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Cristianismo alterglobalizador

			¿Qué papel puede jugar el cristianismo en el actual proceso de globalización neoliberal? Dos son las respuestas que se ofrecen dentro del propio cristianismo.

			1. Cristianismo legitimador del capitalismo

			Hay una teología económica que considera el capitalismo en su versión neoliberal el mejor de los modelos económicos por tres razones: a) es el que más riqueza genera; b) el que mejor la distribuye; c) el que más altas cotas de felicidad consigue para la mayoría de la humanidad. Tal es la teología de Michael Novak, quien llama la atención sobre dos aspectos complementarios.

			En primer lugar, subraya el potencial creativo del capitalismo en cuanto posibilita el desarrollo de las capacidades personales y el espíritu de superación, y permite aplicar la inteligencia práctica a la actividad económica sin traba alguna. Cree que al catolicismo romano le ha costado mucho reconocer este valor del capitalismo, pero, al final, ha terminado por reconocerlo.

			En segundo lugar, considera la tradición judeocristiana como un aliciente para la «ética de la producción» e intenta mostrar la afinidad entre la religión judeocristiana, la democracia y el capitalismo con esta sorprendente afirmación: «Como la democracia, el capitalismo brotó de un suelo específicamente judeocristiano. Sus prejuicios son también judeocristianos. Su ética es, en alguna medida, sustancialmente, aunque no del todo, judeocristiana»1. Novak llega a hablar de las «raíces evangélicas del capitalismo» y de la convergencia entre el carácter social del capita­lismo y del reino de Dios, y enfatiza la afinidad entre la tradición judeocristiana, la economía de mercado y la democracia2.

			Los teólogos legitimadores del capitalismo llegan a apropiarse del lenguaje de la teología de la liberación, si bien lo vacían de todo contenido liberador real. Hacen suya incluso la opción por los pobres, pero sin entrar en conflicto con el poder y manteniendo a los pobres en una inhumana y permanente postración. Afirman que los principios igualitarios se hacen realidad en la globalización neoliberal, cuando lo que esta hace es incrementar las desigualdades.

			Este discurso falseador del ideal evangélico de la ­solidaridad se instaló en la década de los años noventa del siglo pasado en las más altas esferas del poder económico mundial. Así se puso de manifiesto en el discurso pronunciado el 27 de febrero de 1992 en el Congreso Nacional de Empresarios Cristianos de Francia, celebrado en Lille, por Michel Camdessus, entonces director gerente del Fondo Monetario Internacional, quien propuso celebrar las bodas entre el mercado mundial y el reino de Dios universal, como condición necesaria para una mayor producción y un mejor reparto de los bienes producidos. En el mismo discurso citó el texto del profeta Isaías leído por Jesús en la sinagoga de Nazaret:

			El Espíritu del Señor está sobre mí, porque él me ha ungido para que dé la buena noticia a los pobres. Me ha enviado para anunciar la libertad de los cautivos y la vista a los ciegos, para poner en libertad a los oprimidos, para proclamar el año de gracia del Señor (Is 61, 1-2; Lc 4, 18-21). «Hoy se ha cumplido ante nosotros la profecía», comentó Jesús.

			Pues bien, Camdessus aplicó el texto a los empresarios y dijo que eran ellos quienes llevaban a cabo la liberación anunciada por Jesús:

			Ese hoy es nuestro hoy, y nosotros, que estamos a cargo de la economía, somos los administradores de una parte en todo caso de esta gracia de Dios: el alivio de los sufrimientos de nuestros hermanos y los procuradores de la expansión de su libertad. Somos quienes hemos recibido esta Palabra [...]. Sabemos que Dios está con nosotros en la tarea de hacer crecer la fraternidad3.

			La eficacia del mercado en la generación de la riqueza individual y colectiva constituye, para Camdessus, la mejor garantía para la consecución de una solidaridad mayor. Por tanto, mercado y solidaridad no se oponen, sino que son armonizables. Estamos ante una de las más cínicas manipulaciones del mensaje evangélico puesto al servicio de intereses excluyentes.

			2. Cristianismo alternativo a la globalización neoliberal

			Muy otra es la respuesta de quienes consideramos que el cristianismo puede y debe animar un proceso de mundialización igualitaria alternativo al de la globalización neoliberal actual, que genera múltiples desigualdades. Y ello por fidelidad a la ética de la liberación, de la solidaridad y de la alteridad, que constituye el núcleo de la moral evangélica.

			El cristianismo es una religión universal. Pero su universalidad nada tiene que ver con la uniformidad del pensamiento y de las conciencias, ni con la imposición de sus creencias al mundo entero, en una edición corregida y aumentada de la cristiandad medieval, ni con el pensamiento dogmático único.

