lefia.

Pozas sagradas en Kanyungu Dambo

Linden ha dicho que el simbolismo del agua es impontante en la teologia del
culto chisumphi*. En el dambo hay una poza dedicada a Chisumphi. Se llama
Dziwe La Anamwali, Segun la tradicidn, hace muchos afos seis nifias estaban en
una ceremonia de iniciacién en el drea de Makewana. El Gltimo dia, temprano cn
la mafnana, las ninas y sus madrinas fueron a una de estas pozas a bafarse. Forma-
ron una fila, de modo que cuando cada nina saltaba al agua, era seguida por su
madrina, La Gitima madrina sc sorprendid de que todas las que pasaron antes no
salieron a la superficic. Decidié esperar y ver qué pasaba, Después de un largo
rato y viendo que las demds no salian, dio la alarma y llegé todo ¢l pueblo de
Msinja. Al atardecer aparecid un arco iris s6lo ¢n csa poza. Makewana interpreié
la presencia del arco iris como una seiial de que las nifias y sus madrinas ain
estaban vivas, pero con Chisumphi. El lugar se declaré sagrado.

Para distinguir a los iniciados, los chewas celebran con un baile nyau (mésca-
ra). Sin embargo, desde 1a desaparicién de las seis nifas y cinco madrinas, el baile
nyau se prohibid en Msinja. Hasta hoy no estd permitido en Kachikoti®.

La naturaleza mistica de la poza continda hasta hoy. Después de un tiempo,
algunas personas fucron a pescar alli. Los peces atrapados tenian collares iguales
a los de las nifias. Esto asustd a la gente. Nadie puede sacar agua o peces de esa
poza. En 1993 se inform6 que unos hombres tenian un vivero de tabaco cerca de la
poza, pero usaban ague de otra. El jefe y Nabanda lo consideraron una falta de
respeto hacia Chisumphi. Por lo tanto, fueron multados con dos pollos negros y
una cabra negra. Los pollos fueron atados y arrojados vivos a la poza como sacri-
ficio a Dios. La cabra fue degollada en la poza. La sangre goted alli. La carne fue
asada y comidz s6lo por los presentes, Los huesos, cuero y demds restos fueron
arrojados a la poza®™,

A pesar de que dos costados de Kachikoti estdn rodeados de agua, las mujeres
enfrentan escascz de peces y agua. Aunque algunas pozas no son sagradas, las
mujeres no sacan agua de allf, ya que le temen al lugar. Ademds, en la estacién
seca, las otras pozas se secan, salvo la sagrada, que no pucde ser utilizada por el
pueblo. Recientemente, el rio Diampwe se ha estado secando mds rdpido que hace
cuatro afos. Esto s¢ ha atribuido a la disminucién de Huvias. Dado que el nivel
fredtico ha bajado. ya no funciona la dnica cafieria que proporcionaba agua limpia
al pucblo. Como alternativa, las mujeres obtienen agua de un pozo de dos metros
de profundidad que estd en las afueras del pucblo. La mayoria de los hogares usan
un promedio de seis # ocho baldes de agua diarios. Esto significa que las mujeres
deben levantarse zirededor de las cuatro de la mafana para buscar agua. Dado que
las filas son largas y cl agua del pozo no es suficiente para todo ¢l pucblo, se
demoran un promedio de treinta minutos a una hora en obtener un balde de agua.

La escasez de agoa redunda ¢n problemas para obtencr hortalizas. La mayoria
de las mujeres tienen un huerto a un costado del dambo. Mantener el huerto tam-
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bién es un lio por la presencia de ganado. El Departamento Forestal tiene ganado
que pasta libremente en el dambo. Algunas personas también poseen ganado. La
poblacién ganadera ha aumentado, pero los potreros siguen siendo los mismos.
Esto ha provocado un pastoreo excesivo. Proteger los huertos del ganado se con-
sidera un trabajo femenino, Por lo tanto, mientras los cuidan, las mujeres preparan
¢l almuerzo para su familia. Cuando sus hijas regresan del colegio, asumen el
cuidado de los hucrtos para que sus madres puedan buscar lefia y més agua para el
hogar.

La tierra en torno al santuario

La guardiana del santoario se encarga de que nunca sc corten los drboles que
lo rodean. Se dice que un jefe ngoni, Kachere. envi6 a unos hombres a cortar uno
de los drboles en Msinja para carpinteria. La razén principal era desafiar la santi-
dad de Msinja. Segin la tradicién, cuando empezaron 2 cortarlo, se escuché una
voz que protestaba. Sin embargo, siguicron haciéndolo. Mientras el drbol caia,
hubo una advertencia, un fuerte grito y sangre brotaron de! drbol. Todos arranca-
ron. Poco tiempo después, ¢l jefe Kachere y los participantes de este hecho muric-
ron. Esto sirvi6 de advertencia a todos: nadie debia cortar los drboles del santua-
rio. El tronco aun sigue ahf, aunque en parte podrido y guemado por el incendio de
los matorrales.

Este fuego ha dafiado la mayorfa de los drboles en torno al santuario, y hoy no
quedan mds de doce drboles sagrados. La mayor parte de la tierra se cultiva. El
argumento es que se permitieron los cultivos cerca del santuario para impedir in-
cendios de los matorrales que podian acabar con los drboles restantes. Otra razén
posible es que debido al aumento de la poblacién, hay mavor escasez de tierra de
cultivo. El jardin del santuario pertenece a su cuidadora y al jefe. Cuando se cae
una rama de un drbol sagrado, s6lo la pueden recoger las nifias que van al santoa-
rio con la cuidadora y el jefe. Sc informd que ese tipo de madera sélo se puede
usar para calentar a la gente en la noche durante un funeral. Sin embargo, la
cuidadora también conté que ella, y las mujeres mayores que Ia acompaiian, la
pueden usar para cocinar.

Conclusién

En este ensayo se ha intentado mostrar un cuadro del estado actual del santua-
rio Chisumphi en relaci6n a la ecologia y las mujeres. Ha demostrado que el san-
tuario audn funciona. Todavia se realizan rituales dirigidos a la preservaci6n del
ambiente. An se¢ mantienen los lugares sagrados y por lo tanto protegidos por la
tradici6n del santuario. La tension existente entre las funcionarias del santuario y
el Departamento Forestal acerca de la propiedad de Pakabvumbwa cs compleja y
necesita atencion de todos los interesados en la preservacién de los recursos natu-
rales y religiones tradicionales.

