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INTRODUCCION

ivimos tiempos marcados por el avance de discursos autoritarios, conservadores y

fundamentalistas que buscan controlar los cuerpos, las espiritualidades, las memorias

y las formas de habitar el mundo. Frente a este contexto, las teologias y espiritualidades
feministas contintian abriendo caminos de resistencia, reflexién y esperanza desde las expe-
riencias concretas de las mujeres, las comunidades y los pueblos histéricamente marginados.
Esta edicidn de AnDanzas reline voces diversas que, desde distintos territorios, experiencias
y practicas, reflexionan criticamente sobre las violencias patriarcales, coloniales y religiosas,
pero también sobre las posibilidades de transformacién, comunidad y vida digna.

Abrimos esta edicién con el texto “Liberar a Dios del Patriarcado” de Cristina Auerbach
Benavides, quien propone una profunda reflexidn sobre la necesidad de desmontar las ima-
genes patriarcales de Dios y las estructuras religiosas que histéricamente han legitimado la
subordinacién de las mujeres. Desde una espiritualidad liberadora, la autora invita a recuperar
otras formas de nombrar y experimentar lo divino.

Posteriormente, Mariana Gémez Villanueva, en “Mujeres del pueblo valiosas que ya no estdn
durmiendo”, recupera las voces y experiencias de mujeres catdlicas dentro de las Comuni-
dades Eclesiales de Base en Morelos entre 1975 y 1990. El texto evidencia cémo las mujeres
encontraron en estos espacios posibilidades de organizacion, participacidn y transformacién
social desde la fe vivida comunitariamente.

Laura Matamala Lienlaf, en “Corazonadas teoldgicas: hacia una etnografia de la fe en medio
de la desaparicién”, nos acerca a las experiencias de dolor, blisqueda y esperanza que atra-
viesan las familias y comunidades afectadas por la desaparicion. Desde una mirada sensible
y profundamente humana, la autora reflexiona sobre las espiritualidades que emergen en
medio de la ausencia y la incertidumbre.

En “Un camino de busqueda y siembra: la espiritualidad feminista como respuesta”, Magdalia

Pineda Trujillo comparte una reflexién sobre la espiritualidad feminista como practica coti-
diana de resistencia, cuidado y transformacién. La autora propone comprender la espiritualidad
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como una experiencia encarnada que responde a las violencias y desigualdades desde la
siembra colectiva de nuevas formas de relacién.

Gabriela Miranda Garcia, con “Sin marido, sin dios y sin partido, un mundo sin sacrificios”,
analiza criticamente el espacio doméstico y la familia como estructuras atravesadas por el capi-
talismo, el patriarcado y los fundamentalismos religiosos. A partir de una lectura politica y
teoldgica, el texto cuestiona las formas en que el conservadurismo instrumentaliza la mater-
nidad, el trabajo doméstico y la sexualidad para sostener sistemas de dominacién, pero también
reconoce la potencia subversiva que habita en los espacios domésticos y comunitarios.

Por su parte, Ailin Katherine Palmera Amaya, en “Violencia de género en el siglo XXI: intersec-
ciones entre conflicto armado, tecnologia digital y estructuras religiosas en Africa y la Franja de
Gaza”, reflexiona sobre las multiples formas contempordneas de violencia contra las mujeres.
El articulo conecta conflicto armado, tecnologias digitales y estructuras patriarcales y religiosas,
evidenciando cdmo estas violencias se transforman y complejizan en el contexto global actual.

La reflexidn de Rosa Marisela Iraheta, “El pueblo crucificado por el Régimen de Excepciény la
salvacién desde la experiencia de encuentro, sororidad y praxis entre mujeres”, retoma las cate-
gorias teoldgicas de pueblo crucificado y salvacidn desde la realidad salvadorefia actual. A
partir de la experiencia del Comité de Familiares Victimas del Régimen de Excepcidn, el texto
muestra cdmo la organizacidn comunitaria, la sororidad y la praxis colectiva se convierten en
espacios de resistencia y esperanza frente a la violencia estatal.

En “Histéricas e Histdricas”, Magdalia Pineda recupera las memorias, luchas y experiencias
de mujeres que histdricamente han sido nombradas desde el desprecio o la descalificacién,
pero que contindan resistiendo y construyendo otros horizontes posibles desde sus cuerpos
y territorios.

Juan Pefia, en “De pecadora a apdstola”, propone una relectura critica de Maria Magdalena y
de las narrativas biblicas que histéricamente han condicionado la imagen de las mujeres dentro
del cristianismo. El texto busca recuperar la dimensidn politica y liberadora de las mujeres en
las primeras comunidades cristianas.

También forma parte de esta edicidn el texto “Santa Filomena, y las mujeres artesanas mahseual
de Hueyapan, Puebla, somos feministas, solo que nadie lo sabe” de Emilia Flores Martinez. A
partir de una investigacion etnografica participativa junto a mujeres artesanas mahseual de
Hueyapan, Puebla, la autora recupera las memorias, espiritualidades y resistencias comunita-
rias que se tejen alrededor de Santa Filomena. El articulo muestra cdmo las mujeres reinter-
pretan sus experiencias de violencia y organizacion colectiva desde su propia cosmovisién y
espiritualidad, construyendo formas de feminismo comunitario profundamente arraigadas
en el territorio, la memoria y la vida cotidiana.
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Y finalmente, cierra esta edicidn el texto “Memoria de mis ancestras, a partir de las narrativas
digitales” de Norma Melara, una reflexién que recupera las voces, memorias y espirituali-
dades de mujeres salvadorefias desde una mirada sociocritica. El articulo propone las narrati-
vas digitales como espacios de resistencia y construccidn colectiva de memoria, especialmente
para las mujeres mayores y ancestras cuyos saberes han sido histéricamente silenciados. A
partir de la experiencia salvadorefia, la autora reivindica la memoria de las ancestras como
fuerza espiritual y politica capaz de sostener la esperanza, la dignidad y la lucha feminista
frente a las multiples violencias que atraviesan nuestros territorios.

Los textos reunidos en esta edicidn dialogan entre si desde distintas geografias, espirituali-
dades y experiencias de lucha. Todas estas voces comparten la conviccién de que las teolo-
gias y espiritualidades feministas no son Unicamente espacios académicos o religiosos, sino
practicas vivas que nacen en las calles, en las comunidades, en las casas, en los cuerpos y en
las memorias de quienes resisten. Frente a los fundamentalismos y las multiples formas de
violencia, estas paginas apuestan por la vida, la dignidad, la justicia y la esperanza colectiva.

Comité Editorial

AnDanzas en la vida Cotidiana
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LIBERAR A DIOS DEL PATRIARCADO

stamos en el estado de Coahuila, al norte

de México y a una hora de la frontera

con Texas, Estados Unidos. Es unaregion
semidesértica, alejada y aislada del centro
del pafs. Somos lo que se conoce como la
Region Carbonifera. Es decir, como habia
carbdn mineral, “la poblacién tenia ya una
vocacidon determinada”, aunque en mds de
un siglo y hasta el dia de hoy nunca se le pre-
guntd a la poblacidn si tenfan, querian o en
qué condiciones estarfan dispuestas a tener
esa vocacion.

Solo se empezd a extraer carbdn. Siempre
acompafado de narrativa heroica y romantica.
Gracias al carbdn, se movieron los trenes de
la Revolucién en la primera década del siglo
pasado. Movimos la Revolucién Mexicana,
pero ningln libro recoge nuestra hazafia.
Ningin acto de memoria recuerda a los miles
de mineros que murieron en tan gloriosa
gesta. Y las mujeres son invisibles.

Después de la Segunda Guerra Mundial, la
industria del acero en México experimentd
una transformacidn radical y un impulso bru-
tal. Se cred toda una industria para la susti-
tucién a la importacién del acero, creando
grandes acereras y abriendo mds minas de
carbén para la expansién econdmica de la

Cristina Auerbach Benavides

posguerra. Asi pues, no solo moviamos los
trenes, también éramos el pilar fundamental
de la industria del acero. Y los mineros del
carbén seguian muriendo por “su culpa”,
porque estaban trabajando en el lugar donde
el gas grist o metano explotd; porque estaban
parados donde cayé una piedra; porque es-
taban cortando carbdén cuando se rompid la
frente de trabajo y la mina se inundd, etcétera.
Siempre era culpa del muerto. Y las mujeres
son invisibles.

Luego, el carbén también alimentaba plantas
generadoras de electricidad. Dos monstruos
de hojalata al norte de nuestro estado inicia-
ban las promesas de “progreso y desarrollo”
para nuestra region. Y hace 40 afios, cuan-
do se le dio acta de nacimiento al neolibera-
lismo en México, se privatizaron la mayoria
de las empresas estatales y los minerales. En
manos de particulares, las minas de carbdn
ahora se volvian méds precarias, peligrosas e
inseguras. Los mineros siguen muriendo. Y
las mujeres son invisibles.

Siempre invisibles, pero siempre trabajando
para el Estado o para capitales privados a
cambio de nada. Lavan la ropa increiblemente
sucia de las minas; curan heridas, fiebres, gripes
y neumonias en inviernos con temperaturas
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bajo cero; se levantan de madrugada para
hacer el “lonche” y que lo lleven caliente ala
mina; etcétera. Las pensiones no existian in-
cluso si se trabajaba para las grandes minas,
porque en las minas llamadas pozos y cuevas
al menos la mitad de los mineros no eran
registrados en el sistema de salud hasta el
dia que morfan (Organizacién Familia Pasta
de Conchos & Heinrich Boll Stiftung México
y el Caribe, 2018, p. 34). Y cuando el esposo
moria, si habfa un chico adolescente tomaria
su lugar en la mina; si no, ella recogeria basura
para alimentarlos y alimentarse, venderia
tortillas o dulces o lo que fuera para llevar
alimentos a la mesa.

En mas de un siglo de extraccién de carbdn,
solo existen unas pocas fotos de mujeres, es-
posas de mineros del carbdn en la “caravana
del hambre” por alld en la década de 1950,
en la que los mineros caminaron mds de mil
kildmetros para exigir, entre otras cosas,
turnos de ocho horas. No fueron recibidos
por nadie al llegar a la capital. Se les encerrd
en un deportivo y se les devolvié en tren. Al
llegar fueron corridos de sus trabajos; no po-
dian ir al hospital porque era de la empresa;
los chicos no podian ir a las escuelas porque
también eran de la empresa y los turnos de
mas de ocho horas siguieron hasta nuestros
dias. Y las mujeres volvieron a ser invisibles.

Antes de llegar a Pasta de Conchos, ya ha-
bian muerto mas de tres mil mineros. Era una
historia de horror, humillacién y sufrimiento
que alcanzaba a cada familia. En todos los
pueblos mineros, en cada familia murié un
padre, un hermano, un hijo o un abuelo. A
todas las familias mineras les alcanza la tra-
gedia del carbdn, pero siempre se sorpren-
den porque siempre eran accidentes en los
que incluso la culpa era del fallecido.

10 | AnDanzas | Afio 5| Num. 13 | Agosto 2026

En la madrugada del 19 de febrero de 2006
sucede una explosién de gas metano en la
mina Pasta de Conchos. Al amanecer las mu-
jeres se enteran por la radio o por las y los
vecinos de lo sucedido. Acompafiadas de
otros hombres de sus familias van a la mina.
Muchas no saben manejar, ni usar una tarjeta
en un cajero automadtico, ni dénde estd la
mina, ni qué labor hacia su marido, ni cudnto
ganaba; en realidad no debian saber nada
porque no eran temas de mujeres. Sobreviven
11 mineros, algunos con graves quemaduras,
y quedan atrapados 65 y junto con ellos todo
el mundo que ellas conocian.

A partir de ahi, la vida se vuelve un vértigo y
tendrdn que aprender todo lo que se les habia
negado, sobre todo a enfrentar el mal y su
mentira. Todo era mentira desde el inicio.
Ni siquiera habfa una lista con los nombres
como debia hacerse segtin la normatividad.
La lista se construyd con el paso de los dias.
Y asi empezd lo que ain no hemos terminado.

A la lista de asistencia inexistente, en pocos
dias se comenzaron a sumar un sinfin de
mentiras de la empresa que también en un
par de dias desmentimos: no era una mina
de alta tecnologia como decian, sino cons-
truida con equipos que habfan traido de
otra mina que también habia explotado en
la década de 1970. De ahi trajeron transfor-
madores viejos y obsoletos que ya para 2006
estaban prohibidos por la ley; el sistema de
ventilaciéon era insuficiente desde el afio
2000, como muestran las inspecciones, y
eso provocd la acumulacién de gas que con
una chispa explotd; la mina no era polveada
con polvo inerte para evitar la explosividad
del polvo de carbdn; la estructura también
era un desastre porque retiran vigas para re-
utilizarlas y las vigas no tenian los llamados



“separadores” para evitar que los arcos ca-
yeran como fichas de domind una tras otray
tampoco habia extinguidores y a los mineros
no se les daba equipo de proteccién personal
(Organizacién Familia Pasta de Conchos &
Heinrich B&ll Stiftung México y el Caribe,

2018, pp. 35-57).

Todo lo sabfan las autoridades de inspeccién
federal. Cada tanto hacian sus inspecciones
para sefialar una y otra y otra vez las mismas
faltas graves a la seguridad en la mina, pero
los abogados de la empresa, en complicidad
con las mismas autoridades o mas habiles
que ellas, siempre lograban burlar la ley y
que la extraccién de carbdn en la mina no se
detuviera ni por un instante. No importa que
los mineros no tengan ni aire para respirar;
lo Unico importante es el carbén que sale
de esos socavones. Y para los gobiernos y
autoridades tampoco importa si no pueden
respirar; lo importante es generar empleo,
progreso y desarrollo.

