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Pese a que la igualdad de derechos de las mujeres haya
alcanzado un reconocimiento —al menos tedrico—
amplio en la esfera civil, sigue siendo un tema de es-
pecial actualidad dentro del cristianismo. Mediante el
recurso a la «tradicién», la iglesia catélica ha venido
justificando que se perpetuara la posicién subordinada
de las mujeres en la estructura eclesial, marginindolas
de los puestos de responsabilidad, los ministerios or-
denados, y manteniendo una actitud rigurosamente
negativa respecto de cuestiones como los métodos an-
ticonceptivos, el aborto y el divorcio, lo que en la prac-
tica redunda casi siempre en perjuicio de las mujeres.
En esta obra, y desde el esquema de la sucesion de
paradigmas ya expuesto en su anterior trabajo, E/ cris-
tianismo, Hans Kiing indaga c6mo se ha llegado a la
situacion actual partiendo de unas estructuras comu-
nitarias en origen tan diferentes, en las que las mujeres
también eran sujetos de su propia historia. Paralela-
mente a este analisis, propone reformas concretas en-
caminadas a revisar una serie de patrones de com-
portamiento impuestos por la tradicién y dirigidas a
promover el estudio de la teologia por parte de las mu-
jeres, a la reforma del lenguaje de la liturgia para que
sea incluyente, o a la promocién de las 6rdenes reli-
giosas femeninas y el sacerdocio de las mujeres.



Hans Kiing

Nacido en Sursee (Suiza) en 1928, ha sido sucesiva-
mente catedratico de teologia fundamental, de teo-
logia dogmatica y de teologia ecuménica en la Uni-
versidad de Tubinga, de cuyo Instituto de Investigacién
Ecuménica es director desde 1980. A partir de 1996,

" fecha de su jubilacién y libre de las obligaciones de la
ensefianza, ha continuado intensamente su ya extensa
labor teolégica. En la actualidad es director dela Fun-
dacién Etica Mundial, entidad dedicada a la investi-
gacién intercultural e interreligiosa en favor de una
ética mundial.

Entre sus numerosas obras se encuentran titulos
tan conocidos como Reivindicacion de uni ética
mundial (2002), Credo. El simbolo de los apéstoles ex-
plicado al hombre de nuestro tiempo (°2002), El ju-
daismo (°2001), El cristianismo (*2001), Vida eterna
(*2001), Proyecto de una ética mundial (2000), Ser
cristiano (1996), o Grandes pensadores cristianos
(199S5), todas ellas publicadas en Trotta.



La mujer en el cristianismo
Hans Kiing

Traduccién de Daniel Romero

T O R I A L T R O T T A



La presente obra ha sido editada con la ayuda del Instituto de la Mujer

{(Ministerio de Trabajo y Asuntos Sociales)

COLECCION ESTRUCTURAS Y PROCESOS

Serie Religion

Titulo original: Die Frau im Christentum

© Editorial Trottg, S.A., 2002
Ferraz, 55. 28008 Madrid
Teléfono: 921 543 03 61
Fax: 91 543 14 88

E-mail: trotta@infornet.es
http://www.irotta.es

© Hans King, 2002
© Daniel Romero, 2002

ISBN: 84-8164-556-7
Depbsito Legal: M-45.348-2002

Impresién
Marfa lmpresién, S.L.

CONTENIDO

INEVOAUCCION «evevernevrrereeeeeeerieerereriereeeeeiessesressressssrsssssssnsessesssssms
Capitulo 1: LA MUJER EN EL CRISTIANISMO PRIMITIVO ..cvevvvinne

Historia también de mujeres.....cccoveverrinrrerenerronruesserensnscernne

Jestis, amigo de las mujeres
Mujeres en el movimiento judeo-cristiano de Jestis

Nada de jerarquia patriarcal ......cococvvvvineiieiinieniecinnnnenciees
Estructuras provisionales ...vueeeeeesceeeceiniiennsienseeesieesnnrenniene s
{Mujeres apostoles y profetas? .....ocevcviinienicnieeincnneenienines e

Capitulo 2: LA MUJER EN LA IGLESIA PRIMITIVA .ccovcveiervnieecssin

Mujeres apéstoles y profetisas en Pablo ....cccecvveveervieeirccerennn
Conlflictos sobre el lugar de la mujer.....oocvevvvvenniivieeneenencennan
La gnosis: una oportunidad para las mujeres .......cocevveerrevennns
Las perdedoras de la historia: las mujeres ......ccovvvveervrereercnnnn
Redescubrir a las mujeres martires, profetisas y doctoras.......
Formas de vida alternativa para las mujeres ..o.cooovvevvevrervcnnnan
AlgUnas SOMDIAS vvvcvevveeierreieerrnrrrrrerereerressreeesseeseresseses an
¢Emancipacién de la mujer por medio del cristianismo?........
La tradiciéon como argumento hoy .....covvecveervnereveennreercrverena

Capitulo 3: LA MUJER EN LA IGLESIA DE LA EDAD MEDIA ..........

San Agustin: el pecado original corrompe la sexualidad ........
Rigorismo en moral sexual coovcvveeiciineciieiciinie e o
Un problema interreligioso ......cveereeevesiieieieenieeesievesreresrsnenan

13

15
16
18
20
20
21

23

25
28
29
31
35
37
39
40
42

45
47

49
51



CONTENIDO

Iglesia de hombres célibes y prohibicién de casarse ................. 52
Tomis de Aquino: la mujer, algo defectuoso .ovuvvevencericcrnncenns 56
La mujer en la familia, la politica y la economia 59
Arrinconamiento de la mujer en la Iglesia......couu..... 64
La mistica bajo sospecha......cccoeviiniiiiicincinnneeenn, 68
Auge del culto a Maria cocevcvviieeecninieic e 70
¢Una imagen ecuménica de Marfa? ....c.eeieviviercrerrnesieeninsseenaees 74
Capitulo 4: LA MUJER EN LA EPOCA DE LA REFORMA .....ccccviieninns 79
El impulso reformador basico de Lutero ..ccvvvveneviiiiveiincinnnns 81
La nueva situacién de la mujer ..o 82
Comunidad de hombres y MUjeres ....oevvevvvvecreeriinseccreinieisnennns 84
Persistencia de la estructura patriarcal....ococoiineiniiiniiciininnn 85
La mujer en el calvinismo y el anglicanismo ........
¢Emancipacion en las «Sectas»? .oveeeivviveiiiicninnnne 89
Las mujeres como brujas 90
Los responsables de la mania de las brujas ....ccoooveeivciivennninnn 92
¢Por qué la mania de las brujas? ....ccoviiciiinni 94
Capitulo 5: LA MUJER EN LA MODERNIDAD Y EN LA POSTMODER-

11§27 G P PO 99
La revolucion filoséfica y la mujer .u...cuvivveenciiisicrecrcininccnninnn, 102
La revolucidn politica y 1a mujer...coeeeeriiiiciiniicnicnnienseen. 104
La revolucién industrial y la mujer...ccoovicininiicenincinnnne. 105
¢Frenaron o alentaron las Iglesias la emancipacién de la mujer? 108
La situacién en el catolicismo moderno ....occviciieiereciiniinnnineen. 109
La situacién en el protestantismo moderno .......u...... 111
El paso a una constelacién mundial postmoderna - 115
El movimiento ferminista ......occvmeeerriinimrmen e crennierieeniens 117
Preguntas criticas a la Iglesia .oovvimiiniicciicncn e 119
La Iglesia del futuro: una comunidad de libertad, igualdad

y hermandad ..o e 120
Reformas CONCIEtas.coianiinmnniiinieimie i seec st s 121
INO CEJAT! it s e eesen e smeenes 125
Paradigmas en la historia del crisHanistio ...cevevvemvevrceirevnnans 128
INOLAS viceivcvvreie e teeriecieiei cmis e eseeee s ssasresnsssonembensisesseearsssesssmnesses 131

87

INTRODUCCION

Para la mayor parte de las religiones mundiales la «<mujer» es
un «problema»: desde los tiempos més remotos subordinada
siempre al hombre, en segundos lugares dentro de la familia,
de la politica y de la economia, limitada en sus derechos,
incluidos los referentes a su participacién en ¢ culto. La
igualdad de derechos de la mujer es una magm tarea por
cumplir no sélo dentro del cristianismo.

Pero no hay duda de que la igualdad de la mujer en sus
derechos y en su dignidad es un tema de especial actualidad
dentro del cristianismo. Cierto que en época reciente la
emancipacién de la mujer ha conocido progresas felices en
las Iglesias protestante, anglicana y catélica; perola realidad
es que la mujer, en las Iglesias orientales ortodosas, a pesar
de que aceptan sacerdotes casados (aunque no obispos), y
sobre todo en la Iglesia catélica romana, sigue munteniéndo-
se en una posicién inferior, aunque en las comunidades loca-
les, en contra de los impedimentos oficiales, st han dado
avances. En cualquier caso, sigue estando vigentela prohibi-
cién de ordenar mujeres para el diaconado y el sicerdocio vy,
en el mismo sentido, sigue imperando una actitud rigurosa-
mente negativa respecto de los métodos anticorceptivos, el
aborto y el divorcio, lo que en la prictica redundi casi siem-
pre en perjuicio de la mujer. El mismo derecho (e la Iglesia
catélica romana, de nuevo concebido con un epiritu pre-
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conciliar después del concilio Vaticano II (1962-1965), es de
cufio ampliamente androcéntrico, masculino. De las citedras
de Teologia se sigue excluyendo a las mujeres en lo posible.

Para todo ello, por parte de Roma se sigue acudiendo a
«la tradicion». Y por eso en este libro queremos, justamente,
estudiar la historia bimilenaria de la mujer dentro del cristia-
nismo, en la medida en que nos lo permita su propio espa-
cio. Efectivamente, vamos a indagar cémo de unas estructu-
ras comunitarias originariamente tan diferentes se llegé a los
resultados que conocemos de mads tarde.

Confieso que yo empecé a plantearme el problema de la
situacién de la mujer en la Iglesia en el concilio Vaticano II,
en el que participé como téologo. El movimiento del 68
también favoreci6 el movimiento dentro de la Iglesia en fa-
vor de la mujer. En mi caso particular, la enciclica Humanae
vitae (1968) del papa Pablo VI en contra de la anticoncep-
cién fue la ocasién directa para un «cuestionamiento» am-
plio con el titulo de éInfalible?» (1970)'. Mi cuestionamien-
to no fue contestato por el Vaticano, sino castigado (sin
atenerse a derecho) en un procedimiento inquisitorial que, el
18 de diciembre de 1979, termind retirindome la licentia
docendi [autorizacién para ensefiar] eclesidstica.

Mi nueva situacién de ensefiante independiente en la
Universidad de Tubinga, a partir de 1980, me ha proporcio-
nado, de todos modos, la gran oportunidad de poder culti-
var ahora intensamente temas de estudio durante mucho
tiempo acariciados: las religiones mundiales, la paz mundial,
la ética mundial, la literatura mundial y, no en 1ltimo lugar,
el de la mujer en el cristianismo. Ya en el semestre de verano
de 1981, en colaboracién con mi entonces ayudante la doc-
tora Anne Jensen, realicé un seminario sobre mujer y cristia-
nismo, en el que intervinieron también las doctoras Elisabeth
Moltmann-Wendel {Tubinga) y Bernadette Brooten (hoy en
la Brandeis University, Estados Unidos). A ellas debo tam-
bién el que me decidiera a hacerme cargo, en la fundacién
Volkswagenwerk, de un proyecto de investigacién sobre
«mujer y cristianismo», dividido en dos partes, que entre los
anos 1982 y 1987 se llevé a cabo —el primero de este tipo—
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en el seno del Institut fiir dkumenische Forschung [Instituto
de Investigacién ecuménical, de mi direccion, en la Universi-
dad de Tubinga.

Caracteristica de dicho proyecto fue la polaridad crono-
légica: por un lado los inicios del cristianismo y, por otro,
especialmente el siglo xx.

Como hasta el momento, dentro del proceso de trans-
misién de la historia, la historia femenina no habia mereci-
do la atencién de la tradicién, en ambos proyectos parciales
se procurd, antes que nada, reconstruir con considerable
esfuerzo la historia de mujeres a ser posible por obra de
mujeres también. A pesar de dificultades no despreciables,
en las que siempre conté con la asistencia leal de la doctora
Elisabeth Moltmann-Wendel, ambos proyectos parciales pu-
dieron llegar a feliz término gracias a las doctoras Anne
Jensen y Doris Kaufmann. El informe final del proyecto de
investigacién «mujer y cristianismo», de 1993, yel del Insti-
tut fiir Okumenische Forschung, de 1964-1996, recogieron
numerosas conferencias, seminarios, cursos y jornadas sobre
la problematica «mujer y cristianismo» y también los traba-
jos del Gesprichskreis Feministiche Theologie (Circulo de
teologia feminista) (ambos disponibles, inéditos, en el Insti-
tuto de Estudios Ecuménicos de la Universidad de Tubinga).

En mi segundo volumen sobre la «situacién religiosa de
nuestra época», dedicado a El cristianismo. Esencia e historia
(Trotta, 1996), hago yo mi propia investigacién sobre el
papel de la mujer en el cristianismo. En concreto, en el mar-
co de las diferentes constelaciones globales o paadigmas del
cristianismo en cada época, que permiten analizir el presen-
te desde el pasado (véase el esquema en las pp. 128-129):

— el paradigma judeo-apocaliptico del cristanismo pri-
mitivo (Paradigma [P] I),

— el paradigma ecuménico-helenistico de lz Antigiiedad
cristiana (P II),

— el paradigma romano-catélico de la Idad Media
(P III),

— el paradigma protestante-evangélico dela Reforma
(P IV),
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— el paradigma de la razén y el progreso de la Moderni-
dad (P V),

— todo mirando a un paradigma ecuménico, perceptible
en ciernes, de la Postmodernidad (P VI).

En cada uno de esos diferentes paradigmas he analizado
expresamente el papel de la mujer. Pero como en esa obra de
mas de mil paginas las secciones dedicadas al tema es proba-
ble que queden en un segundo plano dentro de otros proce-
sos histéricos y, sobre todo, podria no ser siempre facilmen-
te reconocible la conexidn entre ellos, en este nuevo libro he
querido reunir lo que en esa obra aparece desperdigado y
presentarlo ligeramente reelaborado y con conexién expresa
en el texto, de forma que se vea mds claramente la historia
de la mujer dentro del cristianismo como un todo de cara al
presente.

El relato del nacimiento de esta obra explica también por
qué he tenido que cefiirme en la exposicién a la perspectiva
de la Iglesias del Occidente europeo. El papel de la mujer
tanto en las Iglesias ortodoxas orientales como en las Iglesias
del hemisferio sur tal vez lo trate en otro contexto; aqui he
de dejarlo fuera.

Por lo demis, debido a las multiples ocupaciones del
proyecto «ética mundial», en el centro de mis actividades,
me ha sido imposible incorporar la literatura aparecida en
los dltimos afios. Remito, para ella, al Journal of Feminist
Studies in Religion, al Jabrbuch der Europiischen Gesell-
schajt fiir die Theologische Forschung der Frauen y a los ni-
meros especiales de «teologia feminista» de la revista inter-
nacional de teologia Concilium, especialmente el de junio de
1999, dedicado al tema de «la negativa a ordenar mujeres».

Espero, pues, que mis anélisis, precisamente por el traba-
jo de diseccién de las diferencias paradigmaticas, puedan ser
de utilidad para dar solucién a los actuales problemas de
época existentes en las Iglesias.

Tubinga, 8 de marzo,
Dia Mundial de la Mujer de 2001.
Hans KUNG

Capitulo 1

LA MUJER EN EL CRISTIANISMO PRIMITIVO



A la hora de argumentar por qué en la Iglesia catblica roma-
na las mujeres no tienen funcién alguna directiva y no pue-
den ordenarse como «sacerdotes» ni, mucho menos, como
«obispos», la principal razén aducida es que Jests, que para
los cristianos es el Cristo, no eligié, él, para «apodstol» a
ninguna mujer. Ahora bien, es verdaderamente dificil, des-
pués de casi dos mil afos, saber algo sobre la vida de cada
dia de las primeras generaciones de cristianos. Efectivamen-
te, apenas si sabemos de su vida normal y corriente, de sus
preocupaciones, miedos y alegrias diarios. ¢Cudl era el sujeto
de aquella historia?, équé, aquella primera comunidad?

Historia también de mujeres

En cualquier caso, para entender la historia de la primera
comunidad! hay que saber tres cosas:

— En primer lugar, no era una historia de griegos y
romanos, sino de judios de nacimiento. Aunque dentro del
ambito cultural palestino-helenistico pudieran hablar en al-
gUNos casos arameo o griego, transmitieron a toda la Iglesia
naciente la lengua, la idiosincrasia y la teologia judias, y ése
es el cufio que de modo inevitable imprimieron a toda la
cristiandad posterior —incluidos los cristianos de proceden-
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cia pagana— hasta nuestro dias. La primera constelacion glo-
bal (Paradigma I) del cristianismo fue la judeo-cristiana.

— Pero ademds, en segundo lugar, no se trataba de la
historia de una élite, por la que suele orientarse la historio-
grafia, sino de la historia de capas sociales bajas: pescadores,
labriegos, artesanos, gente corriente que normalmente no
tiene cronistas. Las primeras generaciones de cristianos no
dispusieron del menor poder politico ni tampoco buscaron
puestos en el establishment religioso-politico. Constituian
un grupo marginal, débil, combatido y desacreditado de la
sociedad de entonces.

— Pero sobre todo es importante lo tercero: desde el
comienzo mismo no fue sélo un movimiento de varones,
sino una historia también de mujeres, que siguieron a Jesus.
La praxis de Jesus, de llamar también a seguidoras, era poco
convencional y contradecia las estructuras patriarcales impe-
rantes.

Jesiis, amigo de las mujeres

En la época de Jesiis de Nazaret las mujeres contaban poco
en la sociedad. Como en muchas culturas incluso hoy, en
publico tenian que evitar la compaiia de varones. Las fuen-
tes judias coetaneas rezuman animosidad contra la mujer, la
cual, segin el historiador judio Josefo, es inferior al hombre
en cualquier aspecto? Incluso con la mujer propia —asi se
aconseja— debe hablarse poco, y nada en absoluto con cual-
quiera otra. Las mujeres vivian alejadas de la vida publica en
todo lo posible. En el templo sélo podian acceder hasta el
«atrio de las mujeres». Y en lo referente a las obligaciones de
oracién estaban equiparadas a los esclavos.

Los evangelios, en cambio, independientemente de lo his-
téricos que puedan ser los detalles biogrificos, no tienen
inconveniente alguno para hablar de relaciones de Jests con
mujeres. A juzgar por ellos, Jesis se habia liberado de la
praxis de marginar a la mujer. Jestis no sélo no muestra
desprecio a las mujeres, sino que se comporta con rara natu-
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ralidad con ellas. El y sus discipulos van en compaiia de
mujeres desde Galilea hasta Jerusalén. Se menciona por sus
npmbres a Juana, Susana, Maria la madre de Santiago y Jo-
set, Salomé y «muchas otras mujeres», sobre todo Maria de
Magdala®. A Jests no le es ajeno un interés personal por las
mujeres®. El grupo de los discipulos, que anda de un lado
para otro sin bienes ni residencia fija, cuenta con el apoyo
decidido de mujeres y familias simpatizantes, como la de
Marta y Marfia.

Es verdad, ciertamente, que para el estrecho circulo de
los Doce, que habia de representar al pueblo de las doce
tribus del final de los tiempos, Jesis sélo escogié a varones.
Pero, originariamente, los Doce no fueron llamados «apésto-
les»®. Numéricamente los «apdéstoles», los «enviados» con la
fe en la resurreccién de Jesis, forman un circulo mucho
mayor® que puede incluir mujeres; es el evangelista Lucas,
mdis de una generacién después de Jesus, el primero que
identifica a «Jlos Doce» y «los apdstoles». Y en el circulo mis
amplio de seguidores de Jesus es evidente que las mujeres
tienen un papel importante. Estas discipulas, ademads, guar-
daron fidelidad al Maestro hasta la muerte, se mantuvieron
al pie de la cruz y cuidaron su sepulcro. Mientras que los
Doce, de los que uno habia traicionado a Jesis, huyeron
antes’.

Las expresiones de Jests aparentemente contrarias a la
familia® hay que interpretarlas desde la l6gica siguiente: para
quienes él considera hermanos dentro de la «familia de Dios»
de cuantos hacen la voluntad del Padre, el parentesco de
sangre es secundario y la relacién entre sexos pierde impor-
tancia. Pero, en todo caso, el Nazareno, aunque él mismo
fuera soltero, no hizo del celibato una condicién para seguir-
le. No es posible legitimar una ley del celibato desde Jestis,
como tampoco la biblia hebrea dedica, en ningun sitio, ala-
banza alguna al celibato. Los Apdstoles fueron casados y
siguieron siéndolo (Pablo se presenta a si mismo como una
excepcion®). En cambio, la débil posicién juridica y social de
la mujer en la sociedad de entonces queda claramente al
descubierto con la pohibicién del divorcio (ipor parte del
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varén, que entre los judios era el dnico que podia plantear
acta de repudio!) que Jesis predica!®. Este precepto —que en
Mateo conoce la excepcién del «caso de fornicacién»— es,
como otros, ideal, que no excluye caida y perdén.

Jesis llama a Dios carifiosamente «padre», «padre mio»,
«papaito». Pero con ello no pretendia resaltar el papel mas-
culino. La aplicacién del sustantivo «padre» a Dios no signi-
fica hacer diferencias sexistas en Dios mismo: Dios no puede
ser tomado en exclusiva por el sexo masculino. Dios no es
igual a var6n; ya en la biblia hebrea Dios presenta también
rasgos femeninos, maternales. El titulo de padre no es mas
que un simbolo patriarcal, una analogia, de la realidad trans-
humana, transexual, de Dios, origen también de todo lo fe-
menino y maternal. De ningin modo podria utilizarse para
encontrar justificacién religiosa a un patriarcado social.

Mujeres en el movimiento judeo-cristiano de Jestis

Con el estado actual de los estudios no puede ya albergarse
duda alguna de que en el discipulado de Jesus y también en
la cristiandad primera las mujeres desempefiaron un papel
més importante de lo que directamente se pone de manifies-
to en las fuentes neotestamentarias. Y hay que agradecer
sobre todo a la especialista en el Nuevo Testamento germa-
no-americana Elisabeth Schiissler Fiorenza haber estudiado
el material neotestamentario desde el punto de vista de «una
teologia feminista». Sus investigaciones vienen a confirmar
que en el primitivo movimiento judeo-cristiano de Jests exis-
ti6 «una praxis de igualdad de todos y de contar con todos»,
discipulos y discipulas: «<La mayoria de ellos no eran ricos
como los filésofos y las filésofas cinicos; habian elegido pres-
cindir de la riqueza y de una alta posicién cultural o social
para «ser libres frente a la propiedad».

Fueron llamados, més bien, de entre la poblacién de cuna
pobre, que conocia el hambre y lo que era pasarlo mal. Eran
recaudadores/as de impuestos, pecadores/as, mujeres, nifios,
pescadores/as, amas de casa, personas que habfan sido cura-
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das de sus enfermedades y liberadas de la esclavitud de espi-
ritus malos. Los/as discipulos/as de Jestis no ofrecian un esti-
lo de vida alternativo, sino un ethos alternativo: eran los
que, sin tener futuro alguno, se encontraron con una nueva
esperanza. Eran los que, descartados y marginados, recibie-
ron el regalo de una nueva comunidad»''.

De todos modos, de en qué medida dentro de la primera
comunidad judeo-cristiana las mujeres actuaran también
como predicadoras ambulantes carismdticas s6lo cabe hacer
suposiciones. Histéricamente la respuesta positiva es tan
poco verificable como la tesis de que «en la expansién del
movimiento de Jests entre los no judios/as las mujeres fue-
ron determinantes»'2. Se deberia, pues, ser prudente al dedu-
cir, de textos aislados (por ejemplo el de la sirofenicia de Mc
7, 24-30) un «papel histérico de liderazgo»®® o incluso «pues-
tos directivos de las mujeres»'*. Lo mismo vale para el papel
de Maria Magdalena, que, sin duda, debié ser la figura feme-
nina mds importante del circulo inmediato de Jests.

Pero nada de esto puede hacer perder de vista la idea
importante de que la obra de Jests hizo nacer una comuni-
dad de seguidores en plano de igualdad, que todavia para la
situacién eclesial de hoy tiene algo critico que decir. Y aun-
que tampoco la critica expresa al patriarcado fuera un ele-
mento esencial del movimiento de Jesus, Elisabeth Schiissler
tiene razén cuando afirma: «Ninguna ni ninguno queda ex-
cluido; todos y todas son invitados. La pardbola del gran
banquete inculca en los/as oyentes la idea de que el reino de
Dios abarca a todos y todas. Y advierte que quienes fueron
invitados «los primeros» y no aceptaron la invitacién quedan
excluidos. No es la santidad de los elegidos, sino la salvacion
de todos, la visién central de Jesis. Por eso, las imidgenes de
sus parabolas las toma también del mundo de las mujeres. Y
SuS curaciones y eXOrcismos recaen en mujeres. Su anuncio
de la «conversién escatoldégica» —muchos primeros seran
tltimos y muchos dltimos serdn primeros— se refiere tam-
bién a las mujeres y a las estructuras patriarcales que sopor-
tan»1s,
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Nada de jerarquia patriarcal

El que el mismo Jesus relativizara a los «padres» y sus tradi-
ciones, llamara al circulo de sus discipulos también a mujeres
y mostrara su aprecio por los nifios incluso, demuestra que
las jerarquias patriarcales no pueden apelar a Jestis para jus-
tificarse. A la Iglesia primitiva del paradigma judeo-cristiano
(P I) reunida por la fe en Jesucristo podriamos llamarla de-
mocrdtica en el mejor sentido del término (en cualquier caso,
ni aristocrdtica ni mondrquica): una comunidad de libertad,
igualdad vy fraternidad; ya que, efectivamente, aquella Iglesia

~— no era una institucién de poder, ni mucho menos una
Gran Inquisicién, sino una comunidad de personas basica-
mente libres;

— no era una Iglesia de clases, razas, castas u 6rdenes,
sino una comunidad de personas basicamente iguales;

— no era un imperio de culto a personas regido patriar-
calmente, sino una comunidad de hermanos y hermanas.

De todos modos, debe advertirse que, a pesar de que
todos los miembros tenfan en aquella primera Iglesia dere-
chos basicamente iguales, que sus deberes y obligaciones eran
bésicamente iguales, eso no equivalia a igualitarismo unifor-
me, nivelador de toda una variedad de carismas y servicios.
Al contrario: ya en la comunidad primitiva de Jerusalén, en
la que, segiin Lucas®, se era «un solo corazén y una sola
alma», habfa personalidades contrapuestas, diferentes posi-
ciones, funciones distintas y estructuras provisionales.

Estructuras provisionales

Por los textos no es posible ignorar que desde el principio
existieron en la comunidad —a pesar del final apocaliptico
que se esperaba para pronto— unas estructuras provisiona-
les: sobre todo, el circulo de los Doce, pero también el de los
Siete, que en los Hechos de los Apéstoles es llamado «hele-
nistas». Ello permite concluir que en Jerusalén, después de la
muerte de Jesis, la comunidad de sus seguidores no debié de
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estar formada sélo por judios arameoparlantes, sino tam-
bién, en buena parte, por judios helenistas grecoparlantes.

En cualquier caso, el conflicto en torno a la asistencia
cotidiana de las viudas del que se da cuenta en Hechos de los
Apoéstoles 6,1 parece reflejar, ya en la comunidad primitiva,
una clara divisién entre «helenistas» por una parte y «he-
breos» por otra. Divisién tanto mas marcada cuanto que, por
todo lo que parece, ambos grupos judeo-cristianos disponian
de su propia sinagoga y de sus propias comunidades domésti-
cas donde, durante las liturgias, la Escritura se lefa en la pro-
pia lengua, hebreo o griego. Estos judeo-cristianos de lengua
griega —provenientes, socioculturalmente, de ambientes ur-
banos de la didspora judia helénica y, por su formacién, tam-
bién més activos espiritualmente— debieron de estar encabe-
zados por el circulo de Esteban («los Siete», todos ellos con
nombres netamente griegos); y se mostraban relativamente
independientes del circulo de los apéstoles que representaba
a los «hebreos» («los Doce», representacién de las doce tribus
de Israel). Lo que al mismo tiempo quiere decir que «los
Siete» no debieron de ser unos simples asistentes de «los
Doce», segtin nos ilustran una generacién més tarde los He-
chos de los Apo6stoles de Lucas. Habria que ver en ellos, mas
bien, «al grupo directivo de una comunidad auténoma» que
ya entonces actuaba misioneramente en Jerusalén.

éMujeres apéstoles y profetas?

Apéstoles no fueron sélo los Doce o los Siete, sino todos los
que hicieron de primeros testigos y predicadores: cuantos,
como primeros testigos, anunciaban el mensaje de Cristo y
fundaban y dirigian comunidades. Si también a alguna mujer
se le dio el titulo de apéstol, no puede demostrarse por lo
que se refiere al judeo-cristianismo; pero en el dmbito del
pagano-cristianismo la cosa cambiara. Lo que si es seguro es
que, ya en el judeo-cristianismo, desde el comienzo —y esto
se olvida de buen grado— hubo profetisas ademis de profe-
tas: aparte de Agabo, Judas y Silas se habla expresamente en
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los Hechos de los Apéstoles de las cuatro hijas de Felipe'?;
ademds, existian evangelistas y ayudantes de todo tipo, hom-
bres y mujeres también.

¢Estamos, pues, ante unos ministerios eclesiales? Estos
diferentes servicios y vocaciones dentro de la Iglesia enton-
ces nadie los habria llamado asi. Efectivamente, en el Nuevo
Testamento, para referirse a las funciones dentro de la Igle-
sia, se evitan, no sin razén, términos con que en la vida
mundana se designa la realidad de un «cargo». ¢Por qué?
iPorque expresan unas relaciones de poder que la comuni-
dad cristiana no queria incorporar a su vida! En su lugar se
acude a un término general diferente, un vocablo de la vida
corriente, no religioso, y que suena a cosa de poco valor,
incapaz de suscitar ninguna clase de asociacién con autori-
dad, superior, poder o dignidad: el de diaconia, el de servi-
cio, que originariamente se refiere a servir la mesa. Es evi-
dente que el mismo Jests, que sirvié a sus discipulos en la
mesa, habfa marcado una pauta irreversible. Sélo de esta
manera puede explicarse la frecuencia de una frase que nos
ha llegado en seis variantes: «Si uno quiere ser el primero,
sea el tltimo de todos y el servidor (de la mesa) de todos»®.
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En las comunidades suele haber personas que cumplen ta-
reas, servicios, siendo posible distinguir, ya en el Nuevo Tes-
tamento, toda una serie de funciones dentro de las comuni-
dades cristianas: de predicacién, apéstol, profeta, doctor,
evangelista y consejero; y luego, como auxiliares, las de dii-
cono y diaconisa, limosnero, enfermero, viudas al servicio de
la comunidad; finalmente, en la direccién de la comunidad
encontramos las funciones de primeros conversos, episco-
pos, presidentes, pastores...

Mujeres apdstoles y profetisas en Pablo

Todas esas funciones dentro de la comunidad (y no sélo
determinados «cargos») son interpretadas por el apéstol Pa-
blo, de cuyas comunidades tenemos el mejor conocimiento,
como dones del Espiritu divino y de Cristo resucitado. Quien
realiza tales funciones puede considerarse llamado por Dios
para un determinado servicio dentro de la comunidad. Este
don del Espiritu se denomina en Pablo, en griego, charisma
sin més. El exégeta evangélico Ernst Kdsemann' ha estudiado
en profundidad la dimensién carismitica de la Iglesia en
Pablo: carismas, dones del Espiritu, son, segin san Pablo, no
sélo ciertos fenémenos extraordinarios (como el don de len-
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guas o la curacién de enfermos) tan estimados en las comuni-
dades carismaticas actuales, sino también dones y servicios
del todo ordinarios y digamos que «privados», como los de
consuelo, consejo, ciencia, sabiduria y discernimiento de es-
piritus. Y no se circunscriben a un determinado nimero de
personas. En Pablo no cabe hablar ni de clericalismo ni de
estados entusidsticos; al contrario: todo servicio que de he-
cho (de forma permanente o no, privado o piiblico) se presta
para la construccién de la comunidad es, segiin Pablo, caris-
ma, servicio eclesial, y como servicio concreto merece reco-
nocimiento y obediencia; todo servicio, pues, oficial o no,
estd investido, a su manera, de autoridad siempre que, en
beneficio de la comunidad, esté basado en el amor.

Estamos en lo mismo: si ya la Iglesia del paradigma ju-
deo-cristiano (P I) puede decirse democritica en el sentido
mejor del término, como comunidad de libertad, igualdad y
fraternidad, lo mismo cabe decir, acentuado, de las comuni-
dades paulinas que inician el paradigma helenistico (P II). En
ninguna parte se ve esto con mis claridad que en la frase que
Pablo dirige a la comunidad de los galatas: «Efectivamente,
todos los bautizados en Cristo os habéis revestido de Cristo:
ya no hay judio ni griego; ni esclavo ni libre; ni hombre ni
mujer, ya que todos vosotros sois “uno” en Cristo Jests»2. Si,
no puede haber duda alguna: en sus cartas Pablo se dirige
expresamente a las mujeres como a sus synergoi, lo que lite-
ralmente significa «colaboradoras» o «colegas».

Basta con leer solamente la despedida de la carta a los
Romanos para advertir cudntas mujeres participaban activa-
mente en el anuncio del evangelio: diez de las veintinueve
personas relevantes que ahi se mencionan son del género
femenino®. Aparece en primer lugar Febe, en camino para
una misién oficial en la iglesia de Cencreas; se la llama diako-
nos, lo que permite deducir que habia dirigido una comuni-
dad doméstica*. De especial relevancia es Junia, de la que
Pablo dice incluso que junto con Andrénico era «ilustre en-
tre los apdstoles» y <habia llegado a Cristo» antes que él°.
Apéstol (en griego no existe el femenino del término) es
para Pablo el predicado mas ¢levado. Junia, por tanto, debia
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de formar parte —como ha sefialado acertadamente Ulrich
Wilkens— «del circulo numéricamente limitado de los mi-
sioneros destacados a los que como “apdstoles” se reconocia
una autoridad extraordinaria y en el que entré6 més tarde el
mismo Pablo. Se trata de un grupo que abarca mis que el
grupo de los Doce».

Pero el dato general es inequivoco: muchas de las muje-
res mencionadas por Pablo se consideran «operarias» del
evangelio (término preferido por Pablo para referirse al com-
promiso evangélico”). Segutn la carta a los Filipenses mujeres
como Evodia y Sintique —exactamente igual valoradas que
Pablo y los demds colaboradores masculinos— «han trabaja-
do por el evangelio»®. Su afan, al que hace referencia Pablo,
le resultaba, segin se advierte, tan importante que se sentia
en armonia con ambas mujeres. Un lugar especial ocupa tam-
bién una mujer como Prisca, que aparece citada varias veces
en la correspondencia paulina junto con su esposo Aquila®.
Debian de tener una casa en Efeso en la que se reunia una
comunidad doméstical®, y también cabe suponer que mds
tarde, en Roma, dirigieron en su casa un grupo comunitario.
El hecho de que normalmente Prisca sea citada por delante
de su marido Aquila apunta a la singular posicién de esta
mujer como misionera y fundadora de iglesias.