Lainvestigacién también ha demostrado que si bien éste es un santuario dirigi-
do por mujeres, ain conserva tradiciones que las afectan negativamente. Por ejem-
plo, la cuidadora del santuario debe ser célibe: la menstruacidn y la sexualidad en
general se consideran negativas en el ambiente; la recoleccion de hojas de zapallo
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durante la menstruacion se asocia con la improductividad de 1a tierra: las mujeres
casadas sexualmente activas no pueden transitar por ¢l camino al altar por temor a
provocar desgracias en la comunidad, aun cuando es un atajo.

También observamos que algunas tradiciones han cambiado, como los nom-
bres originales de las funcionarias. Los nombres de Makewana Y Matsano han
desaparecido, aunqgue no los roles en la conservacién del ambiente. Esto indica
que la tradicion no cs estética sino dinamica.

Un estudio comparativo para examinar el staties econémico del pueblo de Kachikoti
y otros pucblos en Dedza, demostrarfa que las mujeres de Kachikoti tienen suerte
porque no caminan distancias muy largas para buscar agua, lefia y alimentos. Micntras
otros lugares del pais solicitan maiz al gobierno, el pueblo de Kachikoti tiene suficien-
te hasta la siguicnte temporada de lluvias. Las mujeres lo atribuyen al hecho de que
pertenecen a un pueblo religioso y por lo tanto bendito por Dios™,

Estas mujeres también han aprendido que caminar distancias largas o hacer
filas son ocasiones sociales para conversar con sus amigas. Sin embargo, esto no
significa que no busquen métodos mis ficiles o mejores para obtencr lefia y agua.
Cabe destacar que convirtieron un problema en una reunién social.

No consideran la posibilidad de tener una plantacién personal de drboles por-
que esto se considera trabajo de hombres. Aquellas mujeres que tienen sus propias
plantaciones son criticadas por querer convertirse en hombres™, Por lo tanto, es
necesario cambiar esta actitud para que las mujeres comiencen a contribuir a la
preservacién del ambiente. Lamentablemente, mientras la cuidadora del santeario
ve la necesidad de plantar drboles como una solucién al problema del aguay la
lefia, se considera que esto va més alld de su responsabilidad en el santuario. Se
requerirdn programas de concientizacioén que empoderen a las cuidadoras y a las
mujeres del pucblo para que aporten soluciones a sus problemas ambicntales.

El problema de los huertos y el ganado es grave y necesita atencion inmediata.
Una forma de resolverlo seria que las mujeres sc unieran y pidicran una reunidn con
el jefe y el Departamento Forestal para discutir acerca de las tierras reservadas para
cultivar hortalizas, sin perturbaciones del ganado. Si el cultivo de hortalizas, la plan-
tacion de drboles y 1a mantencién de cafierias fueran temas comunitarios, y no sélo
de mujeres, todos los problemas planteados en este estudio se podrian resolver con
mayor facilidad.
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Estudios Orientales y Africanos, 1995.

. Ver T. Price, “Malawi Rain-culls”, en Religion in Africa, Acta de sesiones de un

seminario realizado en ¢l Centro de Estudios Africanos, Universidad de Edimburgo,
10-12 de abril de 1964.

G. Shepperson, “Religion in British Central Africa”, en Religion in Africa, Acta de
sesiones de un seminario realizado en ¢l Centro de Estudios Africanos, Universi-
dad de Edimburgo, 10-12 de abril de 1964.

Ver J.M. Schoffeleers, “The Interaction of the M'Bona Cult and Christianity, 1849-
1963", en T.O. Ranger y J. Weller (eds.), Themes in the Christian History of Cen-
tral Africa, Londres, Heinemann, 1975.

Schoffeleers, ibid., p. 3.

Ibid.

Chisumphi fue uno de los nombres usados para referirse a Dios entre los chewas.
Esto fue confirmado por ¢l actual jefe David Billiard Kachikoti durante und entre-
vista, 17 de agosto de 1994,

Schoffeleers, Ibid, p. 174,

Entrevista con Nandinesi Nabanda, 17 de agosto de 1994,

- Nandinesi Nabanda recuerda sélo a nifias desempefiando este rol. El grupo actual

estd formado por Ezeliya Gama (9 afios), Marita Chikwembani (11), Lisincti
Dzomba (9), Marita Niekwe (10), Kalade Kadzalero (10) y Delezina Davide (9).

- Entrevisia con Nexion Kachime, 17 de agosto de 1994, Es sobrino del jefe Tsumbi.

que tiene conexiones histdricas con el santuario. De hecho, el jefe actual, Kachikoti,
fue designado por Tsumbi.

Entrevista con Namadesi, 17 de agosto de 1994,

Entrevista con Nabanda, jefe Kachikoti, Naziwaya. Flora Naphiri, 17 de agosto de
1994,

W. Rangeley, en Nyvasaland Journal, Vol. 2, 1962, p. 36.

Las hojas de zapallo son una hortaliza comiin en Malawi. En el ritual representan
a todas las verduras que las mujeres cosechan de sus huertos seis a ocho semanas
después de la primera lluvia.

. Entrevista con los jefes Ching’ombe Tsumbi y David Billiard Kachikoli, 17 de

agosto de 1994,

. W. Rangeley, en Nvasaland Journal, Vol. 2, 1962, p. 33.
- Entrevista con cl jefe Kachikoti y Mkale Julius Mabvuka Phiri, 17 de agosto de

1994,

- La tasa de cambio actual es K7,7228 por US$ 1,00. K1,00 es igual a 1001
-I. Linden, "Chisumphi Theology in the Religion of Central Malawi™, en 1.M.

Schoffeleers (ed.), Guardians of the Land, p. 196.
Entrevista con el jefe Kachikoli, jefe Msumbi, Nabanda y Naziwaya, 17 de agosto
de 1994,

- Entrevista con ¢l jefe Kachikoti y Mbale Julius Mabvuka Phiri, 17 de agosto de

1994,

. Esta creencia se expresé en todas las entrevistas, tanto con mujeres como hom-

bres. Personas entrevistadas: Nandinesi Nabanda. Kazeka Naphiri, Lucy Nangozo.
Margret Nambada, Nairi Naphiri, Esita Naphiri, Flora Naphiri, Naziways, Namadesi
David, jefe Kachikot, jefe Msumbi, Mkale Mabvuka Phiri, Nexion Kachime,
Ezcliya Gama, Marite Chikwembani, Lisineti Dzomba, Marita Niekwe, Kalade
Kadzalero y Delezina Davide.