Los duefios de la mina, Grupo México, ya te-
nian un caudal de muertes en la regién. Solo
en la mina 6 de Nueva Rosita fallecieron 202
mineros. Habian aprendido a moverse por
el rio de la impunidad sin siquiera mojarse.
Matar mineros por una avaricia negligente
no tenia ni tiene hasta hoy ninguna conse-
cuencia. Pero no solo eso: el duefio de la
empresa, German Larrea Mota-Velasco, es
actualmente uno de los hombres mds ricos
del pafis, con una fortuna de 67,100 millones
de ddlares (Forbes México, 2024), cantidad
que ha triplicado en siete afios desde que
comenzd a gobernar MORENA, que se auto-
proclama un gobierno de izquierda.

De los 65 mineros atrapados, cinco eran
de confianza, 20 sindicalizados y 40 de una

contratista, General de Hulla, que pagaba un
porcentaje de los salarios al Sindicato Minero
de Napoledn Gdmez Urrutia para que no los
sindicalizarse y quien ademds cobraba el 10 %
de cada contrato que Grupo México asigna-
ba a la contratista. A los dos o tres dias de
la tragedia llegé Napoledn Gémez Urrutia a
la mina. No estuvo sino un rato porque las
mujeres lo corretearon para que se fuera y
no volvié mas.

En los primeros dias, politicos, gobernadores,
muchos de los curas de pueblos y hasta el
presidente Vicente Fox y su esposa Martha
Sahagtn decian a los medios que “pedian
a Dios” que fueran encontrados con vida,
mientras que los pastores de otras iglesias
complicaba mas la voluntad de Dios porque,
altavoz en mano afuera de la mina, pedian la
conversién de nuestros pecados para que Dios
quisiera que los encontrdramos con vida.

Cada dia se daba un informe de los avances
de la bisqueda de los mineros en un drea di-
vidida por una reja amarilla. Dentro de la reja,
es decir donde empezaba el complejo de ofici-
nas y estaba la entrada a la mina, pusieron
un templete alto con sonido. Del otro lado,
agarradas de los barrotes de la reja estaban
las madres y esposas, algunas deteniendo
pegados a sus cuerpos a nifios y nifias peque-
fias y luego todas y todos los demas. El frio de
esos dias era infame y a ratos llovia. La em-
presay las iglesias habian repartido cobijas y
se habian improvisado toldos para vivir ahi,
donde se hacian fogatas para calentarse.

Asi, esos informes se volvieron una foto-
grafia del patriarcado: sobre el templete hom-
bres blancos, con ropa impecable, con sus
chamarras y sus cascos nuevos, sin frio, sin
hambre, sin pudor. Eran los representantes
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de la empresa, del Estado mexicano, el gober-
nador del estado, ingenieros y otros mas.
Solo faltaba el obispo porque no le gustaba
subir al templete; le gustaba ser recibido por
la empresa dentro de las instalaciones. No
saludaba a nadie de este lado de la reja, no
preguntaba por las madres ni por las esposas;
entraba directo a las oficinas. Después de
dos o tres visitas, la gente ya sabia que les
darfan malas noticias porque para eso esta-
ba el obispo ahi. Salfay consolaba a las familias
diciendo, como quien abre camino, qué “seria
lo que Dios quisiera”, y se iba.

Del otro lado de la reja, las invisibles, las pobres
de Dios.

Al siguiente viernes, “ellos” decidieron que
ningdn minero habia sobrevivido. Todos
estaban muertos. Intentaron suspender el
rescate, pero las mujeres lo impidieron. Y
asi inicié el andar de esas mujeres para que
les fueran devueltos sus hijos o esposos. Y
su grito y su llanto llegé al cielo y no hubo
poder ni poder en esta tierra que las conven-
ciera de que, como buenas creyentes, acep-
taran que fue “voluntad de Dios lo que su-
cedid” y que se refugiaron en ese Dios para
que les diera consuelo.

“:Cémo le pido consuelo a Dios si mi hijo muridé
de esa manera porque El asf lo quiso?”’, pre-
guntaba en voz baja la madre de uno de los
mineros. Esa contradiccion ideoldgica con
aires de teologia fue el gran motor de todos
estos afios. No fue Dios. Ni tampoco fue culpa
de los que murieron.

A los nueve dias de la tragedia, en rueda de
prensa, sefialamos a los culpables: fue culpa
de Grupo México y de las autoridades que
fueron complacientes y negligentes. Por pri-
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mera vez en la historia de esta regidn, las y
los defensores de derechos humanos apun-
taban a la empresa y no a Dios ni a los mi-
neros. Por primera vez, la historia de muerte
en las minas de carbdn nombraba a los ver-
daderos culpables y, en lugar de sefialar la
tragedia como un “accidente”, optamos por
nombrarlo “siniestro”, ya que fue una trage-
dia perversa y maliciosa porque las siempre
insuficientes ganancias para la empresa suje-
taron a sus trabajadores a condiciones infames.

Entonces si, las mujeres buscaron consuelo
en Dios. Entonces si, podian acudir a Dios
para encontrar esperanza, paciencia y voluntad
para seguir exigiendo que la empresa y las
autoridades les devolvieran a su hijo, su her-
mano y sus esposos. Aprendieron a nombrar
lo sucedido y Dios fue liberado de una culpa
que no tenia, que no le correspondia.

El 23 de junio de 2006 recuperan el cuerpo
de Felipe de Jesus Torres Reyna y el 31 de
diciembre el de José Manuel Pefia Saucedo.
Faltan 63.

En abril de 2007, la empresa, con la compla-
cencia del gobierno, suspendié de manera
definitiva el rescate. Argumentd que, segin
sus estudios, el agua acumulada en la mina
podia estar contaminada de hepatitis, tuber-
culosis y VIH, lo que podia provocar que se
contaminaran los rescatistas, sus familias y
poblaciones enteras (Organizacién Familia
Pasta de Conchos & Heinrich Béll Stiftung
México y el Caribe, 2018, p. 46).

No lo calcularon. A partir de entonces no habia
manera ni presién que hiciera que las mujeres
regresaran resignadas a sus casas. Comenza-
ron misas mensuales afuera del corporativo
de Grupo México y duraron afos; entrevistas,



memoriales, informes, plantones, marchas,
cientos de comunicados, documentales, liti-
gios y amparos; quejas ante la CNDH; espacios
de andlisis y reflexién; organizacién en cada
pueblo; movilizaciones a la Ciudad de México;
y en 2010 llevaron el caso ante la CIDH.

En 2009 me fui a vivir a la Regidn Carbonifera
y con el equipo en Ciudad de México se aten-
dieron otros siniestros en otras minas. Y lo que
hasta entonces se conocia como el movimien-
to de Familias de Pasta de Conchos se convirtié
en la Organizacién Familia Pasta de Conchos.
Ya no era solo el caso de Pasta de Conchos;
era cada uno de los 135 mineros que murie-
ron después de Pasta de Conchos, la mayo-
ria por falta de condiciones de seguridad e
higiene (Organizacion Familia Pasta de Con-
chos & Heinrich Boll Stiftung México y el Ca-
ribe, 2018, pp. 67-69).

En la campafa presidencial del afio 2012,
dofa Trini, madre de Raul que alin permanece
en la mina, pudo subirse al templete donde
estaba Andrés Manuel Lépez Obrador para
preguntarle si, al llegar a la presidencia, harfa
el rescate en Pasta de Conchos. Le dijo que si.

La decision de Andrés Manuel a favor del
rescate era una gran apuesta y no hay sino
un inmenso agradecimiento de las familias
por haber creido en ellas.

Almomento de escribir estas lineas, han sido
restituidos 27 mineros y cinco se encuentran
en proceso de identificacién. Cada restitu-
cién significa que la enorme piedra que les
pusieron en la mina como si fuera un sepul-
cro se mueve y la vida se hace posible.

En mayo de 2021 se proyectd en dos grupos
de mujeres el documental El tema: carbdn

(Organizacién Familia Pasta de Conchos, s.
f.). El documental mostraba la oscuridad y la
crisis humana y ambiental que ha generado
la extraccién del carbén.

Cuando haciamos la reflexién sobre lo que
ese documental les generaba, se les pregun-
té cdmo querfan salir en el siguiente docu-
mental porque resulta que o son invisibles
o solo se vuelven visibles cuando son viudas
o perdieron a un hijo. Una mujer dijo: “Tene-
mos que dar un paso hacia lavida, no podemos
quedarnos en la muerte de los mineros”.

Y en junio, con una temperatura de hasta 48
°C, hicimos nuestro primer huerto en un ba-
chillerato, pero ademas se proyectd el mis-
mo documental que vieron las mujeres; se
dieron charlas sobre crisis climatica y se hizo
un gran mural en toda la barda exterior de
la escuela en donde las y los jovenes expre-
saron el futuro que querfan para su region.

Y a ese huerto siguid otro y otro mas. Ahora
son 11 huertos y estamos en cinco escuelas,
dos ejidos y dos capillas; tres grandes mura-
les; dos sistemas fotovoltaicos; cinco médu-
los de lombricomposta rustica y un criadero
de borregas.

Vamos a donde nos llaman y participan cien-
tos de estudiantes, familiares de Pasta de
Conchos, de otras minas, mujeres ejidatarias
y mineros jubilados. Se movid la piedra en el
sepulcro de una regidén que ha sido sacrifica-
da, no solo de Pasta de Conchos. Ahora Dios,
gue camina con nosotras, hace y nos hace
creer que la vida siempre es posible.

Hace un par de meses se conmemoré el XX

Memorial, si de la tragedia enla mina, perosobre
todo celebramos 20 afios de la Organizacion
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Familia Pasta de Conchos, una organizacién
de mujeres que han encontrado consuelo
en liberar a Dios de la culpa patriarcal y de
caminar, un paso cada dia, para que la vida
siempre sea posible.
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“MU]JERES DEL PUEBLO VALIOSAS
QUEYANO ESTAN DURMIENDO”

Breves anotaciones sobre los discursos de las catélicas en las

Comunidades Eclesiales de Base en Morelos (1975-1990)

Introduccion

En la actualidad, ciertos discursos asociados
a los fundamentalismos religiosos tienden a
sostener la existencia de una forma “correcta”
en la que las mujeres deben ejercer su fe. Ta-
les planteamientos se inscriben en una pers-
pectiva presentista que invisibiliza la diversidad
de formas en que las creyentes han concebido
y practicado su religiosidad a lo largo de la
historia.

El presente articulo se propone cuestionar
dos supuestos especificos al respecto. En
primer lugar, la idea de que las mujeres han
sido sujetos pasivos y subordinados como
consecuencia de sus creencias religiosas. En
segundo lugar, la nocién de que el catolicis-
mo ha operado exclusivamente como un ins-
trumento para imponer una agenda conser-
vadora sobre las mujeres.

A partir del andlisis de los discursos produci-
dos en las Comunidades Eclesiales de Base
(CEB) en Morelos, México, durante las déca-
das de 1970 y 1980, se plantea la existencia
de formas de activismo femenino catdlico
que trascienden la imagen tradicional pro-
movida por determinadas agendas conser-

Dra. Mariana N. Gomez Villanueva

Instituto Mora

vadoras. En particular, este articulo examina
una de las publicaciones periddicas mas
significativas, titulada Maria, Liberacién del
Pueblo.

A través de esta breve introduccidn al pe-
riddico, se demuestra la forma en que estas
mujeres lograron reconocerse como sujetos
de derecho y construir una agenda e identi-
dad vinculada a sus experiencias en ntcleos
catdlicos diversos. Fueron personajes que,
partiendo de lo local, lograron expandir su
mirada para explicar cémo el imperialismo,
el colonialismo y factores geopoliticos especi-
ficos las habian situado en contextos de pro-
fundas desigualdades econdmicas y sociales.

En este sentido, se presenta un caso de ac-
tivismo catdlico femenino que difuminé
las fronteras entre lo secular y lo sagrado,
evidenciando que la religidn ha constituido
para las mujeres un campo de significados
multiples en los cuales han encontrado sen-
das de liberacidn.

Las teologias latinoamericanas y las CEB
Los Encuentros Feministas de Latinoamérica y

el Caribe (EFLAC) fueron las reuniones mds
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importantes de las feministas que formaron
parte del movimiento de América Latina. A
partir de éstos, las latinoamericanas comen-
zaron a reconocer la especificidad de sus
contextos regionales, lo que contribuyd a un
progresivo distanciamiento respecto a sus
similes estadounidenses y europeos. Los
EFLAC se convocaron aproximadamente
cada dos o tres afios a partir de 1981.

Los dos encuentros en los que las catdlicas
tuvieron una participacién destacada fueron
los realizados en Lima, Perd, en 1983, y en
Taxco, México, en 1987. Organizadas a través
de diversas asociaciones civiles, lograron po-
sicionar la relacién entre el patriarcado y la
Iglesia catdlicacomouno delos ejes centrales
de las reuniones (Espino, 2019, p. 187). En am-
bos eventos desarrollaron talleres en los que
se cuestionaron las estructuras jerarquicas
de las instituciones eclesiasticas de caracter
patriarcal; ademas, se promovié el respaldo
a espacios teoldgicos comprometidos con
las mujeres latinoamericanas en situaciéon de
pobreza (Restrepo & Bustamante, 2009, p.
18). En este contexto, argumentaron que las
sociedades latinoamericanas “estaban ca-
racterizadas por una misoginia que se encon-
traba basada en esos fundamentos morales
de la religién judia-cristiana” (Restrepo &
Bustamante, 2009, p. 18).