También sabemos que se hablaba sin problemas de la
actividad de profetisas, aunque el Nuevo Testamento no nos
mencione ya ningin nombre concreto para el 4mbito paga-
no-cristiano. Pablo también sabe de estas mujeres profetas.
Es verdad que en Corinto €l quiere imponer a las mujeres
que hablan proféticamente la obligacién de llevar velo du-
rante el culto, pero al mismo tiempo afirma el derecho que
tienen a hablar libremente en las reuniones de la comunidad:
<Y toda mujer que ora o profetiza con la cabeza descubierta
afrenta a su cabeza»''. No cabe duda, pues: la comunidad, tal
como Pablo la ve, «edificada —segin la carta a los Efesios—
sobre el cimiento de los apéstolos y los profetas»'2, debié ser
una Iglesia también de mujeres apéstoles y profetisas. Por eso
cabria decir, resumiendo, con Elisabeth Schiissler Fiorenza:
«Los textos paulinos y los Hechos de los Apéstoles nos hacen
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ver que hubo mujeres entre los misioneros y dirigentes mas
considerados del movimiento protocristiano. Fueron apdsto-
les y dirigentes como Pablo, y algunas fueron colaboradoras,
predicadoras y competidoras en la lucha por el evangelio.
Fundaron iglesias domésticas y, como patronas respetadas,

emplearon su influjo para apoyar a otros/as misioneros/as y -

cristianos/as»13.

Conflictos sobre el lugar de la mujer

De todos modos, ya en Corinto afloraron los primeros con-
flictos sobre la predicacién publica por parte de mujeres, y el
propio Pablo se muestra contradictorio al respecto: por una
parte defiende el derecho de las mujeres a hablar, pero, por
otra, hace suyos, para imponer el velo, argumentos sacados
de una polémica antifeminista del judaismo antiguo'™, que él
refuerza cristolégicamente: el hombre es la cabeza de la mu-
jer, y Cristo la del hombre'. Unos decenios mds tarde, en
algunos textos ya se rechaza del todo que la mujer hable en
la comunidad: la célebre frase «las mujeres céllense en las
asambleas» es introducida en el texto mismo de la carta a los
Corintios'®, a pesar de que el propio Pablo habia confirmado
expresamente tres capitulos antes el derecho de la mujer a
hablar proféticamente. Luego, la prohibicién de hablar las
mujeres encuentra su expresién mads clara en las llamadas
epistolas pastorales que, aunque se amparan en la autoridad
del Apéstol de los Gentiles, son de una época mds tardia: «La
mujer oiga la instruccién en silencio, con toda sumisién. No
permito que la mujer ensefie ni que domine al hombre»'’.
Todo ello viene a demostrar que el principio del cristia-
nismo primitivo predicado por Pablo en la carta a los Galatas
y que hemos citado, segtn el cual hombre y mujer son uno
«en Cristo» por el bautismo, no siempre ni en todas partes se
hizo verdaderamente realidad. Existieron de siempre fuerzas
que querian limitar la igualdad de judios y griegos, de libres y
esclavos, de hombres y mujeres. Esta tendencia acabé impo-
niéndose, de forma que poco a poco las mismas mujeres nom-
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bradas en el Nuevo Testamento cayeron en el olvido o que-
daron rebajadas en su importancia. Y asi, en el Occidente
latinoparlante, la Junia a la que se da el titulo de apéstol en
la carta a los Romanos se convirtié, con el paso de los siglos,
en un varén de nombre «Junias»'®. Y de la misma manera,
maés tarde, una discipula de un apéstol dedicada a predicar y
bautizar, Tecla de Iconio (a la que ciertamente no se mencio-
na en el Nuevo Testamento), es rebajada a la funcién de
asceta’”. Algo parecido sucede también con Maria Magdale-
na, que, mientras que en los Sindpticos se representa como
una figura destacada entre las mujeres de Galilea, en ¢l Evan-
gelio de Juan ya no se menciona como la primera mujer al
pie de la cruz de Jesus, sino que es desplazada por Maria la
madre de Jesds®, quien, si nos atenemos a los Sindpticos,
curiosamente no estuvo al pie de la cruz. Cierto que, precisa-
mente en el Evangelio de Juan, Maria Magdalena es ensalza-
da luego entre «los primeros testigos de la resurreccién»?!, y
mas tarde, justo por eso, incluso con el titulo de apdstol
entre los apéstoles»?2, Pero, en cualquier caso, no quisieron
de ahi sacarse consecuencias —y mientras més tiempo fue
pasando, menos— respecto del derecho de las mujeres a
predicar el evangelio igual que los hombres. Porque, efecti-
vamente, la cuestién del lugar de la mujer corre pareja con
un creciente retraimiento de las estructuras origimlmente
«democréticas» y «carismaticas» del comienzo del cristianis-
mo, y pone de manifiesto un proceso de institucionalizacién
que en adelante beneficié cada vez més a los hombres(con la
excepcién, quizds, del movimiento gnéstico del siglom).

La gnosis: una oportunidad para las mujeres

El sincretismo traducia las tendencias de la época y bs inte-
reses del Imperio romano, y un lema de aquel tiempo —ya
en el Corinto que conocié Pablo— fue gnosis: iconaimien-
to, ciencia! Pero gnosis era algo mas que una palara. La

" gnosis (o también el gnosticismo) fue uno de los gandes

movimientos religiosos de la Antigiiedad tardia, que prome-
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tia a una élite un conocimiento salvifico sobre los misterios
del hombre, del mundo y de Dios.

Ahora bien, ni siquiera los intérpretes mis bondadosos
de la gnosis pueden obviar el peligro de la misma para el
cristianismo: desentendiéndose ampliamente del origen, sin
duda, amitolégico e histérico del cristianismo, e incluso des-
preciando la sencilla fe eclesial de los «crédulos» sin més, de
los entregados a la pistis, los cristianos «gndsticos», «sabios»
—todos los valentinianos, basilidianos, ofitas (adoradores de
la serpiente) y demds grupos y subgrupos— intentaron trans-
formar en una teologia mitica, valiéndose de toda clase posi-
ble de mitos, metiforas, imagenes, simbolos y ritos, el men-
saje de Cristo anclado en la historia. Ellos prometian una
espiritualizacién radical y una liberacién de las cadenas te-
rrenales, y representaron una tendencia frecuentemente as-
cética y alejada del mundo (ien ocasiones, aunque no hay
testimonios de ello, también una tendencia libertina, en el
caso de Nag Hammadi, en Egipto, el hallazgo mas importan-
te de textos gnésticos!). ¢No suponia esto el peligro de que,
tras la huella del sincretismo helenista que todo lo mezclaba,
desapareciera la fe judeo-cristiana original?

El peligro del sincretismo era real: {Deberia admitir la
joven cristiandad mas de un dios y salvador? ¢{Verdaderos
dioses y salvadores también de otras religiones? {Junto al
Dios padre también un Dios madre? Y, en lugar de la fe en
el Padre, el Hijo y el Espiritu, una trinidad de padre, madre
(o mujer) e hijo? ¢Una mitificacién de la pareja, en definiti-
va, de forma que, junto al Cristo celestial, se hallara también
asociada la Sabiduria celestial como «Pantomadre»? Por ejem-
plo, en contra de lo que se dice en los evangelios (que se leen
en el culto de la comunidad), ¢puede admitirse que Cristo
(en muchos textos gnésticos afiadido en un segundo momen-
to), en cuanto hombre espiritual, ni pudo sufrir ni tan siquie-
ra fue crucificado?

Con tales premisas la existencia de los gnésticos dentro
de las comunidades resulté cada vez mas dificil. No es de
extrafiar que quienes se consideraban a si mismos «elegidos»,
<hijos de la luz», <espirituales», «libres» € incluso «familia
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inmutable de Dios», «simiente» del mundo de la luz y, por
tanto, «descendientes de Set», formaran sus propias comuni-
dades, sobre cuya composicién, a base de ilustrados de élite
(los «doctores» y dirigentes) por una parte y de un sociedad
relativamente inculta por otra, sélo podemos hacer suposi-
ciones: es evidente, en todo caso, que se trataba de «asocia-
ciones cultuales» (hermandades) con una disciplina de arca-
no mas que de «iglesias» organizadas jerdrquicamente.

Es seguro que entre los gnésticos las mujeres?® pudieron
asumir funciones que les estaban vedadas en la Iglesia oficial:
no s6lo como profetisas, doctoras y misioneras, sino también
como liturgas en las oraciones, los himnos y la predicacion, e
igualmente en el bautismo y en la eucaristia, en la medida en
que tales ritos tuvieran lugar dada la radical aversién de los
gnésticos al rito en general. De todos modos, en un fragmen-
to de Nag Hammadi se habla de bautismo y de eucaristia, asi
como de abluciones, unciones con éleo, dgapes y ritos mor-
tuorios... La base ética de convivencia debia constituirla la
idea de hermandad entre los redimidos: hermandad con vis-
tas no a organizar la convivencia en el mundo sino a liberar-
se de la existencia en €l mismo.

De todos modos, hemos de advertir, justo en este con-
texto, contra una posible idealizacién de la gnosis a costa de
la Iglesia comunitaria. Junto a la igualdad cultual de hecho
de la mujer, en algunos textos encontramos un expreso des-
precio de la misma, e incluso una demonizacién de lo feme-
nino y un rechazo del matrimonio. Dado el ideal de bisexua-
lidad que en parte se predica también del ser supremo, la
culpa de la separacién en sexos se atribuye frecuentemente a
la mujer (Eva). Es mds, segtin algunos textos la mujer tiene
que convertirse en hombre para llegar al pleroma, a la «ple-
nitud» de vida.

Las perdedoras de la historia: la mujeres

Pero sin problemas: la Iglesia pagano-cristiana se afirmé fren-
te a la primera gran amenaza que le vino de fuera, las perse-
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cuciones por parte de Roma, igual que frente a la primera
gran crisis interna, la gnosis. Mas desde el estudio funda-
mental de Walter Bauer sobre ortodoxia y herejia en el cris-
tianismo mds antiguo®* es sabido que a los autores cristianos
de aquellos tiempos no es tan facil dividirlos en vencedores y
vencidos, en «ortodoxos» y «herejes», si se analizan las cosas
con perspectiva estrictamente histérica. Pues hoy sabemos
que también la historia de la teologfa y de la Iglesia se escri-
bi6 sobre todo por los vencedores a costa de los perdedores
(desde el punto de vista dogmdtico o de politica eclesial).
Perdedores en esta clase de historia eclesidstica tradicional
son no sélo los «herejes» concretos, que han sido rehabilita-
dos por una historiografia mas reciente?. Son perdedores
partes enteras de la cristiandad, como, por ejemplo, los ju-
deo-cristianos, que ya en los siglos 1y u1 eran considerados
herejes por la mayoria. Y perdedora fue, como vamos a ver
enseguida con més detalle, la «otra mitad» entera de la cris-
tiandad: las mujeres.

Francamente, la historiografia tradicional ha menospre-
ciado demasiado tiempo la cuestién de las mujeres como
sujetos de la historia. Sin duda, si en lo que hace a la situa-
cién de la mujer ya en el cristianismo primitivo la fuente es
escasa, para el caso de la primera Iglesia es casi deseperada.
Es verdad que son numerosas las manifestaciones de muchos
Padres de la Iglesia «sobre» las mujeres, pero son s6lo unos
pocos los testimonios de mujeres mismas: en total cuatro
escritos, extraordinariamente dispares por lo demds, que te-
nemos seguridad que son de mujeres®. O existen, también,
referencias dispersas y fragmentarias dentro de textos de
hombres, que la mayoria de las veces tratan de otras cues-
tiones.

Con frecuencia se ha hecho referencia a la cantidad de
manifestaciones que hay en los Padres de la Iglesia griegos
sobre 1a igualdad del bombre y la mujer ante Dios: los dos
han sido creados a imagen de Dios; ambos tienen iguales
capacidades y obligaciones éticas y espiriuales; mujeres fue-
ron los primeros testigos de la resurreccién de Jesis. Pero,
por otra parte, no es posible negar que ya desde muy pronto
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—y no s6lo dentro del monacato, aunque aqui de una mane-
ra especial— existieron en el cristianismo tendencias de aver-
si6n al cuerpo y de desprecio de la mujer. Incluso un teélogo
tan abierto como Clemente de Alejandria, que defiende la
igualdad entre hombre y mujer en el espiritu de la Estoa, que
muestra sus reservas frente a la abstinencia sexual de por
vida y no ensalza el celibato como ideal superior para el
cristiano, aboga sin mds por la subordinacién de la mujer al
hombre. Y con €l son incontables los obispos y te6logos que
constantemente defienden la inferioridad de lo femenino y
la exclusién de la mujer del ministerio eclesistico.

La historia de la exégesis neotestamentaria y la de los
escritos protocristianos tienen, en este caso, su propio len-
guaje. Y precisamente en la «cuestién de la mujer» se ve claro
hasta qué punto la interpretacién de los hechos depende de
los intereses ideolégicos de un momento determinado. Du-
rante mucho tiempo se considerd, como algo natural, que la
subordinacién de las mujeres deseada por la Iglesia estaba
legitimada como revelacién divina y tradicién sagrada, y to-
davia siguen pensando asi algunos clérigos trasnochados de
Roma, Inglaterra y otros sitios. Pero actualmente existe mas
bien la tendencia a resaltar las manifestaciones positivas de
los Padres de la Iglesia «sobre la mujer» y atribuir al cristia-
nismo especial mérito en relacién con la emancipacién de la
mujer. ¢Cudl es la verdad?

En este tema, ya muy pronto el historiador Klaus Thraede
clasificé el material recogido en un inventario comprimido y
llam¢ la atencién sobre el punto decisivo: si la participacién
de las mujeres parece que fue grande en las comunidades de
los siglos 1 y 11, el tratamiento eclesidstico de la igualdad de
la mujer no estuvo a la misma altura; los teélogos ortodoxos
procuraron, mds bien, limitar la emancipacién de la mujer:
«En este tema el cristianismo ortodoxo implanta en su seno
cada vez mis ideales ascéticos [...], expresamente anticuados,
incluida la critica, ya anquilosada, a la coméstica, la higiene,
la moda [...] Y en lo referente a la actitud ética bdsica, en
contra de la idea hoy tan extendida de que el cristianismo
favorecié la emancipacién de la mujer, la realidad es que la
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Iglesia se mantuvo muy por detras de la época del Imperio (y,
en parte, por detras de las doctrinas filoséficas; lo que predo-
miné fue la herencia de la predicacién moral precristiana con-
traria a la emancipacién femenina)»?’.

De todos modos, para comprender de alguna manera no
s6lo los testimonios de los Padres de la Iglesia «sobre» la
mujer, sino el mundo de las mujeres de la época y la idea que
éstas tenian de si mismas, habria que releer toda la literatura
«patristica», y a veces a contralinea: idificil tarea! Porque,
aun cuando uno se limitara a los cdnones y preceptos ecle-
sidsticos mds tempranos, y a los tratados ascéticos y escritos
hagiogréficos y narrativos de entonces, serfa necesario, en un
esfuerzo penoso y minucioso, un trabajo de rastreo que per-
mitiera reconstruir la vida y la autopercepcion de las mujeres.
En este tema, dentro del proyecto de investigacién «mujer y
cristianismo», de Tubinga, la te6loga e historiadora catélica
Anne Jensen ha realizado un trabajo pionero, en cuyas con-
clusiones principales puedo ahora basarme?®. Ella ha acerta-
do al esforzarse en superar la forma tradicional de historio-
grafia de la Iglesia, en la que predomina el «punto de vista
del vencedor» o, en otras palabras, que hace suyas, con ta-
lante nada critico, las fronteras que los siglos posteriores
trazaron entre las Iglesia y los «herejes»?®.

Anne Jensen ha realizado el primer estudio comparativo
de las cuatro historias de la Iglesia primitiva consideradas
decisivas, las de Eusebio, Sécrates, Sozomenos y Teodore-
to®, y llega a una conclusién clara: en el relato de los tres
primeros siglos hecho por Eusebio, obispo de Cesarea, hacia
el 325, tenemos muchas mas noticias sobre la participacién
activa de mujeres en la vida de la Iglesia que en la obra de los
otros tres autores, que hacen historia de los siglos vy v; en
éstos se da una clara tendencia a la marginacién y el anoni-
mato de las mujeres. Curiosamente, en estas historias de la
[glesia faltan referencias a mujeres ascetas de cuya gran auto-
ridad espiritual nos dan noticias otros relatos; en cambio, en
Eusebio y en los testimonios que él refiere no aparecen las
diaconisas o sus predecesoras, las «viudas» al servicio de la
comunidad reconocidas dentro de la Iglesia. Pero tampoco
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el hecho de que en los siglos posteriores encontremos con
mds frecuencia a estas mujeres ordenadas es muestra, en ma-
nera alguna, de una valoracién positiva del trabajo comuni-
tario de la mujer. La comparacién critica de otras fuentes
nos ensefia, mds bien, que la institucién del diaconado ha de
interpretarse como una tendencia a medidas restrictivas, aun
cuando abriera a las mujeres ciertos espacios de actuacién
dentro de la Iglesia. Lo mismo hay que decir de las comuni-
dades de «virgenes», cada vez mis sometidas a la vigilancia
episcopal, que desplazan decididamente a las ascetas de vida
auténoma.

Redescubrir a las mujeres mdrtires,
profetisas y doctoras

Tras este panorama general, construido con datos de las an-
tiguas historias de la Iglesia, Anne Jensen ha estudiado tam-
bién algunos grupos de mujeres especialmente importantes
de los primeros tiempos del cristianismo. El anilisis de los
relatos sobre mujeres mdrtires’! lleva a concluir que, aunque
también entre los martires preponderan numéricamente los
hombres, las mujeres, cuando aparecen, se presentan en un
plano de total igualdad. Especial atencién merecen las actas

‘martiriales del proceso de Lyon, del afio 177, en las que la

esclava Blandina ocupa el lugar central, y las del proceso de
Cartago (del 203) contra Perpetua y Felicidad, sobre el que
la propia Perpetua tomé notas durante su prisién (uno de los
pocos autotestimonios de una mujer de aquella época). El
analisis teolégico de estos documentos puede demostrar que
las confesoras, que arriesgaban su vida por dar testimonio de
Cristo, eran consideradas testigos de la resurreccién fortale-
cidos por el Espiritu de la misma manera que los confesores
varones. Por parte de muchos miembros de las comunidades,
en tiempos de las persecuciones, se les reconocié el derecho
de readmitir en la Iglesia a cristianos que se habian apartado
de ella. De todos modos, hay que tener cuidado, en este
tema, con las generalizaciones: la praxis de igualdad de de-
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terminados grupos de esta «Iglesia confesora» sélo parcial-
mente era representativa de la cristiandad de entonces.

Mujeres testigos sustentadas por el Espiritu eran conside-
radas en los primeros tiempos del cristianismo, sobre todo
las profetisas®*. En este caso nos encontramos con el tan
discutido montanismo, un movimiento profético aparecido
en Frigia en el siglo 1, que va unido a los nombres de las
profetisas Prisca y Maximina y de Montano. Ninguna co-
rriente del cristianismo primitivo ha sido tan combatida y
anatematizada por la lectura acritica de textos polémicos
posteriores como esta «nueva profecia» (como se autodeno-
miné ese movimiento, que llegé a convertirse en una Iglesia
independiente). Pero, analizando las fuentes primitivas y tam-
bién los hechos que se esconden tras la polémica y estudian-
do las pocas profecias que nos han llegado, ha podido de-
mostrarse que la denominacién moderna de «montanismo»
es equivocada en un doble sentido: primero porque se colo-
ca en el centro no a las dos dirigentes espirituales del movi-
miento, sino a Montano, el «<abogado» de las profetisas, quien
les dio sostén organizativo; y luego, y sobre todo, porque
sugiere una «cabeza suprema» que no existid, ya que este
movimiento defendia precisamente un ethos de orientacién
igualitaria y carismatica. Segin las fuentes existentes, debi6
de ser Prisca el personaje mds importante de la Nueva Profe-
cia. Por tanto, también en este caso volvemos a descubrir
rastros de una efectiva praxis de igualdad de hombres y muje-
res en las comunidades del siglo 1. Lo que llama especial-
mente la atencién, ahora, es que s6lo en la polémica de
tiempos posteriores es cuando se convierte en objeto de criti-
ca la actividad de las mujeres en cuanto tal.

Hasta qué punto resulta fructifero superar la «visién de
los vencedores» en la historiografia nos lo demuestra, preci-
samente, el conocimiento de las mujeres que actuaron publi-
camente como doctoras en las comunidades®. As{ sucede en
el caso de los movimientos relacionados, sobre todo, con la
gnosis. Puede entonces redescubrirse y valorarse a Filomena,
una importante, pero hoy casi olvidada, teéloga que en la
Roma del siglo 11 encabezb una escuela e hizo competencia
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nada menos que a Marcién. Adoptando una posicién inter-
media entre la gnosis y la Iglesia, esta doctora y profetisa
defendia una interpretacién absolutamente espiritual (no cor-
poral) de la resurreccién, pero sin caer en el docetismo (se-
giin el cual Cristo s6lo tendria una apariencia de cuerpo). La
idea de que la creacion fue obra de un demiurgo sitta al Dios
creador a distancia del mal que hay en el mundo, sin llevar a
un dualismo radical en el que el mundo y la materia se recha-
zan como malos. Filomena, pues, fue para su tiempo una
significada pionera de la nueva sintesis del pensamiento ju-
deo-biblico y helenistico-filoséfico de la Antigiiedad tardia.
De todos modos, ya en el siglo 1v, pero mucho miés en la
historiografia eclesidstica moderna, la iniciadora de esta es-
cuela quedé cubierta por la sombra de su alumno Apeles,
que puso por escrito sus enseflanzas y extendié su doctrina.

Si analizamos los resultados de la investigacién sobre
mujeres llevada a cabo hasta ahora, el cuadro resultante es
mas complejo de lo que seguramente uno esperaba. Al igual
que los trabajos de Elisabeth Schiissler Fiorenza para la épo-
ca neotestamentaria, las investigaciones de Anne Jensen po-
nen de manifiesto ciertas contradicciones:

» En la expansién del cristianismo las mujeres participa-
ron de forma mucho més intensa de lo que de entrada hacen
suponer unas fuentes de corte androcéntrico.

» Al mismo tiempo, operan por doquier también fuerzas
que pretenden impedir la igualdad de los sexos. La resisten-
cia a la implantacién coherente de un ethos igualitario va en
aumento.

Formas de vida alternativas para las mujeres

Anne Jensen ha podido demostrar cémo, en un primer mo-
mento, tuvieron escaso éxito las muchas medidas adoptadas
para dificultar a la mujer la actividad eclesial, dado que las
romanas helenistas convertidas en cristianas no se dejaban
disciplinar asi como asi. Aunque no les estaba permitido ac-
ceder a los puestos politicos, estaban «e-mancipadas» en el
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sentido literal del término: no se hallaban ya sometidas a la
manus («mano», con el significado de poder y proteccién) de
un marido, sino que eran compafieras libres y econémica-
mente independientes si disponian de bienes. Por eso, a las
mujeres de las clases altas les era absolutamente posible au-
toafirmarse incluso dentro del matrimonio. Y esto explica
que en las fuentes no haya indicios de que, al entrar en el
cristianismo, las mujeres esperaran una mejora de su condi-
cién femenina.

Mucha mujeres, de todos modos, todavia o de nuevo
solteras, optaron por una vida opuesta a la de familia tradi-
cional. Por eso en las comunidades tienen un papel impor-
tante las viudas y, pronto, también las virgenes, es decir,
muchachas j6venes que decidian no contraer matrimonio. Es
verdad que la opcién del celibato era un fenémeno general
de la época, no especifico, pues, ni de las mujeres ni de los
cristianos. Pero estas cristianas libremente célibes crearon
dentro de la Iglesia organizaciones que en el mundo helénico
de entonces son dnicas por su expansién. Fuera del cristia-
nismo se dieron casi siempre sélo individuos aislados que
renunciaban al papel tradicional de esposa o esposo. En el
caso del cristianismo, en cambio, aparecen ahora como posi-
bles, para un gran grupo de mujeres, formas de vida alterna-
tivas, no determinadas por lo biolégico. Con la instituciona-
lizacién de las mismas se garantizaba tanto la asistencia
material como un mayor reconocimiento social. Y con ello,
ademds, queda roto y trascendido el destino de la mujer para
un papel social determinado. Sin duda fueron las cristianas
mismas las que pusieron los fundamentos de estas nuevas
formas de vida femeninas, y hasta nuestros dias optan por la
alternativa al matrimonio en conventos, comunidades y aso-
ciaciones de tipos diferentes muchas mas mujeres que hom-
bres. Esta nueva interpretacién de la feminidad, que libera a
la mujer de lo exclusivamente biolégico, representd una apor-
tacion esencial a la historia de la emancipacion.
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Algunas sombras

Naturalmente, esta relativizacién de los antiguos papeles
sexuales también tenia sus problemas. Porque sélo gracias a
una renuncia radical al sexo era posible zafarse de lo biol6gi-
camente determinado. Y la mujer no madre ni esposa sélo
lograria reconocimiento social dentro del cristianismo si su
renuncia sexual tenfa una base ascético-religiosa. Justo en
este punto es donde se desencadenan los conflictos. ¢Por
qué? Evidentemente, las motivaciones de las mujeres que
tomaban una opcién en contra de la vida en familia normal
eran de naturaleza diferente, pues, para unas, la renuncia
sexual significaba a la vez renuncia a la vida del mundo, y
entonces encontraban comprensién e incluso alabanzaen la
Iglesia; para otras se trataba de poder entregarse a otra ta-
reas, una vez liberadas de los constreniimientos biolégicos, y
esto fue interpretado por muchos como un ataque alpapel
«masculino» y las funciones anejas de direccién. Como caso
excepcional podia tolerarse, pero como fenémeno de masas
la Iglesia lo consideré cada vez mis una amenaza. Y, asi, se
dieron reacciones ambiguas:

— La respuesta «positiva» fue la invencién teolégica de
unfuna virgen «asexuadola»; es decir, la trascendenciaabso-
luta del sexo, que en la teoria llevaria a una igualdad absolu-
ta de hombres y mujeres y, en la prictica, a un tratoentre
ambos natural y como de hermanos. En este modelo 10 era
imaginable una jerarquia de sexos. En fin, la pretendila su-
peracién de lo sexual no podia confundirse en este caso, de
entrada, con aversién al sexo, pero podia devenir en dla.

~ La respuesta «negativa» consistié en una formapecu-
liar de infravaloracién de la mujer, que pronto llegria a
predominar en una parte del movimiento ascético. El miedo
a un instinto que es posible que resulte indomable hac sur-
gir la imagen de la tentadora. Y esta tendencia comiza a
afianzarse cada vez mas en la Iglesia de la Antigiietd, y
desemboca en el principio de la separacién entre sexas.

Se produce asi un cambio fatal: en la Iglesia del Inmperio
la mentalidad jerdrquica se impone cada vez mas claranente
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a los esfuerzos cristianos de igualdad de los primeros mo-
mentos y todo lo reviste de ascetismo; siguiendo un camino
inverso, el pesimismo sexual creciente se impone también
fuera de los conventos, en la Iglesia y en la sociedad. Y al
final acaban siendo excluidas casi por completo del estado
clerical incluso las mujeres solteras que quieren participar
activamente en la vida de la Iglesia. En la definicién de las
relaciones entre sexos termina venciendo, en definitiva, la
mentalidad jerdrquica, y habrd que esperar hasta los movi-
mientos en pro de una Iglesia libre de la Edad Moderna para
ver de nuevo al ethos igualitario recuperando terreno dentro
del cristianismo. ¢Es correcto, entonces, hablar de que en la
Iglesia primitiva el cristianismo favoreci6 la emancipacién de
la mujer?

éEmancipacion de la mujer
por medio del cristianismo?

Seglin Anne Jensen son erréneas dos tesis mantenidas con
frecuencia, que, en el fondo, no son mds que la variante
apologética-feminista o la conservadora-antifeminista de una
misma y falsa conclusién: 1) que las herejias han sido mis
defensoras de la mujer que la Iglesia oficial; 2) dado que las
mujeres eran mds dadas a corrientes heréticas, la Iglesia tuvo
que prohibir a las mujeres ensefiar. Pero un estudio mds
detallado de las fuentes lleva a la siguiente conclusién: tam-
poco en las Iglesias «heréticas», contra las que se combatid,
se mantuvo por mucho tiempo un ethos igualitario. O sea
que, en la Antigiiedad tardia, la linea divisoria entre aversién
a la mujer y defensa de la mujer no coincidia ni con limites
religiosos ni con limites confesionales.

También es importante lo siguiente: en la apologética
cristiana tradicional se traslad¢ a los paganos la acusacién de
aversién a la sexualidad, y ademas aludiendo a la herencia
biblica. Pero también asi se actiia a la ligera. Porque el cris-
tianismo primitivo no tomé, simplemente, del helenismo la
tendencia a alejarse del mundo; su originaria creencia en que
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el final del mundo y el juicio definitivo estaban cerca acen-
tué esa tendencia. La cosa se ve especialmente clara en el
ideal de la abstinencia: mientras que en los medios no cristia-
nos de la Antigiiedad tardia la opcién de una vida ascética
podia quedarse, en definitiva, en una cuestién de preferencia
individual, en la doctrina de la Iglesia, con el tiempo, el
celibato obtiene una primacia de caracter salvifico. Ello con-
duce a una infravaloracién, directamente, de lo sexual e,
indirectamente, de la mujer, a la que, si no llevaba una vida
continente, se definfa, con una visién exclusivamente biolo-
gista, como un ser sexual.

Ciertamente, es indiscutible que el ideal de humanidad
de la Antigiiedad resaltaba la igual dignidad humana de to-
dos los hombres, la igual dignidad de hombres y mujeres,
esclavos y amos, pobres y ricos. Era esperable, por tanto, una
alianza entre los ethos de igualdad cristiano y de la Antigiie-
dad. Y, sin embargo, ¢por qué la evolucién histérica fue por
otros derroteros? Tuvieron que intervenir otros factores.
Porque por la expansién del cristianismo solamente no pue-
de explicarse la creciene discriminacién del sexo femenino
en la historia de la cristiandad occidental.

Parece, por eso, prudente plantearse primero, con neu-
tralidad, la siguiente cuestién: éQué impidié la verdadera
emancipacion de la mujer en la Iglesia primitiva? Entre los
diferentes factores que intervienen, tres parecen de especial
importancia, que, ademds, desgraciadamente, fueron ganan-
do en importancia en la definicién del paradigma helenistico
de la Iglesia primitiva (P II):

» La implantacién de estructuras jerdrquicas: tanto en el
Imperio romano como en la Iglesia se da un conflicto entre
el ethos igualitario y los intereses politicos de poder; el prin-
cipio de igualdad se hace valer sobre todo en el 4mbito pri-
vado, mientras que, especialmente en el de lo sacramental, se
impone el de androcracia.

* La aversion a la sexualidad no nace del cristianismo,
sino que es un fenémeno general de la Antigiiedad tardia,
aunque entre la cristiandad encuentra una traduccién espe-
cialmente marcada.
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 El desprecio a la cultura: la formacién era un ideal
gricgo que, de entrada, no se abandoné en la cristiandad,
pero que mds tarde, en parte —precisamente en lo que con-
cernia a la mujer—, se desprecié abiertamente. Ello contri-
buy6 grandemente a que a la mujer se la viera exclusivamen-
te COmMO «Cuerpo».

La tradicién como argumento hoy

¢Qué juicio merece, pues, esta tradicién de animadversién a
la mujer al compararla con la actitud basica de Jesits, de las
comunidades cristianas de Palestina y de las comunidades
pagano-cristianas de influjo paulino? El dato es claro: las
jerarquias verticales comenzaron a imponerse cada vez maés
sobre la convivencia fraternal acuiiada por Jests y los prime-
ros cristianos. Se adopta de una tradicién de la Antigiiedad la
desconfianza hacia lo sexual y se propaga a costa de las
mujeres, a pesar de que en la predicacién de Jestis no puede
fundamentarse nada parecido; si acaso, una clara relativiza-
cién del matrimonio y de la familia en pro del reino de Dios.
Es verdad que en la predicaciéon de Jestis no hay referencias,
como valor positivo, a la educacién; también los no bien
formados pueden entrar en el reino de Dios. Pero ya Pablo
se nos presenta como un judeo-cristiano ilustrado, lo mismo
que los autores (anénimos) de piezas, como las epistolas a los
Efesios y a los Hebreos, de alta teologia y de buena forma-
cién. Pero tampoco puede argumentarse con palabras de Je-
stis un menosprecio por la formacién, por no hablar de Pa-
blo y otros autores. Y, desde luego, no, si lo que se busca es
un menosprecio por la formacién que desemboque en una
«prohibicién de que las mujeres ensefien» o que sirva como
excusa para definir a la mujer exclusivamente por su papel
sexual.

{Qué signific, entonces, el cristianismo para la emanci-
pacién de la mujer dentro de la Iglesia primitiva? Respuesta:
el cristianismo no llevé a cabo la liberacién de la mujer, mas
pudo fomentarla y debié fomentarla no sélo mediante fér-
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mulas de vida alternativas. Pero la realidad es que, en lugar
de eso, en los siglos 1y ur se pusieron las bases para la
creciente desconfianza hacia la mujer en la vida y la doctrina
de la Iglesia de los siglos posteriores. Cuando en la sociedad
de la Antigiiedad tardia la mujer alcanza ya su emancipacién
en gran medida, «<numerosas prohibiciones encuentran la
confirmacién de la autoridad eclesiéstica, tanto mas repetida
cuanto mds claras son las précticas en sentido contrario»:
«asi, la acentuacién dogmaitica y politica de la ortodoxia va
unida a la lucha en contra de la emancipacién de la mujer,
tanto en la Iglesia como en la sociedad» (K. Thraede)**.

Todo pudo haber sido, por tanto, de otra manera, por-
que tanto el ideal de humanidad heredado de la Antigiiedad
como el mensaje del evangelio habfan mostrado un camino
distinto. Pero, mirando al hoy, hay que decir que, por lo que
nos sigue resultando «inteligible» del cristianismo del para-
digma helenistico de la Iglesia de la Antigiiedad, es absoluta-
mente incomprensible que todavia hoy, en las Iglesias cristia-
nas, se dé y se mantenga una discrimacién de la mujer
basindose en la «tradicién eclesial».