			Tiene que ver, más bien, con la idea de propiciar un proceso de globalización por la vía de la universalización de los derechos humanos, de la justicia y de la igualdad sin discriminaciones, a partir de la opción por las personas, los sectores y los pueblos más desfavorecidos, respetando siempre la diversidad cultural, étnica y religiosa. En otras palabras, la universa­lidad del cristianismo debe traducirse hoy en una globalización de la solidaridad desde abajo, que incluya a quienes la globalización neoliberal excluye.

			¿Cómo? Participando en los diferentes foros de solidaridad con iniciativas tendentes al logro de una auténtica fraternidad-sororidad e intentando hacerlas realidad en sus ámbitos de influencia. He aquí algunas de estas iniciativas: derribar el muro de separación entre el Sur global y el Norte global; colocar la economía al servicio del desarrollo integral de las personas y los pueblos, al servicio de la vida y no viceversa; denunciar el carácter idolátrico del capital, que exige sacrificios de vidas humanas y de la naturaleza; defender la democratización de los Estados en torno a los valores comunitarios; mundializar las luchas sociales haciendo converger sus ideales emancipatorios e integrando las microutopías en un proyecto ético global.

			Precisamente por su carácter universal y universalista, el cristianismo puede ayudar a mundializar las luchas sociales y políticas. ¡Y a globalizar la esperanza! Una esperanza que el neoliberalismo pretende robar a los sectores más vulnerabilizados para que se resignen con su suerte. Es en estos colectivos en los que es necesario alimentar y mantener la esperanza contra toda esperanza, como ya anunciara Pablo de Tarso, refiriéndose a Abrahán (Rom 4,11). La solidaridad debe vencer las tendencias individualistas, competitivas e insolidarias del sistema económico neoliberal y de no pocas tendencias espiritualistas del cristianismo.

			3. Foro social mundial y foro mundial de teología y liberación

			Una de las formas más adecuadas para trabajar en esa dirección es la participación de los movimientos cristianos críticos y de las asociaciones teológicas de tendencia liberadora y contextual en lugares de encuentro alterglobalizadores como los Foros Sociales Mundiales (FSM), los Foros Sociales Locales, las organizaciones de derechos humanos, el movimiento feminista, el movimiento ecologista, el movimiento LGTBIQ+ y los movimientos de resistencia global, desde la convicción de que es posible otro mundo donde quepan todos los mundos.

			Dicha participación es ya un hecho. Uno de los ejemplos más luminosos del diálogo y de la complicidad subversiva entre los FSM y los Foros Teológicos es el Foro Mundial de Teología y Liberación (FMTL), que teólogas y teólogos del Sur global venimos celebrando desde 2005 en diferentes países en su mayoría del Sur global. El primer FMTL tuvo lugar en Porto Alegre (Brasil) bajo el lema «Teología para Otro Mundo Posible» dentro del V FSM, en el que participamos en torno a doscientos teólogos y teólogas de todos los continentes4.

			Tres fueron los objetivos propuestos para el I FMTL, que han ido haciéndose realidad a lo largo de los casi veinticinco años de encuentros: a) conocimiento mutuo y el diálogo entre teólogas y teólogos cristianos de diferentes lugares del planeta conformando una red mundial que reconociera las diferentes identidades regionales; b) establecimiento de contactos y relaciones entre experiencias y reflexiones teológicas liberadoras en los diversos continentes en sintonía con los movimientos sociales y eclesiales; c) dar razón de nuestra esperanza como teólogas y teólogos cristianos en el actual pluriverso cultural y religioso como respuesta a los fundamentalismos de todo tipo y la violencia entre las religiones, que con frecuencia desembocan en guerras y en choque de civilizaciones5.

			Desde 2005 el FMTL viene celebrándose bianualmente de manera ininterrumpida coincidiendo con el FSM en fechas, lugares, temática —en nuestro caso desde un enfoque socioteológico—, una agenda afín y el objetivo común de trabajar por «Otro mundo Posible». Hasta ahora se han celebrado en los siguientes lugares, mayoritariamente del Sur global: Porto Alegre (Brasil) en 2005, Nairobi (Kenya) en 2007, Belem de Pará (Brasil) en 2009, Dakar (Senegal) en 2011, Túnez (Túnez) en 2013 y 2015, Montreal (Canadá) en 2016, Salvador de Bahía (Brasil) en 2018, Ciudad de México, 2020 (on line), Nepal, 20246.