La participacion de mujeres creyentes en
las reuniones de los feminismos latinoame-
ricanos mds importantes de ese momento
reflejé la relevancia que habian tenido en
los dltimos afios diferentes organizaciones
y movimientos de las Comunidades Ecle-
siales de Base y las organizaciones sociales
afines al catolicismo, como el Centro Comu-
nicacién, Intercambio y Desarrollo Humano
en América Latina (CIDHAL) y Mujeres para
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el Didlogo. El hecho de que este tema haya
estado en la palestra de los feminismos lati-
noamericanos de forma tan contundente
fue resultado de las redes y contactos que
muchas catdlicas habian desarrollado con
los movimientos sociales y populares de ese
momento.

En este articulo se presenta uno de los nume-
rosos nucleos que tuvieron impacto en las
redes de mujeres catdlicas en México, pro-
veniente de las Comunidades Eclesiales de
Base. Una agrupacidn que, antes de ser con-
siderada como tal, fue un periddico para las
mujeres en entornos urbanos y populares,
sobre todo en las colonias periféricas del es-
tado de Morelos. Nos referimos al periddico
Maria, Liberacién del Pueblo.

Esta iniciativa surgié en 1976 a partir de la
colaboracién entre Gabriela Videla, en repre-
sentacion del CIDHAL, y un grupo de mujeres
vinculadas a las Comunidades Eclesiales de
Base (CEB), quienes compartian un interés
particular por las problemdticas de sus comu-
nidades. Su propdsito central consistia en
abordar los temas y preocupaciones de las
mujeres que habitan en colonias populares.
Fueron ellas quienes asumieron de manera
integral el proceso de produccidn: selec-
cionan los temas, redactan los articulos,
disefian el contenido y se encargan de la
distribucién del periddico. Entre los asuntos
abordados se inclufan la salud de las mujeres,
la nutricién, la educacién sexual, el conoci-
miento del cuerpo, asi como reflexiones en
torno a las condiciones econdmicas y socia-
les que enfrentaban en sus contextos coti-
dianos (Vélez et al., 1999, p. 26).

Con el paso del tiempo y a medida que el
periddico se difundid en otras regiones de



América Latina, el colectivo “Maria” dejé de
ser identificado Unicamente como el grupo
de mujeres que lo elaboraba y comenzd a
consolidarse como una organizacién con
una identidad y una agenda propias (Vélez

etal., 1999, p. 28).

Una publicacién de estas caracteristicas se
inscribe en el marco del desarrollo de las
CEB en México. Estos espacios emergieron a
partir de las experiencias de lucha politica y
social de los pueblos latinoamericanos. Si bien
tuvieron su origen en formas de organizacion
en ambitos religiosos, su influencia trascendié
dichos espacios, en la medida en que se articu-
laron con diversas causas sociales de los paises
sefialados como parte del “tercer mundo”.

Si bien existen experiencias similares en
otros continentes que se remontan a periodos
anteriores, constituyen un fenémeno propio
de la experiencia latinoamericana. Su surgi-
miento estuvo influido por el Concilio Vati-
cano I, las reuniones del Consejo Episcopal
Latinoamericano (CELAM) y el contexto de
los movimientos populares en la region. Sus
origenes pueden rastrearse en paises como
Brasil, Chile y Panama desde finales de la
década de 1950. Aunque su desarrollo inicial
fue irregular, hacia finales de los afios sesen-
ta comenzaron a consolidarse e identificarse
en torno a una vision compartida sobre su
fe, su Dios y su Iglesia, asi como una meto-
dologia especifica de trabajo.

A partir de la segunda mitad de la década
de 1970 es posible identificar un crecimiento
generalizado de éstas en México (Concha
Malo et al., 1986, pp. 233-284). En ciertos
contextos, el respaldo de algunos prelados
resulté fundamental para que tanto parro-
quias como didcesis optaran por apoyarlas

abiertamente y dotarlas de recursos. Este
fue el caso del estado de Morelos, donde el
obispo Sergio Méndez Arceo brindd un apoyo
decidido a diversos proyectos vinculados al
catolicismo progresista.

Las Conferencias del CELAM de Medellin
(1968) y Puebla (1979) reconocieron a las
CEB como nucleos de trabajo fundamen-
tales para la Iglesia latinoamericana. Estas
representaron la recuperacién de experien-
cias y vivencias de las primeras comunidades
cristianas, pues buscaban rescatar el impulso
comunitario de la fe en las fuentes elemen-
tales de la Iglesia.

Las CEB tuvieron la caracteristica de nacer
en espacios sociales de lucha organizada,
como los movimientos obreros, campesinos
e indigenas. En todos ellos, las nuevas teo-
logias latinoamericanas fueron muy impor-
tantes, pero también las bases ideoldgicas
de los movimientos en pro de la democracia,
de critica al capitalismo y al imperialismo, asf
como la defensa de la tierra y de los recursos
naturales (Gémez, 2006).

Una de las principales fortalezas que carac-
terizé a estos espacios desde sus inicios fue
su capacidad para articular la dimensién de
la lucha social con las creencias religiosas. Se
traté de ambitos en los que las y los partici-
pantes pudieron conciliar su fe con formas
de accién politica, tanto individuales como
colectivas. En la medida en que el giro de las
iglesias en América Latina se encamind hacia
la denuncia de las condiciones de margina-
cién social, se volvié necesario desarrollar
espacios de reflexion que permitieran ana-
lizar cémo la desigualdad, la pobreza y las
distintas formas de injusticia afectan la vida
de las personas.
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Al menos en la teoria, este proceso implicé
el intento de superar concepciones asisten-
cialistas por parte de la Iglesia, con el fin de
situar al pueblo creyente como protagonista
de su propia transformacion social (Mackin,
2017, p. 187).

Para ello, las teologias de la liberacidn, pero
también el marxismo y la sociologia permi-
tieron que los participantes de las CEB se
acercaran a dos conceptos fundamenta-
les: el capitalismo y el imperialismo. Fue asf
como comprendieron que las viejas y pesadas
estructuras politicas y econémicas basadas
en ambos paradigmas eran la raiz de la mar-
ginacién de los pueblos latinoamericanos.

Asi pues, las Comunidades eran entendidas
como resistencias comunitarias a la Idgica
individualista de la realidad capitalista. En
virtud de estas caracteristicas, se fueron for-
taleciendo a partir de redes de apoyo que no
se limitaron Gnicamente al ambito local, sino
que se extendieron hacia otras ciudades,
estados y pafses. Asimismo, estas redes se
articularon con movimientos populares, pro-
cesos de resistencia social y organizaciones
vinculadas a la defensa de los derechos de
las y los trabajadores.

Las mujeres en las Comunidades
Eclesiales de Base

Las CEB estaban conformadas, en su mayoria,
por laicos. Principalmente por agentes de
pastoral y animadores de las comunidades
y que, ademds, eran mujeres en su mayoria
(Bidegain, 1989, p. 2). Muchos de ellos te-
nian vinculacién con sacerdotes, pero tam-
bién con religiosas de distintas congrega-
ciones. Esto provocé que tuvieran un perfil
amplio de participacidn en el que no solamente
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habia creyentes, pues las vinculaciones se
movieron mas alla de los espacios religiosos.
En estos espacios se llevaron a cabo reflexiones
renovadas a partir de un didlogo abierto y
horizontal, no solamente entre mujeres y
hombres, sino entre sacerdotes, religiosos,
religiosas, laicos y laicas.

Las mujeres que participaron lo hicieron en
rangos de edad muy diversos. Para empezar,
como es normal en un pais con profundas
raices catdlicas, crecieron en hogares en los
cuales la religién era un factor fundamental
de identidad. Esta es quiza la caracteristica
mds importante de las participantes: creyentes
que asistian a las celebraciones eucaristicas
y estaban familiarizadas con el ambiente
parroquial.

Ademas, una caracteristica particular de la
mayoria de las participantes de las CEB frente
a otros nucleos catdlicos fue que provenian
de espacios urbanos y rurales con escasez de
muchos tipos. En sus vidas cotidianas, las fami-
lias no contaban con servicios como agua
potable, drenaje y, a veces, ni siquiera con
electricidad. Vivian en situaciones precarias
debido a problematicas socioecondmicas
diversas: pocas oportunidades de acceder a
centros de salud y hospitales, pues contaban
con servicios médicos deficientes; escasas
oportunidades de acceso a una vivienda digna;
y bajos porcentajes de alfabetizacidn.

Asi pues, los discursos de estas mujeres fueron
madurando desde los primeros grupos que
se formaron hasta el momento en que se
crearon redes de apoyo locales, nacionales y
transnacionales. Sin embargo, no existia un
discurso Unico y articulado que pudiera de-
cirse propio de la mayor parte de los grupos
de mujeres. Mientras que algunos lograron



una gran maduracién y el desarrollo de una
consciencia feminista, otros siguieron siendo
controlados por sacerdotes o religiosas que
impusieron ciertas agendas respecto a inte-
reses particulares.

De esta forma, no se puede hablar de un
Unico discurso feminista maduro y contes-
tatario en las CEB que diera pie a un movi-
miento feminista catdlico. Mds bien habla-
mos de mujeres con intereses distintos que,
en algunos casos, lograron crear, si no un
movimiento, si ndcleos feministas distintos,
algunos con alcances importantes que han
sobrevivido hasta la actualidad.

En aquel momento, algunos sectores del
movimiento feminista latinoamericano criti-
caron duramente a las mujeres que llegaron
al feminismo a partir de una izquierda social
y del cristianismo. Esto tiene que ver con que
las feministas populares no se sumaron pasi-
vamente a las agendas que ya existian, sino
que resignificaron muchos de sus conceptos
Yy, en este camino, hubo tensiones importantes
(Espinosa, 2011).

Este fue el caso de las mujeres de las CEB,
quienes también se encontraron en disputas
cuando colaboraron con el feminismo pro-
veniente de las organizaciones civiles, en
particular con el CIDHAL. Aunque éste era
reconocido como una de las primeras orga-
nizaciones que se acercaron a las feministas
populares, en dicho proceso se reprodujeron
diversas practicas de infantilizacién hacia
las mujeres de las CEB, en la medida en que
las colaboradoras externas tendieron a enca-
bezar numerosos proyectos, orientdndolos
segun sus propias prioridades. Cuando ellas
buscaron asumir un papel mas activo en la
conduccidén de dichos proyectos e incorporar
sus propias preocupaciones, se generaron

dudas significativas. Esta situacion derivd
en ciertos rompimientos, aunque no elimind
por completo la continuidad de los acerca-
mientos y colaboracién entre ambos grupos.

Maria, Liberacién del Pueblo...

Asi pues, el periddico Maria fue ideado e im-
preso por mds de veinte afios por las muje-
res de las CEB de Morelos, al comienzo, de la
mano con el CIDHAL. Ellas tuvieron la inten-
cién de crear un boletin que pudiera rescatar
las necesidades mds urgentes de las mujeres
del pueblo, como se autodenominaban. De
ahi nacié el nombre del periédico: “MARIA
es también el nombre de la Virgen Madre
que el pueblo mexicano venera. Este Perid-
dico buscara en esa religiosidad los valores
que hagan mas libre al pueblo” (Maria, Libe-
racién del Pueblo, 1975, p. 1).

Se definfan a si mismas como “mujeres de la
base, de las colonias populares, amas de casa
y con educacién escolar limitada. Hemos su-
frido el machismo y la marginacién en carne
propia” (Maria, Liberacién del Pueblo, 1992,
p. 55). Algunas de ellas sabian leer y escribir,
otras no; algunas habian llegado a estudiar la
secundaria y otras habian aprendido oficios;
algunas seguian siendo amas de casa, pero
otras mas “ejercian como trabajadoras” (Maria,
Liberacién del Pueblo, 1992, p. 95).

Aunque al principio el grupo era pequefio,
con el tiempo fue congregando a mds y mds
participantes. En términos generales, se tra-
taba de mujeres que se identificaban con la
fe catdlicay que vivian en condiciones de mar-
ginacidny carencias de todo tipo. Muchas de
ellas residian en colonias sin servicios publicos
basicos y no contaban con hospitales o cli-
nicas cercanas. Muchas aprendieron a leer
y escribir al involucrarse en las CEB y varias

AnDanzas | Afio 5 | Num. 13 | Agosto 2026 | 19



llegaron a este espacio por recomendacion
de vecinas y familiares.

Ellas escribfan no solo para las mujeres que
vivian en las colonias y barrios de Morelos,
sino también para otras en diferentes es-
tados de México y, mads alla, para mujeres
que compartian sus preocupaciones en toda
América Latina. De esta manera, se generaba
un flujo constante de ideas que circulaban
entre lo regional, lo transnacional y lo inter-
nacional. En muchas ocasiones, encontraron
inspiracidn y se identificaron mas con los
movimientos populares en América Latina
que con ciertos enfoques del feminismo.