Una cosa no deberian olvidar nunca las mujeres: la an-
drocracia que, sin lugar a dudas, acabé instalindose en la
Iglesia de los paradigmas helenistico (propio de la Iglesia de
la Antigiiedad) y catélico-romano (propio de la de la Edad
Media), no hubiera sido imaginable en la forma en que se
dio de no existir una prohibicién que no se encuentra en
nigln sitio del Nuevo Testamento: la prohibicién de casarse
los clérigos (la ley del celibato), en las Iglesias orientales,
como es sabido, sélo los obispos, y en la catélico-romana,
todos los sacerdotes y (hasta época recentisima) incluso los
didconos. «En este punto —dice con razén el historiador
britdnico Peter Brown— la cristiandad opt6é por la «gran
renuncia». Precisamente en los siglos en que el rabinato al-
canza una posicién sobresaliente porque acepta el matrimo-
nio como criterio casi obligatorio de sabiduria, los dirigentes
de la comunidad cristiana se orientan en una direccién dia-
metralmente opuesta. El acceso a puestos directivos en la
comunidad cristiana se identifica con el celibato casi obliga-
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torio. Rara vez se ha construido una estructura de poder con

tanta velocidad y con una definicién tan clara sobre la base
de un acto tan intimo como la renuncia sexual»®,

Capitulo 3

LA MU]JER EN LA IGLESIA DE LA EDAD MEDIA
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En Occidente, a partir del siglo v, se forma una nueva
constelacion global medieval y latina (un tercer paradigma
—P IIl—, después del primitivo judeo-cristiano y del hele-
nistico propio de la Iglesia de la Antigiiedad). Tres elementos
operan aqui de forma constitutiva y los tres son més bien
negativos en cuanto a la posicién de la mujer:

— la teologia, latina, de Agustin, distinta de la teologia de
los Padres de la Iglesia griegos;

— la formacién del Papado romano como central institu-
cién eclesidstica de poder;

— la piedad de los pueblos germdnicos, de caricter nove-
doso.

San Agustin: el pecado original
corrompe la sexualidad

Las grandes aportaciones teoldgicas de san Agustin (354-
430) han sido ensalzadas frecuentemente y no requieren ser
subrayadas otra vez. Aqui no podemos mas que sefialar esta
gran obra de toda una época, todo lo que Agustin escribié de
original y profundo, de brillante y atractivo sobre las ansias
de felicidad del hombre en el mundo, bajo el dominio del
pecado y de la gracia, todas sus penetrantes ideas sobre el
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tiempo y la eternidad, sobre la espiritualidad y la piedad,
sobre la entrega a Dios y el alma humana. Pero tampoco hay
duda de lo que sigue: Agustin, que, frente a la primacia del
entendimiento propia de los griegos, de forma tan impresio-
nante defendié la primacia de la voluntad, del amor, que
acufié una frase tan atractiva como Dilige, et quod vis fac,
«Ama, y haz lo que quieras»!, y que de forma tan grandiosa
supo escribir sobre la gracia de Dios, ese mismo Agustin es
también responsable de tendencias altamente problematicas
desarrolladas en la Iglesia latina, y no s6lo en el 4mbito de la
teologia de la gracia, de los sacramentos y de la Trinidad,
sino también en el de la moral sexual.

El hombre, segtin Agustin, qued6é corrompido desde el
inicio por el pecado de Adéan. «En é/ todos pecamos» (Rom
5, 12). In quo es lo que encuentra san Agustin en la traduc-
cién latina de la Biblia de entonces. Y ese «en él» lo refiere a
Adan. El texto griego, en cambio, dice sencillamente ef’ho,
que significa porque (o «por él»), todos pecamos. {Qué es,
pues, lo que deduce Agustin de esta frase de la carta a los
Romanos? iNo sélo un protopecado de Addn, sino un peca-
do original! Un pecado que todo hombre lleva consigo, here-
da, cuando nace. Esta es, para él, la razén por la que todo
hombre, desde la infancia, esti emponzonado en su cuerpo y
su alma. Si no se bautizara, su destino seria la muerte eterna,

Pero afin peor: por su experiencia personal del poder de
la sexualidad y su pasado maniqueo, san Agustin —a diferen-
cia de Pablo, que nada escribe sobre ello— relaciona la trans-
misién del pecado original con el acto sexual y con la con-
cupiscencia, el deseo «carnal», egoista, que lo acompana®
Efectivamente, Agustin sitiia la sexualidad en general en el
centro de la naturaleza humana.

Y, asi, es él, principalmente, el responsable de la repre-
sion de la sexualidad dentro de la teologia y la Iglesia occi-
dentales. Aunque hizo hincapié mais que otros teélogos lati-
nos (por ejemplo san Jer6nimo) en la igualdad del hombre y
la mujer al menos en el plano espiritual (refiriéndose a la
inteligencia racional), porque ambos estin hechos a imagen
y semejanza de Dios, sin embargo defendid al mismo tiempo
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de forma persistente la idea entonces generalizada de la infe-
rioridad de la mujer (creada, segtin Génesis 2, del hombre y
para el hombre) en el aspecto corporal®. Problematica sigue
siendo en todo esto la teoria agustiniana de lo sexual y del
pecado original®.

Agustin lo tenia claro: como ideal, la relacién sexual sélo
deberia darse para la procreacién. El acto sexual por puro
placer es pecaminoso y debe reprimirse; le resultaba impen-
sable que dicho placer pudiera enriquecer y hacer més pro-
funda la relacién entre marido y mujer. iQué lastre enorme
supuso para los hombres y mujeres del Medievo, de la Refor-
ma, y mas tarde, esta herencia agustiniana de la demoniza-
cién de la libido! Adn en nuestros dias, un papa, todo serio,
ha hecho publica la idea de que incluso dentro del matrimo-
nio un hombre puede «fornicar» si mira a su mujer por puro
placer...

Rigorismo en moral sexual

En la consumacién del matrimonio, por el placer sexual se
transmite el pecado original. «El efecto destructor de la re-
lacién agustiniana entre pecado original y placer sexual
—afirma el moralista catdlico Josef Georg Ziegler— es lo
que hizo imposible durante siglos una consideracién neutral
del acto matrimonial y, con él, del matrimonio mismo. Si-
guiendo al doctor de la Iglesia africano, la primera teologfa
escolastica defendié la tesis de que el pecado original se
transmitia por el placer sexual de la consumacién del matri-
monio»>.

No debe olvidarse, ademis, que ya en la época merovin-
gia, precisamente durante el periodo carolingio, a la vista de
una clara depravacién moral, se abre paso en un amplio
frente un rigorismo en moral sexual, en el que se hacen pre-
sentes numerosos tabties sexuales primitivos unidos a la an-
gustia sexual®. Este rigorismo marca no tanto la doctrina
oficial como la oficiosa y la practica de la confesién de la
Iglesia medieval:
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— En lo que se refiere al clero, al que ya desde la reforma
eclesidstica de Bonifacio se exigia continencia sexual con la
amenaza de graves penas, eso significaba que quien hubiera
de tocar lo sagrado debia tener manos «limpias», «sin man-
cha» (de ahi la uncién de las manos en la actual consagracién
del sacerdote). Lo sexual, aunque sea involuntario (eyacula-
cién no procurada) o permitido (en el matrimonio), excluye
del trato con lo sagrado.

— Por lo que respecta a los laicos, significa esto que
quedan excluidos de la preparacién y roce con las cosas
santas (de ahi que no se diera la comunién en las manos) y,
por supuesto, que a las muyjeres incluso se las mantiene aleja-
das del entorno del altar. El semen masculino y la sangre
menstrual o del parto ensucian moralmente e impiden reci-
bir los sacramentos.

Es necesario imaginar la represion sexual que producian
aquellos innumerables libros de penitencia y confesién con
sus frecuentemente contradictorios catdlogos de pecados y
penitencias: todo en nombre de Dios y de la Iglesia. La «cas-
tidad», ideal de ciertas élites de la Antigiiedad tardia, se im-
pone ahora como ideal en lo posible al conjunto de la po-
blacién. Seglin esta moral antibedonista, con una casuistica
inmisericorde:

— en los dias de la menstruacién las mujeres no deben
entrar en la iglesia ni recibir la comunidén, y después del
parto han de someterse a una bendicién especial;

— la eyaculacién masculina hace impuros a los hombres,
sobre todo si es querida;

— los matrimonios deben evitar el acto sexual no sélo
durante la menstruacién y antes y después del parto, sino
también los domingos y los dias de fiesta, asi como en sus
vigilias y octavas, en ciertos dias de la semana (los viernes) y
en adviento y cuaresma. Es evidente que se busca con ello
una rigurosa limitacion del acto sexual en el matrimonio y
que lo que ahi subyace es el desprecio por el placer incluso
dentro del matrimonio. Porque, efectivamente, la excitacién
sexual en s misma, aunque sea involuntaria, es mala. S6lo en
el transcurso del siglo xm1 quedara superada al menos la idea
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de que todo sentimiento de placer es pecaminoso. Pero se-
guirdn quedando bastantes restos de ese rigorista pesimismo
sexual y matrimonial: el placer sexual sélo se legitima por
otros motivos, especialmente por la procreacién’.

Un problema interreligioso

También en este caso —quién lo iba a decir— se plantea un
problema de mds de una religién, que no sélo afecta al cris-
tianismo, sino también al judaismo y al islam, y sobre el que
vamos a reflexionar brevemente. No en ultimo término en
referencia a la moral sexual cristiana del Medievo se ha ha-
blado —ora haciendo historia, ora polemizando— de un cris-
tianismo judaizado. ¢Es verdad?

Cierto: no puede discutirse que justamente el cristianis-
mo de los carolingios, en cuya corte Carlomagno era canta-
do como el nuevo David, Moisés y Josué y los doctores
llevaban frecuentemente nombres biblicos, presenta rasgos
veterotestamentarios. Tampoco hay duda de que el precepto
de los diezmos, el descanso sabatico (o dominical) y la nor-
ma del pan 4zimo se encuentran en la Biblia hebrea, pero no
en el Nuevo Testamento, ni puede negarse que en la Biblia
hebrea hay normas expresas sobre contaminacion sexual e
impureza cultual.

Pero es equivocado hablar, en este caso, simplemente de
judaizacion. Porque tanto en Ia Biblia hebrea como en el
Nuevo Testamento y en el Cordn hay una doble linea de
ideas y actitudes:

— De por si, tanto la Biblia hebrea como el Nuevo Testa-
mento y el Cordn afirman la sexualidad y el amor humano
como un don del Creador; hombre y mujer han sido creados
el uno para el otro también en su corporeidad, y deben
convertirse en una misma «carne».

— Pero, por otra parte, no sélo la Biblia hebrea sino
también el Nuevo Testamento y el Cordn conocen ciertas
limitaciones de la relacién sexual. El Coran, por ejemplo,
también la prohibe durante la menstruacién de la mujer,
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durante las horas diurnas del mes de Ramadan y durante la
peregrinacién a La Meca. Y, aunque es verdad que en el
Nuevo Testamento no se dan tales prohibiciones (algunas,
sencillamente, se daban por supuestas a partir del judaismo),
si aparece precisamente en €l (a diferencia de lo que sucede
en la Biblia hebrea y en el Cordn) el celibato como forma de
vida, no preceptuado en parte alguna pero si ensalzado justa-
mente por Pablo.

La antropologia cultural de hoy puede explicar hasta
qué punto los usos y manifestaciones sexuales son normas y
modelos culturalmente acufiados e impuestos; en qué medi-
da ideas como que la eyaculacién y la sangre menstrual son
de por si contaminantes no son especificamente judias, sino
concepciones arcaicas y preéticas ampliamente extendidas,
deudoras también en parte de una medicina naturalista anti-
cuada, que no son especificamente judias ni tampoco espe-
cificamente cristianas o isldmicas.

Seguramente estamos de acuerdo en que, en nuestros
dias, en relacién con las tradiciones religiosas, a las tres reli-
giones nacidas en el Medio Oriente se les plantea una misma
cuestion: la de si su vision de la sexualidad debe seguir ba-
sdandose en conceptos y actitudes nacidos de una idea arcaica
del hombre y de Dios, 0 en una medicina naturalista ya
pasada que, por ejemplo, piensa que la sangre menstrual o la
del parto son flujos maléficos o que las relaciones sexuales
durante el embarazo son perjudiciales para el feto. Durante
demasiado tiempo se ha defendido, para clérigos y laicos,
una pureza cultual-sexual. A diferencia de lo sucedido en el
judaismo y el islam, en el cristianismo la infravaloracién de
la sexualidad y del matrimonio se ha estimulado con la su-
pravaloracion del celibato de por motivos religiosos. Tam-
bién en este tema ha ido a la cabeza la Iglesia romana.

Iglesia de hombres célibes y prohibicién de casarse

Ahora bien, seria en el marco del paradigma latino del Me-
dievo en el que de hecho se configuraria progresivamente el
perfil de la Iglesia 7omana, de forma que, una vez terminado,
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este paradigma catélico se presentard como catélico-roma-
no. Pero, de todos modos, qué largo el camino desde el papa
Dimaso, el contemporineo consciente de san Agustin, hasta
el papa Gregorio VII en el siglo x1, que, en una lucha a vida
o muerte con el Kaiser aleman, logré imponer la visién ro-
mana en la Iglesia catélica y en el Imperio aleman a pesar de
sus dudas personales. En principio se echaron, asi, los ci-
mientos no sélo teolégicos (Agustin) sino también de politica
eclesidstica para un nuevo paradigma de Iglesia: el paradigma
de una Iglesia catélica centrada en Roma.

El sistema romano impone en la Iglesia catdlica de Occi-
dente centralismo (Iglesia absolutista del papa), juridicismo
(Iglesia del Derecho), politizacién (Iglesia del poder), milita-
rizacién (Iglesia de la militancia) y, sobre todo, clericaliza-
cién nada usuales antes. Por influjo de los monjes y de Hilde-
brando, el que luego seria papa Gregorio VII, Roma, en una
especie de «panmonacato», exigié a todo el clero obediencia
absoluta, renuncia al matrimonio y vida en comunidad. Las
resoluciones del concilio Lateranense de 1059 sobre la pro-
hibicién de casarse los sacerdotes fueron seguidas en Francia,
la palanca de la reforma, mis que en Italia. De todos modos,
los obispos de Lombardia no predicaron la prohibicién de
casarse los sacerdotes, a excepcién del de Brescia, que casi
llega a encontrar la muerte a manos de sus sacerdotes. Pero
la persistencia del clero en su legitimo deseo de casarse dio
pie a un nuevo levantamiento de la pataria (la «plebe») con-

_tra los sacerdotes alentada por el papa. En las casas de los

clérigos se asistié a horrendas cazas de brujas en las personas
de sus mujeres.

La rebelién contra la prohibicién de casarse fue ain ma-
yor que en Italia en Alemania, donde sélo tres obispos (los
de Salzburgo, Wurzburgo y Passau) se atrevieron a publicar
los decretos de Romay; y el dltimo de ellos, en la fiesta de
Navidad, casi linchado por el clero, fue echado de su sede.
Los miembros del clero bajo se sintieron especialmente afec-
tados por el proceso, y se unieron por miles (s6lo en la
diécesis de Constanza, 3.600 en un sinodo) para protestar
contra las nuevas normas y las acciones del pueblo contra sus

53



LA MUJER EN EL CRISTIANISMO

dirigentes espirituales. En un escrito el clero alemén se mani-
festaba sobre los puntos siguientes:

1. Si desconocia el papa lo que habia dicho el Sefor
sobre el celibato: «El que pueda con eso, que lo haga» (Mt
19, 12).

2. Que el papa obligaba a la fuerza a unas personas a
vivir como si fueran dngeles, yendo en contra del curso de la
naturaleza; y con eso no hacia mis que alentar la fornica-
cién.

3. Que, ante la alternativa de dejar el sacerdocio o el
matrimonio, se decidirian por el matrimonio, y que fuera el
papa a buscar dngeles para el ministerio eclesidstico®.

También ahora fue Gregorio VII quien tomé la decisién
definitiva: en su primer sinodo cuaresmal de 1074 ratificé
las intenciones de la pataria y confirmé las decisiones de
1059. Es mas, suspendié a todos los sacerdotes casados (acu-
sados de «concubinato») y a la vez movilizé a los laicos para
que no aceptaran de ellos funcién sacerdotal alguna. Era
toda una novedad: iel papa en persona alentaba un boicot de
los laicos al clero!

En derecho eclesidstico hay que esperar a la dltima pala-
bra en el segundo concilio de Letrdn de 1139, que declaré
impedimento dirimente del matrimonio tener las 6rdenes
mayores (a partir del subdiaconado), lo que significaba que,
si hasta entonces, aunque prohibido, el matrimonio del sa-
cerdote era vilido juridicamente, en adelante deja de serlo;
todas las mujeres de sacerdotes pasan a ser concubinas, y los
hijos de sacerdotes entran a formar parte de los bienes ecle-
sidsticos como esclavos privados de libertad. A partir de este
momento, pues, tenemos una ley de celibato universal, la
cual, a pesar de todo, en la prictica sélo de forma limitada se
respet6 en la misma Roma.

La medieval ley del celibato tipicamente romano-catélica
—fuertemente discutida hoy de nuevo— contribuyé mis que
cualquier otra cosa a separar y poner absolutamente por
encima del «pueblo», entendido como los «laicos», al «cle-
ro», la «jerarquia», los «curas», los «religiosos»; el celibato es
considerado, ahora, de forma indiscutible, moralmente «més
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perfecto» que el estado de casado. La clericalizacién aumen-
ta ahora en tal medida que llega a identificarse «Iglesia» con
«clero» (una forma de hablar que, en parte, se ha mantenido
hasta nuestros dias). Por lo que hace a las relaciones de po-
der, ello significa que:

— los laicos quedan al margen, en una Iglesia de la que
hasta hora formaban parte clero y laicos;

— sélo el clero, como administrador de los medios de
gracia, forma «la Iglesia»;

— esta Iglesia-clero estd organizada de forma jerdrquico-
mondrquica, y su cabeza es el papa, de modo que ecclesia
catholica y ecclesia romana son sinénimos;

— clero («Iglesia») y laicos («pueblo») forman la «cris-
tiandad» (christianitas), en la cual, de todos modos, segtin la
concepcién romana, han de predominar absolutamente el
papa y el clero.

Ahora bien, en la alta Edad Media el clero se compone,
cada vez mas, de dos ramas potentes: el clero secular y el
clero regular. Es en la época de Inocencio IlI, a comienzos
del siglo xm, cuando se verd acrecentada decisivamente la
importancia del clero regular. Y no sélo porque a partir de
entonces los monjes sean en Occidente cada vez mas sacer-
dotes (patres), mientras siguen existiendo, dedicados sélo a
los servicios inferiores, fratres o «legos». Lo que hace preci-
samente Inocencio Il es domesticar dentro de la Iglesia,
astutamente, el movimiento en pro de la pobreza y da su
aprobacién a nuevas Ordenes religiosas cuya idea guia es
sobre todo la imitacién de Jesiis pobre: son las érdenes men-
dicantes de dominicos y franciscanos.

También en lo que se refiere a la clericalizacion hay una
fuerte diferencia entre el paradigma helenistico-bizantino de
la Iglesia de la Antigiiedad (P II) y el cat6lico-romano medie-
val (P III):

* En las Iglesias orientales, quitando a los obispos, el
clero se sigue casando y, como consecuencia, aparece mds
inmerso en el entramado social, con una cercania al pueblo
mucho mayor.

* En cambio, el clero célibe de Occidente parece total-
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mente apartado del pueblo cristiano sobre todo por su celi-
bato, formando un estado social propio, dominante, que estd
basicamente por encima de los laicos y totalmente subordi-
nado al papa de Roma, el cual se presenta ahora, por prime-
ra vez, apoyandose en una omnipresente cohorte de auxilia-
res célibes, de organizacién centralista, duchos en la palabra
y en el moverse: son las 6rdenes mendicantes, cuyo teélogo
mas importante es el dominico Tomas de Aquino.

Tomds de Aquino: la mujer, algo defectuoso

El genio de Aquino, que sélo mucho més tarde se convertirfa
en el Doctor communis, en el «doctor universal» de la cris-
tiandad catélica romana, llevé a cabo la sintesis teolégica
clasica de la Edad Media. En comparacién con su gran pre-
decesor san Agustin, Tomds da valor a la razo6n frente a la fe,
a la naturaleza frente a la gracia, a la filosofia frente a la
teologia, a lo humano frente a lo propiamente cristiano.
Todo ello, ponderado tantas y tantas veces, aqui sélo pode-
mos dejarlo indicado.

Se ha dicho, en plan de disculpa, que, con todo su saber
universal, hay tres cosas de las que Tomds de Aquino no
entendié nada: el arte, los niflos y las mujeres. Al menos en
el caso de las mujeres, puede comprenderse, dada su condi-
cién de fraile célibe. Pero, en cualquier caso, éno dijo Tomads
cosas extraordinariamente importantes y de consecuencias
histéricas sobre la mujer y su naturaleza? Aducen sus defen-
sores que, a lo largo de toda su obra, él no trat6é de la mujer
mas que aqui y alld y siempre como de pasada. Pero la ver-
dad es que, sobre la mujer, hay afirmaciones suyas basicas en
dos puntos neurélgicos de su Summa theologiae: en el trata-
do sobre la creacién, toda una quaestio de cuatro articulos
dedicada a la «fabricacién (productio) de la mujer (a partir de
Adén)»’, y en el tratado de la gracia, un importante articulo
sobre el derecho de la mujer a hablar en la iglesia'®.

Pues bien, hay que apresurarse a decir que para Tomads
de Aquino no hay duda de que
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— la mujer fue creada a imagen de Dios, igual que el
hombre;

— por esa razén, ella tiene bdsicamente la misma digni-
dad y el mismo destino eterno que el hombre;

— la mujer fue hecha por Dios no sélo para la reproduc-
cién sino también para la vida en comin.

Por eso no vale despachar simplemente a Tomds de Aqui-
no como un enemigo de la mujer de la tenebrosa Edad Me-
dia. ¢Pero hay, entonces, alguna razén para quitar importan-
cia a las otras cosas que dice sobre la mujer? ¢No es verdad
que, en cuestiones de «teologia de lo femenino», Tomas de
Aquino incluso acentud y precisé muchas de las cosas dichas
por san Agustin y, con ello, no es que no suavizara sino que
exageré la infravaloracién de la mujer? ¢No dice él, basin-
dose en el relato biblico de la creacién, que el hombre es
«principio y fin de la mujer», mientras que ésta es aliquid
deficiens et occasionatum («cosa defectuosa y ocasional»)'??
iLa mujer, un mas occasionatus'?, un varén frustrado por la
casualidad, ocasional! Esta impresionante expresion de santo
Tomds ha sido citada muchas veces.

{Habra que seguir buscando, después de este dato de la
doctrina de la creacién, mas explicaciones para saber por
qué, en la Iglesia de la Edad Media, la mujer no pinté nada,
pero nada? Cierto que no se le pudo negar radicalmente el
don de la profecia (iya en el Antiguo Testamento!), pero
¢hablar de la consagracion sacerdotal de la mujer? En la
Summa, interrumpida, santo Tomds, es verdad, no pudo
extenderse mdis sobre el tema, pero ya de joven se habia
pronunciado negativamente al respecto en su Comentario a
las Sentencias'>. Aqui él se muestra a favor no sélo de la
ilicitud sino también de la invalidez de esa clase de consa-
gracién, cosa que luego aparecié en el Suplemento péstumo
de la Summa como la postura auténtica de Tomas™. Y lo
mismo hay que decir respecto de la predicacién de las mu-
jeres®s,

A pesar de todo, quien, a raiz de tales posiciones negati-
vas se diera prisa en sacar un juicio —negativo— sobre santo
Tomas, deberia tener en cuenta tres cosas:
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1) él no hace mds que expresar lo que entonces era pen-
samiento comiin (de hombres);

2) muchas de sus afirmaciones las basa simplemente en el
Antiguo Testamento (por ejemplo: el paso de la herencia a la
mujer s6lo en caso de que no haya descendencia masculina;
los hombres no pueden usar vestidos femeninos) o en el
Nuevo (ejemplos: la mujer fue creada por el hombre; que la
mujer guarde silencio en la iglesia);

3) en cuanto a la idea de mujer, Tomis se comporta
como un «teSlogo progresista» al basarse en la mayor autori-
dad naturalista y filos6fica de su tiempo, frente a la que no
habia alternativa alguna: Aristételes. Y este filosofo griego
del siglo v antes de Cristo fue quien, en su tratado Sobre la
creacién de los seres vivos, habia puesto la base biolégica de
aquellas fatales «metafisica sexual» y «teologia sexual».

Ya para Arist6teles la mujer es un «<hombre frustrado».
¢Por qué? Al aplicar a la fisiologia su doctrina de acto/forma
y potencia/materia, dice Aristételes que, en la produccién de
un ser humano nuevo, el hombre, por su esperma, es «el
tinico elemento productor, activo», la virtus activa. La mu-
jer, en cambio, es la «parte exclusivamente receptora, pasi-
va», la materia recipiente, que no hace mas que tener dispo-
nible su condicién (virtus passiva) para el nuevo ser humano.
Es exactamente esto es lo que afirma santo Tomds, quien
ademds, a la objecién de por qué entonces de la obra del
hombre sale unas veces un varén y otras una mujer, respon-
de con Aristételes que la causa podria estar en un fallo de la
capacidad productora del hombre o de la disposicién feme-
nina o en el influjo de algo externo, del viento del norte en
el caso de un varén o del sur (thiumedo!) en el de una mujer,
de modo que en un caso nace un hombre completo y en el
otro, s6lo un hombre «imperfecto». Podemos imaginarnos el
efecto terrible que tales ideas han tenido durante siglos. Por-
que hasta 1827 no se demostré la existencia del 6vulo feme-
nino, y s6lo més tarde se conocié la precisa colaboracién de
6vulos y espermatozoides en la fecundacién. Aunque esto no
es excusa (porque ya Galeno, el més célebre médico de la
Antigiiedad greco-romana, habia admitido una participacién
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biolégica activa en la aparicién del embrién), si explica algu-
nas cosas.

De todos modos, por justicia histérica, conviene afiadir
algo: frente al agustinismo dominante, Tomds de Aquino
contribuy6 mdas que nadie de su tiempo a la valoracién de la
creacién material (lo corporal) desde una perspectiva general
tiloséfico-teolégica y adopté frente a la sexualidad una acti-
tud mds positiva que su maestro Agustin. Esto, l6gicamente,
no cambia en modo alguno la antropologia de Agustin y
Tomés, que la historiadora de la teologia, noruega y catélica,
Kari Borresen ha estudiado en profundidad en mis de un
trabajo fundamental’®. Su conclusién es la siguiente: tanto
san Agustin como santo Tomds defendieron, sin duda, una
antropologia androcéntrica, centrada en el hombre. La rela-
cién entre el hombre y la mujer la consideran ambos no desde
el punto de vista de un intercambio mutuo, sino sélo des-
de el lado del varén. El hombre es considerado el sexo ejem-
plar, y a partir de él se interpretan la naturaleza y el papel de
la mujer. iEn lugar de complementariedad reciproca, supe-
rioridad e inferioridad jerdrquicas! De todos modos, Tomas
corrigié a Agustin en més de una cosa, aunque sin posicio-
narse expresamente en contra de é]'7.

La mujer en la familia, la politica y la economia

La investigacién sobre el tema de la mujer en la Edad Media
estd mds en marcha que en el caso de otras épocas, impulsa-
da por cientificas feministas convencidas de que, sobre todo
en las iglesias, ciertas formas de verse y modelos de compor-
tamiento de las mujeres de hoy se hallan todavia bajo la
influencia de la Edad Media, la cual, desde una actitud basi-
camente patriarcal, procura medir a las mujeres, incluso en
el amor, con canones masculinos (i«el sexo débil»!). Natural-
mente, en ese estudio resulta mas ficil reconstruir teorias,
discursos 0 modelos medievales que redescubrir la vida real
de las mujeres entonces'®.

Hemos visto ya' por qué, a pesar de las bases positivas
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existentes en la Antigiiedad y en el cristianismo primitivo, se
impidi6 una verdadera igualdad de las mujeres ya en la pri-
mera Iglesia. Tiene que ver con ello la implantacién de unas
estructuras jerdrquicas y de una androcracia precisamente en
el ambito de lo sacramental; la aversién a lo sexual tipica de
la época fuera, también, de los conventos, en la Iglesia y la
sociedad; y el menosprecio por la cultura que, para el caso
de las mujeres, a veces llegé a desprecio. Hemos visto®,
igualmente, que en la época carolingia se abrié paso un am-
plio frente de rigorismo sexual tanto para el clero (prohibi-
cién de casarse) como para los laicos (prohibicién de tocar
las cosas sagradas y exclusién de la mujer del dmbito del
altar). No debe olvidarse tampoco el perjudicial influjo de
los libros de penitencia y confesién, extendidos en el conti-
nente por los monjes eiro-escoceses y anglosajones, que pro-
curaban reprimir las relaciones sexuales. ¢«Mundo medie-
val»? En una representacién imaginaria de la Iglesia significa
un mundo definido por sacerdotes, frailes y monjas, y su ideal
de abstinencia. Ahora bien, estas personas no sélo son las
tinicas que tienen una formacién en letras, sino que ocupan
ademds los lugares mis altos en la escala de lo cristiano,
dado que, sin matrimonio y sin propiedades (privadas), en-
carnan, ya en este mundo, el reino de los cielos.

Para las personas casadas todo esto significaba que, preci-
samente porque su cuerpo es considerado templo sacrosan-
to, s6lo le estd permitido unirse con un cuerpo de otro sexo,
si acaso, cuando el fin que a ello mueve es la procreacién.
Por eso la anticoncepcién se situé al mismo nivel que el
aborto y la interrupcién del embarazo. A partir de ahi resulta
comprensible que Jacques LeGoff fije en lo corporal una de
las grandes «revoluciones culturales» (yo hablaria de cambios
de paradigma): después de la Antigiiedad con sus teatros,
termas, estadios y arenas dedicados al cuerpo, se da ahora el
giro a una Edad Media que desprecia el cuerpo (y especial-
mente el de la mujer) como cédrcel del alma, porque es el
lugar de la sexualidad y de la original «infeccién de la car-
ne». Se pone aqui de manifiesto una déroute doctrinale du
corporel («deriva doctrinal de lo corporal»)?!. Una derrota en
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toda regla de lo corporal y, sobre todo, del cuerpo de la mu-
jer, al que se considera especialmente afin a una tentacién
satdnica. Estd anuncidndose la caza de brujas.

Al final de la Edad Antigua, en la que al menos las muje-
res de la clase mds elevada tenfan grandes posibilidades de
desarrollarse, la cultura y el derecho romanos procuraban
espacios de libertad. Pero —se pregunta uno— la germana
libre éno tuvo originariamente, a pesar de todo, un mayor
grado de capacidad de determinacién personal, de libertad
sexual, de independencia econémica y de facultad de con-
sentimiento para el matrimonio que el que durante mucho
tiempo se creyé? En este tema hay discusién dentro de la
actual investigacién sobre la mujer en relacién con la prime-
ra Edad Media. Es una investigaciéon que merece la pena para
llegar a tener una imagen de las verdaderas condiciones de
vida de las mujeres?2.

Porque, ademads, en la hodierna investigacién sobre las
mujeres ya nadie se da por satisfecho con el hecho, suficien-
temente conocido, de que las mujeres, en cuanto sesioras,
podian desempefiar un papel nada insignificante: mujeres
como Adelaida, Teofania, Inés o Constanza, abadesas (como
Matilde de Quedlinburg, hermana de Otto II), y otras muje-
res de la nobleza ya con los merovingios, los carolingios e
incluso los otones. Eso vale, sobre todo, dicho de la «primera
dama» del Imperio (comsors imperii), cuya posicién, empe-
zando por la liturgia de la coronacién hasta la corregencia o
(si no habia sucesor) la regencia en solitario, era considera-
ble. Segun la imagineria de la primera Edad Media, el rey y
la reina estaban juntos en igualdad de planos. En la sociedad
laica noble las mujeres estaban la mayoria de las veces mejor
formadas que sus maridos, los cuales todavia en la segunda
mitad del siglo xu eran, casi todos, analfabetos (incluido el
propio emperador Federico Barbarroja). También en Fran-
cia e Italia estas mujeres de la alta nobleza podian de hecho
(aunque no de derecho) siempre, pero sobre todo cuando
quedaba viudas, ejercer un considerable influjo politico. Re-
cordemos a la viuda condesa Matilde de Toscana, aquella
sefiora de Canossa que para el papa Gregorio VII fue una
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aliada imprescindible en su lucha histérica. Porque las viudas
estaban bajo la especial proteccion del rey y eran muntfrei:
podian disponer de su dote y de los bienes heredados por el
marido, asi como decidir libremente nuevas nupcias.

¢{Pero qué nos dice todo ello de la posicién social de la
masa de las mujeres de aquella época y de la idea que éstas
tenfan de si mismas? Poco. El que mujeres de la alta nobleza
llegaran a alcanzar en ciertos casos la importancia de los
hombres representa, justamente, la excepcién que confirma
la regla. Porque nunca debemos olvidar que también en la
alta Edad Media la estructura social siguié siendo absoluta-
mente patriarcal. Ciertamente, el hecho de que a partir de la
época carolingia desapareciera al menos la esclavitud y se
convirtiera en «pertenencia» tuvo efectos positivos; pero en
el Mediterrdneo cristiano, y especialmente en las ciudades
portuarias como Génova, siguié habiendo numerosos escla-
vos y esclavas (en buena parte, de paises musulmanes). En la
medida, pues, en que en la Edad Media las mujeres eran
libres y no esclavas ni pertenencia, normalmente no eran
propiedad de nadie, pero tampoco estaban legitimadas para
intervenir en juicios, y en todo caso, de forma légica, no
eran aptas para las armas.

En la familia y en la casa mandaba la voluntad del sefior.
Cierto que la mujer goz6 de las libertades burguesas; pero
éstas no hay que confundirlas con los derechos personales en
sentido moderno, sino como la libertad corporativa de {os
componentes del burgo, de la comunidad, de los gremios
y otras corporaciones. Y es verdad que el desarrollo de las
ciudades deparé a la mujer més oportunidades profesionales
que anteriormente la artesania, el pequefio comercio y, aisla-
damente, el gran comercio. Pero sigue siendo cierto también
que no les reconocié ni derechos iguales ni jornales iguales,
ni tampoco —si se exceptiia una clase corta de mujeres go-
bernantes y nobles— participacion en la politica.

A tenor de los estudios de la medievalista de Bonn Edith
Ennen sobre las mujeres de la Edad Media en el espacio
comprendido entre el Sena y el Rin, el segundo centro de
desarrollo de la ciudad junto a las ciudades de la Italia sep-
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tentrional, «en el grandioso desarrollo de la ciudad en los
siglos x11 y xu1 la mujer sélo tuvo una parte pasiva, (precisa-
mente) como compaifiera y ayuda del hombre»?. En concre-
to eso significaba: «La mujer no formaba parte de los jurados
de las ciudades del norte de Francia, no era miembro de los
concejos de ciudad que en el siglo xm se formaron en las
ciudades alemanas. Corria la suerte de la persona no libre,
del pobre desgraciado que emigraba a la ciudad y en ella
empezaba una nueva vida con el dinero de haber vendido su
pequefio terreno o exclusivamente con el que lograba con su
trabajo. Alcanzaba el ascenso social en la medida en que las
ganancias permitian a un comerciante de ciudad que ella se
hiciera con vestidos caros, contara con criadas y tuviera por
morada y administrara una casa grande y bien puesta. Inclu-
so profesionalmente, colaboré en los oficios ciudadanos.
Pero antes de 1250 tenemos de todo ello poca noticia»?*.