			Ambos Foros son signos luminosos de esperanza en un mundo marcado por el imparable empobrecimiento de las mayorías populares en el Sur global, el deterioro creciente del medio ambiente, la crisis de la democracia, la reducción de los derechos sociales para las mayorías populares por mor de la privatización de los servicios públicos, el clima bélico que se extiende por doquier y la pervivencia del patriarcado que se torna más violento conforme los movimientos feministas logran avances en el reconocimiento de los derechos de las mujeres, la igualdad y la justicia de género.

			Son dos movimientos que cuestionan radicalmente los principios fundamentales del capitalismo, sistema que se rige por una lógica excluyente; proponen alternativas al mismo, tanto más necesarias cuanto más se extiende la barbarie en el mundo; denuncian a las actuales instituciones internacionales (OMC, BM, FMI, ALCA, etc.), la mayoría de ellas «al servicio exclusivo del capital financiero» (Samir Amin); abogan por la creación de otras instituciones internacionales al servicio de los pueblos y sectores más desprotegidos del planeta; y rechazan la religión del Mercado y la religión del Imperio.

			Ambos Foros son la mejor expresión del actual pluriverso cultural, étnico y religioso, racial, etc. En ellos convergen diferentes orientaciones sociales, económicas y religiosas y estrategias de alterglobalización, así como plurales movimientos de liberación que luchan contra las desigualdades económicas crecientes, las discriminaciones de género, etnia, clase, raza o religión, y la destrucción de la naturaleza.

			Me parece correcta la articulación que se establece entre la defensa de la igualdad y el reconocimiento de la diferencia. Su riqueza radica precisamente en la diversidad de sujetos de transformación que lo conforman: jóvenes, movimiento feminista, pacifista, ecologista, teologías de la liberación, movimientos religiosos de base en lucha contra la pobreza, etcétera.

			4. Horizonte utópico y ético de los foros

			Uno de los principales méritos del FSM y del FMTL es que se mueven en el horizonte de la utopía. Las utopías tienen su itinerario y su temporalidad y constituyen la conciencia anticipatoria de la humanidad, como afirma el filósofo de la esperanza Ernst Bloch7. El carácter utópico del FSM radica en que, según Frantz Himkelammert, ante el descrédito y la negativa, por parte de las utopías conservadoras, de toda posibilidad de alternativas a la realidad actual, defiende la existencia de alternativas a la globalización neoliberal y la posibilidad y necesidad de una globalización contrahegemónica.

			Pero, como afirma Boaventura de Sousa Santos, «la utopía del FSM se evalúa más como negatividad (define qué es lo que critica), que como positividad (define qué es a lo que aspira)» y se basa «en la negación del presente más que en la definición del futuro»8. Estamos ante la primera utopía crítica del siglo xxi en ruptura con las utopías de la modernidad occidental, que fueron, en su mayoría, elitistas, etnocéntricas y patriarcales, y por la emergencia de una política cosmopolita emancipatoria.

			Su objetivo es realizar la utopía, precisamente en un mundo donde esta ha sido excluida de todas las esferas del ser, del quehacer y del saber, y vive un largo destierro, y en una época en la que imperan las «utopías conservadoras», cuyo criterio supremo es la eficiencia, y cuya principal característica es negar toda posibilidad de alternativa a la globalización neoliberal.

			Ambos Foros se mueven en un horizonte ético, como queda constancia en la Carta de Principios del FSM: la construcción de una sociedad más justa y solidaria; e intentan liberar a la ética, a la política y a la economía del asedio del Imperio, del Mercado, del Patriarcado, de los Fundamentalismos y del Pensamiento Único —mejor, de la Verdad Única— al que se ven sometidas. El horizonte ético se traduce, como afirma la Carta, en la resistencia social no violenta al actual proceso de deshumanización y a la violencia empleada por el Estado y en el refuerzo de la acción humanizadora de los movimientos y organizaciones del FSM.

			5. Teología de la liberación y teologías del sur global

			Los FSM contaron, desde el principio, con la presencia y la par­ticipación activa de numerosos movimientos religiosos y de personas creyentes comprometidas en las luchas populares por la liberación de los diferentes sistemas de dominación y de las múltiples injusticias: económica, social, cognitiva, alimentaria, ecológica, religiosa, cultural, xenófoba, patriarcal, etcétera.

			Constituyen una prueba de que el huracán de la globalización neoliberal no se ha llevado por delante a la teología de la liberación ni ha fagocitado a sus cultivadores, sino que goza de buena salud, tiene muchos rostros y nombres, se ubica en los diferentes contextos culturales, sociales y políticos, se ha convertido en un movimiento mundial, extendido por todos los continentes, e intenta responder, creativamente, a los grandes desafíos de nuestro tiempo.