Entrevista con Namadesi David, 17 de agosto de 1994.
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Teologia gikuyu* de la Tierra
y justicia ambiental

TERESIA HINGA

La crisis ambiental africana se suele presentar en forma erréned como un pro-
ducto inevitable de la naturaleza del continente y de sus habitantes. Las hambrunas
a menudo se describen como preducto de la tendencia a la sequia en las dreas
afectadas. A veces se sostiene que Africa tiene muchas bocas que alimentar y que
Ia respuesta estd en medidas més estrictas de control natal. Otras veces se asume
que las crisis que acosan a Africa se relacionan con un liderazgo politico medio-
cre y posiblemente una incapacidad inherente de sus habitantes para enfrentar el
ambicnte de manera responsable.

Sin embargo, vo dirfa que la actual crisis tiene més que ver con la evolucién
histérica del continente, en especial después de la colonizacion del siglo XIX,
donde los poderes coloniales literalmente se aduenaron y distribuyeron el territo-
rio para explotar sus ricos recursos materiales y humanos®. También dirfa que el
proceso de colonizacién fue guiado por una ideologfa inherentemente racista, que
no percibié ningin fundamento para escuchar al pueblo afrnicano. A su vez, estos
pueblos habian luchado por largo ticmpo con su ambiente y desarrollado valores e
idcologias que cclebraban y aseguraban una relacién més equilibrada con el am-
bicnte, del cual dependian. Me refiero. por ejemplo. a la relacién intima de grupos
pastoriles con los animales, de los cuales dependian, y con Ia tierra que dio vida a
seres humanos y animales. Me refiero, en particular, 2l respeto por ¢l ambicnte
como fuente de vida que llevé a que los africanos fueran despectivamente llamados
adoradores de la naturaleza®. Los colonizadores no sélo ignoraron los valores y éti-
ca ambiental de los pueblos conguistados, sino que impusiéron su propia vision de
la relacién humana con la naturaleza. En Africa, la ética cristiana de dominio, impli-
cita en ciertas lecturas del Génesis sobre la creacion’, apoyd las ideologias imperia-
les que impulsaron el proyecto colonialista. Esta combinacién permitié grandes abu-
sos ambientales a todo nivel, incluyendo la explotacién de riquezas minerales y de

Gikuyu se escribe a veces kikuyu. Gikuyu es el adjetivo y agikuyu el sustantivo,
que se refiere a quienes forman este grupo étnico.
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los recursos humanos africanos, la injustificada destruccidn de sistemas vegetales
naturales a favor de monocultivos de retorno ripido, como café, té y tabaco. La
explotacién de los africanos fue especialmente destructiva, ya que dejé un legado
de confusidn, apatia y alicnacion. Los frutos de esta herencia se manifiestan en Ja
perpetuacion del abuso reciproco y de la naturaleza, algo que hoy alcanza a veces
niveles chocantes®.

La crisis ambiental en Africa tiene distintas dimensiones entrelazadas. Me cen-
traré en el tema de la tierra y su falta como una de las dimensiones mds esenciales
y polémicas de la crisis, especialmente desde la perspectiva de la justicia. Por
ejemplo, en Kenia, este tema ha provocado sangrientos disturbios, mientras un
mayor niimero de personas reclama por un recurso cada vez menos adecuado. Por
lo tanto, ¢l tema de la tierra y su falta requiere un andlisis urgente en un intento
por cvaluar los crrores.

Utilizando como caso de estudio los agikuyus de Kenia, demostraré que el
descuido por la élica ambiental tradicional, y su sustitucion por la ética colonial
de dominacién, levé a la falta de tierras no s6lo en términos de cantidad. sino de
calidad de la tierra disponible, Presénto esto porque, debido a esta falta cuantitati-
va y cualitativa de ticrras, han surgido otros problemas, incluyendo recientemente
los llamados chogques “€wnicos”, la consecuente pérdida de vidas y propiedades, y
el desplazamiento conspicuo de personas, generando la aparicién de un fenémeno
sin precedentes de refugiados internos,

Teologia gikuyu de la Tierra: una reconstruccion

Lz comunidad agikuyu constituye una de las cincuenta o mds comunidades
¢étnicas que viven en Kenia’. Son principalmente agricultores sedentarios que vi-
ven del cultivo de la tierra y del ganado. La teologia gikuyu de la tierra se puede
reconstruir a partir de un andlisis de sus tradiciones orales y pricticas religiosas ¥
culturales, que demuestran claramente una actitud mds cuidadosa frente al medio
ambicnte que los colonos invasorces.

Observando primero su teologia de los origencs, este pucblo considera que la
naturaleza pertenece al creador. Segin su mito cosmogdnico, Ngai (Dios) cred la
naturaleza y por lo tanto es su duefio y administrador esencial. Esta vision estd im-
plicita en el término para Dios, Ngai, que significa “el gran divisor™ del universo®.

Los agikuyus también afirman que Ngai no es sélo el creador, sino también el
proveedor de las necesidades humanas. En su gencrosidad dz a cada grupo de
seres humanos, en cualquier parte del mundo, su justa cuota de universo para sa-
tisfacer sus necesidades inmediatas. En relacion a esto, notamos que los agikuyus
responden con gratitud a Ngai por darles una parte del universo. Segin una ora-
cidn de agradecimiento, a la porcidn gikuye “no le falta alimento, ni agua, ni
tierra para cultivar™.

Antes de la colonizacion. los agikuyus comprendian claramente que sélo Ngai
tenia derechos absolutos sobre los bienes ambientales que él cred. A la inversa.
ellos, y por extension todos los demds seres humanos a quienes Dios otorgd su
cuota justa y correcta de universo, sélo tienen derechos de usufructo.