Naturalmente, las condiciones fueron muy distintas se-
gun el tiempo y el lugar. Y, si no se quiere ser parcial, habra
que convenir en que la division del trabajo en funcién del
sexo, que tendra como efecto un estereotipo del papel de los
sexos en perjuicio de la mujer, tuvo varias causas:

— el crecimiento demogrdfico a partir del siglo v, propi-
ciado probablemente por un calentamiento climiatico entre
los siglos x y xu (queda descartado el exceso numérico de
mujeres);

— el desarrollo de nuevas técnicas, del arado pesado,
capaz de alcanzar mayor profundidad, y el uso del caballo
con herraduras y arreos;

— la reforma de las ciudades romanas de Occidente,
anquilosadas a partir de los siglos v/vi, y la fuerte inmigra-
cién desde el campo;

— la aparicién de una burguesia caracterizada por la
igualdad juridica (no social) y por ser libre frente al poder
tutelante de la ciudad (la mayoria de las veces episcopal);

— el desarrollo de una economia de mercado urbana co-
mercial y artesana, que arrebata a la agricultura la impor-
tancia que hasta el momento tenia para la supervivencia;
ahora bien, comercio y artesanfa se consideran por comple-
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to cosas de hombres, mientras que la casa es cosa de la
mujer;

— la universidad y, con ella, las diferentes profesiones
académicas seguirdn todavia cerradas a las mujeres por si-
glos; las personas (varones) formadas en las universidades
copan los puestos de autoridad del campo y de las ciudades y
resultan ahora inevitables como médicos, notarios o procu-
radores, lo que, de rechazo, relega a las mujeres, por su falta
de formacién, exclusivamente a puestos secundarios. Por
ejemplo, ellas no pueden ser médicos profesionales, pero si
auxiliares, enfermeras, comadronas.

Muchos estudios sobre mujeres en la Edad Media, dice la
historiadora Annette Kubn, se ocupan de «la cuestién central
de las condiciones y razones de la exclusién de la mujer del
desarrollo econémico capitalista»®. Siguiendo a la historia-
 dora americana Martha Howell*, distingue Kuhn dos siste-
mas interdependientes, aunque diferentes, que se cruzan en
el trabajo de la mujer: el primer sistema define un «ambito
laboral en el que la mujer trabaja para la subsistencia (ali-
mentacién, vestido, etc.) y para el mercado desde sus propie-
dades de madre, compafiera sexual, creyente, ciudadana».
Pero con este sistema se cruza otro: «la economia en el senti-
do del movimiento econémico que parte del mercado capi-
talista que, entre otras cosas, lleva a una jerarquizacién del
trabajo y a una desigual valoracién —mads productivo, menos
productivo— del mismo»?. A partir de esta dicotomia de la
economia doméstica tradicional y la nueva economia capita-
lista de mercado pueden explicarse algunas contradicciones
de la vida de la mujer. De todos modos, asi es en cuanto a la
economia. ¢Y en cuanto a la Iglesia?

Arrinconamiento de la mujer en la Iglesia
También la Iglesia ofrece un cuadro profundamente divi-
dido. Hay que reconocer, es verdad, que la Iglesia, con su

teologia y su praxis del matrimonio, ha contribuido a la
valoracion de la mujer en la sociedad. Y, asi, en la Iglesia del
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siglo x11 se impuso el que para el matrimonio era esencial la
manifestacién de voluntad de ambas partes, es decir el con-
senso de las partes, lo que presuponia una igualdad bésica de
los contrayentes?. También influyé la Iglesia para que —en

" contra de la detestable practica del matrimonio clandestino,

mantenida por largo tiempo— el matrimonio se celebrara en
toda su formalidad pablicamente. Es mas, fue en esta época,
en la que Pedro Lombardo y Tomds de Aquino desarrollaron
la doctrina de los siete sacramentos, cuando reconocié al
matrimonio el estado de uno de ellos y basé ahi su indisolu-
bilidad y dio fuerza a la autoconciencia de las mujeres.

Pero, por otra parte, la Iglesia dio alas a una marcada
patriarcalizacién de las estructuras de poder y de las normas.
Baste pensar que el papa aparecia como el «padre» y la Igle-
sia (la jerarquia) como la «madre» de la cristiandad, y que la
codificacién del Derecho eclesidstico alcanzé proporciones
dramiticas.. Se produce en esta época un arrinconamiento de
la mujer (en parte también juridico), que ha seguido siendo
hasta hoy caracteristico del paradigma catélico romano. Sin-
tomético resulta el hecho de que, ahora, la sefiora aparece
colocada a distancia conveniente detras del esposo, acompa-
fada de su dama de corte. Las abadesas, que tenian también
plenos poderes espirituales, ven limitadas sus competencias
juridicas. El derecho de heredad, con argumentos veterotesta-
mentarios, se reduce a la linea paterna (la de los varones;
exceptuado el caso de que no los haya entre los herederos).
Pero atin mds importante:

* El Derecho eclesidstico (ya el Decreto de Graciano de
1140) confirma el sometimiento de la mujer al varén por
razones de derecho natural.

» El ideal eclesidstico de vida femenina es la monja sobre
todo, que, libre de las ataduras terrenales, lleva una vida
continente y agradable a Dios. Aunque ya la literatura de
laicos y la poesia cortesana muestran en el siglo xi un nuevo
ideal mundano de mujer, que se encargan de hacer publico
los trovadores y —con frecuencia se pasa por alto su existen-
cia— también las trovadoras, y que encontrard su ulterior
desarrollo en el Renacimiento italiano.
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» La mujer continta excluida de todos los ministerios
eclesidsticos, y la predicacién misma vuelve a serle prohibida
ante la atraccién que hacia la misma muestran, benignos con
las mujeres, cdtaros y valdenses.

El movimiento de pobreza de los valdenses surgido en
1170-1180 en Lién en torno al comerciante Pedro de Valdo
pretendia restablecer en su original pureza la fe cristiana
volviendo a la forma de vida de los discipulos y discipulas de
Jests. Para ello este movimiento de laicos dentro de la Iglesia
consideraba cosa natural la intervencién en plano de igual-
dad de las mujeres en la actividad publica de predicacioén:
una espina especial para la jerarquia eclesidstica, por la que
los valdenses fueron excomulgados en 1184/1185 y luego
condenados definitivamente por «herejia» en el cuarto conci-
lio de Letrdn?.

En las 6rdenes reconocidas por la Iglesia la igualdad de la
mujer no conoce, por desgracia, muy buena suerte. Muchas
6rdenes monacales incluso se guardan de fundaciones feme-
ninas paralelas. Las nuevas comunidades religosas de mujeres
surgidas con el espiritu de san Francisco de Asis y santo
Domingo, al final (a veces por deseo de las mujeres mismas
y, en la mayorifa de los casos, por disposicién papal), quedan
subordinadas a sus correspondientes 6rdenes masculinas para
integrarse en las formas de vida regular establecidas en la
Iglesia. Otras comunidades, que vivian en el mundo, «de
virgenes y viudas consagradas a Dios» procedentes de las
clases bajas o medias, que, en un primer momento en los
Paises Bajos, se habian reunido por razones religiosas y eco-
ndémicas y se aseguraban el sustento con obras de caridad y
trabajos artesanos, fueron incluso tratadas como heréticas.
El nombre de beguinas, por el que se las conocia, debié de ser
una abreviacién de albigensis, y por tanto equivalia a herejes
(fueron condenadas por el concilio de Vienne de 1311).
También ahora se da una historia de persecuciones eclesiasti-
cas, que afecta igualmente a las comunidades masculinas pa-
ralelas, los begardos®.

Desde luego, tampoco en este punto debe olvidarse que,
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en el ambito de la Iglesia de entonces, las mujeres gozaron de
espacios y posibilidades de accion que la sociedad del mo-
mento no les ofrecia. Espacios para mujeres solteras y viudas
que en la obediencia religioso-eclesidstica encontraron una
vida segura y plena, con ricas posibilidades de formacién y
accién, y una nueva conciencia femenina. También en esto
deberia tener razén Edith Ennen: «En el periodo floreciente
de los siglos xu y xim, por libre decisién las mujeres irrumpen
en los conventos por el puro imitar a Cristo»’!. El que la
nobleza utilizara los conventos como refugios de sus hijas y
viudas tiene, en ese sentido, menos peso que el hecho de
que, también fuera ellos, mujeres de padres acomodados re-
cibieran en las ciudades una formacién bisica en la lectura,
la escritura y la religion, pero sélo excepcionalmente logra-
ban una educacién especial.

Pero esta irrupcion en los conventos no debe confundirse
con un movimiento politico de las mujeres en pro de la liber-
tad. Se debia a un movimiento piadoso que se extendié cada
vez mas por la base, en cuya virtud el mundo medieval mascu-
lino de benedictinos, cistercienses y premostratenses y, final-
mente, de franciscanos y dominicos alcanzé también a las
mujeres. Pero adviértase: en la primera Edad Media casi sélo
existian conventos para damas de la alta sociedad. El profun-
do arraigo de esta mentalidad clasista se ve con claridad, justa-
mente, en la mas importante religiosa de la época, Hildegarda
de Bingen (1098-1179)*2, la cual, todavia en el siglo xu, pre-
tendié mantener el privilegio de nobleza que hacia ya tiempo
habian abandonado monasterios punteros como Cluny, Hir-
sau y, mds tarde, Citeaux. Légicamente esa clase de separa-
cién no pudo seguir manteniéndose mds tiempo, porque aho-
ra llegaban cada vez mds a las puertas de los conventos
patricias de las ciudades, hijas o mujeres de altos funcionarios
o burgueses en busca de la perfeccién evangélica, pero seguro
que también en busca de seguridad econémico-social y de in-
dependencia fuera del matrimonio. De todos modos, para las
mujeres de las capas medias y bajas —por falta de capacidad
en los conventos o de dote en ellas— era muchas veces dificil
en aquellos tiempos encontrar sitio en un convento.
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En la politica eclesiastica s6lo rara vez fueron activas las
mujeres. Ejemplos como Hildegarda de Bingen, Brigida de
Suecia, Catalina de Siena y, maés tarde, Teresa de Avila no
hacen, como excepciones, mas que confirmar la regla. Hay
un terreno, en cambio —si se prescinde de la poesia (Hros-
witha von Gandersheim) y de la artesania (tejidos y borda-
dos)— en el que las mujeres, en la alta y tardia Edad Media,
no sélo son iguales que los hombres sino que, con frecuencia,
muestran mayor imaginacién y creatividad que ellos: la mis-
tica. Ya Hildegarda de Bingen fue una escritora plural y una
mistica visionaria. No sélo publicé libros de importancia mis-
tica universal, con oscuras profecias e himnos poéticos —su
célebre obra Scivias o Conoce los caminos—*3, sino que hizo
también obras de ciencias naturales y de medicina, que cons-
tituyen hoy las fuentes mas importantes de los conocimientos
de ciencias naturales de Ja Edad Media temprana en Cen-
troeuropa. A ella se deben setenta cantos espirituales y tres
grandes series de sermones: una mujer, en fin, singular, en la
que coincidian espiritualidad y sensibilidad empirica, amplios
intereses de cardcter practico y profundidad mistica. La mis-
tica. Vamos a analizarla con mas detalle.

La mistica bajo sospecha

No hay duda de que, en la mistica alemana®!, las mujeres
tuvieron un papel del todo especial, cuya importancia fre-
cuentemente fue dejada de lado por hombres como el Maes-
tro Echkart, Juan Taulero, Enrique Suso y Jan van Ruys-
broek. Pero si en el siglo xiu con la abadesa Hildegarda el
monasterio de benedictinas de Bingen, junto al Rin, fue un
centro de la mistica, lo mismo sucedi6 en el ximr con el de las
cistercienses de Hefta (cerca de Eisleben, més tarde lugar de
nacimiento y muerte de Lutero), que fue considerado como
«la corona de los monasterios femeninos alemanes». Aqui
oper6 Gertrud von Hackeborn, que ya con diecinueve afios
fue elegida abadesa y dirigié el convento durante cuarenta y
un afios. Aqui vivié su hermana menor, también favorecida
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con dotes misticas, Metchthild von Hackeborn. Y, luego,
también entré6 muy joven en el mismo monasterio Gertrud
von Hefta (llamada m4s tarde «la Grande»). Y alli actud,
finalmente, Mechthild von Magdeburg, que ya antes tenia
fama de mistica por sus seis libros sobre «la luz viva de la
divinidad». Viviendo como beguina segin la regla de santo
Domingo, Mechthild se habia creados enemigos precisamen-
te en la orden dominica por sus comunicaciones sobre expe-
riencias misticas (ilas primeras en aleman!) y sus criticas al
clero regular y secular. Tenia todas las razones para quejarse
amargamente de injusticias y difamaciones y entrar, final-
mente, en el monasterio de Hefta.

¢Es tan sorprendente que siempre que la mistica amena-
zaba con convertirse no en un elemento enriquecedor, sino
en lo més importante del cristianismo, se encontrara con
resistencias? La aparicién de la mistica estuvo acompafiada,
como por su sombra, por conflictos con la Iglesia oficial
catélico-romana, que temia perder el monopolio en la admi-
nistracién de la palabra y el sacramento. Pero épor qué aqui
(P III), a diferencia de lo que sucede en Oriente (P II), siem-
pre aparece la excomunién, la represion, la inquisicién? Ya
en el 855, en un concilio en Valence, fue condenado por sus
ideas sobre la predestinacién el traductor de los escritos del
Pseudo-Dionisio, Juan Escoto Eridgena. Los escritos de mis-
ticas y misticos siempre fueron mal recibidos, e incluso mu-
chos grandes misticos, como el Maestro Eckhart, Teresa de
Avila, Juan de la Cruz y madame Guyon (y su protector
Fénelon) fueron perseguidos por la Inquisicién. Y aquella
beguina, mistica, Marguerite Porete, que hacia 1300 habia
escrito el Miroir des dmes (Espejo de las almas), no sélo fue
condenada en 1306 como hereje por el obispo de Cambrai;
esta mujer, cuyo escrito, después de su condena, conocid,
aunque sin firma, seis ediciones y la traduccién a cuatro
lenguas y que al parecer ejercié un importante influjo en el
Maestro Eckhart®, volvié a ser acusada en 1308, fue trasla-
dada a Parfs, sometida a un proceso inquisitorial (en el que
se le negd cualquier pronunciamiento sobre su propia obra)
y, finalmente, quemada en la hoguera en 13103%.
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Basicamente hay que dejar claro lo siguiente: la oracién
mistica puede ser importante para los cristianos, pero éstos
no deben hacer norma de que iel arrobo mistico es la oracién
suprema! Con toda nuestra admiracién, por tanto, para una
Teresa de Avila, esa mujer genial que cuenta entre los mas
importantes misticos de la historia de la religién, ni en el
Antiguo ni en el Nuevo Testamento existe un ideal de ora-
cién interior o de oracién del corazdn, ni se encuentra ex-
hortacién alguna a observar, describir y analizar vivencias y
estados misticos, ni aparece ninguna clase de escala de ora-
cién mistica que culmine en el éxtasis, ni se subraya un tipo
de oracién que requiera unas dotes religiosas especiales. La
oracién mistica es un carisma, uno méas entre otros, y no el
supremo. Puede servir para el seguimiento de Cristo, que
culmina en el amor, pero también —convertido en egofis-
mo— puede apartar de él.

Como hemos visto, la piedad medieval no es imaginable
sin la mistica, especialmente la femenina, aunque nunca se
considerara la mistica paradigmadtica ni de la teologia ni de la
Iglesia. Pero tampoco es imaginable la piedad medieval sin
el aumento de la devocién mariana, y en él si se hace visible
ya —de alguna manera, en un microdmbito— un cambio de
paradigma.

Auge del culto a Maria

De entrada, en este punto hay que advertir que, aunque ciet-
tamente en la alta Edad Media latina el culto mariano cono-
ci6 un auge notable no sélo en los usos, en las fiestas y cele-
braciones de la Iglesia, sino también en la literatura y el arte,
la verdad es que la devocién de Maria se desarroll6, antes que
nada, dentro del paradigma helenista-bizantino (P 1I)*.
Porque en Oriente existia una tradicién inveterada de
culto a divinades madres en el Medio Oriente, que pudo
favorecer el culto a Maria, en la forma de culto a la «siempre
virgen», a la «madre de Dios» y a la excelsa «reina del cielo».
Fue en Oriente donde por primera vez Maria fue invocada
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en oracién («Bajo tu proteccién», siglos mr-1v) y se introdujo
en la liturgia la conmemoracién de Maria. Fue en Oriente
donde primero se contaron leyendas marianas y se compu-
sieron himnos en honor de Maria, se consagraron templos a
Maria, se introdujeron fiestas dedicadas a Maria y se hicie-
ron imégenes de ella...

Sélo en este escenario se explica la definicién dogmadtica
de la Iglesia en el tema de Marfa. Porque s6lo un concilio
celebrado en Oriente podia concebir la idea de obligar a
creer en Marfa como theotékos («alumbradora de Dios»).
Nos referimos al concilio de Efeso del afio 431. Hoy sabe-
mos que esta afirmacién cristoldégica prefiada de consecuen-
cias respondi6, en especial, a los intereses politicos de un
hombre que, en una maniobra de altura, supo manipular
aquel concilio: Cirilo de Alejandria. Ya antes de que llegara
de Antioquia la otra faccién conciliar, que habia hablado de
Maria como christotékos («alumbradora de Cristo»), logré él
imponer su definicién: theotékos®t. Era un titulo nuevo, aje-
no a la Biblia, llamado a provocar férmulas adn mis equivo-
cas, como «madre de Dios».

S6lo en Oriente, pues, en Efeso, fue posible imponer esta
clase de mariologia; en una ciudad en la que el pueblo vene-
raba, sin mds, a la «gran madre» (originariamente, la diosa
virgen Artemisa, Diana) y que, consiguientemente, acogié
con entusiasmo a la «diosa» sustituta Maria. El precio teol6-
gico pagado por ello en nada enturbié aquel entusiasmo: que
la fé6rmula de la maternidad divina de Maria resultara sospe-
chosa de monofisismo (llamado al orden, més tarde, por
Calcedonia). Como si Cristo sélo tuviera una naturaleza, la
divina. Como si el que naciera fuera «Dios» y no un hombre
que como «hijo» es la revelacién de Dios para el creyente. El
hablar de una «madre de Dios» tiene su parte de culpa en
que los judios hayan mirado y miren con desconfianza al
cristianismo y muchos musulmanes malinterpreten, todavia
hoy, la Trinidad de los cristianos como una triada formada
por Dios (padre), Marfa (madre) y Jesus (hijo).

En Occidente, en cambio, en lo que se refiere a Maria
ciertas formas de devocién orientales encontraron resisten-
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cia para imponerse. En Agustin, por ejemplo, que es nada
menos que el padre teolégico del paradigma latino-medieval
(P III), no se encuentran ni himnos ni oraciones a Maria;
tampoco se habla de fiestas marianas. Es algo que llama la
atencion necesariamente. Hay que esperar hasta el siglo v
para encontrar el primer ejemplo de invocacién himnica a
Maria en lengua latina (Salve sancta parens, de Caelius Sedu-
lius), y a partir de entonces se desarrolla a finales del siglo vi
una literatura mariana, en latin, cada vez mas abundante vy,
mas tarde, también en alemdn’®. También Roma se suma
ahora: en el siglo vi se recoge en el texto de la misa el
nombre de Maria (y el titulo mater Dei); en el siglo vir se
introducen las fiestas marianas orientales (Anunciacién, Visi-
tacién, Natividad, Purificacién); a finales del siglo x hay
leyendas sobre las virtudes milagrosas de la oracién a Ma-
ria...

Los siglos xi-x11 son, sin duda, el punto culminante del
culto medieval a Marfa, que seria del todo impensable sin la
influencia del monje cisterciense Bernardo de Claraval. Entre
tanto, los acentos teolégicos se habfan desplazado cada vez
mds. Lo que ahora interesaba sobre todo no era ya la activi-
dad concreta de Maria como madre terrenal de Jests, segtin
estd descrita en el Nuevo Testamento. Lo importante era el
papel césmico de Maria como virgen madre de Dios y reina
de los cielos: todo un proceso de idealizacién y superexalta-
cién. Si los Padres mas antiguos de la Iglesia no habfan teni-
do empacho en hablar de las faltas morales de Maria, ahora
se afirma cada vez mas la ausencia absoluta de pecado en
ella, e incluso su santidad desde antes de nacer.

Era mas que l6gico que a partir del siglo xu aparecieran
voces aisladas afirmando expresamente la preservacion de
Maria del pecado original (siendo como era el pecado origi-
nal, desde san Agustin, algo asi como un dogma bdsico de la
Iglesia catélica). En un primer momento, es verdad, esta
excepcién de Maria respecto de la suerte del conjunto de la
humanidad no pudo imponerse por la oposicién de los tes-
logos y, en especial, de Tomas de Aquino. Pero ello no
impidi6 més tarde al destacado tedlogo franciscano Duns
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Scoto (1308) hallar una «solucién especulativa»: écémo sos-
tener el dogma de la universalidad del pecado original y
explicar al mismo tiempo una excepcién para Maria? Para
ello Scoto dio con el concepto de la redemptio praeservativa
(«redencién previa») de Maria: una pura invencién teolégi-
ca. Ahora, ya, el proceso de exaltacién de Maria era de
verdad imparable. Formalmente se hacian ain distingos y se
diferenciaba entre el culto general de los santos (dulia), el
culto mas importante de Maria (hiperdulia) y la adoracién
de Dios (latria). Pero en la prictica la condicién humana y
creada de Maria era ya cosa muchas veces poco tenida en
cuenta.

Pero la Maria de la doctrina de fe era una, y la de la
piedad, otra. Como el mismo Jesus, también Maria fue ad-
quiriendo en la piedad popular rasgos humanos mis claros
(no en dltimo término, de nuevo, por influjo de Bernardo, y
especialmente de Francisco de Asis). En muchas oraciones,
himnos, cdnticos e iméigenes Maria aparece como encarna-
cién de la misericordia, como intercesora omnipotente ante
su Hijo celestial, como la figura amable, mas cercana a las
cuitas de los hombres que el Cristo divino distante en su
exaltacién. Para esta devocién el gético creé la impresionan-
te «madonna del manto protector»; de modo singular ella
expresaba lo que millones de personas sentian abiertamente
con Maria: la auxiliadora, precisamente, de la pobre gente,
del agobiado, del angustiado y del marginado. Se advierte
aqui algo de mariologia «desde abajo», que contrasta con las
grandes teorias dogmaficas sobre «Marfa» de te6logos, mon-
jes y jerarcas. Asi se explica también la popularidad del bibli-
co avemaria a partir del siglo x11, que junto con el padrenues-
tro se convierte en la forma de oracién mds extendida, si
bien sélo a partir de 1500 se recita en la forma actual, con el
ruego afiadido de que preste su ayuda en la hora de la muer-
te. Y se explica, igualmente, la popularidad, a partir del siglo
xi, del triple dngelus diario, y del rosario, que se reza desde
los siglos x1-xv.
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éUna imagen ecuménica de Maria?

Sélo de una cosa se abstuvieron en la Edad Media: de pro-
clamar dogmas marianos. Esto quedé reservado a los papas
de los siglos xix y xx Pio IX y Pio XII. Especialmente el
primero, con su politica, lastré a la Iglesia con dos dogmas.
Después de elevar a dogma con todo formalismo (1854),
desde un conservadurismo antirrevolucionario en contra de
la Tlustracién, la ciencia, la democracia y la libertad religiosa,
y sin apoyo biblico alguno, la concepcién inmaculada de
Maria (su preservacién del pecado original), dieciséis afos
mds tarde, con la ayuda del concilio Vaticano I (1870), im-
puso ademais al conjunto de la Iglesia el primado y la infalibi-
lidad del papa. Después de la segunda guerra mundial, Pio
XII continué esa misma linea: tuvo el orgullo —desde su
triunfalismo romano, impasible a cualquier inquietud pro-
testante, ortodoxa y del propio catolicismo— de proclamar
como dogma también la asuncién corporal de Marfa a la
gloria celestial, en concreto el afio 1950 como culmen de la
que él mismo denominé entonces «era mariana»*’, Dentro
de este «clima mariano» se enmarcan ademas numerosas apa-
riciones de la Virgen. Que no por casualidad «caen» en el
siglo XI1X y al comienzo del siglo xx, especialmente Lourdes
(1858) y Fatima (1917).

" Asi, pues, lo que todavia en la Edad Media no estaba
claro quedé patente ad oculos por obra de ambos papas Pios:
como cosa tipica del paradigma cat6lico-romano aparecen
aqui cogidos de la mano papismo y marianismo. En el tras-
fondo opera, sin duda, el celibatismo, que —como hemos
visto— se halla profundamente enraizado en el mundo me-
dieval. A la vista de todo este proceso, la primera profesora
catélica de teologia feminista en Europa, la holandesa Ca-
tharina Halkes, se plantea esta duda: «éMarfa, un posible
modelo montado en contra de las mujeres, nada critico con
los hombres y llamado a legitimar el abismo abierto por la
Iglesia entre la sexunalidad (femenina) y la administracién de
lo sagrado?»*!. No cabe dudarlo: una jerarquia catélico-ro-
mana medieval y que ha seguido manteniendo un talante

74

LA MUJER EN LA IGLESIA DE LA EDAD MEDIA

medieval hasta el siglo xx (con un papa como Juan Pablo II,
que en su escudo ha desplazado la cruz sustituyéndola por la
M de Maria), que propugna el celibato del clero incluso con
el espectdculo de miles de parroquias sin sacerdote y quiere
unir el placer sexual en el matrimonio a la procreacién, creé
la imagen de Maria como una figura compensatoria para
clérigos solteros en la que poder vivir, de «manera espiri-
tual», la intimidad, el amor, la feminidad y la maternidad.
Las fatales consecuencias que esta politica puede tener y tie-
ne de hecho han sido descritas y analizadas, con multiples
ejemplos, por Eugen Drewermann*2,

También hay que considerar los efectos de este marianis-
mo catélico-romano sobre la ecuméne cristiana. Y asi, el teé-
logo evangélico Jiirgen Moltmann constata con razén: «La
mariologia —hay que decirlo con sinceridad y modestia—
ha operado mds antiecuménica que proecuménicamente. El
desarrollo cada vez mayor de la mariologia ha alejado a los
cristianos de los judios, a la Iglesia del Nuevo Testamento, a
los cristianos evangélicos de los catélicos y a los cristianos en
general de los hombres modernos. La Virgen de la mariolo-
gia eclesidstica ¢es la misma que Miriam, la madre judia de
Jesus? éPodemos reconocer a ésta en aquélla? A la vista de
las divisiones y diferencias que en nombre de la Virgen han
conocido las Iglesias, ¢no deberiamos volver a esa Miriam
madre judia?»*.

Realmente, de cara al futuro de la Iglesia, a la vista de la
evolucién sufrida en el marco del paradigma medieval, se
propone una vuelta a lo anterior. La figura de Maria necesita
liberarse de ciertas imagenes (del imaginario de una jerar-
quia sacerdotal masculina y célibe y también del producido
por una busqueda de identidad compensatoria de las muje-
res). No se trata con ello de escamotear, ni mucho menos de
destruir, la importancia de Maria para la teologia, la Iglesia y
la historia de la piedad. Lo que hay que intentar es, mas bien,
reinterpretar la figura de Maria para nuestro tiempo a partir
de los origenes y librarla tanto de clichés poco amables con
la mujer como de estereotipos degradantes.

El objetivo ha de ser lograr una imagen de Maria ecumé-
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nica, para que en todas las Iglesias cristianas pueda ser de
nuevo realidad aquello de Lucas: «De aqui en adelante me
llamaran bienaventurada todas las generaciones»**. Que Ma-
ria pueda ser para las feministas una figura de identificacién
inspiradora es algo que estd en discusién entre ellas. Pero,
en cualquier caso, a mi me parece que las siguientes notas
son importantes para una imagen ecuménica de Maria:

* Segiin el Nuevo Testamento Maria es, en todos los senti-
dos, un ser humano y no un ser celestial. La imagen de Maria
del Nuevo Testamento es sumamente modesta y en parte tam-
bién contradictoria. El evangelista mas antiguo sélo nos da
noticia de un conflicto madre-hijo; al igual que a su familia, a
su madre también la da Jests por perdida®. Aparte de eso, el
evangelio maés antiguo nada sabe de un relato de nacimiento
legendario, ni dice una palabra de un parto virginal, ni de su
presencia al pie de la cruz o en el momento de la resurreccién.
De todo esto, que tan profunda huella ha dejado a través de la
historia del arte en la cristiandad, s6lo hablan los evangelios
mas tardios, que nos dibujan a una Maria creyente, obedien-
te*¢. Por tanto, ya en el Nuevo Testamento hay que distin-
guir'’ entre la Maria personaje histérico y la Maria figura sim-
bélica (virgen, madre, esposa, reina, intercesora*?).

*» Segin el testimonio del Nuevo Testamento, Maria es
—como cosa principal— la madre de Jesiis. Como ser hu-
mano y madre, es testimonio de la verdadera humanidad de
éste; testimonio que no estd en contradiccién con la fe neo-
testamentaria de que la existencia de Jesiis s6lo se explica,
al final, desde Dios, de que su origen mas profundo estd en
Dios, de que, para los creyentes, El es el hijo enviado y
elegido por Dios*.

* Maria es ejemplo y modelo de fe cristiana. Su fe, a la
que no se ahorré la espada del escindalo, del desgarro y de
la contradiccién, y que sufrié los embates més duros ante la
cruz, es, de hecho, ejemplar para la fe cristiana ya segin el
evangelista Lucas®®. En Maria no se advierte, pues, una fe
especial, una especial penetracién de los misterios divinos.
Al contrario, vemos su fe recorriendo todo un proceso y
prefigura asi el camino de la fe cristiana en general.
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 Maria remite a su hijo, a la causa de Jesiis de Nazaret. La
causa de Maria no es otra que la de Jesas, que es la de Dios.
También en este aspecto son certeros los acentos de Lucas.
Los lemas claves de Marfa, fiat y magnificat, todavia hoy si-
guen teniendo sentido. Maria alaba a un Dios que «derriba del
trono a los poderosos y levanta a los humildes»*'. Y el hijo de
Maria, Jests, ni siquiera tiene rasgos «tipicamente masculinos»
o «patriarcales». El hijo de Maria, por el contrario, es amigo de
las mujeres, a las que llama para que le sigan como discipulas y
ayudantes y entre las que Maria Magdalena fue venerada en
las comunidades primitivas como amiga de Jesis®%

No pueden, por tanto, argumentar acudiendo a Miriam/
Maria y su hijo quienes defienden una discriminacién de la
mujer en la Iglesia que se prolonga desde la Edad Media. No
salen de la boca de Maria ni de Jests 6rdenes de silencio o de
sometimiento para las mujeres. Ninguno de los dos conoce
el «mito de Eva» que hace a la mujer responsable de todo el
mal del mundo; a los dos les es ajena una demonizacién de la
sexualidad, o la degradacién de la mujer a la categoria de
objeto de placer o, igualmente, su difamacién como tentado-
ra universal. Tampoco conoce ninguno de los dos una ley del
celibato, aunque, sorprendentemente, Jestis no estaba casa-
do, ni tampoco el matrimonio como destino fijo. En este
mismo sentido interpreta Pablo la cuestién de Maria y Jess,
cuando escribe sobre Cristo el Sefior exaltado: «para que
seamos libres nos liber6»* y «donde sopla el espiritu del
Sefior hay libertad»>*. En el marco de esta libertad no cabe la
discriminacién de sexos, la infravaloracién de la mujer, ha-
cer un tabi de la sexualidad, la emotividad y el cuerpo de la
mujer, la subordinacién a una jerarquia masculina. En el
marco de esta libertad, que tiene su encarnacién en Cristo, es
verdad que «ya no hay varén y hembra, pues todos vosotros
sois “uno” en Cristo Jesiis»®S.

Es verdad: la crisis del papismo, del marianismo y del
celibatismo, que hoy advierten también los catélicos tradi-
cionales, empezé a perfilarse ya a finales de la Edad Media, y
en los comienzos del siglo xvi condujo a la Reforma de Mar-
tin Lutero.
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LA MUJER EN LA EPOCA DE LA REFORMA



Después de la Reforma gregoriana del siglo x1 y la implanta-
cion del paradigma catélico-romano no se da en la cristian-
dad occidental una brecha més profunda y plagada de conse-
cuencias que la Reforma luterana. En el siglo xvi Martin
Lutero inicia una nueva época: un cambio de paradigma para
la Iglesia, la teologia y el cristianismo en general, que se aleja
del romano-catdlico de la Edad Media (P III) y se adentra en
el evangélico de la Reforma (P IV).

El impulso reformador bdsico de Lutero

Martin Lutero deseaba una wvuelta al evangelio. Innumera-
bles, entonces, las tradiciones, las leyes y las autoridades de
la Iglesia; para Lutero, el criterio de lo cristiano es «sé6lo la
Escritura». Innumerables también los santos y los intemedia-
rios para acceder a Dios; para Lutero el mediador es «sélo
Cristo». Incontables, igualmente, las obras piadosas y los es-
fuerzos prescritos como necesarios para alcanzar la salvaciéon
del alma; para Lutero, el hombre se justifica «sélo por la
gracia, so6lo por la fe». La reforma critica de Lutero tuvo
efectos revolucionarios:

— Critica a la misa en latin y a la misa privada; ahora, en
el culto, son centrales la predicacién y una celebracién en
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comin de la eucaristia (con pan normal) purificada de la
idea de sacrificio, en‘la lengua del pueblo y comulgando
también del vino los laicos, hombres y mujeres; en muchos
sitios, en lugar de misa diaria, predicacién diaria.

— Critica al ministerio eclesidstico, que de hecho habia
relegado al tnico sefior y mediador Jests; desmonta, asi, la
idea de sacerdote, de jerarquia y de la presencia de elemen-
tos divinos en el derecho eclesidstico; en su lugar, se acentfia
la conciencia de comunidad y la idea de servicio del ministe-
rio eclesidstico (el pastor, de talar negro, tras la mesa eucaris-
tica mirando a la comunidad). .

— Ciritica al monacato y al mendigar sancionado religio-
samente. Por eso se hace hincapié en la profesién civil como
vocacién divina y en la dignidad, equiparable incluso a la del
culto, aun del trabajo mas humilde.

— Ciritica a las tradiciones eclesiasticas sin justificacién
en la Escritura y al sinfin de obras pias de la cotidianeidad
catélica. Por eso, se rechazan las indulgencias, el culto a los
santos, las normas de ayuno, las peregrinaciones y procesio-
nes, las misas de 4nimas, la veneracién de las reliquias, el
agua bendita, los amuletos; se acaba con muchas fiestas, y
sobre todo con la del Corpus Christi.

— Critica, finalmente, a la ajena al evangelio ley del
celibato que minusvalora la sexualidad, a la mujer, la pareja
y la familia y que coharta la libertad de los cristianos. Frente
a eso, aceptacién por principio del matrimonio de los pasto-
res y valoracién positiva del matrimonio en general (no como
sacramento, sino como «algo civil-sagrado» que se bendice
solemnemente en la iglesia?).