			La teología de la liberación no se mueve en el horizonte de la razón pura, sino en el de la razón práctica; no es una «teología perenne», sino que se reconstruye en los procesos históricos en sintonía con los movimientos sociales, especialmente con el plural movimiento alterglobalizador, cuyas iniciativas asume y apoya, y cuyo programa desarrolla con especial sensibilidad. Aprende de los procesos emancipatorios de la humanidad, a quienes acompaña; cuestiona las tradiciones religiosas contrarias a la liberación; y aporta la mejor herencia igualitaria y plural de las religiones y espiritualidades.

			Con los FMTL hemos dado un paso gigantesco. Hemos pasado de una teología regional de la liberación a una teología mundial de la liberación desde la diversidad cultural, étnica y religiosa, como expresión de la riqueza de las religiones, las culturas y las espiritualidades, en clave intercultural, interétnica e interreligiosa. Es la que yo llamo Teologías del Sur global9, que se caracterizan por el giro descolonizador, apoyado en los diferentes discursos decoloniales, en sintonía con las epistemologías y las filosofías del Sur10.

			En el FSM y el FMTL participan no pocos movimientos de base de todas las religiones, ubicados en los lugares de marginación y de exclusión con el firme compromiso de luchar contra las distintas formas de opresión. La situación estructural de dominación y de exclusión no puede ser ajena a las diferentes tradiciones religiosas y culturales. Y de hecho no lo está siendo, al menos en los movimientos de base y en la reflexión de no pocos teólogos y teólogas de los distintos continentes, que, como indiqué anteriormente, tiene hoy una de sus principales elaboraciones en las teologías decoloniales del Sur global.

			La exclusión y la marginación son el lugar social del cristianismo, que nació como movimiento ubicado en los márgenes, el ámbito privilegiado de la experiencia de Dios, y el lugar epistemológico de la teología. Los movimientos sociales y demás movimientos citados constituyen la mediación necesaria para hacer realidad la ética alterglobalizadora del cristianismo.
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Cristianismo en perspectiva feminista

			1. El movimiento igualitario de Jesús de Nazaret

			En su libro La Iglesia Hans Küng se pregunta si la Iglesia puede apelar razonablemente a Jesús de Nazaret y si está fundada en el evangelio1. Rudolf Schnackenburg, reconocido biblista, cuya exégesis es seguida por Benedicto XVI en su trilogía cristológica, afirma que no es la Iglesia la que constituye la última intención del plan divino, sino el reino de Dios2.

			En su polémica obra L’Église et l’Évangile, de 1902, puesta en el Índice de libros prohibidos, el teólogo francés Alfred Loisy hacía la siguiente aseveración: «Jesús anunció el reino y lo que vino fue la Iglesia». En el nuevo prefacio de la quinta edición de 1930 matizaba el sentido de tan contundente afirmación y expresaba la finalidad de la obra: «instruir sin rupturas al clero católico sobre el estado real del problema de los orígenes cristianos, demostrando contra la crítica protestante que este estado no imposibilita una apología del cristianismo, que la Iglesia aparecía como un desarrollo necesario y legítimo del Evangelio»3.

			La intención de Jesús no fue fundar una nueva religión, como tampoco una Iglesia de carácter jerárquico-piramidal, tal como ha estado organizada desde siglos y sigue estándolo actualmente. El cristianismo surge como un movimiento igualitario de hombres y mujeres que acompañan al profeta de Galilea en la predicación de la cercanía del reino de Dios y prosiguen su causa.

			Jesús critica no pocos de los estereotipos de la sociedad y de la religión de su tiempo en relación con las mujeres. Cuestiona la identificación de las mujeres con la maternidad, tan frecuente entonces y ahora. Dos son las fuentes o tradiciones que ponen de manifiesto dicha crítica por parte de Jesús. Una pertenece a Marcos. Recordemos la escena: Jesús está discutiendo con los escribas en medio de la gente que se encuentra en derredor suyo y le comunican que le están buscando su madre, sus hermanos y sus hermanas (Mc 3,31-32).

			Jesús les contesta primero con una pregunta que sorprende al auditorio: «¿Quiénes son mi madre y mis hermanos?», para responder enseguida mirando a quienes estaban sentados a su lado: «Estos son mi madre y mis hermanos. Quien cumpla la voluntad de Dios, ese es mi hermano, mi hermana y mi madre» (Mc 3, 34-35; par. Mt 12, 49-50; Lc 8, 21).