Grosso modo, el discurso que se articuld a
partir del periédico se centraba en la critica
al patriarcado capitalista (Vélez et al., 1999,
p. 12). Es evidente la influencia que los mo-
vimientos vinculados a la izquierda tuvieron
en la participacién y el pensamiento de estas
muijeres. Basandose en las teologias de la libe-
racién, estas mujeres abordaron la necesidad
de una liberacidn especifica para las mujeres
de estratos populares. Asi, su interés por criti-
car el imperialismo y el capitalismo se origi-
naba en esta matriz ideoldgica.

El concepto de “mujeres latinoamericanas”
fue clave en el proceso de concientizacion de
estas catdlicas morelenses y fue a partir de
este enfoque que comenzaron a configurar-
se diversos temas esenciales para explicar la
situacion de opresidn particular que vivian las
mujeres en América Latina. A lo largo de los
diferentes nimeros del periddico se identifi-
can tres ejes fundamentales que definian su
posicidon como mujeres, catdlicas y “de base””:
el politico, el sociorreligioso y el econémico.

Adoptar una postura de lucha implicaba, de ma-
nera natural, concebirse a si mismas como suje-
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tos politicos. En este sentido, la lucha contra el
imperialismo y el capitalismo era fundamentsal,
ya que ambos mantenian a las mujeres en
diversas formas de opresion. Si bien hablaban
del “pueblo empobrecido”, también destaca-
ban que, dentro de los pobres, las mujeres eran
las mas desfavorecidas. Para ellas, la margina-
cién que sufrian las mujeres estaba estrecha-
mente vinculada con los fallidos intentos de paz
de los pueblos, la intervencion constante de
Estados Unidos en los procesos democraticos
latinoamericanos y el respaldo a los regimenes
militares (Maria, Liberacion del Pueblo, 1981).

Uno de los eventos que radicalizé y movilizé
de manera significativa a estas mujeres fue
la Guerra Civil de El Salvador. A través de sus
articulos de opinidn, el periédico Maria refle-
jaba la firme postura de las mujeres frente
a este conflicto: para ellas, la revolucidn era
una respuesta necesaria tras afios de gobiernos
militares que sumieron a El Salvador en una
catastrofe econdmica y politica.

Esto permitid vincular a muchas de las muje-
res de Maria con diversas causas en América
Latina, no solo en el plano discursivo, como
ya venia ocurriendo, sino también mediante
la articulacién de resoluciones politicas de
caracter solidario que se tradujeron en ac-
ciones concretas de apoyo a la revolucién en
El Salvador. Estas redes de solidaridad estable-
cieron conexiones con organizaciones sindi-
cales, campesinas, estudiantiles, religiosas
y populares que manifestaron su respaldo
abierto al Frente Farabundo Marti para la
Liberacién Nacional.

En el ambito sociorreligioso, estas mujeres
percibian que la Ginica via para transformar las
desigualdades que enfrentan en sus entornos
sociales era a través de la lucha, particular-
mente aquella que encontraba respaldo en



su fe. Con el objetivo de mostrar que una
organizacién social a favor de las mujeres
era posible, el periédico abordaba de manera
recurrente temas relacionados con huelgas
y conflictos laborales en distintos paises de
América Latina.

También se ocupéd de describir, en términos
sencillos, cémo el capitalismo habfa impul-
sado la migracion hacia las grandes ciudades
y habia provocado el abandono de las zonas
rurales, asi como las razones por las que
muchas comunidades y colonias carecian de
servicios basicos. Temas como la ecologia y
el cuidado del medio ambiente fueron igual-
mente fundamentales para ellas.

El empleo de estos conceptos permitio tra-
ducir el lenguaje académico de las ciencias
sociales de la época a términos asequibles
para estas mujeres, quienes de otro modo
dificilmente habrian podido aproximarse a
dicho conocimiento. En este sentido, Maria
operd como un vinculo mediador que facilitd
ese proceso de apropiacién y transmisién.

Otro eje central del periddico fue la cuestion
econdmica. En la mayoria de sus ediciones,
Maria puso énfasis en la necesidad de tomar
conciencia sobre cédmo la clase social tam-
bién configura las vivencias de las mujeres.
Fue en este sentido que el periédico abordé
algunos temas como la pérdida del poder
adquisitivo de los trabajadores, los bajos sa-
larios y el modo en que los modelos de de-
sarrollo excluian a las clases trabajadoras y
desfavorecian a los mas necesitados.

En este contexto, se generd un sentido de
pertenencia compartida, una identificacion
con un conjunto de paises que se reconocian
a s mismos como los “explotados”. Se traté
de una construccién colectiva que fortale-

Cié los lazos entre mujeres que compartian
luchas similares, independientemente de su
lugar de origen en América Latina.

Breves conclusiones

Maria constituye una microhistoria represen-
tativa de lo que ocurrid con los movimientos
feministas en América Latina durante esas
décadas. A través del trabajo colectivo, estas
mujeres lograron desarrollar una conciencia
critica sobre las multiples formas de opresidn,
explotacién y subordinacidon que afectaban
a las mujeres en la region.

Antes de articular estrategias concretas de
lucha, construyeron un discurso sdlido y cohe-
rente que reconocia cémo las condiciones
geogrdaficas, sociales y politicas habian traza-
do un destino particular para ellas. En este
sentido, comprendieron que no bastaba con
hablar Unicamente de género: era impres-
cindible analizar cdGmo éste se entrecruzaba
con dimensiones como la clase social y la
etnia, dando lugar a experiencias profunda-
mente complejas.

A partir del ejemplo de este periddico, es posi-
ble analizar la manera en que las mujeres han
construido sus propias realidades a partir de sus
creencias religiosas. En estos contextos, han ar-
ticulado discursos en los que la fe se entrelaza
con la lucha por la erradicacién de diversas for-
mas de subordinacidn que las atraviesan.

El presente articulo problematiza los fun-
damentalismos que sostienen perspectivas
de corte colonialista sobre las religiones y
que han promovido concepciones restricti-
vas acerca de los modos en que las mujeres
deben comportarse, instrumentalizando la
fe en funcién de determinados intereses
politicos.
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CORAZONADAS TEOLOGICAS

Hacia una etnografia de la fe en medio de la desaparicién

| pequefio altar de Angelina se encuen-

tra junto a su cama que nunca usa. A su

lado, una mesa de madera cubierta con
un sencillo mantel blanco sostiene un cuadro
pequefio de la Virgen de Guadalupe. A ambos
lados descansan unas urnas con las cenizas
de su esposo y de una sobrina pequefia. La
imagen de Roberto Carlos Medina Banda, su
hijo desaparecido en 2021 en Ecatepec, ocupa
el lugar principal: una foto grande al centro
y varias mas alrededor, tomadas en distintos
momentos de su vida. Cuando llegué a su
casa, las veladoras ya estaban encendidas y
habia flores frescas. Sobre ese gesto cotidia-
no, Angelina me explicd:

«En el dia a dia lo hago presente encendién-
doles su velita en el altar. Un afio entero tuve
las velas encendidas sin apagar. Siempre le
compro flores».

En esta escena minima se condensa una forma
de espiritualidad urgente, que se cuela por el
dolor de no saber dénde esta quien se ama,
espiritualidad que ain no encuentra lugar en
los lenguajes oficiales de la religién y, quiza
no tiene por qué encontrarlo. Es cierto que
a las complejas y casi ininteligibles formula-
ciones teoldgicas les cuesta volver la mirada
hacia estos actos: encender una vela, rezarle
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a la Virgen, hablar con una imagen, llorar solas
en la noche. No solo porque su teologia no
arranca de alli sino porque, por su misma
distancia con este dolor, les hace inaccesible
el espacio. Por tanto, no es de extrafiar que
tales gestos sean relegados al ambito do-
méstico y leidos como parte naturalizada del
trabajo femenino de cuidado, reproduccién
delaviday la fe. Parecen practicas menores,
silenciosas, privadas.

Pero aqui vemos otra cosa. Angelina llora,
pero no se queda inmdvil. Sale a buscar, exige
respuestas, interpela a las autoridades. Sigue
creyendo en su Dios y en su Virgen, pero no
se queda ahi. Su altar no expresa el retiro del
mundo, sino una forma de sostenerse para
enfrentarlo. Recuperar la potencia politica
y liberadora de estos gestos es uno de los
propdsitos de estas paginas. En los altares y
otras materialidades domésticas, vemos mas
que practicas devocionales intimas: cons-
tituyen una manera de habitar la casa, de re-
cordar a quienes la comparten que alguien
falta, y también de afirmar lo contrario: que
quien falta continda presente de otro modo.
En eso que parece pequefio y escondido se
despliegan espiritualidades capaces de sos-
tener lo insostenible.



En México, donde miles de familias buscan a
personas desaparecidas ante la insuficiencia
o simulacidn institucional, son con frecuencia
madres, esposas, hermanas e hijas quienes
cargan no solo con la bdsqueda publica, sino
también con el trabajo intimo de mantener
viva la memoria y la esperanza dentro del
hogar. Aunque esta reflexion se concentra
en ese ambito doméstico, debemos afirmar
desde el inicio que no se trata de un espacio
separado de lo publico. Desde alli también se
agrieta el orden social que pretende normali-
zar la ausencia, pues en esos gestos cotidianos
ya se anuncian formas de resistencia, justicia
y salvacién.

A partir de mi acompafamiento con fami-
liares del colectivo Uniendo Esperanzas, en
el Estado de México, propongo mirar estas
practicas no como expresiones privadas o
meramente devocionales, sino como ritua-
lidades que sostienen la vida. Leidas des-
de la teologia feminista, también pueden
comprenderse como formas de teologia
verndcula: modos cotidianos de pensar la
presencia, la esperanza y la justicia desde la
experiencia herida.

El hogar que espera

Lo que mas me sigue sorprendiendo hasta
hoy es la capacidad de las familias para crear
actos rituales que fracturan la persistencia
del dafo. En ellos, la memoria no es solo re-
cuerdo, sino una practica politica y afectiva
que mantiene el vinculo con los ausentes y
reconfigura los espacios donde el horror se
materializa. Siguiendo a Pierre Nora (2008: 38),
podria decir que en estos lugares la dimen-
sién de la memoria es central, pero no Unica:
junto a ella se inscriben el deseo de verdad y
justicia, la incomprensidén ante la crueldad

y la necesidad de hacer sagrado algo, de res-
tituir humanidad alli donde se ha intentado
borrarla.

La desaparicidn no irrumpe Unicamente
en el espacio publico mediante denuncias,
fichas de busqueda o jornadas en campo.
También reorganiza de manera profunda la
vida doméstica. En muchas familias, la casa
deja de ser un lugar estable y se transforma
en un territorio suspendido entre la ausencia
y la espera. Los objetos cotidianos cambian
de sentido, los ritmos se alteran y ciertos es-
pacios quedan detenidos en el tiempo, para
algunas familias.

Angelina lo expresa con una frase sencilla y
contundente: «lo peor es la noche, porque
es cuando se le viene todo el sentimiento
a uno». Durante el dia estdn en tramites,
boletinajes y busquedas que las mantienen
ocupadas en medio del dolor. Pero al caer la
noche, cuando la casa se silencia, decanta la
densidad de la ausencia. El hogar, que conven-
cionalmente se imagina como refugio, puede
convertirse también en el lugar donde el vacio
se vuelve profundamente doloroso.

Algo semejante aparece en otro gesto relata-
do por Elizabeth, esposa de Roberto Carlos: «A
veces, para no sufrir tanto, trato de imaginar
que ya va a volver, que seguro ha de estar
tomandose algo. Me gusta creer que el dia
menos pensado va a entrar. Por eso dejamos
mucho tiempo la puerta de la calle abierta,
por si llegaba corriendo, si estaba escapan-
do de alguien o le andaba del bafio. Ahora,
por la inseguridad, la tuvimos que cerrar».
Esta decisién, aparentemente trivial, revela
una temporalidad especifica: la del retorno
siempre posible. La puerta abierta no es simple
ingenuidad, sino una forma concreta de
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esperanza encarnada en la arquitectura
cotidiana.

Estas experiencias muestran que la memoria
no habita solo en grandes monumentos o
actos publicos. También se enraiza en um-
brales, camas, mesas, fotografias y puertas
entreabiertas. La casa se vuelve entonces
un archivo vivo donde la ausencia se admi-
nistra dia tras dia. Pero no se trata de una me-
moria quieta. Cuando se renuevan las flores
y se cambian las velas, cuando en las noches
Angelina se sienta a pedirle a sus santos y
platicar con sus imagenes, se reactiva de
un modo que no alcanzamos a sospechar,
el vinculo con quien falta. (Se parecerd esto
en algo a la tan olvidada “comunidn de los
santos’’? Serfa aqui el vinculo amoroso entre
vivos, muertos y ausentes: «Cuando estoy
sola le platico a mi esposo, ahi en el altarcito:
‘Acuérdate de que también es tu hijo, dile a
Dios que me dé luz’. Y le digo a Roberto: ‘Te
buscaré hasta que me muera o no pueda
caminar’. Le pido a Dios que tenga qué comer,
qué vestir y que no me lo maltraten. ‘Sélo
td, Dios, sabrds cuando me lo devolveras’»
(Angelina).