La nueva situacién de la mujer

{Tuvo esta Reforma consecuencias también para la posicién
y el papel de la mujer en la Iglesia y en la sociedad? La
igualdad entre hombre y mujer de la que habia dejado cons-
tancia san Pablo en su carta a los Gilatas (3, 28) ¢lleg6 a
hacerse real también en la Iglesia y la sociedad? En otras
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palabras: la verdadera igualdad entre mujer y hombre segin
el espiritu del Nuevo Testamento, que ya se vio dificultada,
como hemos visto, en la Iglesia primitiva (P II), ése alcanzé
al menos en la época de la Reforma? Dadas las diferencias de
pais, posicién, formacién, orientacién religiosa y condicio-
nes personales de las mujeres concretas, una respuesta a estas
preguntas sélo es posible, en el marco de nuestro andlisis
centrado en los paradigmas, a grandes rasgos.

De entrada hay que reconocer que, gracias al cambio de
paradigma operado por la Reforma, la posicién de la mujer
no sélo en la Iglesia sino también en la sociedad conocié una
transformacién positiva. Porque ¢qué es lo que caracteriza la
nueva constelacion (P IV) en que ha de moverse la mujer en
los lugares donde se implanta la Reforma? Si se tiene en
cuenta lo expuesto sobre la mujer en el seno del paradigma
catblico-romano de la Edad Media (P III), se comprende
enseguida hasta qué punto son importantes, hasta conformar
una nueva época, los cambios siguientes:

+ A la primacia del celibato, propia de la Edad Media, la
sustituye ahora la estima del matrimonio; al primado de la
consagracién sacerdotal, el de la vida de familia normal; al
ideal de monja, el de esposa y madre; a la demonizacién de
la sexualidad, su aceptacién como un instinto humano natu-
ral, que se satisface en el matrimonio y aunque no sirva para
la procreacién.

+ Se desmonta el ideal del convento y se acaba con la
prohibicién de que se casen los curas; en su lugar, el matri-
monio de los sacerdotes abre a la mujer un campo de activi-
dad totalmente nuevo en las parroquias concretas (modelo
de mujer de pastor: la esposa de Lutero, Catalina).

+ El culto mariano, que idealizaba a Maria como virgen
madre a costa de otras dimensiones de lo femenino, retroce-
de en beneficio —ya, en atisbos, desde la cultura laica (jugla-
res) del siglo xu y del Renacimiento— de un ideal femenino
mundano.

En otras palabras: en el dmbito entero de la Reforma se
quiebra el mundo definido por curas, frailes y monjas y su
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ideal de castidad, y, ademis, definitivamente. La indudable
revalorizacién de las formas de vida mondsticas y en comu-
nidad en épocas mds recientes es la excepcién que confirma
la regla. Tampoco hay que olvidar el cambio de psicologia
social que se produce en la estructura de las parroquias: al
estar casados los pastores desaparece la exclusién, consciente
o inconscientemente existente en la mayoria de las comuni-
dades romano-catélicas, del elemento femenino de las mis-
mas en beneficio de un «cura» soltero (parroco o fraile), y
también el distanciamiento, igualmente consciente o incons-
ciente, del elemento masculino.

Comunidad de hombres y mujeres

Uno de los muchos méritos de Martin Lutero fue que en su
teologia tuvo en cuenta en mayor medida que sus predeceso-
res la naturaleza humana con todo su cardcter corporal y
sexual: la vida en comiin de hombre y muyjer y la relacién de
la mujer con el marido y los hijos son, para Lutero, un dato
bisico de la existencia humana. La te6loga evangélica Gerta
Scharfenorth describe la posicion de Lutero del siguiente
modo:

— «Hombre y mujer, en cuanto criaturas de Dios, han
sido hechos juntamente a imagen de Dios; su corporeidad y
su sexualidad no dependen de ellos; son dones de Dios y
merecen el respeto como tales»2.

— De la encomienda que Dios hace en el momento de la
creacién se deduce una «responsabilidad comiin de hombres
y mujeres»... «de cara a la creacién, a la conservacién de los
diferentes dmbitos de la vida y a la dignidad de las condicio-
nes de vida de las generaciones futuras»> Esa responsabili-
dad la asumen especialmente como padres y madres, condi-
cién que estd por delante y por encima de cualquier otra
espiritual 0 mundana.

— Por el bautismo hombres y mujeres estin llamados «a
ser amigos en Cristo»*. Dice Lutero textualmente: «En ade-
lante todas las mujeres bautizadas son hermanas espirituales
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de todos los hombres bautizados, ya que tienen iguales sacra-
mento, espiritu, fe y dones y bienes espirituales, de modo
que puedan ser en espiritu mucho mds amigos que por el
parentesco externo»’.

A partir de ahi no hay duda de que Martin Lutero tam-
bién en la préctica contribuy6 a la valoracién de la mujer,
sobre todo con su alegato a favor de la formacién y educa-
cién también de las nifias (aunque ya antes lo habian hecho
de forma més clara Tomés Moro y Erasmo), tal como queda
plasmado en su memoriandum académico de 15246, Puede
aducirse igualmente como prueba que en el desarrollo, ex-
pansién y defensa de la doctrina evangélica y en la formacién
de comunidades evangélicas colaboraron también auténoma-
mente mujeres (Margarete Blaurer en la fundacién de comu-
nidades; Argula von Grunbach en publicidad; Elisabeth
Kreuziger componiendo canticos, etc.)’. Es cierto que ya an-
tes, como hemos visto®, en la alta y tardia Edad Media hubo
mujeres, especialmente como sefioras (el caso mas sefialado,
el de las viudas) y abadesas, que asumieron papeles impor-
tantes. En este sentido el papel de la reina Isabel I de Inglate-
rra y de otras regentes y nobles no es cosa nueva. Pero, des-
graciadamente, esto no es mds que la mitad de la verdad.

Persistencia de la estructura patriarcal

Porque, efectivamente, esos avances, indiscutibles, no deben
llevarnos a engafio: en el paradigma reformador la estructu-
ra social sigue siendo absolutamente patriarcal’. De las im-
portantes ideas de Lutero sobre la hermandad y amistad de
hombres y mujeres en Cristo s6lo quedé, practicamente, la
obligacién del matrimonio. Aun con todas las nuevas opor-
tunidades de actuacién abiertas ahora a la mujer, bisicamen-
te no cambi6 nada en cuanto a su papel de subordinacién al
varén. Persisti6 la estructura de obediencia jerarquica: mari-
do - mujer, padres — hijos, amo — criados. Como antes, el
matrimonio siguen ahora conviniéndolo los padres. Econé-

mica, juridica y politicamente la mujer sigue subordinada al
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hombre, y la eleccién de esposo para ella habia de atenerse la
mayorfa de las veces a puntos de vista pricticos. Su perma-
nente mayorfa numérica tampoco facilitaba las cosas a la
mujer. Y si bien es verdad que ya desde la Edad Media tardia
tenfa parte en las libertades burguesas y mas oportunidades
de desarrollo profesional en la artesania, los oficios y el co-
mercio (incluso como ginecélogas), ello no llevé consigo, en
absoluto, iguales derechos ni salarios iguales.

En la sociedad se mantuvieron, pues, en perjuicio de la
mujer, la misma divisién del trabajo entre sexos y los mismos
estereotipos de los papeles de los sexos. Dentro de las Igle-
sias reformistas (la gran excepcién en el pietismo: Zinzen-
dorf) las mujeres no tienen, en absoluto, una participacién
igualitaria en «el sacramento y en los dones y bienes espiri-
tuales». No; ahora, como antes, las mujeres siguen privadas
de capacidad decisoria en politica, en educacién y en la Igle-
sta. Al contrario: con el imperio de la ortodoxia protestante
del siglo xvir se produce, por causa de las guerras, de la ruina
econémica y del aumento del trabajo retribuido fuera de
casa, un mayor enclaustramiento ain de la mujer en el estre-
cho dmbito de la casa. ¢En qué sentido?

* La mujer sigue excluida de todo ministerio eclesiistico
importante; sélo se le autoriza a ser catequista y ayudar en el
templo.

*» Normalmente a las mujeres se les sigue prohibiendo no
s6lo administrar sacramentos, sino también predicar, cosa
que ya en la Edad Media se habia hecho en diferentes movi-
mientos, la mayorfa de ellos anatematizados (por ejemplo,
los valdenses), y que muchos eruditos humanistas pidieron.

* Espacios en que las mujeres solteras habian encontrado
oportunidades de formacién y accién, teniendo en los con-
ventos una vida asegurada y llena de sentido, ahora desapa-
recen, y con ello la mujer sin casar se ve privada de una base
para llevar una vida auténoma.

* Al mismo tiempo, de todos modos, el sentimiento de
autoestima de la mujer se incrementa gracias a la ilustracién
religiosa y a la familiaridad, que ahora es posible, con la
Escritura.
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La mujer en el calvinismo vy el anglicanismo

Todo ello vale también en principio para el dambito del cal-
vinismo, como ha puesto de manifiesto en un instructivo
estudio la historiadora americana Jane Dempsey Douglas
(Princeton)'®. También Calvino continiia la tradicién patris-
tico-medieval. También en su caso la igualdad de la mujer
con el hombre (en razén de la igualdad de sus almas, de la
igualdad de la gracia para ambos en esta vida y de la igual-
dad de su destino de perfeccién en la resurreccién) se com-
padece con la desigualdad social y el sometimiento de las
mujeres a los hombres. Y en ese sentido tampoco en el caso
de Calvino tiene el cristianismo un efecto emancipatorio en
la acepcién moderna de esta palabra.

Y, sin embargo, hay que advertir que, a diferencia de san
Agustin y santo Tomds de Aquino (y empalmando con las
ideas del celebérrimo médico de la Antigiiedad Galeno), Cal-
vino desecha la tesis aristotélica de que en la produccién del
feto la mujer no tiene parte activa. A pesar de que en el siglo
xvI todavia estin ampliamente extendidas entre los médicos
las dudas a sobre la fuerza fisica y la potencia intelectual de
la mujer, poco a poco va formdndose un consenso en contra
de Aristoteles en el sentido de pensar que la mujer es algo
més que un «hombre deficiente».

De todos modos, cuando Calvino se pronuncia en contra
de la ordenacién de la mujer, no argumenta ya a partir de la
naturaleza fisica. A diferencia de Tomas de Aquino, que nie-
ga a la mujer capacidad natural para el sacerdocio y acude a
la biologia y a la ley divina para argumentar en contra de que
las mujeres ejerzan ministerios publicos en la Iglesia, Calvino
se ampara «inicamente» en el orden juridico humano, ecle-
siastico o politico. Es verdad que las consecuencias para la
mujer eran las mismas (y, en este sentido, Calvino no fue un
paladin en favor de la ordenacién de las mujeres), pero re-
presentaba una ventaja importante el que, al menos en prin-
cipio, no podia ya defenderse con argumentos biolégicos la
inalterabilidad de dicho orden humano. Y de hecho, mais
tarde, se acomodé a tiempos nuevos...
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Las diferencias del papel de la mujer dependiendo del
pais, de la confesién religiosa y de la situacién historica se
advierten en cuanto se hacen estudios con un cierto detalle.
Asi [o han hecho ver diferentes trabajos sobre el tema wo-
men in protestant history (ianabaptistas, cudqueros, metodis-
tas!)'. Y lo mismo ha demostrado también, referido a Ingla-
terra entre 1500 y 1700, la historiadora australiana Patricia
Crawford en sus estudios sobre mujeres y religién'2 Su in-
vestigacién es instructiva, y no sélo porque trata de forma
relacionada los casos ya antes estudiados de mujeres aisladas
con un papel importante en la reforma inglesa: tal sucede
con la segunda mujer de Enrique VII, Ana Bolena, que,
como protectora, junto con otras damas, de los obispos con
ideas evangélicas, del clero amante de la Reforma y de los
autores protestantes, fue una figura clave entre los reforma-
dores del entorno del rey y posiblemente aconsejé a éste la
supresién de los conventos; lo mismo pasa, por otro lado,
con Margaret Roper, la hija casada de Tomds Moro, que,
como mujer de gran formacién, tradujo obras religiosas del
griego y del latin®®, publicando, entre otras obras, el comen-
tario de Erasmo en latin al padrenuestro; es también el caso,
finalmente, de la discutida joven Elizabeth Barton, una mon-
ja con dotes proféticas, a la que hay que ver en el contexto
de la larga tradicién de mujeres visionarias'*: al frente de la
oposicién al segundo matrimonio de Enrique VIII, fue ajusti-
ciada sin proceso en 1534 y se convirtié asi en la primera
mértir de la fe antigua.

En general, tras la supresién de los conventos, a las muje-
res que habian estado en ellos les fue mucho peor que a los
frailes, los cuales —por estar ordenados— pudieron entrar
en el clero diocesano. También con Eduardo VI hubo muje-
res que tuvieron un papel nada pequefio, como las duquesas
protestantes de Suffolk y Richmond, por no hablar de las dos
reinas Maria la Catilica, que exigi6 la emancipacién de todas
las mujeres de obispos y sacerdotes, e [sabel I, que restablecié
la independencia de la Iglesia anglicana respecto de Roma.

Pero también en este capitulo hay que contabilizar un
debe. Incluso un exponente clisico de la teologia anglicana
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como Richard Hooker consideraba escasa la capacidad de
juicio de la mujer en razén de su sexo, como era usual en la
época. Es mas, el viejo tépico de la especial propensién de la
mujer a la herejia se mantuvo por mucho tiempo en el angli-
canismo. Mujeres que intentaron reivindicar para si el poder
de los hombres pudieron verse acusadas, en toda época, de
atentar contra el orden divino y la moral.

éEmancipacion en las «sectas»?

Precisamente en el radicalismo religioso de la fase presbite-
riano-republicana entre 1640 y 1660 las mujeres tuvieron un
papel especial.

Naturalmente, no porque su capacidad de juicio estuvie-
ra debilitada, sino, al contrario, porque deseaban con clarivi-
dencia una Iglesia reformada y, al desaparecer los controles
eclesidsticos, se les abrieron mds oportunidades de actua-
cién. En el continente europeo se habia presentado una opor-
tunidad de este tipo un siglo antes, en la «guerra de los
campesinos» y el movimiento de los baptistas’. Entonces se
vio y oy6 a mujeres ensefiar, predicar, celebrar liturgias y
misionar. Muchas se habian unido a las nuevas sociedades,
como los cudqueros (la més célebre, Margaret Fell, las «ma-
dre del cuaquerismo»'¢). Y su papel fue diferente del de las
madrtires protestantes y catdlicas del siglo xvi: «Los conflictos
de las mujeres del siglo xvi fueron conflictos con las autori-
dades locales, pastores, jueces de paz y jueces. Asumieron un
papel piblico, pero no fueron martires, a pesar de que mu-
chas de ellas sufrieron prision, castigos corporales y violen-
cia por su fe» (P. Crawford)".

Pero tampoco esto puede llevarnos a exagerar el papel
de la mujer en el protestantismo radical en Inglaterra: «Serfa
anacrénico creer que en las sectas las mujeres encontraron
“emancipacién”. No deberia soprendernos que las ideas co-
rrientes sobre la naturaleza y el lugar de la mujer siguieran
siendo las mismas durante el periodo revolucionario de los
afios 1640 y 1650»'%. No sélo siguieron siendo limitadas sus
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posibilidades econdémicas; permanecieron inalteradas las
ideas sobre el papel de la mujer, de la sexualidad y del emba-
razo. «Asi pues, las sectas no aportaron una visién de la
mujer muy diferente de la que tenia la Iglesia anglicana o la
sociedad en general»'. Sélo lentamente evolucionaron «las
Iglesias en el sentido de aceptar a las mujeres como iguales» y
fue creciendo «la disposicién a permitirles hablar en los tem-
plos, cosa que, en los Gltimos decenios, concluyé con la pro-
gresiva aceptacién de la ordenacién de las mujeres»?.

De todos modos, en un punto salié Inglaterra mejor pa-
rada: aunque también alld existié hasta finales del siglo xvi
la creencia en las brujas, en comparacién con el continente
europeo (y con Escocia) en Inglaterra sufrieron’ persecuciéon
menos personas. La cuestién no carece de importancia para
el analisis de los paradigmas: éc6mo se explica aquella es-
pantosa mania con las brujas?

Las mujeres como brujas

Hoy por hoy no acaba de estar claro cémo hay que entender
la mania de las brujas. Tanto espacial como temporalmente
apareci6 a oleadas; cosa interesante, no se dio ni en el sur de
Italia ni en Espafa; el fenémeno fue escaso en Inglaterra,
Irlanda, Escandinavia, en la llanura alemana, en Baviera y
también en la Europa oriental; y fue muy extendido sobre
todo en Francia, el norte de Italia, las regiones alpinas, el
resto de Alemania, los paises del Benelux y Escocia?!. ¢Cémo
puede explicarse este fenémeno de masas que afectd al
ochenta o al noventa por ciento de las mujeres? Es verdad
que en la cristiandad desde siempre hubo una cierta cosa
contra las hechiceras; y la frase de la Biblia hebrea «no deja-
rés con vida a la hechicera» (Ex 22, 17) ha llevado a la
muerte a muchas brujas. Pero «bruja» significa sin duda algo
mas que hechicera o maga, y el proceso por bruja, mas que
un proceso por maleficium. En la alta Edad Media todavia se
habia combatido, como una aberracién pagana, la idea de
que habfa personas que por la noche volaban por los aires.
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La cuesti6n es, pues, como explicar que, a partir del siglo
XV y sobre todo en la época de la Reforma y de la Contrarre-
forma, una parte mas que considerable de la cristiandad cre-
yera no ya en la existencia de brujas aisladas, sino, por una
combinacién de motivos, en una conjura demoniaca, en una
nueva secta y un sumamente peligroso movimiento herético
de brujas, de mujeres malas, sensuales, con poderes sobre la
naturaleza, diabdlicas.

Segtin el modelo que suele seguir la fe en la brujeria, toda
una masa de mujeres debié entregarse

— al pacto con el demonio: una casi alianza matrimonial
con el diablo acompaifiada de la abjuracién de Dios;

— al comercio sexual con el demonio: yacer con el demo-
nio (la mayoria de las veces en mds de una ocasién) venia a
sellar el pacto;

— a la magia maléfica: con efectos fatales sobre las cose-
chas o de otro tipo, como la muerte de animales o de per-
sonas;

— al aquelarre: las orgias nocturnas con otras brujas.

El exégeta Herbert Haag, de considerables méritos en la
lucha contra la creencia en el demonio extendida hasta hoy,
dice que «la Iglesia, con su demonologia, puso las bases teo-
l6gicas» para acabar con las supuestas brujas: «Si el demonio
no hubiera alcanzado las dimensiones que tomé, si no se
hubiera puesto en marcha el aparato de destruccién que se
puso, la oleada de depuracién desencadenada no habria en-
contrado el eco que encontré en un pueblo castigado por el
miedo al demonio. Y asi, la hoguera se convirtié en el medio
mis sencillo y a la vez més eficaz para superar la crisis»?%

En la historia eclesidstica (por no hablar de la Dogmati-
ca) la mania de las brujas sélo se toca marginalmente y de
forma poco completa, si no, sencillamente, se ignora. Con
razén el movimiento feminista de los afios 1970 hizo de ella
centro de sus estudios, porque la caza de brujas tuvo fatales
consecuencias para las mujeres en general: la destruccién de
una cultura y una solidaridad femeninas conscientes, el fin
de la transmisién de un conocimiento especificamente feme-
nino del propio cuerpo y el total sometimiento al dominio
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patriarcal. Pero, una vez més: ¢hay una explicacién conclu-
yente de todo eso?

Los responsables de la mania de las brujas

Como explicacién de la mania de las brujas no parece que
sea suficiente acudir a las drogas (estado de alucinacién),
cuyo consumo masivo no estd demostrado; ni a una enfer-
medad psiquica, que tampoco explicaria un fenémeno de
masas; ni a un culto a Diana subyacente (ritos de fecundi-
dad), que, si acaso, sélo puede documentarse en ambitos
locales o regionales. Por otra parte, es indiscutible que sin
supersticiones populares, paganas, sin desconfianza hacia la
mujer, sin Inquisicién y sin torturas no habria habido proce-
sos contra brujas. Ahora bien, supersticiones, desconfianza
hacia la mujer, Inquisicién y torturas hubo ya antes de los
procesos contra brujas, y por tanto la pregunta es: {Qué
elemento nuevo se suma ahora? ¢De quién fue la responsabi-
lidad? Un recorrido por los estudios sobre el fenémeno nos
viene a decir lo siguiente: no es posible explicar por una sola
causa estos procesos masivos contra brujas, y la responsabili-
dad, en la medida en que es posible averiguarla, es de los
tedlogos y las 6rdenes mendicantes, del papa y la curia, del
emperador y del poder politico y, finalmente, también del
pueblo de la Iglesia. Veamos estas responsabilidades breve-
mente:

1) Los tedlogos escoldsticos, y especialmente Tomias de
Aquino, a la vista de los grandes movimientos heréticos del
siglo xm1, desarrollaron una demonologia minuciosa en la
que, siguiendo a san Agustin, se acude a la idea del pacto con
el demonio para fundamentar una teoria de la supersticion®.
Lo que antes se habfa combatido como supersticién pagana
queda ahora incluido en el sistema teolégico. Y fueron, otra
vez, dos tedlogos dominicos, los inquisidores de la Alta Ale-
mania y de la Renania, Heinrich Institoris y (al menos dio su
nombre al efecto) Jakob Sprenger, quienes primero se impu-
sieron a ciertas reticencias ampliamente extendidas entre el
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pueblo y el clero para creer en las brujas y promover proce-
sos contra ellas. Y lo hicieron con su funesto manual Malleus
maleficarum (Martillo de brujas)*, que, provisto de una apro-
bacién falsa de la facultad de teologia de Colonia, entre
1487 y 1669, con treinta ediciones, se extendié enormemen-
te y se convirtié en el libro de consulta ordinario de teélo-
gos, juristas y médicos, de tribunales religiosos y civiles. En
la primera parte de esta obra, mediante una serie de citas (en
parte falsas) de la Biblia y de autores clésicos, se ejemplifica
el concepto de bruja con casos de mujeres; en la segunda
parte se detallan crimenes de todo tipo de brujas; y en la
tercera se expone una guia para su penalizacién por la justicia.

2) El papado vy la curia: fueron los papas quienes a partir
del siglo xim institucionalizaron e intensificaron la caza de
brujas y admitieron una relacién entre herejia y magia, am-
bas obras del diablo. Pero fue mas tarde el papa del Renaci-
miento Inocencio VIH quien ya en 1484, a peticién de los
dominicos antes mencionados, publicé la bula contra las bru-
jas titulada Summis desiderantes (ique no aparece en el Den-
zinger/Hiinermann!%) y dio con ello la bendicién papal a la
nueva doctrina sobre la brujeria. Amenazando con la exco-
munién, se daban instrucciones para que no se molestara a
los «amados hijos» en su inquisicién. Pronto esta desdichada
bula se sefial6 como legitimadora del Martillo de brujas de
1487. El papa, pues, y la curia intervinieron de forma decisi-
va en el origen, la legitimacién y la prosecucion de los proce-
sos masivos contra las brujas en Europa. La Inquisicion pa-
pal, ahora menos ocupada en la caza de herejes, publicé el
Instrumentarium, que en adelante se aplicé a las mujeres:
algin tipo de denuncia; en lugar de una acusacién publica
por parte de una persona privada, una investigacién secreta
(inquisitio) llevada a cabo por las autoridades; finalmente, la
tortura para conseguir pruebas, y por tltimo la muerte en las
[lamas.

3) El emperador y las autoridades civiles: con el nuevo
c6digo procesal (romano) de Carlos V (Carolina) en 1532 se
crean las condiciones juridicas para emprender masivamente
procesos contra las brujas. El proceso de inquisicidn corria
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ahora, por completo, a cargo del Estado. Los indicios para
proceder contra las brujas eran tan vagos y tan variados que,
en la practica, casi cualquier persona podia verse metida en
la imparable rueda de la maquinaria inquisitorial. A veces
bastaba un rumor. Y como se trataba de un «delito exceptua-
do» (crimen exceptum), estaba permitido emplear la tortura,
y ademas sin los limites normalmente previstos por los juris-
tas. Consecuencia: entre tormentos indescriptibles se arran-
caban nombres de supuestas cémplices (conocidas, desde lue-
g0, en los aquelarres), y se iniciaba asi una rfueva espiral
procedimental. También eran corrientes crudelisimas prue-
bas de brujas, como la del agua o la de la aguja. El confesar
de plano desembocaba la mayoria de las veces en una senten-
cia de muerte; la retractacién, en nuevas torturas (a veces,
repetidas por docenas). En ellas se ensayaban formas de tor-
mentos indescriptibles. La pena capital fue durante mucho
tiempo la guema, y a partir de 1600 sobre todo la decapita-
cion. Este terror, que no alcanzaria su punto culminante
hasta después de las primeras guerras de religién entre 1560
y 1630, perduré durante decenas y decenas de afios.

4) El mismo pueblo de la Iglesia: dado que el grueso de
las victimas fueron mujeres de las capas bajas campesinas (no-
bles, sélo excepcionalmente), se supone que m4s de una de-
nuncia partfa de la propia comunidad. El simple chisme al-
deano, el aspecto o el comportamiento anémalo de una
persona, el odio, la envidia, la enemistad o la avaricia podian
dar pie a «solicitudes» a la autoridad pidiendo proteccién
frente a una bruja, con lo que se ponia en funcionamiento
toda la maquinaria. El trasfondo lo formaban, légicamente,
los miedos arcaicos a los conocimientos y las practicas de ma-
gia, tan extendidos en el pueblo. Y ello nos lleva a preguntar:

éPor qué la mania de las brujas?
Sobre los motivos psicolégicos y politicos tltimos de la caza

de brujas poco puede decirse hoy con exactitud. Los estudio-
sos suelen citar una serie de ellos:
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— reacciones ante los malos humores y maneras de mu-
jeres concretas de las capas campesinas;

— miedos de origen patriarcal ante la mujer solitaria y
sus conocimientos médicos y de técnica preventiva muchas
veces absolutamente reales;

— actitud recelosa (ya con la aparicién de las universida-
des) de los médicos profesionales frente a la medicina popu-
lar y las curanderas y parteras carentes de formacién especia-
lizada, que durante los siglos precedentes habfan puesto a
disposicién del pueblo sus «arcanos» muchas veces compro-
bados y transmitidos de generacién en generacién (sobre
todo en lo referente a la asistencia al parto, el control de la
natalidad y curas de todo tipo);

— necesidad de buscar chivos expiatorios para la impo-
tencia y la esterilidad, las malas cosechas, las epidemias del
ganado, las catdstrofes, la enfermedad y la muerte;

— una generalizada desconfianza hacia la mujer, que vino
a sustituir la animadversién a los judios (ya sin objeto des-
pués de haber sido éstos expulsados);

— la fijacién sexual de unos inquisidores eclesidsticos
célibes, considerablemente interesados en las supuestas per-
versiones, obscenidades y orgias (por supuesto, en compaiiia
de demonios) de aquellas mujeres insaciables en el placer y
que «demonizaron» a las brujas, del séquito de Satands, como
oscuro principio femenino (lo que quedé compensado con la
idealizacién de Maria virgen, concebida sin mancha, pura y
deserotizada);

— la reaccién de la jerarquia eclesidstica y de las autori-
dades absolutistas frente a una cultura popular subyacente e
incontrolable;

— un proceso de confesionalizacién empefiado en some-
ter en gran medida a disciplina el pensamiento y la conducta
de los stbditos.

Durante mucho tiempo los procesos contra las brujas
fueron objeto de apologética y polémica entre confesiones;
cada parte en litigio procuraba demostrar a la otra que ella
tenia que ver con el asunto menos que su oponente. Empefio
vano, ya que la creencia en demonios y brujas fue cosa bas-
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tante compartida por catblicos y protestantes. Aunque el
«martillo de brujas» tuvo siempre sus oponentes aislados,
hay que consignar como hecho lamentable que ni dentro del

paradigma medieval (P III) ni tampoco dentro del nuevo.

paradigma reformador (P IV) se pens6 en someter a critica
esa creencia en demonios y brujas, como habria cabido espe-
rar de la nueva vuelta al evangelio. Si el lado catélico cuenta
con la rémora de una larga tradicién de caza de herejes y
brujas, sobre el lado evangélico pesa el no haberse revuelto
contra esta mania inhumana y nada cristiana.

Cuando la moderna investigacién habla no ya de millo-
nes, pero si de al menos cien mil ejecuciones (a las que habria
que afiadir otras penas, como el destierro y la vejacién publi-
ca), cuando se da por cierto que «tales procesos, si se excep-
tdan las persecuciones de los judios, dieron lugar a la mayor
matanza humana no bélica llevada a cabo por hombres en
Europa» (Gerhard Schormann®); cuando estd claro que, a
pesar de que se dieran casos de denuncias de mujeres por
mujeres, a pesar de todo, puesto que eran hombres los que
actuaban como especialistas, teélogos y juristas, jueces e in-
quisidores, se traté «de una matanza masiva de mujeres lle-
vada a cabo por hombres» (Claudia Honegger?’), es justo
que nos preguntemos por qué del lado evangélico no se dio,
al menos, una enérgica protesta contra la manfia, los procesos
y las quemas de brujas, en nombre de la libertad del cristiano
y del imperativo de la conciencia.

Fue el valiente jesuita y confesor de brujas Friedrich von
Spee el que, en 1631, con su publicacién anénima Cautela
criminal, o sobre los procesos contra las brujas®®, hizo frente
a todas las intrigas, aunque en principio, légicamente, con
poco éxito. A comienzos del siglo xvi le siguid, en las huellas
de la incipiente Ilustracién, el jurista protestante Christian
Thomasius, que argumenté en contra de la idea del pacto
con el demonio y de todo el procedimiento judicial centra
las brujas. Este encontré ya un notable consenso en la opi-
niéon publica. Mientras en los Paises Bajos estos procesos
masivos acabaron muy pronto después de 1600 y en Francia
antes de 1650, en el imperio alemin no terminaron hasta
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1680. La ultima bruja quemada —segtn se admite general-
mente— fue Anna Schwigelin en 1775, concretamente en la
catélica Kempten; pero todavia en 1786 se llevaron a cabo
quemas masivas en Brandenburgo.

Dicho a las claras, esto significa que no fue la Reforma
sino la Ilustracién la que acabd con la mania de las brujas y
los procesos consiguientes, y abrié a catélicos y protestantes
un mundo totalmente nuevo, una constelacién global distin-
ta, un nuevo paradigma (P V): la Modernidad, que viene a
cambiar radicalmente también la posicién de la mujer.
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Capitulo 5

LA MUJER EN LA MODERNIDAD
Y EN LA POSTMODERNIDAD



Admira la rapidez con que en la Modernidad se aduefi6 el
hombre europeo del mundo. Muchas cosas o, incluso, casi
todas las cosas que antes quedaban a la responsabilidad de
Dios y de poderes suprahumanos, supramundanos, fueron
pasando sucesivamente a depender de sus propias manos.
Raz6n, libertad, mayoria de edad fueron —primero en Euro-
~ pa, y luego en Norteamérica— la divisa. El hombre, sefior de
si mismo y de la naturaleza: una autodefinicién que, con
todas sus consecuencias positivas y negativas, todavia enton-
ces imprevisibles, llevaria al dominio del mundo.

Se traté de una contrarrevolucién que, no cabe duda,
hasta el dia de hoy ha sido vista negativamente por algunas
partes de la Iglesia catélica oficial. Desde la perspectiva del
propio mundo secular, aparece como un avance incompa-
rable:

— Avance inaudito de las ciencias: se transforman la filo-
sofia y las ciencias naturales. Ya no operan con supuestos
dogmaticos, sino con hechos empiricos. La historiografia deja
de ser un apartado de la retérica o la ética, y se convierte en
una disciplina independiente.

— Un orden social del todo nuevo: la tolerancia religiosa
y la libertad de conciencia se fundamentan en el derecho
natural. Surgen ideas como Estado de derecho o acabar con
los privilegios del clero y de la nobleza. Son objeto de fo-
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mento oficial la ciencia y el arte, la industria y el comercio;
se reforma la ensefanza.

— La valoracién del individuo: se ve la necesidad de
codificar los derechos que le son innatos, los derechos huma-
nos, y de encomendar al Estado su proteccién: el derecho a
la vida, a la libertad y a la propiedad, con la consiguiente
emancipacién social y politica de los «ciudadanos».

— Se pasa de una sociedad agraria a una sociedad indus-
trial: toda una transformacién que hace época no sélo en el
terreno de la técnica y de los métodos de produccién, de la
produccién energética, del transporte y de los mercados,
sino también en el de las estructuras sociales y la mentalidad.
La divisién del trabajo, la especializacién, la mecanizacién, la
racionalizacidn y mas tarde la automacién de la produccién
facilitan un potente desarrollo tecnoldgico en beneficio de
las masas, que, por otra parte, provoca crecientemente tam-
bién cambios y crisis sociales.

Si nos fijamos en las oleadas revolucionarias de la Edad
Moderna que suelen analizarse, los datos referidos a la situa-
cién de la mujer son realmente ambivalentes.

La revolucion filoséfica y la mujer

La revolucién filoséfica y la atmdésfera de racionalidad a‘ella
debida son, sin duda, responsables de que la mania de las
brujas, virulenta atin en el paradigma reformador y de la que
acabamos de dar cuenta detallada, desapareciera a lo largo
de los siglos xvi-xvirr. Al mismo tiempo, a partir del siglo xvi
aparecen en las clases altas, empezando por Francia, las fem-
mes savantes, mujeres bien formadas que se convirtieron en
modelos de la nobleza y la burguesia; sus salones eran luga-
res de encuentro de la élite cultural.

Pero eso nada nos dice sobre la realidad, en la teoria y en
la prictica, de la igualdad entre hombres y mujeres. Hasta
qué punto se hallaba consolidada la tradicional distribucién
de papeles nos lo muestra el hecho de que nisiquiera la élite
filoséfica o literaria conoci6 apenas cambios al respecto (al-
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gunos, como Descartes, Spinoza, Leibniz y Kant, incluso eran
solteros). Para Kant la mujer encarna sobre todo «lo bello», y
el hombre, en cambio, «lo excelente»; y «el esforzado apren-
dizaje o el penoso cavilar (vendrian a) debilitar los estimulos
con los que ellas (las mujeres) ejercen su gran poder sobre €l
otro sexo»!. Para el mismo Rousseau, que tanto influiria en
las teorias pedagégicas posteriores con su novela Emile, la
relacién hombre-mujer es una relacién de dominio: la mujer
necesita sélo la formacién que agrade al marido. Y Friedrich
Schiller —que en esto apenas se diferencia de Goethe—, en
su célebre Lied von der Glocke (Cancién de la campana), de
tanta repercusién en la burguesia de los siglos xix-xx, fija el
papel de la mujer, de una vez por todas, en el interior calla-
do de «Ja casa», mientras que lanza al hombre solo a la «vida
hostil». Aun asi, con los periédicos, las revistas y el teatro,
que aparecen en esta época, las mujeres tuvieron la posibili-
dad de adquirir una cierta formacién moderna.