			Como subrayan Bruce Malina y Richard Rohrbaugh, estamos ante un texto casi programático de Marcos, quien muestra cómo el anuncio de la Buena Noticia del reino de Dios teje nuevos lazos familiares en torno a la aceptación del mensaje de Jesús. Hay aquí un claro alejamiento del templo, de la familia biológica y del entramado social en el que se sentían atrapados4.

			Otra fuente que cuestiona la identificación de la mujer con la función materna pertenece al material propio de Lucas. Lc 11,27-28 describe el diálogo de Jesús con una mujer que, en tono elogioso hacia su madre, le dice: «Dichoso el seno que te llevó y los pechos que te amamantaron». A lo que Jesús le responde en términos similares al texto de la tradición de Marcos: «Mejor ¡dichosos los que escuchan el mensaje de Dios y lo cumplen!» (Lc 11,28).

			Con esta respuesta corrige la reducción de la mujer al papel de madre y de su dedicación a la crianza de los hijos que iba asociada a la maternidad. Se trata de una moción de censura a la ideología patriarcal imperante entonces y también hoy, al menos en la Iglesia católica, donde con frecuencia las mujeres son identificadas con su función procreadora y maternal y a quienes se les niegan los derechos sexuales y reproductivos.

			2. Opción por los pobres y liberación de las estructuras patriarcales

			Llegamos así a la liberación de las estructuras patriarcales y al discipulado de iguales, que es la consecuencia de lo que acabo de exponer. En esto insiste fundadamente la exégesis feminista, especialmente Elisabeth Schüssler-Fiorenza5.

			En tiempos de Jesús, como hoy y en toda la historia de la humanidad, la pobreza y con ella la opción por la gente empobrecida, mayoría entonces, tienen que ser vistas y analizadas también desde la perspectiva de género. En ese sentido una de las exigencias del seguimiento comunitario de Jesús es la liberación de las estructuras patriarcales, sexistas y androcéntricas.

			Este es uno de los aspectos más revolucionarios y subversivos del movimiento de Jesús de Nazaret: opción por los pobres y liberación de las estructuras patriarcales son dos dimensiones fundamentales, complementarias e inseparables de la liberación que él anuncia y, en la medida de lo posible, hace realidad con hechos y palabras, y muy especialmente con su ejemplo de vida.

			La ausencia de una de estas dimensiones constituiría una grave mutilación del proyecto jesuánico liberador. Louise Schotroff expresa muy claramente esa complementariedad en el caso de María: «Una pobre mujer se ha convertido en la madre del Mesías de Israel, en cuyo nombre los mensajeros proclaman el advenimiento del reino de Dios»6. Schüssler-Fiorenza comparte esa interpretación, pero añade una importante matización: «ella representa esta esperanza en cuanto mujer»7.

			Hay que compaginar la lectura histórico-social con la histórico-feminista, la histórico-cultural, la sociológica, la antropológica-social, etc. Las marginaciones de las mujeres son múltiples y todas ellas se dan en racimo y se refuerzan entre sí hasta generar la exclusión y la invisibilidad en el lenguaje, en la esfera pública, en la religión, en la actividad laboral. En la mayoría de las sociedades de ayer y de hoy, la discriminación de género va acompañada de la discriminación de clase. Así las mujeres son doble o triplemente oprimidas, por ser mujeres, por pertenecer a una etnia, cultura o religión marginadas y por ser pobres.

			En las tradiciones jesuánicas preevangélicas hay textos que cuestionan en su raíz las estructuras patriarcales en los diálogos controversiales sobre el matrimonio (Mc 10, 2-9; 12, 18-27), defienden un ethos a-familiar del movimiento de Jesús (fuente Q; Mc 10, 29b; Mt 10, 34-36, par. Lc 12, 51-53) y proponen relaciones libres de toda dominación en la comunidad de los discípulos y las discípulas (Mc 9, 33-37; 10, 42-45, con las adaptaciones de Mt 20, 26-27 y Lc 22, 24-27).

			«En el discipulado de iguales», afirma Elisabeth Schüssler-Fiorenza, «el ‘rol’ de las mujeres no es periférico ni trivial, sino que está en el centro, y es, por tanto, de la mayor importancia para la praxis de la ‘solidaridad desde abajo’»8.

			Esta idea se confirma en el relato de la mujer que unge a Jesús durante un banquete derramando sobre su cabeza un perfume puro de nardo como reconocimiento público de su mesianidad. La expresión «en memoria de Ella», utilizada por Jesús para reconocer la importancia de dicho gesto profético, se asemeja a la fórmula del rito eucarístico «haced esto en memoria mía» (1 Cor 11,24-25). Sin embargo, el cristianismo posterior no ritualizó la acción simbólica de la mujer profeta.