He mencionado ya un par de veces la palabra
“memoria”, porque hablar de rituales en el
ambito doméstico implica, necesariamente,
referirnos a esa categoria que vertebra la
experiencia de la busqueda. Aqui, los altares
y objetos del hogar pueden comprenderse
como formas de memoria encarnada: mate-
rialidades a través de las cuales se sostiene
y actualiza el vinculo con los desaparecidos.
Mas que simples recordatorios, estos objetos
operan también como ese archivo vivo: un
conjunto de huellas, prdcticas y relaciones
que no solo conservan el pasado, sino que lo
mantienen activo en el presente.
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En el acompafiamiento con las familias se
hace evidente que existen dimensiones de la
memoria que no se agotan en lo publico ni
en lo colectivo. Mas alla de las marchas, los
actos de denuncia o los rituales compartidos, el
hogar aparece como un espacio donde el do-
lor adquiere una densidad distinta: mas silen-
ciosa, mas persistente, mas intima. Entrar en
estos espacios domésticos fue, en si mismo,
un acto profundamente significativo. Alli no
solo se comparten alimentos o conversaciones,
sino también objetos: fotografias, cartas,
prendas, reliquias. Estas materialidades no
son inertes. Son, mas bien, soportes de una
relaciéon que continda. A través de ellas, los
familiares no solo recuerdan: se comunican.
Los objetos sostienen una conversacién inte-
rrumpida por la violencia, permitiendo que
el ausente siga teniendo presencia en la vida
cotidiana.

Estos gestos cotidianos permiten pensar,
siguiendo a Mallea (2021: 6), en repertorios
de memoria materializada: formas de recordar
que se anclan enlo sensible, en lo doméstico y
en lo aparentemente insignificante. A través de
estos repertorios, las memorias no perma-
necen fijas, sino que circulan, se desplazany
se reactivan constantemente en la interaccion
con los objetos y los espacios (Ferrandiz,
2023:17).

Las fotografias ocupan un lugar central en
este archivo vivo. Si en el espacio publico
funcionan como dispositivos de visibilizacién
y denuncia, en el dmbito doméstico adquie-
ren una dimensién distinta: se vuelven inter-
locutores. Como relata Verdnica quien busca
a su hijo Diego Maximiliano Rosas Valen-
zuela, secuestrado y desaparecido en 2015:
«cuando llegé a la casa hablé con su foto y
le platico todo, le digo: ‘ya llegué. Hice todo



esto y no te encuentro, hijo’». En estos casos,
la imagen no solo representa al ausente,
sino que lo reinstaura como presencia, habi-
litando un vinculo que no se interrumpe del
todo (Da Silva, 2001: 129).

Ritualidades que sostienen la vida

Todas estas materialidades, tan desaperci-
bidas en el dia a dia, adquieren una densi-
dad memorial que intensifica el recuerdo de
la presencia que habitd ese lugar. Como la
arquitectura doméstica estd forjada por re-
laciones invisibles con quienes faltan, mu-
chas familias escogen un espacio particular
de la casa donde levantar un altar. Es una
manera de comunicarle a la misma casa que
se encuentra en otro tiempo y en otra si-
tuacién, una que no podra cerrarse del todo
hasta que aparezcan sus familiares. Este es
el caso de los altares privados que las fami-
lias erigen en la intimidad del hogar, y lo que
demarca el espacio como ritual son, precisa-
mente, las fotografias de sus desaparecidos:
imagenes que poseen una vida social, pues
en sus formas y trayectorias pueden leerse
los significados que llevan impresos (Appa-
durai, 1991: 19).

En contextos de desaparicidn, el altar domés-
tico no constituye un adorno piadoso ni un
residuo de costumbres heredadas. Se trata
de una préctica activa mediante la cual mu-
chas familias sostienen la vida cuando la
violencia ha quebrado sus coordenadas mas
basicas. Alli donde no hay respuesta institu-
cional y donde el tiempo parece fracturado,
el altar ofrece una forma cotidiana de conti-
nuidad. No resuelve la ausencia, pero permite
habitarla.

Las materialidades que lo componen suelen
ser sencillas: veladoras, fotografias, flores

frescas, imdgenes religiosas, cartas, prendas u
objetos personales. Sin embargo, su impor-
tancia no radica en el valor de cada elemen-
to, sino enlared derelaciones que hacen posi-
ble. La fotografia deja de ser mero recuerdo
visual para convertirse en interlocutora; la
vela no solo ilumina, también acompafia; las
flores no decoran, actualizan el cuidado.

Angelina describe su altar como el centro
silencioso de la casa. Estad ubicado en un pe-
quefio espacio entre su cama personal y el
comedor familiar: el lugar mds transitado del
hogar, pero también aquel que se vuelve
fntimo cuando ella estd sola. Es alli donde
hace presente a Roberto Carlos y donde
puede “conversar” con sus muertos (Da Silva,
2001: 129): su esposo Yy la sobrinita cuyas
cenizas guarda junto a las imagenes religiosas.
Al esposo le pide que la ayude a encontrar
a su hijo, y a los santos les encomienda su
cuidado.

Frente a ese altar, el rostro del ausente se
entrelaza con iconografias sagradas que
actian como elementos mediadores, ca-
paces de generar presencia, escucha y pro-
teccién. En ese didlogo cotidiano con las
imagenes, Angelina confronta la ausencia y
recompone una religacién de sentido que le
permite sobrellevar la angustia y sostener la
esperanza. Dichas imagenes poseen ademds
un halo protector (Gutiérrez, 2019: 18), una
potencia simbdlica que no solo ampara a los
desaparecidos, sino también a quienes los
esperany los buscan.

Muchas familias guardan documentos,
oficios y rastros de la busqueda con la ex-
pectativa de mostrarlos cuando sus seres
queridos regresen. Verdnica lo expresa asi:
«guardo todos los papeles de fiscalia porque
yo siempre pido todos mis oficios y minutas.
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Cuando Diego vuelva se las quiero mostrar
como una forma de decirle que siempre lo
busqué». El archivo, entonces, no es solo
retrospectivo: también es una apuesta hacia
el porvenir.

Puede decirse que estas ritualidades sostienen
la vida en al menos tres sentidos. Primero,
sostienen la vida afectiva de quienes espe-
ran, ofreciendo un espacio donde el dolor
puede tramitarse sin quedar mudo. Segundo,
sostienen la vida relacional, al impedir que
el vinculo con la persona desaparecida sea
borrado. Tercero, sostienen la vida moral de
la comunidad, recordando que alguien falta
y que su ausencia exige verdad y justicia.

Hacia una teologia verndacula de las
familias en bisqueda

Estas experiencias invitan a ampliar los marcos
desde los cuales solemos pensar la teologia.
Con frecuencia, los saberes religiosos han
privilegiado instituciones, jerarquias y voces
autorizadas de varones, mientras relegan la
experiencia cotidiana de las mujeres al ambito
de lo privado, secundario o el mundo de la
piedad. Los altares domésticos muestran
otra cartografia de lo sagrado: la casa se
vuelve santuario, el cuidado se vuelve saber
y la experiencia herida se vuelve fuente de
autoridad en la Ruah.

Hablar aqui de espiritualidades feministas no
significa afirmar que las mujeres buscadoras
se nombren necesariamente feministas.
Significa reconocer que sus practicas encar-
nan intuiciones decisivas de ese campo: la
centralidad de la vida concreta, la critica a
estructuras que invisibilizan a las mujeres y
la valoracién de lo cotidiano como lugar de
revelacién.
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La tedloga feminista brasilefia Ivone Gebara
recuerda que la vida de Dios tiene que ver
con la vida de la humanidad, y la vida de la
humanidad con Dios (Gebara, 1986: 13). La
teologia, por tanto, no puede encerrarse en
conceptos desligados de la historia, sino recu-
perar un lenguaje capaz de tocar los centros
vitales de la existencia humana (Gebara,
1986: 19). Precisamente eso ocurre en estas
casas heridas: alli donde una mujer enciende
una vela o habla con una fotografia, se ela-
bora un discurso creyente sobre la pérdida,
la esperanzay la comunién.

Como sefiala Consuelo del Prado, el aporte
de la experiencia femenina a la espiritualidad
nace y se desarrolla en el seno del pueblo
pobre y cristiano (Del Prado, 1986: 73). La
espiritualidad no es algo separado de la vida,
sino una manera de vivir y también una ma-
nera de seguir a Jesus (Del Prado, 1986: 73).
Los altares domésticos muestran precisa-
mente esa fe encarnada en practicas de cui-
dado persistente.

Elizabeth Johnson (2003: 110 -120) ha insistido
en que la teologia feminista brota de la iden-
tificacion con el sufrimiento de grupos opri-
midos y de la bisqueda de una vida plena
para ellos. Las mujeres buscadoras encarnan
esa tensién: cargan con violencias histdricas,
pero también producen practicas que anun-
cian otra posibilidad de mundo.

En ese sentido, estas ritualidades pueden
comprenderse como formas de teologia ver-
nacula. No buscan ser tratados sistematicos
ni discursos académicos, sino interpretacio-
nes sobre Dios, la presencia y la justicia ela-
boradas con los materiales disponibles de la
vida ordinaria. Cuando Angelina pide ayuda
a su esposo fallecido para encontrar al hijo



desaparecido, expresa una comprensidn
relacional del mundo donde vivos, muertos
y ausentes permanecen vinculados. Cuando
mantiene la vela encendida durante meses,
afirma que la oscuridad no tiene la ultima
palabra.

También se cuestiona aqui la divisién rigida
entre lo publico y lo privado. La desaparicién
atraviesa ambos ambitos: exige denuncia
publica, bisquedas en campo e institucional,
pero también transforma la intimidad de las
casas. Los altares domésticos muestran que
la espiritualidad no pertenece exclusivamente
a templos ni celebraciones formales. La fe
se juega igualmente en espacios domésticos
donde una mujer reorganiza su mundo para
noceder al vacio. Lo privado deja entonces
de ser mera interioridad despolitizada; se
vuelve territorio donde se resiste cotidiana-
mente a la violencia.

Ademds, estas practicas revelan una autoridad
espiritual no clerical. No necesitan permiso
para interpretar signos, organizar rituales
o mediar sentido. Deciden dénde colocar el
altar, qué imagenes acompafian, cudndo
encender una vela, cdmo hablar con sus au-
sentes, cdmo encomendar una busqueda o
cémo convertir una habitacién herida en es-
pacio de cuidado. Ejercen asi una autoridad
nacida de la experiencia y de la responsabi-
lidad cotidiana, mds que cualquier cargo o
investidura.

Esta dimensidn resulta especialmente signi-
ficativa frente a discursos religiosos que,
en distintos contextos latinoamericanos,
concentran energias en vigilar cuerpos feme-
ninos, reforzar jerarquias de género o deli-
mitar quién puede hablar legitimamente de
Dios. Los altares domésticos ofrecen otra

Iégica: no la del control, sino la del sosteni-
miento de la vida. No la de la exclusidn, sino
la del vinculo. No la de la pureza normativa,
sino la de una fe mezclada con ldgrimas, can-
sancio y flores frescas. En ese sentido, las
practicas de estas mujeres pueden leerse
como una critica al androcentrismo teold-
gico. Sin necesidad de proclamas, desplazan
el centro de gravedad de lo religioso. Alli
emerge una racionalidad espiritual distinta:
vulnerable, relacional, encarnada y persis-
tente. Sus practicas no solo merecen ser
descritas; también orientan el pensamiento
teoldgico contemporaneo.

Hacia las “corazonadas teolégicas”

Los altares domésticos de mujeres en busque-
da no requieren legitimacién académica ni
eclesidstica para existir. Nacen de la urgencia,
del amor y de la necesidad de seguir vivien-
do cuando la desaparicién ha quebrado las
coordenadas ordinarias del tiempo y del sen-
tido. Sus practicas interpelan profundamen-
te ala teologia.

Propongo llamar corazonadas teoldgicas
(inspirandome en el concepto “corazonada
etnografica de la antropdloga Sarah Pink) a
esos destellos de sentido que emergen junto
a quienes sufren y sefialan caminos nuevos
para pensar la fe, la memoria y la justicia.
Es el “por dénde y desde ddnde hacer teo-
logia”. En el fondo: un método. No se trata
de intuiciones privadas desligadas de la reali-
dad, sino de comprensiones encarnadas que
brotan en mediode la historia herida. Una
madre que mantiene encendida una llama
para su hijo desaparecido afirma, quiza sin
decirlo en esos términos, que la oscuridad
no tiene la dltima palabra. Una mujer que ha-
bla con una fotografia sostiene que el amor
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excede la desaparicidon impuesta. Una casa
reorganizada en torno a un altar declara que
la violencia no lograra vaciarlo todo. Estas
corazonadas orientan el oficio de la teolo-
gia. Recuerdan que el pensamiento creyente
también surge en cocinas, en las habitaciones
detenidas por la espera y mesas pequefias
donde alguien insiste en cuidar una llama.