Debido @ esa comprension teoldgica, parccen haberse desarrollado otros idea-
les pertinentes. Los agikuyus, entre muchas otras comunidades africanas, perci-
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ben el ambiente como un regalo divino para disfrutar y como una responsabilidad
que deben asumir, ya que en Gitima instancia pertenece al Creador. El sentido de
la responsabilidad humana por mantener los equilibrios de Ia naturaleza se puede
inferir de sus respuestas religiosas a los trastornos y desastres ccoldgicos. Por
cjemplo, cuando escasea la lluvia y prevalece la sequia, los agikuyus consideran
que deben examinar su conciencia y descubrir donde y cémo descuidaron sus obli-
gaciones morales con Dios. los demds vy la naturaleza, negligencia que puede lle-
var al caos, el cual se puede manifestar mediante los desastres ccolégicos.
Kenyatta registra las respuestas de los agikuyus cuando no Hueve:

“Cuando luego de preparar los campos para sembrar, el pueblo ve que Ias llu-
vias escasean y la sequia se prolonga... los mayores se redinen y convocan a los
adivinos para preguntarles si han recibido alguna comunicacion de Mwene-
Nyaga’ en relacion a las causas de la sequia...” (Kenyatta, 1965, p. 234)

Este acto de convocar a los adivinos para que diagnostiquen si ¢l pueblo se ha
equivocado y receten un antidoto, es la forma gikuyu de reconocer su responsabi-
lidad con Dios, responsabilidad que tiene consecuencias no solo para ellos, sino
también para el resto del orden creado. Cabe destacar que su oracion por lluvias
no sélo expresa su arrepentimiento por cualguier cosa que hayan hecho para pro-
vocar ¢l desequilibrio natural, sino que también ruega a Dios por otras criaturas,
mostrando asi ¢l sentido gikuyu de responsabilidad con la naturaleza. Esto se de-
muestra en la peticién gikuyu por lluvias que también se refiere a su ganado.
Kenyatia registré la siguiente oracion:

“Reverendo mayor (Ngai), que vive en Kerenyaga (monte Kenia)... Td que
haces caer la lluvia ¢ inundas los rios. Te ofrecemos este sacrificio para que
nos des llavia... El pueblo y los nifios lloran... ovejas, cabras y... ganado llo-
ran...” (Kenyatta, 1965, p: 237)

El sentido agikuyu de responsabilidad por la naturaleza también se evidencia
en la forma en que la utilizan. Antes de plantar, realizan rituales que representan
su percepcién de gue el acto de usar la tierra es un privilegio que le deben a Ngai.
Cuando los cultivos se dan bien, los agikuyus oran agradeciendo a Dios y scparan
parte del producto para €1, en sefial de gratitud (Kenyatta, 1965, pp. 242-247).

Un andlisis de la teologia gikuyu de Ia tierra y de la naturaleza afirma en forma
definitiva que la tierra no debe ser cruclmente explotada, sino utilizada con cuida-
do y con sentido de responsabilidad, precisamente porque en (iltima instancia per-
tenece a Dios, que también exige que los seres humanos instauren y apoyen ¢l
equilibrio creado.

La comprensién gikuyu de la ticrmra como regalo del creador, que tiene derechos
absolutos sobre ella, ha llevado a desarrollar un sistema de posesién de tierras que
reconoce intrinsecamente que ningun ser humano individual tiene ¢l dominio ab-
soluto de clla. Como dice Kenyatta, segiin los gikuyus, todos tiencn derecho a la
tierra, ya que Dios la cred para el uso de todos. Sin embargo, algunas personas
pueden adquirir cierto grado de uso “exclusivo™ de un pedazo de tierra especifico,
en virtud de trabajar en ella y despejarla para fines agricolas. Esta persona se
llama Mwene Githaka. Un individuo también puede adquirir tierra mediante ¢l
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intercambio legitimo de bienes o servicios, como “comprar” tierra previamente
despejada por otro.

Sin embargo, los agikuyus comprenden que, aun cuando una persona se pueda
considerar “duefia”™ de un pedazo de tierra adquirida, su dominio no es absoluto.
Otros miembros de la familia tienen derecho a la tierra en virtud de ser parientes o
descendientes. Las leyes de primogenitura impiden que el jefe familiar disponga
de la tierra a expensas de sus subordinados o descendientes, incluso de aquellos
gue aun no nacen. Incluso completos extranos pueden acceder a esta tierra si nece-
sitan derechos de cultivo o construccidn®.

En cl contexto tradicional, a pesar de ser llamadza “duefia” de la ticrra, csa
persona solo es depositaria 0 administradora. szarus descrito mejor por el titulo
Muramati. Como tal, no sélo estd obligada a cuidar la ticrra a favor de otros miem-
bros de la familia, sino también a usar su sentido comin para permitir que quicnes
No poscen su propia tierra tengan acceso a clla como usufructo. Estas personas
pueden obtener derechos de cultivo y construccién y aprovechar esta oportunidad
para independizarse. Estos principios y €tica de posesion de ticrras subrayan més
las necesidades humanas que cl tema de Ia propiedad®.

Gobierno colonial y aparicién de la crisis de la tierra

Los ideales éticos y sociales de los agikuyus les permitieron tener una relacién
equilibrada con la naturaleza y entre si. Sin embargo, con 1z llegada de la coloni-
zacién a fines del siglo XIX, estos procesos e ideales, que en general eran cuida-
dosos con el ambiente y esenciales para el pueblo que dependia de ellos, fueran
destruidos y reemplazados casi en su totalidad por actitudes ¢ ideales que aumen-
taban la dominacidn, tanto del pueblo como del ambiente. Esto se aclara cuando
miramos de cerca el impacto del colonialismo en el continente.

En esencia, es importante reiterar que el colonialismo fue motivado por el de-
seo de favorecer los intereses de los colonos, aparentemente a través de cualquier
medio. El rasgo que define al colonialismo es la intencién de explotar para ganar
lo mis posible mediante el uso extremo de los ricos recursos naturales y humanos
del continente.

Asl, por definicidn, los colonos no priorizaron la preservacion y conservacién
de los recursos del continente, incluyendo reservas y recursos forestales, riquezas
minerales y, por supuesto, la tierra. Los agikuyus resuliaron especialmente perju-
dicados por la explotacién colonial de la tierra. Los colonos ignoraron y abusaron
de la ética gikuyu tradicional hacia la naturaleza y la tierra. Su afirmacién unilate-
ral de control sobre la ticrra, sin cl debido cuidado por los pueblos indfgenas,
afect6 a miles de acres de la mejor tierra en Gikuyuland y creé una aguda escasez
para los pucblos nativos. Kanogo, uno de los principales historiadores de Kenia,
documenta que la empresa colonialista convirtié de la noche a la mafiana a mu-
chos agikuyus en intrusos en su propia tierra, ya que no podian usarla libremente
o cuidarla como lo exigia Dios. Kanogo dice:

“Cuando los britdnicos declararon Protectorado lo que se llegd a conocer como
Kenia, los asentamientos kikuyus se expandieron hacia el norte de Nairobi, ha-
cia las laderas del monte Kenia... Los colonos intentaron apropiarse de las dreas
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mis altas de cultivo, tierra que ya se habia dividido en preferencia a terrenos
eriazos y desocupados... Funcionarios [administrativos coloniales] a cargo de
las solicitudes europeas para la tierra, generalmente daban a los colonos autori-
dad inmediata para ocuparlas, siendo la dnica condicién pagar a los propictarios
kikuyus la magra cantidad de tres rupias por acre... En 1933, ciento nueve millas
cuadradas de ticrra potencialmente valiosa fueron cnajenadas para los colonos
europeos... Este traspaso indiscriminado de Ja tierra dej6 a miles de africanos sin
tierras... quienes perdieron su tierra cn esta forma fueron instados a quedarse y
trabajar para 10s colonos... En julio de 1910, aproximadamente once mil kikuyus...
cultivaban tierras de colonos europeos. Algunos de los intrusos eran los duefios
originales de estos campos.” (Kanogo, 1987, p. 11)

La dolorosa realidad de convertirse en intrusos cn sus propias tierras, sc com-
binG con la explotacién colonial del trabajo humano con poca compensacién. La
cconomia salarial violaba la comprensién tradicional del trabajo como un método
de producir riquezas y maieriales, para ¢l mejoramiento de la propia familia y
comunidad. Los agikuyus eran reacios a esta cconomiza salarial, ya que el dincro
por el trabajo no s6lo era una compensacion inadecuada. sino una préctica insatis-
factoria, pues los sueldos eran para pagar impuestos al gobiermo colonial y no para
sus bolsillos (Kanogo, pp. 41-44).

Ademas, los colonos introdujeron nuevas ideas acerca de la posesion de ticrras,
que permitian a los individuos poseerlas en términos absolutos y exclusivos y
disponer de ellas a voluntad. La individualizacion de la posesién de tierras tuvo el
efecto inmediato de dejar sin tierra a los agikuyus en forma cuantitativa, al conver-
tirlos en intrusos en su propia tierra. También destruyd significativamente la soli-
daridad comunitaria, que en la sociedad gikuyu tradicional garantizaba el acceso a
la tierra incluso a los mds pobres.

Ademiés de confiscar literalmente la tierra ya trabajada para su uso exclusivo,
el gobierno colonial restringi6 el uso de tierras no trabajadas. Las declard reservas
“protegidas” y se requeria permiso gubernamental para acceder a ellas. Los pue-
blos indigenas fueron apifiados en dreas desproporcionadamente pequefas descri-
tas como “reservas nativas”, mientras ¢l gobierno britinico declaré propiedad de
la “Corona” 1a tierra no trabajada pero potenciaimente utilizable. El resultante uso
excesivo y consecuente deterioro de la escasa ticrra disponible se ve hasta hoy en
la reducida productividad de la tierra ocupada por los agikuyus. En consecuencia,
ahora son victimas de la falta de tierras de un modo cualirativo, ya que la tierra a
lz que tienen acceso estd usada en exceso y no los puede sustentar.

La idea de que ¢l gobierno podfa poseer ticrras y denegar a los ciudadanos los
derechos de usufructo no tenia precedentes. Los agikuyus y otros pueblos africa-
nos siempre creyeron gue el uso de la tierra —al menos cl usufructo— era un
derecho inalienable, al margen del sratus en la sociedad,

Los colonos también introdujeron patrones de uso de la tierra fundamental-
mente enemigos del equilibrio ecoldgico. En busca de ganancias materiales, la
mayoria de las tierras usurpadas por los europeos se usaron para monocultivos de
retorno rdpido como té y café, cultivos perennes que no se adecuaban a los patro-
nes tradicionales del uso de la tierra, que permitian que los suelos estuvieran periG-
dicamente en barbecho para recuperarse. En los lugares mds ricos de Kenia, miles
de acres aiin estdn plantados con estos monocultivos, sin posibilidad de rotacién.
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Una consecuencia significativa es la fuerte dependencia de fertilizantes quimi-
cos para mantener niveles adecuados y conservar estos monocultivos de retorno
répido,

Ademds, cabe sefialar que destinar tanta tierra a cultivos no alimentarios, ge-
neralmente dirigidos a la exportacion, ha provocado una subproduccion de ali-
mentos que ha resultado en hambrunas en dreas donde los primeros colonos en-
contraron un abastecimiento adecuado de alimentos para usar y comercializar'’,

La respuesta gikuyu: la guerra Mau Mau y su legitimacion

La toma de conciencia de su problema llevé a los agikuyus a levantarse en una
resistencia armada contra los colonos y la explotacion de su tierra y pucblo. Al
librar la guerra de liberacion Mau Mau, los agikuyus sentian que ésta era una
guerra justa y santa: luchaban para defender sus derechos sobre la tierra que Nzai,
Dios, les habia dado, Cabe destacar que, aun cuando los colonos descartaron la
guerra gikuyu despectivamente como Mau Mau, definido como una recaida irra-
cionzl de los nativos en su “salvajismo” precolonial, los guerreros preferian
autodenominarse Ejército Liberador de la Tierra de Kenia (Kanogo, 164). Para los
agikuyus, su objetivo era liberarse del yugo politico colonial y liberar Ia tierra de
la ocupacion ilegal, abusiva y “pecaminosa” de los extranjeros. La ticrra y su re-
cuperacion era un tema constante cn los himnos de los guerreros como cstimulo
en esta desequilibrada guerra'!,

También es notable que, segiin los agikuyus, Dios estuviera de su lado en esta
Tucha, ya que su justa porcion del universo estaba siendo usurpada por los colo-
nos. Muchos de los himnos celebran las victorias de las guerrillas sobre los colo-
nos, gue tenfan armamento y estrategias bélicas mas sofisticados. Las victorias se
consideraban evidencias de que Ngar estaba de parte de los oprimidos agikuyus.
Un himno celebra la victoria de los guerreros en una batalla ganada en nombre de
Mwene-Nyaga:

*Amigos, escuchen.

Escuchen esta historia sobre el cerro Tumu Tumu

Para que se den cuenta que Mwene-Nyaga estid con nosotros
v jamds nos abandonard

Teniamos grandes guerrcros cn nuestro ejéreito.

Burunji dio su propia vida para salvar la de sus companieros.,
Encendid la mecha y arrojo la granada,

y las ametralladoras del enemigo se silenciaron.

iQué gran victoria para nuestra guerrilla!”