Fue el primer Movimiento romdntico el que puso el con-
trapunto, redefinié los papeles de los sexos, afirmé plena-
mente Ja unién de espiritualidad y sensualidad en el amor y
vio en las relaciones satisfactorias del hombre y la mujer,
como libre realizacién de ambos, la condicién necesaria para
una vida plena. Hay que mencionar en este punto a Friedrich
Schlegel y también a Friedrich Schleiermacher, que promovié
como ningin otro teélogo la teologia de los sexos e hizo
hincapié en la importancia de la colaboracién de las energias
masculinas y femeninas en la comunidad cristiana. Pero es
evidente la debilidad de los nuevos planteamientos romanti-
cos, que, en el ambiente de la Restauracién politica que vino
después, no llegaron a implanterse en la vida ptblica: las
condiciones econémicas y juridicas de la masa de las mujeres
en la incipente sociedad industrial siguieron siendo oscuras.

Ni siquiera la voluminosa obra de Johann Jakob Bacho-
fen titulada El derecho de la madre (1861)%, que empalma
con Schlegel y cree poder demostrar la existencia histérica
de una sociedad matriarcal anterior al Estado, disuelta mds
tarde en un perfodo de patriarcado, fue concebida, ni mucho
menos, como un apoyo a la emancipacién juridico-politica
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de la mujer. Aparte de lo que pueda pensarse de la hipétesis
de este libro, tan vituperado por diversas razones, sobre un
antiguo matriarcado, la realidad es que s6lo mucho maés tar-
de tomaron conciencia los historiadores y filésofos de la
cultura de hasta qué punto la mujer habia estado relegada en
Jos milenios anteriores (iincluso en la Biblia!) en beneficio
del hombre; hasta qué punto habia sido, incluso, instrumen-
ralizada y dominada.

La revolucién politica y la mujer

La revolucién politica, tanto en América como en Francia,
trajo consigo.la declaracién de los derechos del hombre que,
hablando «propiamente», tenfa que haber comprendido tam-
bién a la mujer. Pero la realidad es que tales derechos del
hombre —del ser humano, tanto hombre como mujer— des-
de muy pronto se interpretaron como puros y simples dere-
chos del varén, sobre todo en lo referente a los derechos de
sufragio, de propiedad, de asociacién y de libertad de expre-
sion.

De todos modos, mujeres comprometidas con la Revolu-
(ién francesa aunadas en nuevas asociaciones femeninas re-
volucionarias dirigidas por Olympe de Gouges y Rosa
Jacombe redactaron, ya en 1791, su propia «Declaracién de
los derechos de la mujer y ciudadana», en cuyo articulo 10,
por ejemplo, se proclama el derecho de libertad de expre-
si6n con esta fundamentaciéon: «La mujer tiene el derecho de
subir al patibulo; igualmente debe tener el de subir a la tribu-
pa (de oradores)»3. En Inglaterra Mary Wollstonecraft fue la
primera, en 1792, en exigir los derechos ciudadanos para la
mujer. Mas la verdad es que la Convencién Nacional de

Jarfs, totalmente dominada por varones, dio al traste con"

mles esfuerzos. El objetivo era destronar al rey del pafs, pero
10 al rey de la casa. Y, asf, se continué con la dependencia
pridica de la mujer respecto del hombre, padre o marido, y
©lo se le reconocieron derechos ciudadanos indirectos.
Tuvieron las mujeres que esperar, en gran medida, hasta
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el final de la primera guerra mundial para que los principales
paises industriales les reconocieran el derecho de sufragio
(exigencia principal de los primeros movimientos femeni-
nos): ya antes de la guerra, Nueva Zelanda (tan pronto como
en 1893), Finlandia, Noruega y Dinamarca; luego, en 1917,
los Paises Bajos y la Unién Soviética; en 1919, Alemania; en
1920, Estados Unidos; en 1928, Gran Bretafa (iFrancia no
lo harfa hasta 1944, y Suiza, hasta 1971!). Pero adviértase lo
siguiente: la misma plasmacién constitucional de la igualdad
de derechos tardarfa todavia bastante, como es légico, en
traducirse en igualdad real en la familia y en el trabajo, y ni
siquiera hoy se da ain, frecuentemente, una participacién
activa de un mayor nimero de mujeres en partidos, parla-
mentos y gobiernos, por no hablar del mundo juridico o
académico, ni tampoco del de la industria.

La revolucién industrial y la mujer

Ya en el siglo x1x la revolucién industrial habia cambiado la
situacion de la mujer mas profundamente que cualquier pro-
ceso histérico precedente, aunque, l6gicamente, al principio
en un sentido negativo. Las nuevas condiciones tecnolégicas
de los procesos productivos hicieron necesaria la participa-
ci6én de la mujer en el trabajo. El hilado, el ganchillo, el
punto, el bordado, el tejido y otras muchas tareas se trasla-
daron, sin previa planificacion, fuera de la casa, a las fabricas
y las ciudades. Con ello muchas mujeres se quedaron sin
labores domésticas, fuentes de ingresos y capacidad de inter-
locucién y, conforme fue aumentando la necesidad de mano
de obra, se convirtieron dentro del proceso productivo en
competidoras mds baratas y en muchos casos mas eficaces
que los hombres. Pero, con ello, cayeron en una nueva situa-
cién de dependencia vy, frecuentemente, de crasa necesidad,
mientras se desmoronaba la familia como comunidad de vida
y de trabajo.

Por otro lado, al mismo tiempo comenzé la lucha por la
igualdad de la mujer con el hombre. Pero, en cualquier caso,
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no fueron las Iglesias las que se adelantaron en eso, sino los
liberales y sobre todo los socialistas, los cuales hicieron una
reflexién profunda sobre la situacién de la mujer en las con-
diciones productivas de la sociedad industrial, la analizaron
agudamente y la acompafiaron de una critica apasionada a la
sociedad burguesa.

No es por eso casualidad que ya en el Manifiesto comu-
nista de 1848 aparezca un apartado dedicado a la situacién
de la mujer. Al reproche de la sociedad burguesa de que los
comunistas querrian introducir la «colectivizacién de las
mujeres», Marx y Engels responden tajantemente en su do-
cumento: «El burgués ve en su mujer un simple instrumento
productivo. Y cuando oye que los instrumentos de produc-
cién deben ser explotados colectivamente, no puede, l6gica-
mente, imaginarse sino que esa suerte de la colectivizacion
afectar4 también a las mujeres. No cae en a cuenta de que de
lo que se trata precisamente es de acabar con la situacién
de la mujer como mero instrumento de produccién. Por lo
demds, nada mds ridiculo que la indignacién, investida de
alta moral, de nuestros burgueses sobre la supuesta colectivi-
zacién oficial de las mujeres por parte de los comunistas. Los
comunistas no necesitan implantar la colectivizacién de las
mujeres porque ésta ha existido casi siempre. A nuestros
burgueses, no contentos con tener a su disposicién a las es-
posas e hijas de sus proletarios, por no hablar de la prostitu-
cidén oficial, les gusta sobremanera quitarse las esposas unos
a otros. El matrimonio burgués es en realidad la colectiviza-
cién de las mujeres casadas. Si acaso, cabria reprochar a los
comunistas pretender sustituir el actual colectivismo hipécri-
tamente escondido por otro oficial y franco. En todo caso, es
evidente que con la desaparicién de las actuales condiciones
de produccion desaparecerd también la colectivizacién de la
mujer que de ellas trae su causa, es decir, la prostitucién,
tanto la oficial como la no oficial»*.

Para Marx, pues, y Engels, que hizo suyas algunas ideas
de L. H. Morgan y de Bachofen y que defendia la posibilidad
del divorcio sin necesidad de proceso de separacién, se trata-
ba precisamente de eso: de cambiar radicalmente la situacién
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de la mujer como «mero instrumento de produccién» y lo-
grar que, en las condiciones de una sociedad industrial carac-
terizada por la divisién del trabajo, se le reconocieran iguales
derechos e igual dignidad que al hombre’.

La idea central en la interpretacién socialista de la eman-
cipacién de la mujer es, en este sentido, que la liberacién del
proletariado por medio de la revolucién conlleva, como cosa
natural, la liberacién también de la mujer. Asi se podia leer
en la obra de August Bebel (1840-1913) La mujer y el socia-
lismo (1883)%, que con sus docenas de ediciones marcaria la
posicién de socialistas y comunistas sobre la cuestiéon femeni-
na. Mas aiin, en el seno del socialismo, incluida también la
socialdemocracia, pasarfa mucho tiempo antes de que des-
aparecieran las ilusiones sobre la sincronia de la revolu-
cién social y la de los sexos. Porque, efectivamente, los mis-
mos «jefes» socialistas (hasta el movimiento estudiantil del
68) han estado prestos a fustigar la explotacién social pero
sin hacer problema al mismo tiempo de la explotacién en el
seno de la propia familia o del propio grupo.

Naturalmente, también del lado no socialista se dieron
pasos en pro de la emancipacion de la mujer. Y asi, ya en el
afio 1848 tuvo lugar en Estados Unidos un congreso de mu-
jeres que exigié que se reconociera a las mujeres como ciuda-
danas con iguales derechos. En Gran Bretafia el movimiento
politico emancipatorio comenz6 después de 1860. Fue el
filésofo John Stuart Mill quien en 1867 planteé en el parla-
mento britdnico la primera proposicién de reconocimiento
del derecho de sufragio activo a las mujeres. En Alemania se
fundé en 1865 la Allgemeine Deutsche Frauenverein (Aso-
ciacién General de Mujeres de Alemania), que se dedicé
sobre todo a los temas relacionados con el trabajo y la educa-
cién de la mujer. Es también el momento en que las hijas de
la burguesia se encuentran muchas veces presionadas para
trabajar por cuenta ajena y acuden en masa a los centros de
formacién superiores. Pero, para nuestro planteamiento, aqui
nos interesa mas preguntarnos por el cristianismo: ¢cémo
reaccionaron la Iglesia y la teologia ante la nueva situacién
de la mujer en siglo xi1x?
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éFrenaron o alentaron las Iglesias
la emancipacion de la mujer?

Con todos los esfuerzos de renovacién interna y de accién
social el centro de interés estuvo sobre todo en volver a
integrar en un orden estamental, mediante un programa de
recristianizacién, a cuantos se habian alejado de la Iglesia (es
decir, frente al Estado de partidos, resucitar los gremios e
impulsar parlamentos con representacién estamental’). Con
ello la Iglesia mantendria en armonia los distintos estamen-
tos y capas sociales y los impregnaria de un sentido de amor
y de servicio mutuo.

A pesar de que esta clase de empefio de recristianizacién
idealista fue de fracaso en fracaso tanto entre la burguesia
como entre el proletariado, y no se llegé a combatir la indi-
ferencia religiosa, el rechazo de la Iglesia, el agnosticismo y
el ateismo, no se quiso admitir (y de ello sigue sin darse
cuenta el papa del siglo xxi, que una y otra vez suefia con
una «reevangelizacién» = «recatolizacién» de Europa) que
todo ello no era mas que una politica de reintegracién a un
paradigma ya periclitado (fuera el P Il o el P IV) para enga-
flarse uno mismo.

Siendo esto asi, no puedo sino estar de acuerdo con el
protestante historiador de la Iglesia Martin Greschat: «Esta
contrapropuesta tedrica y practica en contra de la Moderni-
dad, desarrollada de forma global por el catolicismo pero
aplicada también en la préctica por el protestantismo, que
tiene por tanto en ella su parte de responsabilidad, se aferra-
ba, pues, basicamente, a que la Iglesia tenfa que seguir en sus
trece y concentrarse en su propia naturaleza fundada en la
revelacidn, para, a partir de ese su origen, empapar a la
sociedad con su espiritu y dirigirlar. Y eso quiere decir que
«Las Iglesias, en el fondo, aceptaron, como mucho, sélo par-
cialmente y nunca de raiz la realidad del cambio social, o sea,
del mundo moderno. Se daban cuenta, sin duda, de que el
mundo entero estaba inmerso en él, pero no ellas. Este dis-
tanciamiento de la realidad proporcioné a las Iglesias, por
un lado, valentia y buena conciencia para considerarse en
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general por encima de los partidos, més alld de todas las
contradicciones. Aunque, claro, este mismo hecho est4 luego

~en el origen, en gran medida, de la creciente ineficacia de

esta teologia y de estos humos dentro de la moderna socie-
dad industrial europea»®.

La tesis tradicional defendida por la Iglesia y la teologia
oficiales, de que en lo fundamental la sociedad tiene que
venir definida por la Iglesia, ya no es sostenible. Asi se de-
muestra, quizd con mayor claridad que en cualquier otro
punto, en la que con una abreviacién falsa se llama «cuestién
femenina». Tres cosas al menos deberfan ser cominmente
admitidas:

* Los variados movimientos femeninos aparecidos en dis-
tintos paises en fechas diversas no encontraron al principio
ningdn tipo de apoyo en las Iglesias.

» El Manifiesto comunista de 1848 no tuvo efecto alguno
en las Iglesias en los primeros decenios después de su publi-
cacién; la mujer entregada a un trabajo profesional no se
correspondia con la imagen cristiana.

* Las iniciativas eclesiales en pro de la emancipacion de la
mujer, aparecidas con retraso, no alcanzaron a la clase de las
trabajadoras industriales, sino que se limitaron al medio bur-
gués.

De todos modos, si en el marco de los anteriores para-
digmas era facil hablar todavia de la posicién y el papel de
«la» mujer, en el del paradigma moderno —dada la multipli-
cidad de situaciones nacionales— resulta imposible.

La situaciéon en el catolicismo moderno

Del todo inequivoca es la situacién en los paises catélicos
romanos, en los que los dirigentes de la Iglesia romana ex-
tendieron de forma realmente efectiva su resistencia a la
Modernidad también a las iniciativas de emancipacién de la
mujer. Incluso el papa Leén XIII, abierto en comparacién
con su predecesor el papa de la infalibilidad Pio IX, se sintié
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obligado, todavia en el afio 1885, citando literalmente a san
Agustin (cf. P Ill), a declarar «al hombre superior de la mu-
jer»: que las mujeres «se sometan con obediencia casta y fiel
a sus maridos, no para satisfaccién del deseo sino para la
reproduccién del género humano y para la vida en comiin
dentro de la familia»’. Cierto que el mismo papa, luego, en
su enciclica social Rerum novarum (1891) no sélo condenéd
la desmedida explotacién de los trabajadores por los patro-
nos, sino también las penosas condiciones de trabajo de mu-
jeres y nifios. Pero, al razonar el porqué, se dice que porque
el sexo femenino «ha nacido para los trabajos domésticos»,
los cuales son «una poderosa defensa para la dignidad feme-
nina» y «adecuados por naturaleza para la educacién de los
hijos y el bienestar de la familia»'®.

Deudores del iusnaturalismo de la Antigiiedad y del Me-
dievo (cf. P III), también los papas siguientes hasta Pio XII
vieron a la mujer exclusivamente desde su «constitucién na-
tural» como madre, que la ata por siempre a la familia y al
hogar. Y ello los incapacité para percartarse siquiera de cudl
era la absoluta desventaja, muchas veces opresién, de la mu-
jer en virtud de la preeminencia del hombre, y cuél el autén-
tico desafio de la Modernidad.

El especialista catolico en ética social Stephan Pfiirtner
afirma que «la filosofia ontolégica y iusnaturalista de la
Neoescolastica deducia la “naturaleza de la mujer” de una
distribucién de papeles de origen histérico y de unos datos
biolégicos y encontraba ahi la base para una definicién nor-
mativa de la conducta femenina»; y aduce, como razén de
esta deficiencia teérica extraordinariamente dafiina en la
practica, «la insuficiente comunicacién de la teologia y los
dirigentes eclesidsticos con los movimientos criticos del mo-
mento en la sociedad y en la Iglesia [...}: las ideas emancipa-
torias pioneras de los movimientos femeninos burgueses y
socialistas no fueron tomadas en serio dentro del catolicismo
y en buena medida fueron despreciadas»'!.

En realidad no se produciria un cambio hasta la llegada
de Juan XXIIT con la enciclica Pacem in terris (i1963!) y del
concilio Vaticano II (1962-1965), con efectos liberadores
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para las federaciones catélicas de mujeres, si bien la cuestién
de los anticonceptivos, primero dejado de lado en el concilio
y luego negativamente resuelto por Pablo VI en su infeliz
enciclica Humanae vitae (1968), se demostré como una ré-
mora permanente: motivo de que millones de mujeres aban-
donaran la Iglesia'®.

Para la emancipacién de la mujer en la Iglesia el pontifi-
cado de Juan Pablo II (desde 1978) representa un periodo de
estancamiento, si no de retroceso: posiciones rigoristas en
cuestiones de anticoncepcién, aborto y homosexualidad. La
tesis de que la imposibilidad de ordenarse las mujeres es
voluntad de Dios y «doctrina infalible» de la Iglesia arroja
dudas sobre el dogma romano de la infalibilidad. Especial-
mente, el desmarque de la Iglesia catélica alemana, impuesto
por Roma, en el tema de la regulacién legal del asesoramien-
to en el conflicto por embarazo es perjudicial para la rela-
cién con Roma y ha hecho un dafio duradero en Alemania a
la credibilidad del papa polaco. Pero las que sufren son, una
vez més, las mujeres. '

La situacién en el protestantismo moderno

La situacién de la mujer en los paises protestantes modernos
es mucho mis compleja, pero en los estudios mds recientes
estd siendo sometida a un trabajo histérico cada vez mayor
(en contra del silencio sobre el papel de las mujeres también
en la historia de la Iglesia protestante). En 1985, efectiva-
mente, el volumen colectivo aparecido en Estados Unidos
sobre el tema «La mujer en la historia del protestantismo»
eligié el titulo de Triunfar sobre el silencio’. Lo mismo vale
también para el drea alemana, a la que tenemos que cefiirnos
por razones de espacio pero que, en muchos aspectos, tiene
valor de ejemplo de los paises protestantes'*.

Al principio apenas si se tuvieron en cuenta y mdas bien
encontraron reservas y criticas dentro de las Iglesias ciertas
iniciativas de mujeres emancipadas aisladas de comienzos del
siglo x1x, de una Rachel von Varnhagen-Levin, una Karoline
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von Giinderrode o una Bettina von Arnim-Brentano. No es
de extrafiar que se apartaran de la Iglesia representantes tan-
to del primer movimiento femenino en Alemania antes de
1848 (Fanny Lewand, Malwida von Meysenburg, Luise Otto)
como del més tardio (sobre todo Helene Lange, presidenta
de la entonces recién fundada Federacion de Asociaciones de
Mujeres de Alemania, 1894): «Desengafadas del cristianis-
mo, la mayoria de ellas no encontraron camino de vueltaa la
comunién cristiana»'S.

Y, sin embargo, el movimiento femenino no pasé por las
Iglesias protestantes sin dejar huella. Mujeres con compro-
miso eclesial participaron activamente por primera vez en la
creacién y desarrollo del Movimiento Protestante por la Dia-
conia (dirigido, junto a Johann Hinrich Wichern, sobre todo
por Theodor Fliedner y Wilhelm Léhe). Este no sélo logré
para las mujeres un ministerio eclesidstico (diaconado), em-
palmando con el modelo de comunidad del cristianismo pri-
mitivo, sino que también proporcioné a muchachas proce-
dentes de familias socialmente desfavorecidas y depauperadas
por el proceso de industrializacién tareas en las que desarro-
llar sus capacidades, amén de la posibilidad de asumir res-
ponsabilidades como solteras. En esas asociaciones libres
podian trabajar juntos hombres y mujeres, sin atenerse al
esquema ordinario de superiores y subordinados. En el fon-
do operaban Schleiermacher y su forma de entender la reli-
gién, en cuya idea de Iglesia la cooperacién entre hombres y
mujeres merecia un lugar importante.

De todos modos, incluso en las comunidades de diaconi-
sas hubo varones «jerarcas» protestantes que supieron reser-
varse la superioridad del varén para decisiones importantes y
ala hora de la representacién juridica ante terceros. Se advier-
ten en ello claramente influencias de las congregaciones feme-
ninas catélicas dominadas por varones sacerdotes. En tales
condiciones cualquier interés de las diaconisas (y de muchas
esposas de pastores) por la igualdad de la mujer en la sociedad
se vio dificultado de antemano. Limitado de entrada sélo a
tareas de caridad (recuérdese la Asociacion de Asistencia a
Pobres y Enfermos fundada en 1832 en Hamburgo por Ama-
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lie Sievebink), este movimiento femenino protestante se em-
pefié mas tarde, tras la revolucién de 1848, en conseguir que
las nifias y las mujeres recibieran formacién académica y pro-
fesional que las preparara para funciones sociales y politicas.
Fue la economista cristiana doctora Elisabeth Gnauck-Kiihne,
cercana al socialismo, quien, més tarde, en un congreso evan-
gélico-social de 1895, exigié para las mujeres justicia en lugar
de misericordia, y puso a cavilar a muchos varones.

De todos modos, hasta hace muy poco no se habia estu-
diado, al menos desde la perspectiva de las mujeres mismas,
la historia mds reciente de mujeres que como cristianas pre-
tendieron en Alemania asumir una responsabilidad social.
Por eso en el Instituto de Estudios Ecuménicos de Tubinga
—va nos referimos a ello al tratar del P I[I—, en el marco
del proyecto de investigacion «Mujer y cristianismo», se ha
estudiado no sélo la situacién de la mujer en los primeros
cuatro siglos cristianos sino también la de las cristianas de
los siglos xix y xx. Resultado de estos trabajos es un estudio
presentado por la historiadora Doris Kaufmann con el titulo
de Mujeres entre la movilizacién y la reaccion. Movimiento
protestante de mujeres en la primera mitad del siglo'®. Este
estudio arroja resultados importantes precisamente para el
tema que nos ocupa, a los que quiero referirme ahora. Efec-
tivamente, sobre todo para la historia de las mujeres evan-
gélicas se impone olvidar ciertas pautas mentales dominan-
tes, como, por ejemplo, la divisién de la sociedad en un
dmbito publico y otro privado, de los cuales el primero
quedaria reservado a la actividad de los varones, y el segun-
do, a la de las mujeres. Porque, justamente en el seno de la
Iglesia —y ésta es una de las conclusiones importantes del
proyecto de investigacién— se han dado numerosas trans-
gresiones de esa divisién en dmbitos supuestamente sepa-
rados y ha habido «incursiones» de mujeres en «la Iglesia
concebida como 4dmbito publico masculino». Asi sucedid,
concretamente, con la Alianza de Mujeres evangélicas ale-
manas, fundada en 1899, que Doris Kaufmann convierte en
objeto principal de su estudio como movimiento social rela-
cionado con el entorno de su tiempo.
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Del mismo pueden sefalarse los siguientes datos: ampa-
randose en su propia interpretacién de la antropologia bibli-
ca de los sexos y de la asignacién de papeles consiguiente, las
mujeres lucharon en esta organizacién por abrir nuevos es-
pacios y alcanzar nuevas competencias dentro de las institu-
ciones eclesiasticas y los organismos evangélicos principales
(por ejemplo, el de Misién Interior y mdas tarde también el de
Misién Mundial), y todo ello haciendo frente a resistencias
considerables eclesidsticas y dentro del propio protestantis-
mo. Infatigables, reivindicaron el derecho de voto dentro de
la Iglesia y en el municipio asi como el acceso a actividades
retribuidas en el trabajo social de las comunidades. También
en el conjunto de la sociedad intentaron estas mujeres cam-
biar las relaciones (de poder) entre los sexos en cuanto que
criticaron las normas morales imperantes en la cuestién de la
prostitucién, acudiendo para ello a las exigencias del evan-
gelio.

Asi, este grupo protestante (ipoliticamente mds bien con-
servador!), interesado en general en una redefinicién del lu-
gar de la mujer en el Estado, alcanzé logros notables, en el
marco del movimiento femenino comin de las confesiones,
en la Unién de las Mujeres Evangélicas, contribuyendo de
manera esencial a su «emancipacién»

Es verdad que las mujeres evangélicas s6lo alcanzaron el
derecho de voto eclesial y municipal por ellas exigido a raiz
de la revolucién (que ellas rechazaron) de 1918. Pero ya
antes de 1918 lograron fundar sus propios establecimientos
de educacion (las «Escuelas Sociales Femeninas») y llevar a
cabo sus propios proyectos de trabajo social (hogares para
mujeres impedidas o madres solteras), intervinieron en poli-
tica y acostumbraron al piiblico evangélico a ver a oradoras y
a contar con congresistas mujeres. Esta organizacién abrié
por primera vez, en general a las mujeres evangélicas fieles a
la Iglesia, la posibilidad de comprometerse con los derechos
de la mujer, mas alld del trabajo honorifico en la comunidad
y la diaconia, tinicos usuales hasta el fin de siglo, y sin tener
que abandonar por ello el marco de la religién. Al contrario:
la Alianza de Mujeres Evangélicas alemanas intent6 hacer,
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justamente, del mensaje cristiano mismo el punto de partida
de su compromiso feminista. En los afios 1920 tales esfuer-
zos conocerian sus frutos, pero también sus desengafos.

No debemos omitir lo que el estudio de Doris Kaufmann
revela también respecto de la historia del movimiento feme-
nino evangélico en la primera mitad del siglo xx: hubo pro-
cesos de emancipacion aislados que encontraron su arranque
en el intento de tomarse en serio «la capacidad de liberacién
de la mujer propia del evangelio». Y, sin embargo, esas expe-
riencias dotadas de vigor y con posibilidades de imponerse
estuvieron reducidas a mujeres protestantes de capas medias-
burguesas y nobles. De modo que, al final, la Alianza de
Mujeres Evangélicas fue incapaz de liberarse en su actuacién
politica y social de su vinculacién con los intereses de estas
clases (a pesar de sus proclamas de solidaridad femenina por
encima de partidos y de base cristiana). El movimiento feme-
nino evangélico no quiso ni pudo alcanzar efectos cristianos
amplios, por encima de fronteras sociales y politicas.

El paso a una constelacion
mundial postmoderna

Es cierto que, a las personas que piensan, la Modernidad
hoy, después de todas las transformaciones habidas, se les
antoja diferente a lo que antes les parecié: no son discutibles,
ya, los grandes logros que la Modernidad ha conseguido con
sus revoluciones en ciencia y filosofia, tecnologia e industria,
concepcion del Estado y sociedad. Una ola de innovacién
que nunca habia existido para millones de personas. Pero
son inevitables también ciertas cuestiones criticas a esta mis-
ma Modernidad y a los valores que la guian, los de la razén,
el progreso y la nacién, que han dado pie a una amenaza
para la existencia de la humanidad desconocida, igualmerite,
en tiempos anteriores.

Si el cristianismo quiere seguir vivo un tercer milenio,
tiene que

— afirmar el aspecto humano de la Modernidad, en lu-
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gar de condenarla: ino a una subcultura catéco-romana!
Pero, al mismo tiempo, a la vez tiene que

— combatir los cuellos de botella inhumanos y los efec-
tos destructivos de la Modernidad: ini concesiones moder-
nistas ni saldo de la esencia cristiana! Y por eso el cristianis-
mo tiene que

— superar ambas posturas desde una sintesis pluralista-
holistica novedosamente diferenciada, que pueda llamarse,
en el buen sentido, «postmoderna».

No es la etiqueta lo importante, sino el contenido. Ll4-
mese como se llame, nadie discutird que, a partir de las pri-
mera y segunda guerras mundiales, hemos entrado en una
nueva época (P VI)7. Yo prefiero hablar de «Postmoderni-
dad» —para evitar confusiones con el postmodernismo— con
la intencién expresa de utilizar un término heuristico, un tér-
mino que nos indique la necesidad de indagar lo que distin-
gue a nuestra época histérica de las anteriores®®. «Postmoder-
no» llamo yo a todo lo que a partir de las guerras mundiales
primera y segunda va conformando una nueva constelacién
mundial y, asi es de esperar y en ello hay que trabajar, opera
positivamente en el sentido de un nuevo consenso bdsico de
convicciones humanas integradoras, susceptible de ser apo-
yado por no creyentes y creyentes y, en el caso de los creyen-
tes, si es posible, por los de todas las religiones. A ese consen-
so bdsico estd abocada, justamente, la sociedad pluralista
mundial democritica, si quiere sobrevivir.

La evolucién de la Modernidad desde el siglo xvi hasta
la primera guerra mundial dej6 en la cristiandad mas proble-
mas de los que aqui podrian describirse. De todos modos,
hay como cuatro conjuntos de problemas en los que, prime-
ro, se ve con especial claridad el cambio de paradigma de la
Modernidad (P V) a la Postmodernidad (P VI) y, segundo, se
sefialan ingentes tareas a los cristianos para la nueva época.
Se refieren a diferentes dimensiones de la realidad:

— La dimensién antropolégica: hombres y mujeres (el
movimiento femenino).

— La dimensién socio-politica: pobres y ricos (la justicia
distributiva).
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— La dimensién césmica: hombre y naturaleza (movi-
miento ecolégico).

— La dimensién religiosa: hombre y Dios (ecumene en-
tre cristianos y entre religiones).

La unién en plano de igualdad de hombres y mujeres es
una componente esencial del paradigma postmoderno:

« Con el establecimiento de la democracia, la Moderni-
dad trajo consigo un singular progreso en lo referente a li-
bertades burguesas y derechos humanos: de conciencia, de
libertad religiosa, de reunién, de expresién y de prensa.

« Pero, al mismo tiempo, por la supremacia del varén, la
Modernidad, como antes, siguié conculcando los derechos
de la otra mitad de la humanidad y s6lo en el entorno de la
primera guerra mundial reconocié también a las mujeres el
derecho de sufragio.

+ Por consiguiente, para la Postmodernidad es perento-
riamente exigible, en lugar de los privilegios discriminato-
rios del varén, la absoluta igualdad de la mujer.

El movimiento feminista

Hubo que esperar nada menos que hasta pasada la segunda
guerra mundial, incluso hasta los afios 1960 y 1970, para ver
imponerse un nuevo discurso en el conjunto de la sociedad y
de la Iglesia sobre la igualdad de la mujer y el hombre respe-
tando a la vez las diferencias entre los sexos. El Consejo
Mundial de las Iglesias (fundado en 1948) y el concilio Vatica-
no II (1962-1965) hicieron, en este sentido, de catalizadores,
como también el movimiento del 68, en América y Europa.

No debe olvidarse ya que, entre tanto, ha aparecido una
nueva generacién de mujeres empefiada, con mas decisién
que las generaciones anteriores, en que ser cristiana y eman-
cipacién social no sigan siendo una contradiccién. El evange-
lio contiene impulsos suficientes para que la mujer sea cons-
ciente no sélo, en general, de su dignidad, sino también de
sus derechos a participar y decidir en todos los dambitos de la
Iglesia y de la sociedad, en nada inferiores a los del varén.
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Esta nueva generacién ha acufiado un nuevo término
para identificar su conciencia de cristianas: el de teologia
feminista’®. Que quiere decir que las mujeres no aceptan ya
sin inmutarse las propuestas teoldgicas de los varones, que
ya no viven su fe por experiencias tomadas de otros, llevadas
a cabo por hombres, sino que quieren descubrir su propia
realidad vital y comenzar a ser sujetos de una teologfa pro-
pia. Es ahora cuando empieza a hacerse una teologia que
afronta lo que Elisabeth Moltmann-Wendel ha descrito de la
manera siguiente: «Hay que poner el acento no sélo en la
libertad de la que venimos (la justificacién), sino también en

la libertad a la que vamos. Lo que quiere decir: estar abiertas -

a nuevos papeles y estilo de vida, a los cambios sociales y a
toda clase de cooperacién. El propio derecho del hombre,
que nace de la justificacién, tiene ain para muchas un futuro
por satisfacer»°.

Ahora bien, la Iglesia y la teologia han hecho oidos sor-
dos a tantas oportunidades y ha sido tan poco el apoyo que
los dirigentes de las Iglesias han prestado a las tendencias
modernas, que hasta ahora sélo una minorfa de mujeres ha
alcanzado a disfrutar de la nueva interpretacién cristiana del
papel de la mujer dentro de la Iglesia y de la sociedad, siendo
" asi que, durante mucho tiempo, precisamente las mujeres
representaron para la institucién eclesial un apoyo mucho
mds firme que los varones. No en dltimo extremo, bajo la
cuestién de la mujer late hoy, en la medida en que responde
al proceso de secularizacién del mundo moderno, una secu-
larizacién que empezd ya hace siglos y que, en los tiempos
mds recientes, ha devenido en un fenémeno de masas.

¢En qué medida el cristianismo, sobre la base de una
religiosidad feminista, puede contribuir al cambio de con-
ciencia global dentro del paradigma postmoderno, a hacer
realidad los derechos humanos politicos y sociales y, en con-
secuencia, también la dimensién de comparierismo en plano
de igualdad del hombre y la mujer?
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Preguntas criticas a las Iglesias

En cuanto pueda ser atin «inteligible» el cristianismo del para-
digma helenistico de la Iglesia de la Antigiiedad, resulta del
todo incomprensible que todavia hoy se fundamente y man-
tenga en las Iglesias cristianas una discriminacién de la mujer
abierta o latente amparandose en la tradicién eclesidstica. Por
eso, ante la transicién de nuestro mundo del paradigma mo-
derno a otro postmoderno, se plantean, en este sentido, cues-
tiones de cara al futuro?!. Son cuestiones dirigidas sobre todo
a la Iglesia ortodoxa y a la catélico-romana:

— ¢{Con qué derecho niegan a las mujeres la Iglesia caté-
lico-romana y la ortodoxa una igualdad de trato en el acceso
al ministerio eclesidstico? A la vista del ethos originario de
Jests y de la comunidad cristiana primitiva?2, éno deberian
ponerse en cuestién algunas estructuras de legitimacién de la
teologia tradicional, como la de que la mujer no podria ser
«simbolo de Cristo»? Conociendo las responsabilidades asu-
midas por muchas mujeres en la Iglesia primitiva y la nueva
posicién de la mujer en la sociedad actual, ¢estd bien seguir
manteniendo la prohibicién de la ordenacién de las mujeres?

— La Congregacién de la Iglesia Metodista, la primera,
en 1980; la Anglicana de Estados Unidos, luego, en 1989, y
la Evangélico-luterana de Alemania, en 1992, han elegido,
por primera vez en su historia, a una mujer para el ministerio
episcopal. ¢Con qué derecho los representantes de las Igle-
sias ortodoxa y cat6lica amenazan con serios problemas y
dificultades el «didlogo» ecuménico? ¢Es admisible que el
«didlogo» ecuménico entre las Iglesias tenga que proseguir a
costa de la igualdad de la mujer? {No tendria que ser al
contrario, que precisamente las Iglesias que rechazan el mi-
nisterio episcopal y sacerdotal de las mujeres fueran quienes
sometieran a critica, ante el evangelio y la tradicién de la
Iglesia primitiva, su forma de actuar? <No es justamente su
actitud reticente la que es un verdadero impedimento para la
ecumene? ‘

— ¢No serfa ya momento de que las Iglesias ortodoxa y
catblica admitieran que, en el tema «ministerio y mujer», las
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Iglesias evangélica, anglicana y veterocatélica estin mds cer-
ca del evangelio que ellas? El recurso a «Iglesias hermanas»
conservadoras ¢no es un 4libi para evitar reformas en la Igle-
sia propia? {No ha llegado el momento de acabar, desde el
espiritu del evangelio, con la prictica de desacreditacién,
difamacién y discriminacién de las mujeres, y asegurarles
también en la Iglesia la dignidad que les es propia y la posi-
cién juridica y social debida?