Quizd una de las tareas mas urgentes para
la teologia contempordnea consiste menos
en hablar desde arriba sobre el sufrimiento y
mads en aprender a reconocer lo que quienes
sufren ya saben. Escuchar esas intuiciones,
describirlas con cuidado y dejarse desplazar
por ellas puede abrir caminos mas humildes
y verdaderos para pensar a Dios en tiempos
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UN CAMINO DE BOSQUEDAYSIEMBRA

La espiritualidad feminista como respuesta

el fuego arrasa y el rio llora, no-

sotras sembramos. No porque el
suelo sea fértil, sino porque nuestras manos
lo hacen fértil. Porque para cada grieta hay
una semilla que espera”. (Alzira Munhoz)

“ En un mundo que tiembla, donde

Desde nifia me recuerdo como una buscadora
y una sembradora nata, con una actitud de
resistencia, “una actitud interior de quien
siente que no debe aceptar acriticamente
algo con lo que no esta de acuerdo” (Rodri-
guez, En tierra de todos, 112-113). Me interesé
por el tema de lo Divino desde siempre, pero
senti mayor necesidad cuando mis preguntas
sobre la vida no obtuvieron respuesta. Em-
pecé a asistir a distintos grupos religiosos
para encontrar a Dios, hasta que me convencid
seguir el camino de la espiritualidad Ignaciana;
sin embargo, a lo largo de estos afios he sen-
tido la necesidad de seguir buscando, fue en
el afo 2021 cuando decidi estudiar Ciencias
Teoldgicas, después de un diagndstico médico
de una condicidn autoinmune. Ahora que estoy
conociendo sobre la Teologia Feminista,
creo que podria ser el modo que he anhelado
de vivir mi espiritualidad. Por lo que en las
siguientes lineas pretendo reflexionar sobre
mis bldsquedas personales y hacer un esbo-
zo de lo que veo que la espiritualidad femi-
nista ofrece para mi.
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Magdalia Pineda Trujillo

Hay varios recuerdos de mi infancia que he
borrado, sin embargo, algo que tengo muy
presente es que fui una nifia que crecié
con mas preguntas que respuestas. Entre
otros temas me preguntaba sobre la vida y
la muerte. ;Cudl es nuestra razén de vida?
(Qué pasa cuando morimos? Apenas comen-
zaba mi vida y ya le tenia miedo a morir. A la
par fui teniendo ciertas vivencias que hemos
tenido todas las mujeres: el no sentirme se-
gura en espacio publicos, el correr peligros
reales por ser nifia, vivir acoso o violencia y
ese tipo de cosas que a veces se normalizan.

Cuando llegué a la juventud me empezd a
invadir una gran angustia, pues me preocu-
paba llegar a la vejez sin que mi vida tuviera
sentido, alguna vez llegué a decirle a un amigo
que no queria morir sin ser recordada. Asi
fue como empecé a buscar. A buscar las
respuestas que no habia recibido, a buscar
la consolacién que necesitaba y a buscar mi
lugar en el mundo. De manera natural me fui
percatando de lo que dice Geraldina Céspedes:
estamos aqui “Buscando las fuentes de la sa-
biduria para regar nuestras vidas” (Céspedes,
Espiritualidad feminista en tiempos de globa-
lizacidn, 39). Con el paso de algunos afios me
di cuenta de que no es tarea facil encontrar
eso que se busca, que en ocasiones se gasta
la vida en ello.



Entre mis hallazgos, llegué a estudiar a una
universidad de inspiracién ignaciana por pri-
mera vez y conoci una forma de vida que me
motivé a “sofiar con una realidad distinta”.
Era joven, sofiadora y todavia no me enfren-
taba con grandes dificultades en la vida.
Pronto salté de ser joven a vivir una vida de
adulta, aun sin respuestas claras y pensando
que estaba en el camino correcto; sin embargo,
empecé a enfrentarme con “problemas mas
reales”, “problemas de adultos”.

Mas adelante asumf la espiritualidad igna-
ciana como mi forma de vida. Entendi como
dice James Martin que “una espiritualidad es
unmodo de vivir en relacién con Dios” (Martin,
Mds en las obras que en las palabras ,10), o lo
que asegura Joseph Guibert, al describir que
la espiritualidad es ‘““como un puente. Todos
los puentes hacen en realidad lo mismo:
llevarte de un lugar a otro, [...] de modos
diferentes” (Citado por Martin, Mds en las
obras que en las palabras,10). Pude entender
que las personas vivimos distintas espiritua-
lidades, todos tomando la decisién de gastar
el tiempo y gastar la vida en algo, y aquello a
lo que se dedican los dias y el esfuerzo, es el
modo de transitar por este “puente”.

A finales del afio 2019 a todos nos cambid la
realidad, a unos mds que a otros. Una nueva
enfermedad nos mostré lo vulnerables que
somos como género humano. Se pensa-
ba que la Pandemia del COVID, nos traeria
una forma de vida distinta. Algunos auto-
res como Leonardo Boff, consideraron que
habfa: “llegado la hora de cuestionar las vir-
tudes del orden capitalista: la acumulacién
ilimitada, la competicidn, el individualismo,
el consumismo, el despilfarro, la indiferencia
frente a la miseria de millones de personas”
(Boff, Cuidar del espiritu en tiempos de la

Covid-19, 2), se nombrg a ese tiempo como
un momento de reflexién y una oportunidad
de hacer un alto en el camino. Otros autores
como Pagola invitaban a cambiar nuestro
modo de vivir: “...aprender a vivir de manera
mas solidaria buscando el bien comun de
toda la humanidad” (Pagola, Aprender del
coronavirus a ser mds humanos).

Por un tiempo la vida en espacios publicos
y comunitarios se puso en pausa y la nece-
sidad humana de vivir la espiritualidad y
encontrarle sentido a la vida, continué. Des-
pués de algunos afios volvimos a la “norma-
lidad”, mismo caos e incluso mas violencia.
Se dice que fueron las mujeres las que pa-
decieron mds este tiempo en casa, pues las
cifras mostraron que la violencia de género
aumentd. (Volvimos a la normalidad? Para
muchos esa normalidad nunca volvid. La rea-
lidad se transformd. Para algunos se volvid
mas cruda.

Mi propia realidad, como para muchos, ahora
era otra. Una ajena, distinta, nueva, pero
era mi nueva normalidad. De pronto me en-
contré en un cuerpo fisico y emocional que
experimentaba de manera diferente; me
costd algunos afios asimilar esa nueva rea-
lidad. Y en esta nueva realidad me di cuenta
de que incluso las instituciones que se dicen
justas se corrompen, que como personas y
mas como mujeres nos desechan cuando ya
no nos consideran utiles y que es necesario
seguir buscando, seguir escudrifiando los
espacios en los que podamos ser nosotras
mismas.

Ahora al leer a la Dra. Geraldina Céspedes,
entiendo que sigo siendo buscadora, “...muje-
res dispuestas a no estancarnos sino a man-
tenernos en constante dinamismo.”, con esa
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actitud de busqueda que “...supone admitir
que adn no hemos llegado ni hemos con-
seguido lo que anhelamos como mujeres,
sino que estamos en ello, reconociéndonos
COMO personas en camino y con una actitud
de apertura...” (Céspedes, Espiritualidad femi-
nista en tiempos de globalizacidn, 39).

En esta minuevarealidad, en la que ha habido
muchos cambios y en la que voy aprendien-
do a dejar espacios, soltar personas y situa-
ciones, ha surgido una nueva oportunidad de
busqueda; bisqueda de nuevas fuentes “...
que nos puede nutrir y sustentar, de aque-
llo que puede saciar nuestra sed” (Céspedes,
Espiritualidad feminista en tiempos de globa-
lizacion, 39).

En mi camino de busqueda, decidi iniciar
hace algunos afios estudios en Ciencias Teo-
I8gicas y actualmente me encuentro cursando
la asignatura de teologias feministas, en la
que estoy descubriendo una nueva forma de
conocer a lo Divino. Y decido no identificarme
mas con esa forma kiriarcal de conocer a
Dios, a Jesus y al Espiritu Santo, sino mds
bien como “la Ruah que sopla donde quiere
y como quiere, que buscando las fuentes de
la sabiduria para regar nuestras vidas —y que-
habita en medio de la gente sosteniendo los
suefios de que otro mundo es posible” (Cés-
pedes, Espiritualidad feminista en tiempos de
globalizacién, 39-40). Sé que no es un camino
facil, pues bien, lo dice Ma. Pilar de Miguel:
“La experiencia de las mujeres ha interiori-
zado que nuestro destino es el sufrimiento.
Se ha interiorizado tanto el abuso en tantas
cosas que nos han convencido que nuestro
sufrimiento se justifica...” (De Miguel. Intro-
duccién a la cristologia feminista, 86).

A lo largo de mi vida he podido reconocer
distintas formas de violencias y sumision
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presentes hacia las mujeres y “he vivido los
estragos” de algunas de ellas, sé que no
soy la Unica mujer a la que le ha pasado y
en el camino recorrido vamos encontrando
a otras compafieras. Hoy entiendo con mas
claridad que “...se trata de regar nuestras
vidas, de hacerlas florecer, de hacer brotar
el gozo y la esperanza”, he incluso como bien
dice Geraldina: implica levantar cuestiona-
mientos y criticas ‘“frente a aquellas formas
de espiritualidad que hanimpedido el floreci-
miento pleno de las mujeres”. Pero también,
en nuestras propias blisquedas es necesario
“identificar y nombrar nuestra sed, nuestros
anhelos” (Céspedes, Espiritualidad feminista
en tiempos de globalizacidn, 40). Y reconocer
que, asi como en el Evangelio estd claro que
el proyecto de felicidad que Jesus nos ofrece
tiene que ver con tener hambre y sed de jus-
ticia: “Dichosas las que tienen hambre y sed
de justicia” (Cfr. Mt 5, 6; citado en Céspedes,
Espiritualidad feminista en tiempos de globa-
lizacién, 40). Y es precisamente lo que bus-
camos, aquello de lo que tenemos hambre y
sed, una vida justa y plena para todas.

He ido aprendiendo a rescatar el pasado, a
saberme amada tal como soy, a saber, que
antes de mi ya habia otras mujeres que fueron
abriendo camino, que hay mujeres que me
acuerpan, aunque a veces no las tenga pre-
sentes. He empezado a desaprenderme de
la forma individualista de ser y a volver a
aprender a trabajar en red, a tejer nuevas
redes; porque “Las abuelas sabian -que-: la
vida es red no jerarquia. La espiritualidad no
se impone, se comparte...” (Munhoz).

Es necesario seguir transformandonos a noso-
tras mismas, transformando espacios, simbo-
los y significaciones y asimilar que “...las ima-
genes y palabras del Dios masculino limitan los
suefios, las posibilidades y expresiones de los



dones mds propios de las mujeres y, en ulti-
ma instancia, de todos” (De Miguel. Introduc-
cién a la cristologia feminista, 73).

Me agrada saber que la vida hasta el mo-
mento no se agota, que mis busquedas, asi
como las busquedas de otras, contindian. Me
agrada haber encontrado un espacio dere-
flexién sobre la manera en la que vivimos y
entendemos nuestra relacién con lo Divino a
partir de nuestras experiencias como muje-
res. Poco a poco he aprendido a reconocer
que mi forma de ser, de pensar y de estar
no es rara o diferente, que hay otras que
piensan, viven y se preocupan legitimamen-
te por la realidad también, que le buscan un
sentido a la vida y que ese sentido lo hacen
servicio. Se que falta mucho por conocer,
pero también me anima pensar que “sélo de
la experiencia viva y hecha propia... orada,
practicada, vivenciada” ird tejiendo lo que
hace falta; pues. Conocer lo “...profundo
necesita siempre tiempo para madurar y es
posible que lo que hoy extrafia pueda mafiana
aparecer como evidente (De Miguel. Intro-
duccién a la cristologia feminista, 73).

Ahora mds que nunca es necesario “Tomar
en serio la experiencia de las mujeres como
clave interpretativa y caer en la cuenta de
que toda creencia es una construccidn situada
en el tiempo y en un espacio ... ” (De Miguel.
Introduccion a la cristologia feminista, 74).
Porque alo largo de varios siglos se ha hecho
de otros modos, en los que se ha perdido un
poco de humanidad. Ahora es necesario ha-
cerlo diferente o regresar a esas formas pri-
mitivas de amor al préjimo, de reivindicacion
de la mujer, de compasion a los desprotegi-
dos que se nos fueron olvidando.

Sé que nunca voy a volver a ser la mujer que
fui hace algunos afios, que poco a poco voy
aprendiendo cdmo continuar con mi camino
y sanando lo que me queda por sanar, acep-
tdndome como soy ahora. También sé que
aun me queda camino por recorrery espacio
para seguir respondiendo a las preguntas
que van surgiendo, pero ahora lo hare des-
de ese camino que representa: “una espiri-
tualidad situada, encarnada, que parte de la
realidad y que descubre a Dios presente en
las llagas de nuestra historia” (Cfr. Mt 5, 6; ci-
tado en Céspedes, Espiritualidad feminista en
tiempos de globalizacion, 41).

En la actualidad sé, que no le tengo miedo a
la muerte, sino a una vida sin sentido. Sigo
siendo una persona en resistencia porque
“la resistencia es la capacidad de echar raiz.
Para apoyarse, pero también para permane-
cer firmes cuando no debemos movernos”
(Rodriguez, En tierra de todos, 112-113), sé que
puedo y me he estado convirtiendo en parte
de las mujeres que siembran, no importando
el terreno en el que estan.

Sembramos en la grieta. Donde otros ven
ruina, nosotras vemos utero. Donde otros
ven ceniza, nosotras vemos medicina. Porque
la tierra no se rinde, y nosotras tampoco.

Sembrar vida en las grietas es nuestro rito,
nuestra teologia, nuestro grito. Porque la
esperanza no es espera: es semilla, es accién,
es mujer (Munhoz).
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SIN MARIDO, SIN DIOS Y SIN PARTIDO,
UN MUNDO SIN SACRIFICIOS

Introduccion

“Si vamos a ganar la guerra cultural hay que
empezar por casa” dice Alex Clark en la Cumbre
de Liderazgo para Mujeres Jévenes en 2024
en Texas, que una fue base de apoyo para la
eleccién de Trump. Y estd en lo cierto. En un
contexto que politicamente se estd volviendo
ultraconservador y como tal, hostil alo diverso
e incluso criminal, el espacio doméstico es
sin duda un lugar de su interés.