(Kenyatti, 1987, p. 108)

Los guerreros consideraban que Ngai estaba de su lado porgue, a pesar de sus
€5CAS0S Tecursos, ganaban significativas batallas a sus opresores. Incluso cuando
los colonos intentaron sabotear la lucha destruyendo los cultivos y ¢l ganado de
los agikuyus, los guerreros celebraron el hecho de que el poderoso y justo Ngai no
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los abandond, En lugar de eso, Ngai us6 la naturaleza para apoyar a los guerreros,
de modo que, con su bendicidn, pudieron sustentarse con frutos silvestres y ani-
males de caza. En una cancién, los guerreros dicen:

“Las masas de Olenguruone vieron con sus propios ojos

a sus vacas y cabras encerradas en corrales.

Los ninos también presenciaron la destruccién de Olenguruone
y todas las riquezas y esperanzas de las masas oprimidas.

Eran fuertes los gritos de los nifios olenguruones
Porque sufrian bajo la lluvia y el frio terrible.
Ngai vio al enemigo destruir los campos de maiz.
Lo sentia por los nifios que sufrian de hambre

Y los bendijo con frutos y animales silvestres.

Y les dijo: Coman hasta hartarse,”

(Kenyatti, p. 52)

Los espesos bosques en las laderas del monte Kenia también se consideraban
escondites divinos. desde donde los guerreros podian librar su lucha predominan-
temente guerrillera. Percibian claramente que era una guerra justa y santa y que
Ngai era su mejor aliado.

Los himnos también informaban acerca de la teologia gikuyu de la tierra. Mu-
chos se referian al mito gikuyu cosmogdnico antes citado. Entendian que la guerra
era teolégicamente legitima, en tanto que la tierra era legitimamente suya. Por
cnde. era su obligacién moral luchar para recuperar lo que les correspondia. Un
himno sefala:

“Ngai nos dio este pais hace mucho tiempo

Cuando dividid la tierra entre las naciones

Y dijo que jamds nos diéramos por vencidos.

Pero nos fue usurpada por esas hordas coloniales que invadieron
nuestro pafs...

Ngai, recuperaremos nuestra tierra...”

(Kenyatt, p. 28)

Mujeres, tierra y justicia ambiental en Kenia

Cabe destacar que la ideologia colonial de dominaci6n que lievo a abusos ex-
tremos del medio ambiente africano, también llevé a un gran abuso y explotacién
de las mujeres, ya que la ideologfa y praxis coloniales también eran sexistas. La
presencia ¢ ideologia coloniales resultaron en la radical patriarcalizacién de las
sociedades africanas, con el consecuente desempoderamiento de las mujeres en
todas las esferas de la vida. Académicas africanas que buscan desenmascarar las
fuentes de su opresién y falta de poder, estén documentando cada vez mis este
hecho™.

La situacién de los gikuyus es un cjemplo de cémo el colonialismo llevé a la
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patriarcalizacion de las sociedades africanas y al consecuente desempoderamiento
de las mujeres. Kenyatta documenta con vividos detalles que la sociedad gikuyu
se basaba en la reciprocidad de los sexos. Esto cra aplicable tanto 2 la conduccidn
de los asuntos grupales como a la produccién de bienes y servicios para la comu-
nidad. Sefala, por ejemplo, que las mujeres gikuyus no eran pasivas observadoras
o esclavas. Tenian un rol significativo en la vida politica, econémica y religiosa.
Kenyatta demuestra que la sociedad gikuyu era cn general acéfala, conducida por
un sistema de consejos convocados para cumplir propésitos comunitarios especi-
ficos (Kenyatta, pp. 179 y ss.). Consejos de vecinos administraban la justicia en
las comunidades locales, consejos de mujeres trataban las preocupaciones de éstas,
y consejos ceremoniales abordaban aspectos religiosos y rituales. Como agricul-
tores, los agikuyus desarrollaron divisiones laborales complementarias, sin valo-
rar el rol de un género sobre el otro. Hombres y mujeres participaban en la prepa-
racién de la tierra para plantar, sembrar y cosechar, incluso la construccion de
refugios cra una responsabilidad compartida. Ciertas tarcas. como la guerra, eran
mds exclusivas de Jos hombres. por razones obvias (Kenyatta, p. 52 y s.).

Las mujeres gikuyus distaban del estercotipo descrito, por ejemplo, por Evans
Pritchards, quien en 1955 hablé de mujeres “primitivas” gue eran esclavas sin voz
en las economias sociales y politicas tradicionales’®. Si bicn éste no es el momento
para una critica detallada de Evans Pritchards, cabe destacar gue el colonialismo
llevé al silenciamicnto y marginacion de las gikuyus y de otras mujeres africanas,
en el contexto econdmico y social colonial y neocolonial. Aunque csto ocurrié en
todas las esferas de la vida, me centraré en el tema de la ticrra.

Pnmero, los colonos tenian una comprensién decididamente patriarcal de la fa-
milia. Asumfan que las mujeres africanas eran esclavas de sus esposos, parte de la
ostensible propiedad de los hombres, incluyendo tierras y animales'®. En conse-
cuencia, cuando los colonos “negociaron” la tierra, consultaron sélo a los hombres
de las comunidades. Esto senté un precedente mortal, especialmente cuando las priic-
ticas colonialistas se convirtieron finalmente en Ieyes. La mayorfa de éstas ignora-
ban las necesidades o derechos de las mujeres.

Segundo, los colonos introdujeron nucvas actitudes y sistemas de posesién de
tierras contrarios a los tradicionales. Por ejemplo, asumian gue los individuos. espe-
cialmente los hombres, podian poscer y disponer de la ticrra, El sistema colonial
empodero a los individuos para poseer y disponer de la tierra sin considerar las
necesidades de otros cn la comunidad. Esta individualizacién de la posesidn de tierras
socavé en gran medida el derecho de las mujeres al usufrucio de fa tierra. Refirién-
dose al impacto del Acta de Registro de Tierras en Kenia en 1950, un académico
lamenta la forma en que el acta disminuy6 el acceso de las mujeres a la tierra:

La administracién colonial introdujo en Kenia el concepto de propicdad indi-
vidual, que era ajeno a la posesién comunitaria tradicional. La promulgacién
del Acta de Registro de Tierras introdujo el derecho absoluto sobre la propie-
dad... El acta se present$ debido al derrumbe de 1os estindares agricolas en las
reservas africanas, atribuidos a “manejos de posesién defectuosos” en Ia so-
ciedad africana... Un rasgo notable de Ia adjudicacién, consolidacién y proce-
50 de registro de los afos "50 fue que las mujeres no se registraron como pro-
pictarias de tierras. (Macharia, citado en Khasiani, 1992, p. 94)
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Tercero, los colonos introdujeron la idea de que lz tierra era un producto gue
se podia adquirir con dinero. Esta radical conversién de la tierra en un producto
lleva a la restriceion de los derechos @ Ta tierra de quienes no tenian poder mone-
tario en la sociedad. Esto no habriz ocurrido en sociedades tradicionales. donde
hasta los mds pobres tenfan derechos de construceion y cultivos en la comunidad.
Esto afectdé especialmente a aquellas mujeres victimas de €sposos o parientes
inescrupulosos que vendian unilateralmente la tierra dejando desprovistos a muje-
res y nifos'e,

Cuarto, como senalamos. el gobierno colonial introdujo 1a idea de que !a tierra
se podia poseer privadamente, al margen de si el propietario la usara o no. Cuando
los britdnicos llegaron 2 Gikuyuland, confiscaron las tierras va trabajadas por los
pucblos indigenas, declarindolas tierra de colonos, y restringieron el acceso futuro
a tierras no trabajadas. declarando el resto como propiedad de la “Corona”, aungue
en realidad no se usaba. Asi, los colonos podian separar con cercas y apropiarse de
miles de acres de tierras utilizables, sin hacer pricticamente nada con ellas.

Micentras tanto, la reubicacion de los pucbhlos indigenas en peguefias “'reservas
nativas" sentd un precedente para la actual prictica keniana de acumular la mayor
cantidad posible de tierra. sin ninguna obligacién de hacer algo con ella, salvo
usarla como garantia para préstamos de bancos comerciales que sacan provecho
de la tierra como un producto. Esta prictica ha provocado una grave escasez de
tierras en medio de la abundancia. Es usual encontrar grandes “haciendas”, cuyos
duenos habian sido colonos ausentes, usurpadas por magnates africanos gue sélo
las usan para sobrealimentar su ego. Entretanto, la mayoria de los Kenianos sigue
luchando por y usando en exceso las limitadas parcelas de terreno que quedan'.

Estas pricticas colonialistas y neocolonialistas han afectado directamente a
las mujeres, disminuyendo en gran medida su acceso a la tierra. En cierto sentido,
se han convertido en victimas dobles, porque también cargan con ¢l peso de un
medio ambicnte maltratado. Como lamenta un informe de Naciones Unidas:

“La degradacion ambiental ya ha movilizado a muchas mujeres hacia lugares
marginales donde el abastecimiento de agua es criticamente bajo, hay escasez de
combustible, excesiva utilizacion de pastizales y ticrras cultivables y la densidad
demogrdfica las ha privado de sus medios de vida.” (citado en Khasiani, 1992)

Esta privacion se ha traducido en frustracion, mientras las mujeres tratan de
implementar los roles inherentes de madres y nutridoras de vida, La pérdida de las
mujeres, que cada dia ticnen mayor dificultad para alimentar a sus hijos, a pesar
de trabajar duro y por largas horas, es una dolorosa realidad que predomina en el
continente.

Difusién de la crisis: ;qué se puede aprender?

Si bien las mujeres suelen ser victimas pasivas de sus circunstancias, no han
perdido por completo su accion moral, aunque a veces ha sido ignorada o acalla-
da, especialmente por quicnes formulan las politicas. Cabe destacar que las muje-
res han sido participantes activas y visibles en la guerra “santa” y justa por la
recuperacidn fisica de su tierra de los poderes coloniales. Esto no sélo ocurre en
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Kenia, sino a lo largo del continente, donde se han librado guerras de liberacion
politica. En ¢l caso gikuyu, las mujeres fueron combatientes activas en la guerra
Maun Mau, y ademds apoyaron a las guerrillas abasteciéndolas de alimentos y ar-
mas (ver Kanogo, p, 143). En realidad, la guerra Mau Mau también fue una guerra
de mujeres por la justicia ecol6gica de obtener acceso a la tierra.

Este mismo tipo de accién moral sc ha manifestado ¢n los periodos post y
neocoloniales. cuando las mujeres han seguido luchando activamente por la justi-
cia en todas las esferas de la vida, incluyendo politica y economia. En particular,
las mujeres africanas han percibido que deben luchar por soluciones a la crisis
ambiental quc las afecta directamente. Por ¢jemplo. en Kenia, han tomado la ini-
ciativa de luchar por la recuperacion de la tierra en términos cualitativos y cuanti-
tativos. Esta iniciativa se ha cristalizado en la creacion de muchos grupos y orga-
nizaciones de mujeres que, en el espiritu de los patrones tradicionales de solidari-
dad femenina, estin empoderando a las mujeres para que participen cn la difusién
de la crisis ambiental. Estén formando cooperativas para comprar tierras, edificar
y mejorar sus hogares, construir represas y estanques para las aguas lluvia, ¢ in-
cluso para pagar la educacién de sus hijos.

Una organizacién involucrada directamente con la degradacién ambicntal en
Keniz es ¢l movimiento Green Belt, fundado por la profesora Wangari Maathai,
importante activista feminista y ecolGgica. Este movimiento ha tenido un tremen-
do éxito movilizando a las mujeres desde las bases populares, para participar en
un agresivo programa de reforestacién. La organizacion pretende recuperar no
slo la calidad de la ticrra mediante Iz plantacién de drboles, sino el poder de las
mujeres, sembrando nuevamente en ellas el sentido de confianza y orgullo de mu-
chas sociedades africanas de los tiempos precoloniales. La recuperacion de esta
confianza equipa mejor a las mujeres para luchar contra ¢l monstruo multicéfalo
de la injusticia en Africa.