La Iglesia del futuro:
una comunidad de libertad, igualdad y hermandad

La Iglesia del futuro no deberia aparecer mds como bastién
de la reaccién antidemocritica, sino, de acuerdo con el espi-
ritu de su fundador, como una comunidad de «libertad, igual-
dad y hermandad», tal como quedé esbozado al final del
paradigma de la Iglesia primitiva (P I):

* La Iglesia como comunidad de personas, ihombres y
mujeres!, libres. De ninguna manera puede aparecer como
una institucién de poder o, mucho menos, como la gran
inquisidora. Tendria que ser, mds bien, en la conformacién
de la comunidad eclesial, la plasmacién misma de la libertad,
de forma que sus instituciones y normas nunca tuvieran ca-
racter opresivo o represivo ni sustentaran el dominio de unos
hombres sobre otros hombres. iUna Iglesia cristiana, pues,
que sea espacio de la libertad posibilitada por el evangelio y
al mismo tiempo abogada de la libertad en el mundo!

« La Iglesia como comunidad de personas, ihombres y
mujeres!, radicalmente fguales. De ninguna manera puede
ella aparecer como una Iglesia de varones, de clases, de ra-
zas, de castas o de jerarquias, sino que esa igualdad deberia
plasmarse en la configuracién de la comunidad eclesial mis-
ma, de modo que, sin llegar a que un igualitarismo mecanico
rasara Ja multiplicidad de dones y servicios, quede garantiza-
da la igualdad fundamental de los diferentes miembros y
grupos y sus estructuras no den pabulo a la injusticia y la
explotacién. iUna Iglesia cristiana, pues, que sea espacio de
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igualdad y al mismo tiempo abogada de la igualdad en el
mundo!

« La Iglesia como comunidad de ihermanos y hermanas!
Ella no puede ser, de ninguna manera, un sistema de domi-
nacién regido patriarcalmente, que con su paternalismo y el
culto a la personalidad retenga a las personas en la minoria
de edad y (en lo referente a ministerios y representacion)
excluya o margine de derecho o de hecho a las mujeres. Mds
bien tendria que hacer realidad en las instituciones y las
relaciones sociales de la comunidad eclesial el espiritu de
fraternidad, de modo que en su comunidén solidaria entre
hermanos y hermanas pudieran conciliarse las exigencias de-
mocriticas, en el fondo contrapuestas, de la libertad mayor
posible y de la mayor igualdad posible. iUna Iglesia cristiana,
pues, que sea espacio de fraternidad y abogada de la misma
en el mundo!

Podemos preguntarnos por los cambios concretos que
exige este programa de principios esbozado a grandes ras-
gos. A ello hay que referirse en un sucinto programa de
actuacién.

Reformas concretas

Tan ripida y radicalmente como fuera posible, las Iglesias
cristianas, todas ellas, deberfan emprender estas reformas
prdcticas, cuya propuesta formulé yo hace ya un cuarto de
siglo:

El sometimiento de la esposa al marido no forma parte
de la esencia del matrimonio cristiano; las referencias neo-
testamentarias a ese sometimiento (la mayoria de ellas en
escritos tardios) han de interpretarse desde la perspectiva de
la situacién sociocultural pertinente y trasladarse criticamen-
te a la situacién sociocultural de hoy. Muchos matrimonios
de nuestros dias han descubierto que una pareja presidida
por la igualdad estd mas de acuerdo con la dignidad del ser
humano, creado hombre y mujer a imagen de Dios.
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Tampoco deriva de la esencia del matrimonio cristiano
una divisién del trabajo determinada: por ejemplo, la educa-
cién de los hijos para las mujeres, y el trabajo profesional
para los hombres. Tanto la educacién de los hijos como las
tareas domésticas y el trabajo profesional pueden realizarse
conjuntamente por el hombre y la mujer.

La planificacién responsable de la natalidad —si no sirve
para la explotacién sexual de la mujer ni se confunde revolu-
cién sexual con emancipacién femenina— puede contribuir
a la verdadera emancipacién de la mujer: su completa for-
macién profesional, la coordinacién entre la vida laboral y la
vida de familia, liberacién en cuanto a trabajo y dinero, so-
bre todo de las mujeres de las capas sociales mas bajas, gra-
cias a un menor nimero de hijos.

En la discutida cuestién del aborto no hay que tener en
cuenta solamente los derechos del feto, sino también la salud
fisico-psiquica y la situacién social de la mujer, asi como su
responsabilidad con la familia y muy especialmente con los
hijos que ya tiene a su cargo.

Si se quiere que la Iglesia catélica, cuyas estructuras mi-
nisteriales y de poder estin totalmente copadas por varones,
devenga en una Iglesia de todos los hombres, las mujeres
habrin de estar representadas en todos los 6rganos con capa-
cidad de decision, en los niveles parroquial, diocesano, na-
cional y mundial. Un ejemplo llamativo de la falta de repre-
sentacién de la mujer es el de la Congregacién Romana de
Religiosos; de los propios concilios ecuménicos, segin la
actual normativa, sélo pueden formar parte los varones, y el
papa s6lo puede ser elegido por hombres. Y todas ellas son
cuestiones de derecho no divino sino puramente humano.

El lenguaje de la liturgia deberia dejar claro que la comu-
nidad estd formada tanto por hombres como por mujeres y
que ambos tienen bisicamente los mismos derechos, de for-
ma que no tendria que hablarse s6lo de <hermanos» e «hijos
de Dios» sino también, igualmente, de <hermanas» e «hijas de
Dios».

Hay que promover el estudio de la teologia catélica por
parte de las mujeres, las cuales en muchos sitios tienen al
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mismo un acceso sélo limitado o incluso nulo. Para que la
Iglesia y la teologia (y no en tltimo término la ética, y dentro
de ésta, una vez mis, la ética sexual) se enriquezcan con las
formas de ver las cosas las mujeres, hay que admitir a las
mujeres a la carrera completa de teologia y que su presencia
en tales estudios sea promovida por las instituciones eclesids-
ticas no en menor medida que la de los varones (becas ecle-
sidsticas, subvenciones a la publicacién de trabajos cientifi-
cos, etc.).

Las 6rdenes religiosas femeninas, que con frecuencia han
sido las mds eficaces en hacer realidad los principios de reno-
vacién del Vaticano II, no es raro que encuentren més difi-
cultades que apoyo por parte de la Iglesia oficial masculina.
A pesar de la falta de sacerdotes, las religiosas siguen tenien-
do prohibidas funciones de direccién dentro de la comuni-
dad y sencillamente se les niegan medios financieros sufi-
cientes para su formacién, tal como llegan, con abundancia,
a los candidatos al ministerio sacerdotal, de los dineros de la
Iglesia. Son urgentes los apoyos en este sentido, no en dltimo
lugar por el rdpido descenso de vocaciones en las érdenes
femeninas.

El celibato obligatorio de los presbiteros conduce en la
préctica con frecuencia a una relacién de tensién poco na-
tural entre el sacerdote y las mujeres; éstas s6lo seconside-
ran, en muchas ocasiones, como entes sexuales y rntaciéon
para el sacerdote. De esta manera, la prohibicién dt casarse
los varones con 6rdenes sagradas y la de ordenarst Jas mu-
jeres estian relacionadas: la ordenacién de las mujeres y su
plena participacién colegial en los érganos de decision y di-
reccién de la Iglesia no se conseguirin mientras el celibato
del clero no sea sustituido por la solteria librement elegida
de los de verdad vocacionados (también para el marimonio
mismo).

Es de desear la reimplantacién del diaconado dela mujer,
del que hay testimonios en la Iglesia primitiva, queprimero
acabé en la Iglesia occidental y luego desapareci6 enla orien-
tal. Pero esta medida no es suficiente: si a la vez queal diaco-
nado no se permitiera a la mujer acceder al presbiteado, no
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se crearfa una situacién de igualdad, sino, mas bien, un apla-
zamiento en el tiempo de la ordenacién de la mujer. Tam-
bién la practica de confiar a mujeres ciertas funciones litargi-
cas (ayudar a misa, leer, ayudar en la comunién, predicar), ya
implantada en muchas comunidades cristianas y absoluta-
mente recomendable, puede representar un paso importante
para la total integracién de la mujer en los servicios directi-
vos de la Iglesia. Pero no hace ociosa la reivindicacién de la
ordenacién plena de la mujer.

No hay razén teoldgica seria que se oponga al presbite-
rado de la mujer. El hecho de que el colegio de los Doce
estuviera formado exclusivamente por varones ha de enten-
derse por la situacién sociocultural del momento. Y las ra-
zones que se hallan en la tradicién para excluir a la mujer
(porque por ella entré el pecado en el mundo; porque fue
creada como segunda; porque no fue creada a imagen de
Dios; porque no es miembro pleno de la Iglesia; por el tabd
de la menstruacién) no pueden argumentarse apelando a
Jestis y dan testimonio de una radical difamacién teolégica
de la mujer. Conociendo las funciones directivas de algunas
mujeres en la Iglesia primitiva (Febe, Prisca) y a la vista de
la situacién de la mujer hoy, totalmente nueva, en la econo-
mia, la ciencia, la cultura, la politica y la sociedad, no debe-
ria retrasarse mas el acceso de la mujer al presbiterado. Je-
sas y la Iglesia primitiva fueron por delante de su tiempo en
el aprecio de la mujer; la Iglesia catélica de hoy va muy por
detras de su época y de otras Iglesias cristianas.

Seria ecumenismo mal entendido que en la Iglesia catoli-
ca algunas reformas echadas en falta hace ya tiempo, como la
ordenacién de la mujer, se retrasaran con el argumento de
que ain estin mds rezagadas algunas «Iglesias hermanas»
conservadoras; en lugar de utilizar a esas Iglesias como dis-
culpa, habria que alentarlas, también a ellas, a su reforma.
Algunas Iglesias protestantes pueden, en cste aspecto, servir
de modelo a la Iglesia catélica. Durante largo tiempo, en la
Iglesia catélica, se ha desacreditado y difamado, en la teoria
y en la prictica, a la mujer, aunque a la vez se la explotado.
Ha llegado ya el momento de que se le reconozca, también
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en la Iglesia, la dignidad que le corresponde y el lugar juridi-
co y social debido.

iNo cejar!

Hace ya un cuarto de siglo que publiqué estas tesis en Publik-
Forum el 16 de julio de 1976. {Hay que alegrarse del éxito?
¢{Desesperarse por el fracaso? Lo correcto es un balance dife-
renciado. Muchas cosas —individuos, parejas, comunidades,
facultades teolégicas, cada cual en lo que ha sido posible—
han cambiado: compaiierismo en plano de igualdad entre la
mujer y el hombre, la divisién del trabajo, la educacién y
formacién profesional de las hijas, la preparacién de los hijos
para el papel de padres y las obligaciones de la casa, la plani-
ficacién de la natalidad, el lenguaje litargico, la representa-
cién en muchos érganos decisorios en los niveles parroquial
y diocesano, la matriculacién de mujeres en facultades de
teologia catdlicas...

Pero otras muchas cosas, en las que manda la jerarquia
masculina romana, no han cambiado: la permisién de los
anticonceptivos, un criterio mas diferenciado en el tema del
aborto, la adecuada representacién de las mujeres en los 6r-
ganos decisorios de nivel nacional y universal, la renovacién
de las érdenes religiosas femeninas, el final delcelibato obli-
gatorio, la reimplantacién del diaconado de lamujer, la im-
plantacién del presbiterado de la mujer, avances serios en
ecumenismo... No hay razones, pues, para extafarse y de-
rramar ligrimas de cocodrilo por el constante sbandono re-
signado, precisamente de la Iglesia catélica romana, por par-
te de las mujeres y de la juventud, demostrabl estadistica y
empiricamente.

Con toda objetividad tengo que decir que, si tuviera que
esperar otro cuarto de siglo més a la opinién d la jerarquia,
con toda seguridad no conoceria —ni yO, niotros tantos
conmigo, hombres y mujeres— un cambio fundimental. Spe-
ramus contra spem: «iesperamos contra toda speranzals.

Pero hay que seguir: la Iglesia vive «de abior, y «los de
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arriba», mas tarde o més temprano, perderdn la batalla con-
tra la igualdad de los sexos, igual que perdieron las que se
hicieron contra las «brujas» o contra la democracia y los de-
rechos humanos. Las mismas mujeres se estdn encargando ya
de ello. Y voy a cerrar este libro con unas sinceras palabras de
agradecimiento a las incontables mujeres de todo el mundo
que me han animado constantemente en mi camino, y muy
en especial a las que estuvieron cerca de mi en decenios de
alegrias y penas y me apoyaron con vigor en la tarea®.
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NOTAS
Introduccion
1. Traduccién castellana en Herder, Barcelona, 1971.
Capitulo 1. La mujer en el cristianismo primitivo

1. Para la sociologia de la comunidad primitiva cf. M. Weber,
Gesammelte Aufsitze zur Religionssoziologie, vol. IIl: Das antike Juden-
tum, Tiibingen, 1920, especialmente el articulo «Die Pharisier», pp. 401-
442. Sobre todo, G. Theissen, Studien zur Soziologie des Urchristentums,
Tiibingen, 31989, especialmente la parte II: «Evangelios»; de todos mo-
dos la imagen de «predicador ambulante» de Jestis no puede deducirse
s6lo de una corriente de tradicién (bdsicamente, la fuente Q). Para un
contexto social y politico mds amplio, cf. E. Stambaugh y D. L. Balch,
The New Testament and its Social Environment. Sobre el nacimiento de
la Iglesia, H. Kiing, La Iglesia, Barcelona, #1972 (ed. orig. 1967), cap. B:
«Bajo el venidero reino de Dios» (ibibliografia!). Mis trabajos teolégicos
sobre la comunidad primitiva: P. V. Dias, Vielfalt der Kirche in der Viel-
falt der Jiinger, Zeugen und Diener, Freiburg Br., 1968; 1d., Kirche. In der
Schrift und im 2. Jahrbundert, Freiburg Br., 1974; G. Hasenhiitl, Charis-
ma. Ordnungsprinzip der Kirche, Freiburg Br., 1969; J. J. Becker et al.,
Die Anfinge des Christentums. Alte Welt und neue Hoffnung, Stuttgart,
1987 (especialmente los trabajos de J. J. Becker, C. Colpe y K. Léning);
M. Hengel, «Das Problem der «Hellenisierung» Judias im 1. Jahrhundert
nach Christus», en Kleine Schriften 1. Judaica et Hellenistica, Tiibingen,
1996, pp. 1-90; L. Schenke, Die Urgemeinde. Geschichtliche und theolo-
gische Entwicklungen, Stuttgart, 1990; J. Roloff, Die Kirche im Neuen
Testament, Géttingen, 1993.

2. Contra Apionem, 2, 201; cf. J. Jeremias, Teologia del Nuevo
Testamento |, Salamanca, 1973, pp. 261-265.

3. Mc 15, 40 par.; Lc 8, 1-3; Hch 1, 14. E. Stagg y F. Stagg,
Women in the World of Jesus, Philadelphia, 1978; E. Moltmann-Wendel,
Ein eigener Mensch werden. Frauen um Jesus, Giitersloh, 1980; F. Qué-
ré, Les femmes de ’Evangile, Paris, 1982; J. Blank, «Frauen in den Jesus-
iiberlieferungen», en G. Dautzsenberg, H. Merklein y K. Miiller (eds.),
Die Frau im Urchristentum, Freiburg Br., 1983, pp. 9-91 (en esta obra,
también los trabajos sobre la madre de Jests y las mujeres como tesigos
de la resurreccion); B. Witherington, Women in the Ministry of Jesus. A
Study of Jesus’Attitudes to Women and their Roles as reflected in bis
eartbly Life, Cambridge, 1984.

Lc 10, 38-42; Jn 11, 3.5.28 s.36.
Cf. Mc 3, 1-4.

Cf. 1 Cor 15, 5-7.

Mc 15, 4 ss. par.; 15, 47 par.

Cf. Mc 3, 31-35 par.; 10, 29 ss. par.
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9. Lc 16, 18.

10. Cf. 1 Cor 7. Cf. al respecto el trabajo de H. Merklein en el
capitulo 7 del volumen colectivo antes citado Die Frau im Urchristen-
tum.

11. E. Schiissler Fiorenza, En memoria de Ella. Una reconstruccién
teoldgico-feminista de los origenes del cristianismo, Bilbao, 1989. Cf.
también Id., Cristologia feminista critica. Jesis, Hijo de Maria, profeta de
la Sabiduria, Trotta, Madrid, 2000.

12. 1d., En memoria de Ella, p. 185. Sobre los limites del argumen-
tum e silentio, cf. las consideraciones criticas de S. Heine, «Brille der
Parteilichkeit. Zu einer feministischen Hermeneutik»: Evangelische Kom-
mentare 23 (1990), pp. 354-357.

13. E. Schiissler Fiorenza, En memoria de Ella, p. 184.

14. Ibid., p. 188.

15. Ibid., p. 165 ss.

16. Hch 4, 32.

17. Cf. Hch 21, 9.

18. Mc 9, 35; 10, 43 par.

Capitulo 2
La mujer en la Iglesia primitiva

1. Cf. E. Kidsemann, «Amt und Gemeinde im Neuen Testament»,
en Exegetische Versuche und Besinnungen 1, Gottingen, 1960, pp. 109-
134. Sobre el carisma, ademds, M. Hengel, Nachfolge un Charisma.
Eine exegetisch- religionsgeschichtliche Studie zu Mt 8, 21 und Jesu Ruf
in die Nachfolge, Wien, 1968; G. Hasenhiittl, Charisma. Ordnugnsg-
prinzip der Kirche, Freiburg Br., 1969; U. Brockhaus, Charisma und
Amt. Die paulinischa Charismenlebre auf dem Hintergrund der friih-
christlichen Gemeindefunktionen, Wuppertal, 1972; J. Hainz, Ekklesia
— Strukturen paulinischer Gemeinde-Theologie und Gemeinde-Ordnung,
Regensburg, 1972.

2. Gal 3, 27 ss. Sobre la tan tratada cuestién de la mujer en el
Nuevo Testamento existe una bibliografia de noventa pdginas: 1. M.
Lindboe, Women in the New Testament. A select bibliopragphie, Oslo,
1990. Aparte del trabajo ya varias veces citado de E. Schiissler Fiorenza,
En memoria de Ella, cf. sobre todo O. Bangerter, Frauen im Aufbruch.
Die Geschichte einer Frauenbewegung in der Alten Kirche. Ein Beitrag zur
Frauenfrage, Neukirchen, 1971; E. M. Tetlow, Women and Ministry in
the New Testament, New York, 1980; R. Rieplhuber, Die Stellung der
Frau in den neutestamenitlichen Schriften und im Koran, Altenberg, 1986;
B. Witherington, Women in the earliest Churches, Cambridge, 1988; 1d.,
Women and the genesis of Christianity, Cambridge, 1990; B. Bowman
Thurston, The widows. A women’s Ministry in the Early Church, Min-
neapolis, 1989; N. Baumert, Antifeminismus bei Paulus? Einzelstudien,
Wiirzburg, 1992; Id., Frau und Mann bei Paulus. Uberwindung eines
Missverstindnisses, Wiirzburg, 1992; C. S. Keener, Paul, women and
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wives. Marriage and women’s ministry on the letters of Paul, Peabody,
Mass., 1992,

3. Cf. Rom 16, 1-16.

4. Sobre los titulos de didkonos y prostdtis, cf. E. Schiissler Fioren-
za, En memoria de Ella, pp. 218-220.

5. Cf. Rom 16, 7.

6. U. Wilckens, Der Brief an die Rémer 111, Ziirich, 1982, p. 135.

7. Cf. 1 Tes 5, 12; Rom 16, 6.12.

8. Flp4,2s.

9. Cf. Rom 16, 3; 1 Cor 16, 19; Hech 18, 2; 18, 18 ss.; 18, 26.

10. Cf. 1 Cor 16, 19; 2 Tim 4, 19.

11. 1 Cor 11, 5.

12. Ef 2, 20.

13. E. Schiissler Fiorenza, En memoria de Ella, pp. 234-235.

14. Cf. Al respecto M. Kuchler, Schweigen, Schmuck und Schleier.
Drei neutestamentliche Vorschriften zur Verdringung der Frauen auf dem
Hintergrund einer frauenfeindlichen Exegese des Alten Testaments im
antiken Judentum, Fribourg Br., 1986.

15. Cf. 1 Cor 11, 3.

16. Cf. 1 Cor 14, 34 ss.

17. 1 Tim 2, 11 ss.

18. Cf. Rom 16, 7. Esto ha sido estudiado con detenimiento por B.
Brooten, «Junia... hervorragend unter den Aposteln (Rém 16, 7)», en E.
Moltmann-Wendel (ed.), Frauenbefreiung. Biblische und theologische
Argumente, Miinchen, 1978, pp. 148-151; V. Fabrega, «War Junia(s),
der hervorragende Apostel (Rom 16,7), eine Frau?»: Jahrbuch fiir Antike
und Christentum 27/28 (1984/1985), pp. 47-64. De los comentarios a la
carta a los Romanos, el de U. Wilckens ha sido receptivo a los argumen-
tos que aqui se dan (Der Brief an die Rémer, p. 135).

19. Cf. R. Albrecht, Das Leben der heiligenn Makrina auf dem Hinter-
grund der Thekla-Traditionen. Studien zu den Urspriingen des weiblichen
Ménchtums im vierten Jahrhundert in Kleinasien, Gottingen, 1986, cap.
55 A. Jensen (ed.), Thecla, die Apostolin — Ein apokripber Text neu ent-
deckt, Freiburg Br., 1995.

20. Cf. Jn 19, 25-27.

21. Cf. Mc 16, 9-11; Jn 20, 11-18.

22. Cf. E. Moltmann-Wendel, Ein eigener Mensch werden. Frauen
um Jesus, Gutersloh, 1980, cap. 3: «Maria Magdalena».

23. Sobre el papel de la mujer en el dmbito de la gnosis, of. A.
Jensen, Gottesselbtsbewusste Téchter. Frauenemanzipation im frithen

Christentum?, Freiburg Br., 1992, pp. 367-371.

24. Cf. W. Bauer, Rechtgliubigkeit und Ketzerei im dltestenn Chris-
tentum, Tubingen, 1934, 2.% ed. ampliada a cargo de G. Strecker, Tiibin-
gen, 1964.

25. Ejemplar sigue siendo hoy la biografia netamente histérica de A.
V. Harnack, Marcion, das Evangelium vom frenden Gott (1920), con el
anexo «Neue Studien zu Marcion», Darmstadt, 31960. Otras monogra-
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fias importantes: J. Knox, Marcion and the New Testament. An essay in
the early History of the Canon, Chicago, 1942; E. C. Blackman, Marcion
and his influence, London, 1948. Cf. también el breve resumen de
K. Beyschlag, «<Matcion von Sinope», en Gestalten der Kirchengeschichte
I, Stuttgart, 1984, pp. 69-81.

26. Estos escritos de Perpetua, Proba, Egeria y Eudoquia han sido
recogidos, con introducciones y anotaciones, en P. Wilson-Kastner et al.
(eds.), A lost tradition. Women writers of Early Church, Washington, 1981.

27. K. Thraede, «Frau», en Reallexikon fiir Antike und Christentum
VIII, Stuttgart, 1972, cols. 197-269, esp. 240 ss. Sobre la mujer en la
Antigitedad, incluido el cristianismo primitivo, cf. G. Duby y M. Perrot
(eds.), Historia de las mujeres en Occidente 1 (ed. de P. Schmitt Pantel),
Madrid, 1999; en la traduccién alemana (Geschichte der Frauen 1, Frank-
furt a. M., 1993), hay una buena visién panorimica de la mujer en el
cristianismo primitivo obra de M. Alexandre.

28. En el Institut fiir Okumenische Forschung de la Universidad de
Tubinga, bajo mi direccién y con el asesoramiento de la doctora Elisa-
beth Moltmann-Wendel, se llevé a cabo el proyecto de investigacién
«Mujer y cristianismo» con el apoyo generoso de la Fundacién Volkswa-
genwerk. Lo componfan dos proyectos parciales: uno sobre «sexualidad,
matrimonio y alternativas al matrimonio en los primeros cuatro siglos
cristianos» (a cargo de la doctora Anne Jensen), y el otro sobre «ser
cristiana en la Iglesia y en la sociedad del siglo xx» (a cargo de la doctora
Doris Kaufmann). Los resultados del estudio estin disponibles en dos
monografias: D. Kaufmann, Frauen zwischen Aufbruch und Reaktion.
Protestantische Frauenbewegung in der ersten Hilfte del 20. Jahrbunderts,
Miinchen, 1988, y A. Jensen, Gottes selbstbewnsste Tidchter. Frauene-
mangipation im friihen Christentum?, Freiburg Br., 1992,

29. Para la problemitica de la mujer en el cristianismo primitivo
siguen siendo bdsicos los trabajos de A. von Harnack, Die Mission und

Ausbreitung des Christentums in der ersten drei Jabrhunderten, Leipzig,
41924, pp. 589-611, y de su discipulo L. Zscharnack, Der Dienst der
Frau in den ersten Jabrhunderten der christlichen Kirche, Gottingen, 1902,
Queremos hacer mencién, en este contexto, de los importantes trabajos
sobre la ordenacién de las mujeres en la Iglesia antigua (R. Gryson;
bibliografia detallada sobre el tema en las referencias bibliograficas ofre-
cidas por A. Jensen) o sobre la renuencia a ordenarla (I. Raming); aparte,
las «colecciones de fuentes», en diversas lenguas, sobre el papel de la
mujer en la cristiandad primitiva (Bangerter, J. Beaucamp, M. Ibarra
Benlloch, J. Laporte, C. Mazzucco, C. Militello, S. Tunc) y, sobre todo,
los trabajos pioneros de las feministas americanas (E. Castelli, E. Clark,
R. Kraemer, J. A. McNamara, R. Radford Ruether).

30. Cf. A. Jensen, Gottes selbstbewusste Tochter, cap. II: «Frauen im
Martyrium: Mutige Bekennerinnen».

31. Ibid.
32. Ibid., cap. Ill: «Frauen in Verkiindigung: Charismatische Pro-
phetinnen».
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33. Ibid., cap. IV: «Erlésung durch Erkenntnis: Kluge Lehrerinnens.

34, K. Thraede, «Frau», cit., cols. 244 s,

35. P. Brown, «Antiquité tardive», en P. Ari¢s y G. Duby, Histoire...,
vol. I, pp. 225-299, en concreto p. 265. Cf. Id., The making of Late
Antiguity, Cambridge, Mass., 1978.

Capitulo 3
La mujer en la Edad Media

1. San Agustin, In primam epistolam Joannis V11, 8. Cf. D. Diber-
gerg, Saint Augustin et la premiére épitre de saint Jean. Une théologie de
Pagapé, Paris, 1975.

2. Cf. San Agustin, De nuptiis et concupiscentia 1, 24 s.

3. Cf. K. E. Borresen, Subordination et équivalence. Nature et role
de la femme d’apres Augustin et Thomas d’Aquin, Oslo, 1968, especial-
mente cap. I, 1-3.

4. Sobre la actitud de Agustin ante la sexualidad antes y después de
su conversion, cf. P. Brown, El cuerpo y la sociedad, Barcelona, 1993.
Para san Agustin su teoria sobre el pecade y la sexualidad era tan impor-
tante que todavia estando ya en los setenta afios de edad escribié de su
pufio y letra al patriarca de Constantinopla Atico, el sucesor de Juan
Criséstomo, una carta {que hasta hace muy poco no se ha encontrado) y
en ella resumia su postura de la siguiente manera: «Un instinto [se refiere
al malo «de la carne»] que, sin posibilidad de opcién, se enciende en pos
de objetos permitidos y no permitidos, y que es vencido por la concupis-
centia nuptiarum (el “petito de matrimonio”), la cual, estando necesaria-
mente sometida a él, lo mantiene alejado de lo que no estd permitido
[...]. Contra este instinto, que se halla en tensién con la ley de la concien-
cia, ha de luchar la ascesis de la continencia: la de la pareja, para que el
apetito de la carne se utilice rectamente, y la de los hombres y mujeres
castos, en cuyo caso, todavia mejor y en una lucha de mayor denuedo, ni
siquiera se hace uso de él. Este instinto, si existiera en el Paraiso, no
traspasaria nunca los mandatos de la voluntad, en una maravillosa y gran
paz [...] No se impondria nunca al espiritu con pensamientos de goces
inapropiados e indebidos. No serfa necesario tenerlo domefiado median-
te la continencia matrimonial o combatirlo mediante el esfuerzo ascético

en una batalla no decidida. Y si alguna vez se viera alentado, seguiria la
voluntad de la persona con la naturalidad de un acto de obediencia
sincero» (cita tomada de P. Brown, op. cit.).

5. J. G. Ziegler, Die Ebelebre der Pinitentialsummen von 1200-
1350. Eine Untersuchung zur Geschichte der Moral- und Pastoraltheolo-
gie, Regensburg, 1956, p. 169.

6. Para lo que sigue cf. un resumen de los estudios histéricos en A.
Agenendt, Das Friihmittelalter. Die abendslindische Christenbeit von 400
bis 900, Stuttgart, 1990, pp. 345 ss. Sobre las restricciones del acto
matrimonial y la demonizacién de lo sexual hay mucho material en la
obra citada de Ziegler, parte IV.

135



LA MUJER EN EL CRISTIANISMO

7. Para una critica de estas ideas del lado catélico: S. H. Pfiirtner,
Kirche und Sexualitdt, Hamburg, 1972; 1d., Sexualfeindschaft und Macht.
Eine Streitschrift fiir verantwortete Frezhezt in der Kirche, Mainz, 1992;
G. Denzler, Die verbotene Lust. 2000 Jahre christliche Sexualmoral,
Miinchen, 1988.

8. Ya durante el Vaticano II el patoralista de Viena M. Pfliegler
reunié la opinién alemana, como abanderado de la literatura catélica
postconciliar critica con el celibato, en una obra, Der Zolibat, que yo
publiqué en la serie «Theologische Meditationen» (Einsiedeln, 1965); le
siguieron luego toda una serie de publicaciones criticas con el celibato,
como las de F. Leist (1968) y A. Antweiler (1969). La obra clasica sobre
este problema la escribid el historiador de la Iglesia, de Bamberg, G.
Denzler, Das Papstum und der Amtszolibat, vols. 1y 11, Stuttgart, 1973/
19765 en edicién abreviada: Die Geschichte des Zélibats, Freiburg Br.,
1993. En ella no sélo se citan documentos eclesidsticos que, en la linca
de la Reforma gregoriana, imponen el celibato al clero, sino que se
documenta también la horrorosa discriminacién sufrida por las mujeres
de los sacerdotes, entonces todavia legitimas. Baste leer las rifias, que
habria que calificar de patoldgicas, de un Pedro Damidn (pp. 58-62) para
entender mejor la agitacién politica de su colega en el cardenalato y
luego papa Gregorio VII (pp. 64-74). Pero también son importantes los
numerosos testimonios que recoge de la resistencia verdaderamente ge-
neralizada, aunque finalmente sin éxito, del clero en Alemania contra el
papa y los obispos, de entrada escasos, obedientes a Roma. Cf. también
A. L. Barstow, Married Priests and the Reforming Papacy. The Eleventh-
Century Debates, New York, 1982. Para un contexto mds amplio, G.
Denzler, Die verbotene Lust. 2000 Jahre christliche Moralsexual, Min-

chen, 1988.
9. Cf. Tomis de Aquino, Summa theologiae, 1 q. 92, a. 1-4.

10. Cf Ibid., 1I-I1 q. 177, a. 2. Ya hace tiempo llamé la atencién
sobre el androcentrismo de Tomds de Aquino y su variada minusvalora-
cién de la mujer A. Mitterer, «Mann und Weib nach dem biologischen
Weltbild des hl. Thomas und dem der Gegenwart»: Zeitschrift fiir katho-
lische Theologie 57 (1933), pp. 491-556; 1d., Die Zeugung der Organis-
men, insbesondere des Menschen nach dem Weltbild des bl. Thomas von
Aquin und dem der Gegenwart, Wien, 1947.

11. Tomis de Aquino, Summa Theologiae, 1 q. 92, a. 1.

12. En A. Blaise (comp.), Lexicon latinitatis medii aevi, Turnhout,
1975, las acepciones que se dan de occasionatus son: «1. Causé occasion-
nelement; 2. Imparfait, manqué». Cf. También A. Mitterer, «Mas occa-
sionatus oder zwei Methoden der Thomasdeutung»: Zeitschrift fiir ka-
tholische Theologie 72 (1950), pp. $0-103,

13. Cf. Tomds de Aquino, In Senz., IV d. 25, q. 2, qla. 1, ad 4.

1]4. Cf. Tomis de Aquino, Summa theologiae, Supplementum q. 39,
a. 1.
~15. Lapredicacién de los laicos era entonces un claro tema de discu-
s16n. Pero {ministerio de predicacién y ensefianza también para las muje-
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res? ¢Admitir que también ellas puedan hacer uso publice de «la gracia de
decir palabras de sabiduria y ciencia»? No; contra eso se pronuncia ex-
presamente santo Tomds, y ademds con argumentos especificos (cf. Sum-
ma theologiae, II-11 q. 177, a. 2):

— en primer lugar, por la condicién del sexo femenino de someti-
miento al varén; la ensefianza dentro de la Iglesia, como ministerio
publico, es cosa de los praelati y no de los subordinados, y las mujeres
forman parte de estos tltimos por naturaleza en razén de su sexo (o sea,
no accidentalmente como el simple sacerdote, que no deja de ser varén);

— y luego, teniendo en cuenta a los hombres varones, cuyos apetitos
no es bueno que se vean estimulados ante una mujer predicadora (ia
partir de san Agustin la concupiscentia o libido constituye un tema pene-
trante!);

— finalmente, en cuestiones de sabiduria las mujeres no suelen
distinguirse como para que sea pertinente confiarles tareas de ensefianza
publica.

16. K. E. Borresen, Subordination et équivalence. Nature et role de
la femme d’aprés Augustin et Thomas d’Aquin, Oslo, 1968; 1d., «Die
anthropologischen Grundlagen der Beziehung zwischen Mann und Frau
in der klassischen Theologie»: Concilium 12 (1976), p. 1017; 1d. (comp.),
Image of God and Gender Models in Judaeo-Christian Tradition, Oslo,
1991; K. E. Berresen-K. Vogt, Womien’s Studies of the Cristian and
Islamic Traditions. Ancient, Medieval and Renaissance Formothers, Dor-
drecht, 1993. A la doctora Kari Borresen (de la Universidad de Oslo) he
de agradecerle de corazén las ideas de este y de otros apartados sobre la
mujer, asi como sus valiosas palabras de 4nimo.

17. En el tema de la mujer (siempre segiin Borresen) hay importan-
tes diferencias entre san Agustin y santo Tomds. Aparte de que el primero
no se muestra deudor de una teoria fisioldgica concreta, mientras que
santo Tomds se basa expresamente en la fisiologia de Aristételes, éste, en
razén de su actitud menos pesisimista respecto de la naturaleza de lo
creado, es més positivo en lo que se refiere al sexo:

— A diferencia de san Agustin, en relacién ya con la situacién origi-
nal o «paradisiaca» de la criatura, santo Toma4s no defiende una antropo-
logia dualista. La percepcién corporal por los sentidos es parte esencial
del hombre, y en las condiciones «del paraiso» el acto sexual no debié
implicar pecado: «La satisfaccién natural, al estar totalmente regida por
la razén, serfa l6gicamente mayor que el placer actualmente ligado al
acto sexual» (K. E. Borresen, «Die anthropologischen Grundlagen», p.
12, en relacién con Summa theologiae, 1 q. 98, a. 1, 2).