			3. Las mujeres, primeras testigos de la resurrección

			Momento fundante del cristianismo fue la experiencia de la Resurrección. Las distintas tradiciones evangélicas coinciden en presentar a las mujeres como las primeras personas que se encontraron con el Resucitado. Los sinópticos narran esta experiencia con diferentes matices. Según Mateo, cuando las mujeres visitan el sepulcro el primer día de la semana, un ángel les comunica que el Crucificado ha resucitado y les pide que vayan a anunciar la noticia a los discípulos (Mt 28,2-8). Inmediatamente después es Jesús resucitado quien les sale al encuentro y les hace la misma petición: «No temáis. Id, avisad a mis hermanos que vayan a Galilea; allí me verán» (Mt 28, 9-10). El matiz de Marcos es que el ángel manda a las mujeres que lo comuniquen «a sus discípulos y a Pedro» (Mc 16,7).

			Tradiciones divergentes coinciden en presentar a María Magdalena como la primera testigo del Resucitado. Parece tratarse de una tradición muy antigua. El «final de Marcos» (Mc 16,9-20) —añadido tardío al evangelio— afirma que Jesús «se apareció primero a María Magdalena, de quien había echado siete demonios» (Mc 16,9). Es ella la que comunica la noticia a los discípulos que habían compartido su vida con él (Mc 16,10). La reacción de estos ante el anuncio de María Magdalena es de incredulidad. El testimonio de las mujeres carecía de valor entonces. ¡Cuánto más en un asunto de tanta trascendencia!

			El evangelio de Juan también presenta la aparición de Jesús a María Magdalena como la primera. La principal discípula y seguidora de Jesús se convierte en la persona que se encuentra con el Resucitado antes que los propios discípulos varones. El primer dato a tener en cuenta en este relato es que, al hallar el sepulcro vacío, Pedro y Juan se retiran, mientras que María Magdalena, según un sermón francés del siglo xviii descubierto por el poeta Rainer María Rilke en 1911, «busca por doquier a su único, al único objeto de su amor, al único e inalterable apoyo de su corazón exánime»9.

			En ese encuentro hay una tonalidad íntima que no aparece en el evangelio de Marcos. Jesús llama a María por su nombre. Ella lo reconoce al instante y le llama «Rabbonní», que es la forma de dirigirse a los discípulos más cercanos al maestro (Jn 20,16-17). El breve diálogo que se entabla entre ambos brota de la confianza que había caracterizado sus relaciones anteriores. Como observa Schillebeeckx, entre María y Jesús sigue dándose la misma «comunicación vital» que mantuvieran en vida. Más aún: María experimenta a Jesús como Viviente10.

			Pero ahí no termina todo. Por indicación de Jesús, María comunica a los discípulos su experiencia del Resucitado: «He visto a Jesús» (Jn 20,18). Ella cumplió las tres condiciones para ser admitida en el grupo apostólico: haber seguido a Jesús desde Galilea (Lc 8, 2-3); haber visto a Jesús resucitado (Jn 20,18); haber sido enviada por él a anunciar la resurrección a sus hermanos (Jn 20,17).

			El evangelio de Lucas es especialmente significativo a este respecto, ya que mantiene una línea de continuidad en lo que se refiere a la actitud de las mujeres en tres momentos fundamentales y fundantes: durante la vida pública de Jesús, ante la cruz y en la resurrección. En relación con la presencia y participación de las mujeres en el movimiento de Jesús, leemos en Lucas: «Le acompañaban los Doce y algunas mujeres que habían sido curadas de espíritus malignos y enfermedades: María, llamada Magdalena, Juana, mujer de Cusa, un administrador de Herodes, Susana y otras que le servían con sus bienes» (Lc 8,3).

			Las mujeres siguen a Jesús también camino del Gólgota: «Le seguía una gran multitud del pueblo y mujeres que se dolían y lamentaban por él» (Lc 23,27). Las mismas mujeres que le habían acompañado desde Galilea asisten con José de Arimatea al entierro (Lc 23,55). El primer día de la semana, cuando van al sepulcro con aromas, reciben la noticia del ángel de que Jesús ha resucitado.

			En la explicación de la noticia, el ángel les comunica la relación entre la cruz y la resurrección, apelando al propio testimonio de Jesús de Nazaret: «Es necesario que el Hijo del hombre sea entregado en manos de los pecadores y sea crucificado, pero al tercer día resucitará» (Lc 24,7). Como sucede en el «final de Marcos», cuando las mujeres dan la noticia «a los Once y a todos los demás», estos consideran su testimonio como de­satino (Lc 24,11).