Conclusion: hacia soluciones sustentables

A pesar de los diversos esfucrzos de activistas, ONG’s y la presién internacio-
nal, la crisis ambiental sigue teniendo mucha importancia en Africa y amenaza
con mantener la miseria en el futuro. Para encontrar alguna solucién significativa,
los africanos deben iniciar su propio proceso de recuperacién y la bisqueda ur-
gente de una nueva confianza en si mismos. En la medida en que redescubran el
orgullo en su cultura y en si mismos, también descubrirdn que las TeSpuestas a sus
actuales problemas no vendrin de afuers, por muy bien intencionadas y caritativas
que sean,

Esta reivindicacion esencial de los valores tradicionales puede llevar a los afri-
canos 2 redescubrir uno de los ideales éticos mids fundamentales en relacidn a Ia
tierra y al ambiente: la tierra nos fue dada sobre la base de la confianza de usarla
en forma responsable —no a expensas de otros, sino para el mutuo enriquecimien-
to de nuestros co-depositarios. El redescubrimiento de que Dios es ¢l tinico duefio
absoluto del universo, debe prevenirnos contra la fatal falacia ¢ ilusién de que los
seres humanos ticnen control absoluto sobre la naturaleza,

La falacia del control humano de a naturaleza se esté evidenciando obviamen-
te en la forma en que la naturaleza se desquita con una tremenda varicdad de
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desastres, muchos de los cuales estén relacionados con el abuso humano de ella.
El reconocimiento de que dependemos de ella. nos debe llevar a desarrollar un sen-
tido de gratitud y respeto que cra tan palpable en las sociedades africanas tradicio-
nales. El redescubnimiento de los africanos de una teologia y ética del ambiente,
cjemplificado aguf en el caso gikuyu, debe permitir avanzar hacia la solucidn de
algunos de los problemas que enfrentamos debido a la degradacién e injusticia am-
bientales.

NOTAS
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13,

Para detalles de esta explotacion, ver Walter Rodney, How Europe Underdeveloped
Africa. Tanzania Publishing House, 1976,

Ver, por ejemplo, la respuesta apologética de Kenyatta a quienes acusaron 2 los
agikuyus de adorar la nawraleza. Kenyaua, Facing Mount Kenya, 1965, p. 231.
Ver Genesis 1:26.

Por ejemplo, en la novela Things Fall Apar: de Chinua Achebe, se expone la con-
fusion, alienacion y apatia que abrumd a los africanos como resultado del colonia-
lismo. Si bien no podemos cxonerar & quienes cometen atroces actos de violencia
en la Africa actual, cabe decir que gran parte del caos que se manifiesta en distur-
bios sociales, golpes, dictaduras y guerras civiles, se vincula con el sentido de que
las cosas se desintegraron debido a la colonizacion. El actual desafio para los afri-
canos no s6lo es luchar contra ¢l colonialismo, sino descolonizar las mentes para
desmantelar el legado de destruccion, muerte y confusién que caracteriza al Africa
postcolonial,

En esta seccién, me he basado en gran medida en el libro Facing Mount Kenya de
Kenyatta (1965), uno de los relatos mis completos de los agikuyus en la Kenia
precolonial. Este libro se publicéd por primera yez en 1938,

Ver Kenyatta, p. 5.

Mwene-Nyaga, otro nombre gikuyu para Dios, describe su santidad y misterio.
Irénicamente, esta comprension de la posesién de tierras fue lo que inicizlmente
llevé z los agikuyus a permitir que los colonos se instalaran en medio de ellos
como Ahoi y Athami. Ver Kenyatta, p. 45,

Cabe destacar que los agikuyus no fueron los tnicos en desarrollar un sistema de
posesion de tierras que aseguraba ¢l acceso a ellas como un derecho bésico. Parz
un sistema similar cn otra comunidad keniana, ver Ocholla-Ayayo, Traditional
Ideology and Ethics among the Southern Luo, 1976, pp. 129-132,

Incluso en lugares donde los europeos introdujeron maiz y Lrigo, funcionaron, y
aun lo hacen, como monocultivos de retorno ripido que suclen ser inadecuados
para los habitos alimenticios de los pucblos. Para detalles sobre la conexidn entre
I introduccion del mafz v la frecuente aparicién de hambrunas en Luo al oeste de
Kenia, ver Cahen y Atieno, 1989, p. 64.

Para un relato detallado de la importancia de estos himnos, ver Kenyatti, Thunder
Sfrom the Mountain, Africa World Press, 1987.

Para un relato histérico detallado de los eventos que llevaron a la crisis olenguruone
que aparcce en estos himnos, ver Kanogo, pp. 115 y ss.

Esta es la postura tomada, por ejemplo, por Ifi Amadiume en su libro Male
Daughters and Female Hushands. Dedica un capitulo al andlisis del colonialismo
y erosion del poder de las mujeres igho (ver Ifi Amadiume, 1987, pp. 119 y ss.),
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14,

17.

Ver Evans Pritchards, “The Position of Women in Pamitive Societies and in Qur
Own’. Resulta notable que esta conferencia se diera en 1955, pocos afios antes de
Ia independencia de Kenia, en gran medida debido al impacio de la guerra Mau
Mau donde Ias mujeres kenianas fueron activas participantes. También cabe desta-
car que los pueblos descritos como “primitivos™ son africanos, va que Evans
Pritchards realizé su investigacion entre los nuers y los azandes de Sudén y los
luos de Kenia, Para una critica feminista occidental de esta conferencia y su signi-
ficado para las mujeres occidentales, ver Karen Sacks, Sisters and Wives, 1982,
pp. 36 y ss.

. Para detalles scerca de esta lamentable situacidn, ver Adhiambo Mbeo y Ooko

Ombaka (cds.), Women and Law in Kenya, 1989, p. 71.

. La falta de tierras en Kenia es una de las preocupaciones claves en los dos libros

de Ngugi Wa Thiongo, Devil on the Cross y I Will Marry When | Want, donde
analiza el impacto del neocolonialismo en los campesinos kenianos, que siguen
siendo victimas de injusticias y opresion muchos afios después de Iz independen-
cia de Kenia. Como aspectos claves de la injusticia que la gente comin sufre en la
Kenia actual, destuca la comercializacion y acumulacion de Lierras por unos pocos
y la consecuente falta de tierras de la mayoria de los kenianos.

La aguda escasez de tierra en Kenia, que se debe en gran medida a s indiscri-
minada acumulacidn de las mejores tierras del pais por unos pocos ricos, ha pro-
vocado en los tltimos aflos sangrientos chogues entre las comunidades kenianas.
Estos sc han llamado en forma errénea “choques tribales”, sugiriendo que son
consecuencia de la hostilidad y enemistad innatas entre las distintas tribus. Sin
embargo, se¢ han camuflado los temas reales que bisicamente se refieren a la
justicia distributivi (o més bien, falta de ella) en el pais. Para un relato detallado
de cémo la situacion colonial dejé sin tuerras a muchos grupos étnicos, especial-
mente 2 los agikuyus, ver Kanogo, Squatters and the Roots of Mau Mau (1987).
Para un andlisis acerca de la exacerbacidn de la situacion en la era postcolonial
(debida principalmente a la codicia de unos pocos), ver Ngugi Wa Thiongo, Devil
on the Cross, 1987, pp. 99-118,
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