Agnes Heller, en linea con Habermas, dice:
“es la época burguesa la que trajo consigo
la ‘esfera privada’ separada o mds exacta-
mente su ‘doble estructura’ (Heller, 2004,
p. 238). Queda en duda la separacién real
entre lo privado y lo publico o la doméstico
y lo politico, y si, podemos afirmar que esa
separacién es realmente una ficcién o una
arbitrariedad. Pero si hay un lugar habitado,
ese es el espacio doméstico, la casa, la mesa,
la cunay la cama.

Y sabemos que “lo personal es politico”, lo
que abre ineludibles discusiones: silo personal
es politico, si son lo mismo, ;a qué fines sirve
esta distincion arbitraria? Y también, ;como
esta distincidn sostiene regimenes econd-
micos y politicos? Y finalmente ¢es tan inerte
el espacio doméstico?

Gabriela Miranda Garcia

Lo doméstico es comprendido y aseverado
como un campo de relaciones intangibles,
de acciones improductivas, de resultados
efimeros y nunca estd ligado a la produccién
econdémica ni mucho menos politica. Pero la
afirmacién de Clark parece asegurar lo con-
trario. Y es que el conservadurismo y/o el
fundamentalismo religioso, identifican en las
relaciones domésticas un lugar de influencia
sustancial, como reconoce la popular frase,
tomada del poema de William Ross Wallace
de 1865: “la mano que mece la cuna, es la
mano que gobierna el mundo.”

Por supuesto sabemos que la familia, sobre
todo la nuclear, es el resultado de la diso-
lucion de la comunidad, de los vinculos co-
munitarios que aportaban el cuidado y el
sostenimiento, y esto ha restado fuerza social
y reducido la capacidad de accién de las mu-
jeres.

Para este texto analizaremos esta esfera
doméstica y aludiremos a sus principales
componentes: el trabajo doméstico y de cui-
dados, la maternidad, lo privado, el matrimo-
nio, la familia o la procreacién. Aqui vamos
a revisar cuatro funciones de la estructura
doméstica por las que creemos se disputa su
preservacién tal y como la conocemos.
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Mantiene las redes familiares

A diferencia de las familias nucleares o exten-
didas que vemos a diario, las redes familiares
son estructuras que cumplen un fin politico
y econémico y estdn formadas por acuerdos
entre familias oligarcas o de alto rango a
partir de matrimonios adecuados. Balmori,
citada por Casads, dice que el estudio de
las redes familiares nos ayuda a compren-
der “la estructura social y la formacién de
los Estados” (Casaus Arzu, 2010, p. 2). Para
Casaus las redes familiares son “estructuras
de larga duracién” (Casaus Arzd, 2010, p. 2)
ya que comparten contratos matrimoniales
—-mercantiles— genes, consanguinidad, espa-
cio geografico, valores, apellidos y acuerdos.
Esta larga duracidn, con pocas alteraciones,
posibilita conservar intereses politicos, legi-
timidad, linaje, casta, alianzas, patrimonio,
deberes, adeudos y compromisos que forta-
lecen su influencia. Segun Burguiére, citado
por Casaus, “Alli donde el Estado se encoge
o pierde fuerza, las redes familiares amplian
suinfluencia y ocupan el lugar del Estado y vice-
versa” (Casads Arzd, 2010, pp. 3-4, 17 Y 177).

Es facil comprender entonces a Engels, en
su texto cldsico, porque el origen de la fa-
milia, es el origen de la propiedad privada y el
origen de la propiedad privada es el origen del
Estado. Entonces “la supresidn de la propie-
dad privada y la extincién del Estado corren
necesariamente parejas con la disolucién de
la familia monogamica” (Heller, 1982, p. 30).
Es una sola abolicién.

La familia es una estructura burguesa y pe-
quefio burguesa, que sostiene ideoldgica-
mente la acumulacién capitalista. En los Estados
Unidos de América podemos reconocer re-
des familiares que han acumulado medios
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econdémicos de produccién y puestos poli-
ticos importantes, como los Kennedy, los
Reagan, los Walton, los Mars, los Hilton, los
Koch, que son verdaderas dinastias politicas
y econdmicas, que pueden hablar de patri-
monios multimillonarios que se han conser-
vado por varias generaciones.

La primera funcién de la familia es legitimar
las redes familiares. Es decir, la promocidn
de la familia heterosexual legitima las redes
familiares que controlan mercados y estados.
El mecanismo de preservacidon de la familia
es el mismo mecanismo que preservalas redes
familiares y perpetua su linaje y su poder e
influencia trasciende al espacio doméstico.

Mantiene la transmision de valores

Las familias son las encargadas de preservar
y transmitir los valores de clase, patriarcales y
nacionalistas. Vamos a seguir la afirmacién
Ldpez Beltran, citada por Marta Elena Casaus:
“la familia (... ) junto a la religién, constituyé
la fuente primaria de las reglas de la vida que
gobernaron a los miembros de la clase domi-
nante” (Casads Arzd, 2010, p. 2). Para Casaus,
la aportacién de los valores familiares fue
uno de los principales papeles de las mujeres
dentro de las redes familiares (Casads Arzd,
2010, p. 28).

Valores dominantes que son parte de un pro-
yecto de instalacién de creencias que justifica
ala propia clase dominante que los produce y
que estdn directamente relacionados con sus
intereses, al igual que los sentimientos, que
son universalizados por la clase burguesa,
como dice Heller (2004, pp. 239-247). Pode-
mos decir entonces que la familia, centro del
campo doméstico, es un aparato ideoldgico
(Casads Arzu, 2010, p. 216).



Una sociedad conservadora intentard trans-
mitir sus valores conservadores que la le-
gitiman. Por ejemplo, al insistir en el matri-
monio. No cualquier matrimonio, sino en la
homogamia, es decir, de una unién contrac-
tual entre semejantes, de una misma clase,
de un mismo origen o de un mismo color,
la familia transmitird el valor de ‘“casarse
bien”, con un buen partido, con una buena
mujer, conservarse virgen, con patrimonio e
incluso, con “mejora de raza”. Esto significa
que lo que se transmite no son valores sino
estructuras de poder. Entonces, “la principal
funcion de la familia burguesa es la forma-
cién de un tipo de personalidad que garan-
tice el funcionamiento libre de conflictos de la
sociedad burguesa” (Heller, 1982, p. 35). De
cualquier forma, con el contrato de matrimo-
nio los hombres se apropian de la produccidon
y reproduccién de las mujeres (Wittig, 2010,

p. 27).

La familia se preserva porque, en su nombre
y proteccidn, se preservan valores cristianos
promovidos por Occidente. Son valores
instrumentalizados que se concentran mas
bien en el miedo, la culpa, la obediencia, el
orden y la sujecién.

Mantiene la ortoprocreacién y
administracién de la sexualidad

La tercera funcién de la familia por la que
debe preservarse es porque es la principal
administradora de la sexualidad y la custodia
de la procreacién. En 1970, en el articulo “Estruc-
tura Familiar y Comunismo”, Agnes Heller y
Mihdly Vajda afirmaron: “La revolucidén se-
xual como slogan y como movimiento (...)
aspira a la completa disolucién de la familia
burguesa” (Heller, 1982, p. 34).

Ya sabemos que la sexualidad de las mujeres
ha sido fuertemente vigilada por diversas
instituciones, desde la médica, la escolar, la
legal, la religiosa y la familiar, por supuesto.
El control de lo que nombramos como sexua-
lidad garantizara que las mujeres se repro-
duzcan como es debido.

El comportamiento sexual de las mujeres
estd finamente controlado y puede ser ele-
vado, como dice Renita Weems, “a categoria
de conducta nacional” (Weems, 1997, pp. 66-67),
de ser necesario, con imagenes de jévenes
puras o de madres abnegadas o esposas tra-
dicionales, que ejemplifican la calidad nacional.

En la novela El cuento de la criada de Margaret
Atwood, se puede presenciar el control y el
interés politico por la reproduccién de un
gobierno fascista, lo que reduce al minimo la
vida de las mujeres.

Mantiene la acumulacién capitalista

El trabajo doméstico no es asalariado, pero
sf acumulado por el capital, esta es la cuarta
funcién del espacio doméstico por las que
trata de preservarse tal y cdmo esta. La divi-
sidén arbitraria del espacio doméstico y privado
del publico y politico, esta en correspondencia
con la divisién sexual del trabajo.

Las mujeres histéricamente han estado en-
cargadas del trabajo doméstico. Este trabajo
se considera natural o, dicho de otro modo,
se cree que las labores de cuidado y domésti-
cas son inherentes y parte de la esencia de las
muijeres. Federici afirma:“El capitalismo nos ha
convencido de que el trabajo doméstico es na-
tural a las mujeres y que de hecho nos propor-
ciona placery satisfacciéon y que por ello no ne-
cesita ser remunerado” (Federici, 2017, p. 37).
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Si las mujeres recibieran un pago por su tra-
bajo, los duefios de las empresas tendrian
que doblar el salario masculino para cubrir
productos creados con el trabajo doméstico
como el cuidado de los hijos, la comida y atn
la vida sexual. Asi, el trabajo no asalariado de
las mujeres realmente es acumulado por el
capital (Miranda Garcia, 2017).

La sublevacion latente

Con todo lo anterior podriamos afirmar que
el espacio doméstico, la maternidad o la casa
estan inertes y enteramente cooptados por
el sistema patriarcal, capitalista y colonial,
pero también sabemos que no es asi.

Federici sefiala: “La no remuneracion es a
la vez la condicién para creer que no es un
trabajo, y con ello el capital se anticipa a negar-
les a las mujeres la posibilidad de rebelarse”
(Federici, 2017, p. 37). Las mujeres han sabido
sublevarse desde la casa, y como subleva-
cién hablo de una verdadera recomposicién
de las relaciones de sometimiento, bajo una
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desobediencia clandestina. El aborto casero
con pastillas es un ejemplo de ello. Contra
toda la prohibicidn, la criminalizacién o laile-
galidad, las mujeres encontraron la forma de
ejercer su derecho por si mismas o ayudadas
por otras en sus propias casas.

A manera de conclusién yo como tedloga,
practicante de la calle, creo que los dioses ver-
daderos son los que se mueven entre las ollas,
los que dan de mamar, los que recogen a las
gallinas, los que guardan las semillas, son las
diosas entonces. Esto es algo que los funda-
mentalismos y sus dioses, sedientos de guerra,
no comprenderan nunca, porque son falsos.
Los dioses que exigen sacrificios son falsos,
como afirma Franz Hinkelammert (1980).

Los dioses falsos son los que piden la sangre
de las nifas, la dltima moneda de la viuda,
los rios de los pueblos campesinos, el trabajo
esclavo de los migrantes, los que roban la
tierra de Gazay los que quieren que las casas
sean un lugar de encierro y de sometimiento.



REFERENCIAS:
Casaus Arzu, M. E. (2010). Guatemala: Linaje y racismo (4.% ed.). F&G Editores.

Federici, S. (2017). Salarios contra el trabajo doméstico. En Revolucién en punto cero: Trabajo
domeéstico, reproduccién y luchas feministas (pp. 35-44). USAC.

Heller, A. (1982). La revolucidn de la vida cotidiana. Peninsula.
Heller, A. (2004). Teoria de los sentimientos. Coyoacan.

Hinkelammert, F. (1980). Las raices econdmicas de la idolatria. La metafisica del empresario.
En La lucha de los dioses: Los idolos de la opresidn y la bisqueda del Dios liberador. DEI.

Miranda Garcia, G. (2017). Wal-Mart y la invencidn de la buena madre. Centro de Medios Inde-
pendientes. Wal-Mart y la invencién de la buena madre

Weems, R. J. (1997). Amor maltratado: Matrimonio, sexo y violencia en los profetas hebreos.
Desclée De Brouwer.

Wittig, M. (2010). El pensamiento heterosexual y otros ensayos. Egales.

AnDanzas | Afio 5 | Num. 13 | Agosto 2026 | 41



VIOLENCIA DEGENERO

EN ELSIGLO XXI

Intersecciones entre conflicto armado, tecnologia digital

y estructuras religiosas en Africay la Franja de Gaza

Introduccion

Hablar de violencia de género en el siglo XXI
implica reconocer que ya no se trata Unica-
mente de golpes visibles o agresiones fisicas
directas. Hoy la violencia se transforma, se
adaptay seinfiltra en distintos espacios de la
vida cotidiana: en la politica, en la guerra, en
las redes sociales, en las instituciones y tam-
bién en ciertos discursos culturales y religio-
sos. Mientras mas observo el mundo actual,
mads evidente se vuelve que las mujeres se-
guimos enfrentando formas de control que
buscan limitar nuestra voz, nuestros cuerpos
y nuestra participacion en la sociedad.

Esta reflexion nace de una preocupacidon
profundamente humana y ética. Me pregunto
constantemente cdmo nombrar estas vio-
lencias sin reducirlas Gnicamente a cifras o
estadisticas. ;Cdmo comprender el dolor de
las mujeres que viven en territorios atravesa-
dos porla guerra, la pobreza, la desigualdad y
el miedo? ;Cédmo entender la manera en que
la tecnologia, que podria ser una herramienta
de libertad, también puede convertirse en un
instrumento de humillacién y silenciamiento?