			Según Schillebeeckx, «parece que las experiencias de estas mujeres contribuyeron a que la causa de Jesús se pusiera en movimiento»11. Opinión compartida por la hermenéutica bíblica feminista12. En concreto, el reconocimiento de María Magdalena como primera testigo del Resucitado explica su protagonismo en el cristianismo primitivo13. Hipólito de Roma le reconoce la condición de apostola apostolorum. Gregorio Magno la llama «nueva Eva» en cuanto anuncia la vida. León ­Magno la califica de persona Ecclesiae gerens.

			Sin embargo, en las cartas paulinas y otros escritos del Nuevo Testamento el testimonio de las mujeres sobre Jesús resucitado no aparece y María Magdalena es sustituida por Pedro. Ello se debe, cree Lorenzen, «a la situación jurídica, unida a una Iglesia bajo el dominio masculino que muy pronto comenzó a suprimir el importante puesto que Jesús dio a las mujeres»14.

			A pesar del silencio de Pablo y de otros escritos neotestamentarios, comenta Suzanne Tunc, las mujeres constituyen el eslabón indispensable de la transmisión del mensaje evangélico, más aún, el eslabón esencial para la fe en Cristo resucitado y el nacimiento de la comunidad cristiana15. Sin el testimonio de las mujeres quizá no habría hoy Iglesia cristiana. ¿Quién podría narrar en las primeras asambleas eucarísticas las experiencias de la muerte y de la resurrección de Jesús, sino las mujeres, sus principales testigos? Ellas fueron testigos de cómo una víctima era rehabilitada y el Crucificado venció a la muerte por la fuerza del Dios de la vida.

			4. El encuentro con el resucitado, legitimación de la autoridad de las mujeres

			¿Constituyen las apariciones una legitimación de la autoridad de aquellas personas a quienes se cita expresamente en los relatos y fórmulas de fe sobre la resurrección de Jesús?

			Varias y divergentes son las opiniones de los especialistas al respecto. A favor de considerar el encuentro con el Resucitado como reconocimiento de la autoridad de los responsables del movimiento de Jesús se definen autores como U. Wilckens, W. Marxsen y Th. Lorenzen. U. Wilckens cree que se trata de «fórmulas de legitimación» cuyo objetivo es mostrar que a través de las apariciones los dirigentes de la comunidad se sentirían legitimados desde el cielo16. Interpreta el anuncio de una aparición de Jesús «a sus discípulos y a Pedro», que hace el ángel sentado sobre la tumba vacía (Mc 16, 7), como una llamada a predicar la Buena Noticia de la salvación. La misma intención descubre en el relato tardío de Jn 21, que narra la aparición en Galilea y el encargo a Pedro de apacentar «mis ovejas» (Jn 21,16-17).

			El mismo Pablo confirma este planteamiento cuando reivindica su condición de apóstol en función de la visión de Jesús resucitado: «¿No soy yo apóstol? ¿Acaso no he visto yo a Jesús, Señor nuestro?» (1 Cor 9,1). La dificultad surge a la hora de explicar la aparición a «más de quinientos hermanos» (1 Cor 15, 6). Pero Wilckens despeja la duda diciendo que parece tratarse de una noticia ofrecida de manera más libre y no de una fórmula acuñada definitivamente.

			Marxsen cree que la insistencia en presentar a Pedro como la primera persona a quien se le aparece Jesús resucitado (1 Cor 15,5; Lc 24,34) pudo tener como objetivo el fundamentar su función directiva en la comunidad cristiana primitiva. Lo mismo puede decirse de la referencia explícita a la aparición a Santiago (1 Cor 15,7)17.

			Lorenzen considera que algunas de las personas que vivieron la experiencia pascual adquirieron una categoría especial. Este fue el caso de Pedro, Santiago, Pablo y los Doce, que vieron legitimadas así sus funciones de liderazgo y autoridad espiritual en la comunidad. En consecuencia, el silenciamiento, por parte de Pablo y de otras tradiciones neotestamentarias de la aparición de Jesús a María Magdalena y a otras mujeres supuso la exclusión de estas de los ámbitos de responsabilidad comunitaria.

			Con la pronta instauración de estructuras patriarcales y de la teología androcéntrica en la vida y organización de la comunidad cristiana se interrumpieron las posibilidades y expectativas que se abrían con el reconocimiento de las mujeres como primeras testigos del Resucitado.