— A diferencia de Agustin, Tomds no tiene ese miedo casi coercitivo
ante una sexualidad supuestamente pervertida por el pecado original y su
caricter irracional. El evita la identificacién agustiniana entre pecado
original y apetito sexual (concupiscentia, libido): <El rompe con esa tra-
dicién al hacer diferencia entre la procreacién (en la cual el semen pater-
no hace de causa instrumental para la transmisién del pecado original) y
el apetito, que, si bien acompafa normalmente la unién sexual, 7o es
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factor causal de ninguna clase» (p. 13, en relacién con la Summa theolo-
giae, I-1l q. 82, a. 3; q. 85, a. 1).

— A diferencia de san Agustin, Tomas considera justificados en el
matrimonio la sexualidad y el apetito que la acompafia no sélo en fun-
cién de la fecundidad (como si el amor matrimonial ideal consistiera en
el amor casto): «El quehacer sexual deja de ser pecado no sélo por la
intencién de procrear sino también cuando se hace uso del matrimonio
como antidoto (de la concupiscencia)» (p. 15, en relacién con la Summa
theologiae, Supplementum q. 41, a. 3; q. 42, a. 2; q. 49, a. 5).

J. B. Bauer me ha llamado la atencién sobre la insistencia de santo
Tomis en la «ligatio rationis in concubitu conjugali» (Summa theologiae,
Il q.34,a.1ad 15 q.37,a. 1ad 2; q. 72, a. 2 ad 4; 1I-11 g. 150, a. 4 ad
3;q. 153 a. 2).

18. Sobre la mujer en la Edad Media, cf. T. Vogelsang, Die Frau als
Herscherin im hohen Mittelalter. Studien zur «comsors regni» Formel,
Gottingen, 1954. M. Bernards, Speculum Virginum. Geistigkeit und Se-
elenleben der Frau im Hochmittelalter, K5ln, 1955; G. Koch, Frauenfra-
ge und Ketzertum im Mittelalter. Die Frauenbewegung im Rahmen des
Katharismus und des Waldensertums und ihre sozialen Wurzeln (12.-14.
Jabrbundert), Berlin, 1962; 1. Raming, Der Ausschluss der Frau vom
priesterlichen Amt. Gottgewollte Tradition oder Diskriminierung? Eine
reschtbistorisch-dogmatische Untersuchung der Grundlagen von Kanon
968 §.1 des Codex Iuris Canonici, Kéln, 1973; J. M. Ferrante, Woman as
Image in medieval Literature from the twelfth century to Dante, New
York, 1975; E. Power, Medieval women, Cambridge, 1975; M. Bogin,
The women troubadours, New York, 1976; B. A. Carroll (comp.), Libe-
rating women’s history. Theoretical and critical essays, Urbana, 1976;
E. Giesy J. Gies, Women in the Middle Ages, New York, 1978; A. Wolf-
Graaf, Frauenarbeit im Abseits. Frauenbewegung und weibliches Arbeits-
vermdgen, Miinchen, 1981; A. Kuhn y J. Riisen (comps.), Frauen in der
Geschichte 11, Diisseldorf, 1982 ss.; P. Ketsch, Frauen im-Mittelalter.
Quellen und Materialien . Frauenarbeit im Mittelalter; 11: Frauenbild
und Frauenrechte in Kirche und Gesellschaft, Diisseldorf, 1983 ss.; A. M.
Lucas, Women in the Middle Ages. Religion, marriage and letters, Brigh-
ton, 1983; I, Ludolphy, articulo «Frau» (V): «Alte Kirche und Mittelal-
ter», en Theologische Realenziklopddie, Berlin, 1977 ss., vol. XI, pp. 436-
441; E. Ennen, Frauen im Mittelalter, Miinchen, 1984, 41991; D. Herlihy,
Medieval Households, Cambridge, Mass., 1985; M. C. Howell, Women,
production and patriarchy in late medieval cities, Chicago, 1986; M. B.
Rose (comp.), Women in the Middle Ages and the Renaissance. Literary
and historical perspectives, Syracuse, 1986; B. Frakele, E. List y G. Pau-

ritsch (comps.), Uber Frauenleben, Minnerwelt und Wissenschaft. Oste-

rreichische Texte zur Frauenforschung, Wien, 1987; A. Kuhn, articulo
«Mittelalter», en Frauenlexikon. Traditionen, Fakten, Perspektiven, ed.
de A. Lissner, R. Stissmuth y K. Walter, Freiburg Br., 1988, cols. 749-
760; S. Shahar, Die Frau im Mittelalter, Konigstein, 1988; F. Bertini et
al., Medioevo al femminile, Bari, 1989; G. Duby y M. Perrot, Historia de
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las mujeres en Occidente, vol. 11 (ed. de C. Klapisch-Zuber), Madrid; J.
B. Holloway, C. S. Wright y J. Bechtold (comps.), Equally in God’s
image. Women in the Middle Ages, New York, 1990; C. Opitz, Eva-
tochter und Briute Christi. Weiblicher Lebenszusamenhang und Frauen-
kultur im Mittelalter, Weinheim, 1990; C. Walker Bynum, Fragmenta-
tion and redemption. Essays on gender and the human body in medieval
religion, New York, 1991; B. Lundt (comp.), Auf der Suche nach der Frau
im Mittelalter. Fragen, Quellen, Antworten, Miinchen, 1991; R. Per-
noud, Leben der Frauen im Hochmittelalter, Pfaffenweiler, 1991; K. E.
Borresen y K. Vogt, Women’s studies (especialmente interesante, en esta
obra, la panordmica de los estudios que presenta K. E. Borresen en pp.
13-127). Es singularmente meritoria la recopilacién de las fuentes lleva-
da a cabo por E. Géssmann, Archiv fiir philophie- und theologiegeschicht-
liche Frauenforschung, 8 vols. (hasta ahora), Miinchen, 1984-1995.

19. Cf. supra capitulo 2, apartado «Cristianismo y emancipacién de

la mujer».
20. Cf. supra capitulo 3, apartado: «Rigorismo sexual».

21. ]. LeGoff, L’immaginaire médiéval. Essais, Paris, 1985,p. 123.

22. Hay que preguntarse, por ejemplo, qué significé concretamente,

entonces, la tutela a que estaban sometidas las mujeres por el simple
hecho de ser de su sexo. {Qué es esta tutela, primero, del padrey, luego,
del marido? ¢Seguia dejandole a la mujer alguna clase de libertad juridica
y de hecho? <Y qué representaba la singularidad germanica del Friedele-
be, del matrimonio sin dote y no tutelado, en el que el maridono tenfa
poder sobre la mujer? ¢Cémo funcionaba esto entre los longobardos (y
tal vez también entre los francos y anglosajones)? {Todavia en ¢ siglo vi1
estaba vedado a las mujeres administrar auténomamente, aprovechar y
aumentar sus bienes? ¢{No serd mis bien cierto que en la vida doméstica
campesina de la baja Edad Media predominé una relacién de umarade-
rfa entre hombre y mujer, sobre la que es dificil formular un juicio
porque, al ser preponderantemente masculinas las fuentes, sabemos mas
sobre el lugar juridico de 1a mujer en la Edad Media que sobresu posi-
cién social?

23. E. Ennen, Frauen im Mittelalter, p. 108.

24. Ibid., p. 108.

25. A. Kuhn, art. «Mittelalter», cit., cols. 753 ss.

26. Cf. M. C. Howell, Women, cit.

27. A. Kuhn, art. «Mittelalter», cit., cols. 758 ss.

28. Cf. U. Baumann, Die Ebe — ein Sakrament?, Ziirich, 1%8.

29. Cf. G. Tourn, Geschichte der Waldenser-Kirche, Kasselftlangen,
1980, p. 18.

30. Cf. R. Kieckhefer, Repression of heresy in medieval Germany,
Philadelphia, 1979, cap. 3: «The war against Beghards and Begines»; P,
D. Johnson (Equal in monastic profession. Religious women ismedieva]
France, Chicago, 1991) da por cierto un ocaso de la cultura mondstica
femenina al final del siglo xu.

31. E.Ennen, Frauen im Mittelalter, cit., pp. 245. Cf. M.S%hmidt y
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K. E. Borresen, art. «Theologin» (I-1I), en E. Géssmann et al. (comps.),
Worterbuch der feministischen Theologie, Giitersloh, 1991, pp. 396-415.

32. Cf.la semblanza que de ella hace E. Géssmann, «Hildegard von
Bingen», en M. Greschat (comp.), Gestalten der Kirchengeschichte 111,
Stuttgart, 1983, pp. 224-237 (bibliografia).

33. Edicién y traduccién espafiolas de Antonio Castro y Ménica
Castro, Trotta, Madrid, 1999.

34. Sobre la mistica, aparte de las obras siempre importantes mas
antiguas (sobre todo las reeditadas de C. Butler, J. Berhart o W. Preger),
cf. L. Bouyer et al. (comp.), Histoire de espiritiualité chrétienne 1-11I,
Paris, 1960-1966; K. Ruh (comp.), Altdeutsche und altniederlindische
Mystik, Darmstadt, 1964; Id., Geschichte der abendlindischen Mystik
I-1I, Miinchen, 1990-1993; L. Cognet, Introduction aux mystiques rhé-
no-flamands, Paris, 1968; F.-W. Wentzlaff-Eggebert, Deutsche Mystik
zwischen Mitteelalter und Neuzeit. Einheit und Wandlung ibrer Erschei-
nungsformen, Berlin, 1969; A. M. Haas y H. Stirnimann, Das «Einig
Ein». Studien zur Theorie und Sprache der deutschen Mystik, Fribourg
Br., 1980; J. Sudbrack (comp.), Zeugen christlicher Gotteserfahrung,
Mainz, 1981; Id., Mystik. Selbsterfabrung — kosmische Erfabrung — Got-
teserfabrung, Mainz, 1988; G. Ruhbach y J. Sudbrack (comps.), Grosse
Mystiker. Leben und Wirken, Miinchen, 1984; 1d. (comps.), Christliche
Mystik. Texte aus zwei Jabrtausenden, Miinchen, 1989; R. Beyer, Die
andere Offenbarung. Mystikerinnen des Mittelalters, Bergisch Gladbach,
1989; B. McGinn, The foundations of mysticism, New York, 1991; P.
Dinzelbacher, Mittelalterliche Franenmystik, Paderborn, 1993. [La biblio-
grafia en castellano sobre sobre el tema ha crecido notablemente en los
ultimos afios; asi, por ejemplo, Dios, Amor y Amante. Hadewijch de
Amberes (Paulinas, Madrid, 1986), Angela de Foligno. Libro de la vida
(Sigueme, Salamanca, 1991), Margarita Porete. El espejo de las almas
simples (Icaria, Barcelona, 1995), Vida y visiones de Hildegard von Bin-
gen (Siruela, Madrid, 1997), Mujeres trovadoras de Dios. Una tradicién
silenciada de la Europa medieval. Hildegarda de Bingen, Matilde de
Magdeburgo, Beatriz de Nazaret, Hadewijch de Amberes, Margarita Pore-
te (Paidés, Barcelona, 1998), El lenguaje del deseo. Poemas de Hadewijch
de Amberes (Trotta, Madrid, 1999), Hildegarda de Bingen, Scivias. Co-
noce los caminos (Trotta, Madrid, 1999), Victoria Cirlot y Blanca Gari,
La mirada interior. Escritoras misticas y visionarias en la Edad Media
(Martinez Roca, Barcelona, 1999), Juliana de Norwich, Libro de visiones
y revelaciones (Trotta, Madrid, 2002). N. del E.]

35. Cf. K. Ruh, «Le miroir des simples dmes der Marguerite Porete
(1275)», en Kleine Schriften 11, Berlin, 1984, pp. 212-236; Id., Meister
Eckbart. Theologe, Prediger, Mystiker, Miinchen, 1985, pp. 95-114.

36. Cf. E. Géssmann, «Die Geschichte und Lehre der Mystikerin
Marguerite Porete (gest. 1310)», en H. Hiring y K.J. Kuschel (comps.),
Gegenentwiirfe, pp. 69-79. Cf. mis estudios sobre Porete en K. E. Borre-
seny K. Vogt, Women’s studies, cit., pp. 70-72.
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37. Para la historia del culto a Marfa, cf. G. Miegge, La Vergis,
Maria. Saggio di storia del dogma, Torre Pellice, 1950; W. Tappolet
(comp.), Das Marienlob der Reformatoren. M. Luther, J. Calvin, H. Zwiy,.
gli, H. Bullinger, Tiibingen, 1962; W. Delius, Geschichte der Marienye.
rebrung, Miinchen, 1963; H. Graef, Maria. Eine Geschichte der Lebre
und Verberung, Freiburg Br., 1964.

38. Cf. H. Denzinger, Enchiridion n. 111a. G. Galbiati, Il concilio dj
Efeso. Alle origini dei dogmi e del culto di Maria nel tormentato clima del
concilio di Efeso, tappa miliare per Uavvento della mariologia, Genoa,
1977; S. Benko, The Virgin Goddess. Studies in the pagan and christian
roots of Mariology, Leiden, 1993.

39. K.-J. Kuschel (comp.), Und Maria trat aus ibren Bildern. Litera-
rische Texte, Freiburg Br., 1990.

40. Sobre la falta de fundamentos biblicos de los dogmas marianos
cf. el articulo del exégeta catélico americano J. McKenzie, «Die Mutter
Jesu im Neuen Testament», en E. Moltmann-Wendel, H. Kiing y J. Molt-
mann (comps.), Was geht uns Maria an? Beitrdge zur Auseinanderseizung
in Theologie, Kirche und Frommigkeist, Giitersloh, 1988, pp. 23-40. En
esta misma obra colectiva, en su articulo «Maria in der kathdlischen
Theologie» (pp. 72-87), K. E. Barresen explica cé6mo ambos dogmas
marianos més recientes se fundamentan «en presupuestos antropolégicos
endebles». Esta especialista en la historia de los dogmas y de la rologfa
defiende «la tesis de que tales formulaciones dogmaticas pierdensu sen-
tido y resultan literalmente ininteligibles en cuanto no se sostienen sus
aprioris. En cuanto tales afirmaciones sobre Maria se encuentran sin la
base de la doctrina agustiniana de que el pecado original se transmite por
la fecundacién paterna o de la teorfa cldsica de que el alma ncional,
inmortal, separada del cuerpo, espera la resurreccién de la came, se
quedan colgadas en el vacio de la mera suposicién» (p. 81). En estmismo
volumen colectivo se encuentran también los articulos citados a conti-
nuacién de especialistas internacionalmente reconocidos con visién judia
y feminista, critica y también conocedora de la tradicién, que proporcio-
nan una perspectiva del actual estado de la cuestién en temas marianos.

41. C. J. M. Halkes, «Maria — inspirierendes oder abschrekendes
Vorbild fiir Frauen?, en E. Moltmann-Wendel, H. Kiing y J. Mdtmann
(comps.), Was gebt uns Maria an?, cit., pp. 113-130; cita en p. 114.

42. Cf. E. Drewermann, Clérigos. Psicograma de un ideal, Trotta,
Madrid, 1995 (ed. orig. 1989), especialmente cap. II, B, 2 d.

43. J. Moltmann, «Gibt es eine Skumenische Mariologie’, en E-
Moltmann-Wendel, H. Kiing y J. Moltmann (comps.), Was ght urns
Maria an?, cit., pp. 15-22; cit. en p. 15. También en la mismaobra el
articulo de S. Ben-Chorin, «Die Mutter Jesu in jiidischer Sic, pp-
40-50.

44. Lc 1, 48.

45. Cf. Mc 3, 20 ss.

46. Sobre los datos biblicos, aparte del articulo citado de J.McKen-
zie, cf. el trabajo en comun de los eruditos protestantes y catélinroma-
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nos R. E. Brown, K. P. Donfried, J. A. Fitzmyer y J. Reumann (comps.),
Maria en el Nuevo Testamento, Salamanca, 42002.

47. Cf. M. Warner, Tt sola entre las mujeres: el mito y el culto de la
Virgen Maria, Madrid, 1991.

48. En ello hace hincapié, con razén, desde una visién feminista, C.
J. M. Halkes, Maria, cit.

49. Sobre el tema del parto virginal cf. H. Kiing, Credo, Trotta,
Madrid, 2001, cap. II: «Jesucristo: nacido de una virgen e Hijo de
Dios». Cf. K.-J. Kuschel, Geboren vor aller Zeit? Der Streit um Christi
Ursprung, Miinchen, 1990. ’

50. Cf. Lc 1, 38; 2, 34 ss.

51. 1c 1, 52.

52. De todos modos, en el Nuevo Testamento ni siquiera indiciaria-
mente aparece el tema de una amante o esposa de Jesiis (materia apropia-
da para novelas, musicales o escritores ligeros). Al contrario. Con toda
razén, en su articulo «Maria oder Magdalena — Mutterschaft oder Fre-
undschaft» (en E. Moltmann-Wendel, H. Kiing y J. Moltmann [comps.],
Was gebt uns Maria an?, cit., pp. 51-59) Elisabeth Moltmann-Wendel
(Tubinga) resalta, frente a la tradicién exagerada de Marfa madre, la de
la Magdalena amiga. A esta autora debo yo mds de una idea; ella se
adelanté a otras al hacer en lengua alemana planteamientos feministas
con una visidn critica y constructiva.

53. Gal s, 1.

54. 2 Cor 3, 17.

55. Gal 3, 27 ss.

Capitulo 4
La mujer en la época de la Reforma

1. Es la interpretacién que, acertadamente, hace U. Baumann, Die
Ebe — Ein Sakrament?, 1988, pp. 29-44, esp. 33 ss.

2. G. Scharffenorth, «Im Geist Freunde werden... Die Bezichung
von Mann und Frau bei Luther im Rahmen seines Kirchenverstindnis-
ses», en Id., Den Glauben ins Leben ziben... Studien zu Luthers Theolo-
gre, Miinchen, 1982, pp. 122-202; cita, en p. 162.

3. Ibid., p. 174.

4. Ibid., p. 162.

5. M. Luther, Welche Personen verboten sind zu ebelichen (1522),
en Weimarer Ausgabe X/2, pp. 262-266; cita, en p. 266.

6. Id., An die Ratsherren aller Stidte deutschen Lands, dass sis
christliche Schulen aufrichten und balten sollen, Weimarer Ausgabe XV,
p-53.

7. Cf. E. Reiche, articulo «Reformation», en A. Lissner, R. Slissmu-
th y K. Walter (comps.), Frauenlexikon. Traditionen, Fakten, Perspekti-
ven, Freiburg Br., 1988, cols. 927-934. Dentro del contexto europeo ha
estudiado el tema R. H. Bainton, Women of the Reformation I: In Ger-
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many and Italy; 11: In France and England; 1II: From Spain to Scandina-
via, Minneapolis, 1971-1977.

8. Cf. supra capitulo III: «La mujer en la familia, la politica y la

economiar,
. 9. Cf.1 Ludolphy, articulo «Frau (VL. Reformationszeit)», en Theo-
logische Realenziklopddie X1, pp. 441-443; S. E. Ozment, When fathers
ruled. Family life in Reformation Europe, Cambridge, Mass., 1983; L.
Roper, The boly household. Women and moral in Reformation Augsburg,
Oxford, 1989.

10. Cf. J. Dempsey Douglass, Women, Freedom and Calvin, Phila-
delphia, 1985.

11. Cf. R. L. Greaves (comp.), Triumph over silence. Women in pro-
testant history, London, 1985.

12. Cf. P. Crawford, Women and religion in England 1500-1720,
London, 1993.

13. Cf. M. P. Hannay, Silent but for the Word. Tudor women as
patron, translators and wrieters of religious works, Kent, 1985.

14. P. Crawford les dedica un capitulo entero.

15. Cf. M. Kobelt-Groch, Aufsdssige Tochter Gottes. Fraven im
Bauernkrieg und in den Tiuferbewegungen, Frankfurt a. M., 1993.

16. Cf. la apologia que de ella hace la teSloga catélica A. Jensen, «Im
Kampf um Freiheit in Kirche und Staat: Die “Mutter des Quikertums”,
Margaret Fell», en H. Hiring y K.-J. Kuschel (comps.), Gegenentwiirfe.
24 Lebensliufe fiir eine andere Theologie, Miinchen, 1988, pp. 169-180.

17. P. Crawford, op. cit., p. 139.

18. Ibid., p. 139.

19. Ibid., p. 139.

20. R. L. Greaves (comp.), Triunpd over Silence, cit., p. 12.

21. Existen ya numerosos estudios detallados sobre la caza de brujas
en determinadas regiones (B. Ankarloo: Suecia; G. Bader: Suiza; W.
Behringer: Alemania meridional; G. Bonomo: Italia; G. Henningsen:
Pais Vasco; C. Larner: Escocia; A. Macfarlane: Inglaterra; R. Mandrou:
Francia; H. C. E. Midelfort: Suroeste aleman; E. W, Monter: Fancia y
Suiza; J. Tazbir: Polonia; R. Zguta: Rusia). Para el caso de Alemania estd
la visién global de G. Schormann, Hexenprozesse in Deutschlad, Got-
tingen, 1981 (también del mismo autor una muy buena sinopsis en el
articulo «Hexen» de la Theologische Realenzyclopddie XV, pp. 297-304);
ademis, el trabajo documental de W. Behringer (comp.), Hexen und
Hexenprozesse in Deutschland, Miinchen, 21988. Mis bibliografia sobre
el tema: N. C. Cohn, Europe’s inner demons. An enguiry inspirdby the
Great Witch-Hunt, London, 1975; R. Kieckhefer, European witch trials.
Their foundations in popular and learned culture, 1300-1500,london,
1976; H. Dobler, Hexenwahn. Die Geschichte einer Verfolgung, Miin-
chen, 1977; M. Hammes, Hexenwahn und Hexenprozesse, Frnkfurt,
1977; C. Honegger (comp.), Die Hexen der Neuzeit. Studien wmr So-
zialgeschichte eines kulturellen Deutungsmusters, Frankfurt a. M,1978;
C. Ginzburg, I Benandanti. Stragoneria e culti agrari tra Cinguecento e
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Seicento, Torino, 1966; E. Wisselinck, Hexen. Warum wir so wenig von
ihrer Geschichte erfabren und was davon auch noch falsch ist, Miinchen,
1986; R. Van Diilmen (comp.), Hexenwelten. Magie und Imagination
vom 16.-20. Jahrbundert, Frankfurt a. M., 1987; G. Schwaiger (comp.),
Teufelsglaube und Hexenprozesse, Miinchen, 1987; H. Weber, Kinder-
hexenprozesse, Frankfurt a. M., 1991.

22. H. Haag, Vor dem Bésen ratlos?, Miinchen, 1978, p. 164; cf.
también H. Haag y K. Elliger, Teufelsglaunbe, Tiibingen, 1974, cap. «Die
Hexen».

23. Tomas de Aquino, Summa theologiae 11-11, q. 93, a. 2.

24. Cf. J. Sprenger y H. Institoris, Malleus malleficarum (1487);
traducido al aleman por primera vez (en tres partes) y presentado por J.
W. R. Schmidt, Berlin, 1906; reimpreso en 1974, Que las obscenidades y
perversiones atribuidas a las brujas fueran una especie de satisfaccién
sustitoria de los deseos sexuales prohibidos a los cristianos (y en especial
a los sacerdotes célibes), aparte de ser una hipétesis de psicologia, se ve
patente en este libro: como de pasada, se razona sobre «si las brujas
pueden dificultar la capacidad reproductiva o el goce del amor» (1, 127-
136) o «si las brujas hechizan el miembro viril mediante simulaciones
engafiosas» (I, 136-145) y, mediante ejemplos varios, se informa «del
modo en que se encargan las brujas de embrujar y dejar initil el miembro
viril» (II, 78-87).

25. Eltexto original latino de la bula se encuentra en C. Mirbt y K.
Aland, Quellen zur Geschichte des Papstums und des rémischen Katholi-
zismus 1, Titbingen, 61967, pp. 282 ss.

26. G. Schormann, articulo «Hexen» cit., p. 303 (el subrayado es
mio).

27. C. Honegger, articulo «<Hexen», en A. Lissner, R. Siissmuth y K.
Walter (comps.), Frauenlexikon. Traditionen, Fakten, Perspektiven, Frei-
burg Br., 1988, cols. 491-500, cita en col. 498 (el subrayado es mio).

28. Cf. F. Von Spee, Cautio criminalis, seu de processibus contra
sagas (1631).

Capitulo 5
La mujer en la Modernidad y en la Posimodernidad

1. Cf. 1. Kant, Beobachtungen iiber das Gefiihl des Schonen und
Erbabenen (1764), en Werke 1, pp. 821-884, cita en p. 851.

2. Cf. ]. ]J. Bachofen, Das Mutterrecht. Eine Untersuchung iiber die
Gynaikokratie der altenn Welt nach ihrer religiosen und rechtlichen Natur,
Stuttgart, 1861.

3. «Declaracién de los derechos de la mujer y ciudadana»; texto
tomado de H. Schroder y T. Sauter, «Zur politischen Theorie des Femi-
nismus. Die Deklaration der Rechte der Frau und Biirgerin von 1971»,
en Aus Politik und Zeitgeschichte, separata del semanario Das Parlament
48 (1977), pp. 29-54, cita en p. S1.

144

NOTAS

4. K. Marx y F. Engels, Manifiesto del partido comunista, en K.
Marx y F. Engels, Obras escogidas, Mosci, s.f., pp. 27 ss.

5. Cf. F. Engels, El origen de la familia, la propiedad privada y el
Estado, en K. Marx y F. Engels, op. cit., pp. 471-613.

6. Cf. A. Bebel, Die Frau in der Vergangenheit, Gegenwart und
Zukunft, Ziirich, 1879 (mis tarde, con el titulo de Die Frau und der
Sozialismus); trad. cast. La mujer, Barcelona, 1975.

7. Todavia en 1931 el «orden estamental» sigue siendo el valor de
referencia de la segunda enciclica social, la Quadragesimo anno (= cua-
renta afios después de la Rerum novarum) de Pio X1. Hubo intentos de
hacer un Estado de estamentos en Austria entre 1934 y 1938, y existie-
ron cortes «estamentales» en Portugal, Espana e Italia.

8. M. Geschat, Das Zeitalter der industriellen Revolution. Das
Christentum vor der Moderne, Stuttgart, 1980, p. 236.

9. Leén XIII, enciclica Immortale Dei (1885), en E. Marmy
(comp.), Mensch und Gemeinschaft in christlicher Schau. Dokumente,
Fribourg Br., 1945, nims. 833-907, cita en n. 867.

10. Leén XIII, enciclica Rerum Novarum (1891), en E. Marmy, op.
cit.,, nims. 510-571, citaen n. 551.

11. S. H. Pfiirtner, «Soziallehre, katholische», en Frauenlexikon. Tra-
ditionen, Fakten, Perspektiven, ed. de A. Lissner, R. Siissmuth y K. Wal-
ter, Freiburg Br., 1988, cols. 1051-1059, cita en col. 1053.

12. Segin una encuesta del Allensbacher Institut fiir Demoskopie
sobre el tema «Mujer e Iglesia», del afio 1993, en los diez afios tltimos el
porcentaje de mujeres catélicas que confiesan tener una «relcidn estre-
cha» con su Iglesia bajé del 40 al 25% (y en la Iglesia evangélica es
también igual). Sin embargo, la Iglesia de niveles locales merece mds
simpatias: un 43% de las catélicas y un 76% de mujeres relacionadas con
alguna Iglesia confiesan haber tenido «vivencias positivas» consus parro-
quias, y €l 69 vy el 80%, respectivamente, tener una «buena opinién» de
su parroco o pastor.

13. Cf. R. L. Graves (comp.), Triumph over silence. Women in pro-
testant history, Westport, Conn., 1985.

14. En lo que sigue me atengo a la excelente sinopsis de G. Scharffe-
north y E. Reichle en los articulos «Frau» y «Frauenbewegunp dentro de
la Theologische Realenzikiopidie X1, pp. 443-467, 471-481. También
hay mucho material en M. Perrot (comp.), Histoire de la vieprivée TV:
De la Révolution a la Grande Guerre, Paris, 1987.

15. E. Moltmann-Wendel, «Christentum und Frauenbewegung in
Deutschland», en Id., Frauenbefreiung. Biblische und Theolcgsche Argu-
mente, Miinchen, 1978 (segunda edicién, ampliamente reviada, Men-
schenrechte der Frau, Miinchen, 1974), pp. 13-77, cita en p.25.

16. Cf. D. Kaufmann, Frauen zwischen Aufbruch und Rektion. Pro-
testantische Frauenbewegung in der ersten Hilfte der 20. Jirbunderts,
Miinchen, 1988.

17. La «historia contemporinea» comienza con el fin dela primera
guerra mundial también para H. Rothfels, eminente profesorde Historia
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Contemporinea de Tubinga, retornado de los Estados Unidos después
de la segunda guerra mundial, y fundador de los Vierteljahreshefte fiir
Zeitgeschichte («Cuadernos trimestrales de Historia Contempordnea»).

18. Un completo informe critico sobre la discusion en torno a la
Postmodernidad en los diferentes ambitos de la cultura y la teologia lo ha
realizado, en nuestro Instituto de Investigaciéon Ecuménica, M. Schnell,
Die Herausforderung der Postmoderne-Diskussion fiir die Theologie der
Gegenwart, Tesis doctoral, Tiibingen, 1994.

19. De provocadores hicieron en su momento los libros, estudiados
en mi seminario de 1981, de la teéloga, todavia entonces catélica, Mary
Daly, The Church and the second sex, London, 1968, y Beyond God the
Fatber, Boston, 1973.

Merecen quedar inscritos en una especie de cuadro de honor los
hombres y las mujeres del Consejo Cientifico que apoyaron entonces
nuestro proyecto «Mujer y cristianismo»: doctor Wolfgang Bartholo-
mius, profesor de Teologia Prictica en la Facultad de Teologfa Catélica
de la Universidad de Tubinga; doctora Kari Elisabeth Borresen, profeso-
ra de Historia de la Iglesia en la Universidad de Oslo/Noruega; doctora
Gisela Brinker-Gabler, editora de la serie «Frau in der Gesellschaft. Text
und Lebensgeschichte» de la Fischer Taschenbuch-Verlag, y profesora
encargada de Literatura en la Universidad de Colonia; doctora Constan-
ce Buchanan, profesoray directora del «Women’s Studies Program» de la
Harvard University, Cambridge, Estados Unidos; doctora Jane D. Dou-
glass, profesora de Historia de la Iglesia en la School of Theology de la
Claremont University, Claremont, Estados Unidos; doctor Andreas Flit-
ner, profesor de Pedagogia de la Universidad de Tubinga; doctor
Langdon Gilkey, profesor de Teologfa Sistemdtica en la University of
Chicago, Estados Unidos; doctor Norbert Greinacher, profesor de Teo-
logia Practica de la Facultad de Teologfa Catélica de la Universidad de
Tubinga; doctora Catharina J. M. Halkes, profesora y directora del Ins-
tituto de Feminismo y Cristianismo de la Universidad de Nimega, Ho-
landa; doctor Andreas Lindt, profesor de Historia de la Iglesia Moderna
de la Umversuiad de Berna; doctor Dietmar Mieth, profesor de Etica en
la Facultad de Teologia Catohca de la Umversxdad de Tubinga; doctora
Elisabeth Moltmann-Wendel, autora de estudios teoldgicos sobre la mu-
jer, Tubinga; doctor Jiirgen Moltmann, profesor de Teologfa Sistemitica
en la Facultad de Teologia Evangélica de la Universidad de Tubinga;
doctor August Nitschke, profesor de Estudio Histérico de la Conducta
en la Universidad de Stuttgart; reverenda doctora Constance Parvey,
directora de los estudios sobre colaboracién entre hombres y mujeres en
el seno del Consejo Mundial de la Iglesias de Ginebra y en el Bryn Mawr
College, Bryn Mawr, PA, Estados Unidos; doctora Helge Pross, profeso-
ra de Sociologfa de la Gesamthochschule de Siegen; Luise Rinse, escrito-
ra, Roma; doctor James Robinson, profesor y director del Institut for
Antiquity and Christianity en la Claremont University, Claremont, Esta-
dos Unidos; doctor Alfred Schindler, profesor de Patristica en la Univer-
sidad de Berna; doctora Luise Schottroff, profesora de Nuevo Testamen-
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to en la Universidad de Maguncia; doctora Elisabeth Schiissler Fiorenza,
profesora de Nuevo Testamento en la University of Notre Dame, Notre
Dame, Estados Unidos; doctor Leonard Swidler, profesor de Teologia
Catohca y Diilogo Interrehgloso en la Temple University, Filadelfia,
Estados Unidos; doctor Klaus Thraede, profesor de Filologia Clasica y
Arqueologfa en la Universidad de Regensburg; doctora Angelika Wag-
ner, profesora de Psicologfa en la Pidagogische Hochschule de Reutlin-
gen.

20. E. MoltmannAWendel, Christentum und Frawenbewegung, cit.,
p. 75. De los acontecimientos, publicaciones y autoras mds importantes
de la primera teologia feminista europea (1960-1975) —desde Gertrud
Heinzelmann y Elisabeth Géssmann hasta Kari Berresen ¢ Ida Raming,
pasando por Catharina Halkes, Elisabeth Schiissler Fiorenza y Mary Daly
(por no mencionar mas que a las muy conocidas)— nos ofrece una
panordmica Catharina Halkes en su articulo «Toward a history of Femi-
nist Theology in Europe» del Jahrbuch de la Sociedad Europea de estu-
dios teolégicos de Mujeres, publicado por A. Esser y L. Schottroff, Femi-
nistische Theologie im europdischen Kontext, Kampen, 1993, pp. 11-37.
También se recoge en este volumen un sucinto resumen de las activida-
des y publicaciones mds importantes del Consejo Mundial de la Iglesias
desde 1945, que con sus estudios y publicaciones —especialmente el de
titulo Sexism in the 1970s, de 1974-—, del lado evanglico, ha contribui-
do decisivamente a que se abra camino la teologia feminista.

21. Cf. B. Hiibener y H. Meesmann (comps.), Streitfall Feministi-
sche Theologie, Diisseldorf, 1993.

22. Cf. Gal 3, 28.

23. Porque se trata de personas que en general han realizado y reali-
zan una actividad extraordinariamente importante deforma oculta, que-
rria afiadir ahora un segundo «cuadro de honor»: doy las gracias de
forma especial a mis secretarias, sin las cuales habrfa sido imposible, en la
forma en que lo ha sido, mi intensa actividad cientifia de los casi cinco
decenios pasados. A mis secretarias personales Odette Zurmiihle (1961-
1967), la doctora Margret Gentner (1967-1980), Elemore Henn (1980-
1995) ¢ Inge Baumann (a partir de 1995); a las secwtarias del Instituto
Elisabeth Grathwohl (1964), Annegret Dinkel (1965-1988) y Hannelore
Diirr (1988-1996) y de la fundacién Weltethos Ingk Baumann (desde
1996) y Anette Stuber-Rouselle, M. A. (desde 1996).
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