			Schillebeeckx indica a este respecto que los relatos evangélicos de las apariciones presuponen «una Iglesia ya jerárquica». Solo los Doce, los jefes de las primeras comunidades cristianas son favorecidos con apariciones «oficiales». Al testimonio de las mujeres no se les da crédito hasta contar con el reconocimiento apostólico oficial.

			Otra es la opinión de H. Kessler, para quien las afirmaciones sobre las apariciones no pueden reducirse a meras «fórmulas de legitimación» literaria de quienes ejercían el poder en el cristianismo primitivo. Prueba de ello es que Pablo refiere la aparición a más de 500 hermanos (1 Cor 15,6), que no parece ejercieran funciones directivas en la comunidad18.

			Moltmann introduce un matiz que me parece importante en la discusión: la expresión «Pedro y los Doce» utilizada en los relatos de las apariciones, «posee una significación meramente simbólica»19, pues no parece que Pedro ejerciera una función rectora en la comunidad, y si la ejerció, quizá no fuera de forma duradera.

			5. El feminismo ha transformado la historia del cristianismo

			Comparto la opinión de Lucetta Scaraffia, profesora de Historia contemporánea en la Universidad de Roma La Sapienza, fundadora y exdirectora de la revista Donne, Chiesa, Mondo, de que «el feminismo ha cambiado la historia del cristianismo. De hecho, desde que muchas feministas —historiadoras, teólogas, biblistas— han empezado a mirar la tradición cristiana de una manera nueva, la propia historia del cristianismo ha cambiado»20.

			Esto se aprecia en el nacimiento y desarrollo de la teología feminista, una de las más creativas y con más futuro en el actual panorama teológico cristiano, y de los movimientos de mujeres en la Iglesia, críticos del patriarcado religioso en todos los niveles: institucional, organizativo, ritual, doctrinal y moral. Estos movimientos tienen cada vez mayor presencia, influencia y capacidad transformadora de las mentes, actitudes y estructuras patriarcales eclesiásticas, a pesar de la oposición de la jerarquía eclesiástica, que constituye el último bastión del patriarcado.

			Tanto la teología feminista como estos colectivos en defensa de la igualdad y la justicia de género asumen el feminismo como marco teórico y como movimiento reivindicativo y lo incorporan a los diferentes ámbitos del cristianismo: exégesis, hermenéutica, liturgia, sacramentos, teología, ética, espiritualidad, etc. A su vez, se incorporan a las luchas de las mujeres por su liberación del patriarcado tanto político como religioso, y las luchas transforman la metodología y la epistemología teológica y la manera de vivir el cristianismo en clave fraterno-sororal.

			6. La rebelión de las mujeres en el cristianismo

			En las últimas décadas asistimos a una rebelión de las mujeres en el cristianismo a nivel personal y colectivo, en el seno de la Iglesia y en la sociedad.

			a) A nivel personal, transgreden conscientemente las normas y orientaciones en materia de sexualidad, de modelos de pareja, de planificación familiar, de identidades sexuales, de opciones políticas, etcétera.

			b) En el interior del cristianismo, crean movimientos y asociaciones de mujeres que ejercen su libertad de organización y funcionan autónomamente al margen de los varones e incluso enfrentadas con las autoridades religiosas.

			c) En la sociedad, participan activamente en los movimientos feministas y en las organizaciones sociales como expresión de la convergencia en las luchas por la emancipación de las mujeres y como forma de compromiso con los sectores más vulnerabilizados de la sociedad.

			d) La rebelión de las mujeres dentro del cristianismo constituye uno de los hechos mayores y de más profundo significado en su historia, que tiene importantes repercusiones políticas y sociales. Supone un avance en la lucha por la emancipación de las mujeres y por la liberación de las personas y los colectivos marginados y excluidos. Por eso la rebelión de las mujeres cristianas debe ser apoyada no solo por los colectivos y las personas religiosas, sino por todos los ciudadanos y ciudadanas comprometidos en la lucha por la emancipación de las mujeres.

			7. Teología feminista

			Fruto de esta rebelión ha surgido una nueva manera de vivir y de pensar la fe religiosa desde la propia subjetividad de las mujeres en el cristianismo, sobre todo cultivada por mujeres: la teología feminista, que:

			a) Parte de las experiencias de sufrimiento, de lucha y de resistencia de las mujeres contra el patriarcado y sus diferentes manifestaciones.

			b) Recupera la memoria de las antepasadas que trabajaron por avanzar la historia hacia la libertad de

			
			
			
			
			
			8. La revuelta de las mujeres en la iglesia y el sínodo de las mujeres

			
			
			
			
			
			
			9. Espiritualidad feminista

			
			
			
			
			10. Del cuerpo como pecado al cuerpo como fiesta
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