Elegi reflexionar sobre dos escenarios que
considero especialmente dolorosos: algunos
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paises de Africa Occidental y Central, donde
practicas como el matrimonio infantil y la
mutilacién genital femenina siguen marcando
la vida de millones de nifias, y la Franja de
Gaza, donde el conflicto armado ha dejado
a mujeres y nifias atrapadas entre el despla-
zamiento, el miedo y la pérdida constante.

Mas alld de las diferencias culturales y geo-
graficas, encuentro algo en comun entre
estos contextos: las mujeres terminan siendo
quienes cargan con mayor peso las conse-
cuencias de sistemas politicos, econdmicos
y religiosos profundamente desiguales.

La violencia como estructura
y no como hecho aislado

Muchas veces pensamos la violencia unica-
mente como un acto individual, pero con el
tiempo he comprendido que existen formas
de violencia mas profundas e invisibles. Johan
Galtung (1969) habla de la violencia estruc-
tural para explicar cédmo ciertos sistemas
sociales producen sufrimiento incluso sin la
presencia visible de un agresor. Esta idea me
parece importante porque ayuda a entender
por qué tantas violencias contra las mujeres
logran mantenerse durante generaciones y
ser vistas como “normales”.



También considero fundamental la pro-
puesta de Kimberlé Crenshaw (1989) sobre
la interseccionalidad. No todas las mujeres
viven la violencia de la misma manera. La
edad, la pobreza, el origen étnico, la religion
o el contexto geopolitico hacen que algunas
mujeres sean mucho mds vulnerables que
otras. Una nifia africana obligada a casarse
no vive la misma realidad que una periodista
victima de violencia digital o que una mujer
desplazada por la guerra en Gaza, aunque
todas comparten experiencias de exclusién
y desigualdad.

Ademds, Pierre Bourdieu (2000) explica
cémo la violencia simbdlica actda a través de
discursos culturales y sociales que terminan
legitimando la desigualdad. Esto me hace
pensar en cdmo muchas veces la violencia
contra las mujeres no necesita imponerse
Unicamente por la fuerza fisica, porque ya
existe una estructura que ensefia a las mu-
jeres a callar, obedecer o sentirse culpables.

Religién, poder y control sobre las mujeres

Uno de los temas que mds me hizo reflexionar
durante esta investigaciéon fue la relacién
entre violencia y religién. Considero impor-
tante aclarar que la fe, por si misma, no es
violencia. Sin embargo, algunas interpreta-
ciones religiosas han sido utilizadas histdri-
camente para justificar practicas de control
sobre las mujeres.

En distintos contextos vinculados al Islam,
por ejemplo, se han impuesto restricciones
sobre la movilidad, la educacién y la partici-
pacion publica femenina. No obstante, tam-
bién es necesario reconocer que muchas
mujeres musulmanas han cuestionado es-
tas interpretaciones y luchan desde dentro

de sus propias comunidades por una mayor
igualdad.

En el cristianismo ocurre algo similar. Histori-
camente, muchas estructuras religiosas limi-
taron el liderazgo femenino y promovieron
modelos de obediencia y subordinacidn. Sin
embargo, también existen movimientos y
teologfas que buscan recuperar el papel activo
y digno de las mujeres dentro de la Iglesia 'y
de la vida espiritual.

Por otro lado, en algunas comunidades re-
lacionadas con el hinduismo persisten prac-
ticas como el matrimonio infantil o ciertas
restricciones sociales hacia las mujeres, gene-
ralmente vinculadas no solo a la religion sino
también a factores econdmicos y culturales.

Todo esto me lleva a pensar que el problema
no es la espiritualidad ni la fe, sino las estruc-
turas patriarcales que utilizan el lenguaje
religioso para conservar el poder y justificar
desigualdades.

Africa: tradicién, desigualdad y violencia
normalizada

Las cifras sobre violencia de género en Africa
son alarmantes. Segun UNICEF (2023), el 33
% de las nifias se casan antes de los 18 afios y
el 18 % de las jovenes entre 15 y 19 afios han
sufrido mutilacion genital femenina.

Detrds de estos nimeros hay historias de
nifias que pierden su infancia, su educacidén
y muchas veces su libertad. Lo mas doloroso
es pensar que estas practicas suelen justifi-
carse en nombre de la tradicidn, la cultura o
incluso la religién. Esto demuestra cdmo la
violencia puede normalizarse hasta el punto
de ser vista como parte natural de la vida.
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Al mismo tiempo, me impacta observar
cémo las nuevas tecnologias también se
han convertido en espacios de agresidn. En
distintos paises africanos aumentaron los
casos de deep fakes y violencia digital dirigi-
dos contra periodistas, activistas y mujeres
politicas. La intencidn parece clara: desacre-
ditarlas, humillarlas y expulsarlas del espacio
publico.

La violencia ya no solo ocurre en la calle o
en la casa; ahora también ocurre en internet.

Gaza: las mujeres en medio de la guerra

Pensar en la Franja de Gaza significa pensar
en sufrimiento humano constante. Las mu-
jeres y nifias viven diariamente el miedo de
perder a sus familias, sus hogares y sus vidas.
Seguin Human Rights Watch (2024), el 70%
de las victimas fatales del conflicto han sido
mujeres y nifios. Lo que mas me conmueve
es que, incluso en medio de la destruccién,
las mujeres siguen sosteniendo la vida. Son
quienes cuidan, quienes buscan alimento,
quienes protegen a sus hijos y quienes inten-
tan reconstruir algo en medio del caos.

La violencia sexual, el desplazamiento forzado,
el hambre y el trauma psicoldgico forman
parte de la experiencia cotidiana de muchas
mujeres palestinas. Y aunque los medios
muchas veces muestran cifras o imagenes
rapidas, detrds de cada numero existe una
historia humana irrepetible.

La violencia digital: una nueva forma
de silenciamiento

Vivimos en una época profundamente digi-
talizada. Las redes sociales y las tecnologias
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de comunicacién han abierto espacios
importantes de participacidn, pero también
nuevas formas de violencia.

Los deep fakes, el acoso enlineay la difusién
de contenido manipulado afectan principal-
mente a mujeres que participan en espacios
publicos. Me parece preocupante cdmo la
tecnologia se estd utilizando para destruir re-
putaciones, generar miedo y limitar la libertad
de expresion femenina. La violencia digital
tiene consecuencias reales: ansiedad, aisla-
miento, miedo, dafio emocional y silencia-
miento politico. Muchas mujeres abandonan
espacios publicos o reducen su participacion
por temor a ser atacadas virtualmente.

Conclusiones

Después de revisar estos contextos, confirmo
que la violencia contra las mujeres no es un
problema aislado ni individual. Se trata de
una estructura compleja que combina des-
igualdad, guerra, poder, religidn, economia
y tecnologia.

Sin embargo, también creo que las mujeres
no son Unicamente victimas. En medio del dolor,
las mujeres contintan resistiendo, organizan-
dose y reconstruyendo la vida. Las mujeres
en Africa que luchan contra el matrimonio
infantil, las periodistas que denuncian la
violencia digital y las mujeres palestinas que
sobreviven en Gaza representan formas pro-
fundas de resistencia y esperanza.

Pienso que hablar de estas violencias es también
un acto de memoria y de justicia. Nombrar
el sufrimiento permite reconocerlo y, al mismo
tiempo, cuestionar las estructuras que lo
producen.



Frente a esta realidad, considero necesaria
una respuesta integral:

e fortalecer los marcos juridicos interna-
cionales;

e promover una educacién critica y con
perspectiva de género;
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SANTA FILOMENA, Y LAS MU]JERES
ARTESANAS MAHSEUALDE
HUEYAPAN, PUEBLA, SOMOS
FEMINISTAS, SOLO QUE NADIE LO SABE

de una investigacion etnografica par-

ticipativa con la sociedad cooperativa
Chiwik Tajsal, en torno al tema de “Cuidados
comunitarios en defensa de la vida y el te-
rritorio de la mujer artesana mahseual, en
Hueyapan, Puebla”. Tesis en proceso para
el doctorado en Desarrollo Rural de la Universi-
dad Auténoma Metropolitana UAM-X.

EI contenido de este articulo, proviene

Emilia Flores Martinez’

A Modo de escuchadores, en la sociedad
cooperativa Chiwik Tajsal, se hacen diversos
encuentros en la casa de maestras artesanas
llamada Siuacaltamachisnestiloyan; donde bi-
bliotecas vivas (mujeres artesanas mahseual
de 60 afos en adelante) se comparten asf
misma sobre la vida que les ha tocado ates-
tiguar y vivir. Quienes mas de una vez, me
han preguntado (Te sabes la historia de Santa
Filomena?

llustracién 1. Filomena, santa patrona de las mujeres artesanas mahseual de Hueyapan, Puebla. Fotograffa: Musa

Esmeralda Juarez Flores

1 Mujer artesana mahseua. Feminista comunitaria mahseual de Hueyapan, Puebla.
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Filomena era una nifia de doce afios, quien, obligada a
casarse, decidié defender su derecho a ser libre. Ante
tal resistencia, fue golpeada hasta quedar toda ensan-
grentada, he inmdvil, tirada en su cama y privada de
su libertad, perdiendo asf la vida. Muchas preferimos
pensar que no murid, que dibujé un mar y desvanecié
entre las olas.

Desde la religidn catdlica, seguin su leyenda,
de acuerdo alo que decia la lona puesta fuera
de la capilla de Santa Filomena, ella nacié en
Grecia y fue martirizada en el siglo lll, primero
encarcelada por el emperador Diocleciano,
quien le ordend que renunciara a su fe cris-
tiana y se casara con él. Sin embargo, ella
se negd y fue sometida a varios tormentos.
Finalmente, el emperador ordend su decapi-
tacién en el afo 304.

Dicen las Bibliotecas vivas, la historia de la
nifia desobediente de doce afios, golpeada
hasta quedar inmdvil, ensangrentada y pri-
vada de su libertad y vida, no es una historia
desconocida, viene siendo el espejo de muchas
mujeres, incluyendo la de las mahseualmeh.

Realizando cartografias participativas en
Chiwik, lugar antes mencionado, un dia, una
biblioteca viva nos empezd a compartir el
caso concreto de una nifia mahseual de la
seccién primera, quien fue encontrada tirada
en una vereda rumbo al manantial de apihpiasko
(donde brota el agua) privada de su vida, sin
aliento por no aceptar a un hombre; historia
muy similar de otra nifia en otra comunidad
de Hueyapan.

Y entre encuentros de didlogos de vivires,
varias bibliotecas vivas se han compartido
que cosas han tenido que enfrentar en sus
propias vidas. Qué decir de las agresiones
fisicas constantes sobre los cuerpos de mu-

jeres. Dicen ellas, “Ave Maria, antes cuando
no obedeciamos y nos reveldbamos, termi-
nabamos como Santo Cristo, envueltas de
sangre por la chinga que nos metian”.

Por dichos motivos, y otras violencias patriar-
cales, varias mujeres artesanas mahseual del
municipio de Hueyapan, Puebla es que vie-
nen empatizado mutuamente, y empezaron
a rezar con mayor fuerza con la vida de la
nifia Filomena. Comparto, en la cosmovisidn
mahseual, varias Bibliotecas vivas siguen
creyendo que se existe, gracias a una inter-
subjetividad en tres representaciones, sien-
do acompafada entre deidades (tohnalmeh).

Se dice que la existencia del ser mahseual,
se fortalece por seres que viven siendo guar-
dianas entre diversos espacios de la madre
tierra, con algun tipo de animal deidad que
habita entre montes meséfilos de montanay
espacios sagrados; y una deidad guardiana que
surge después de la muerte, quien acompafia
para fortalecerles el corazdn de una, ahu-
yentando los miedos entre causas dificiles.

De ese modo es convocada santa Filomena.
Debido a que después de su muerte, se dice
que ha apoyado a muchas mujeres rebeldes
entre situaciones dificiles, principalmente
aquellas quienes se vienen desahogando
con ella, liberando el corazén al compartir
de sus historias de dolor y sufrimiento.

Razdn por la cual, mujeres mahseual insistie-
ron en la reconstruccién de la capilla de santa
Filomena, ahora santa patrona de las artesanas
de Hueyapan, quienes expresan lo siguiente:

La nifia Filomena no estd muerta, ella nos escucha,

porque sabe de qué le hablamos por todo lo vivido
y sufrido. Ella estd en nuestros corazones, siempre
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dispuesta para acompafiarnos, ella al igual que noso-
tras, no esta de acuerdo con las imposiciones.

Sobre Ia historia de la capilla, hay varias le-
yendas alrededor de porque se encontrd
tantos afos en ruinas, una de ellas es la del
“Poder de rayos y truenos” donde se dice,
entre otras cosas, que Filomena no es la nifia
mujer Santa que acompafé desde un principio
a la poblacién entre sus causas mas dificiles,
razén por la cual, rayos y truenos tiraban tal
edificacion.

Mas, gracias a la insistencia de la poblacién,
y de muchas mujeres artesanas mahseual, se
vuelve a insistir en la reedificacion. Ahora,
Filomena es reconocida como santa patrona
de las artesanas y se le festeja el 11 de agosto,
dia en que diferentes organizaciones confor-
madas por mujeres artesanxs, nos hacemos
notar vestidas con nuestro traje tipico de la
region.

En la procesién, somos mujeres quienes car-
gamos sobre los hombros a la nifia Flomena,
dando a conocer los esfuerzos y trabajo
en relacidn a la liberacién del ser mujer. En
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nuestro traje, resaltamos un sinfin de narra-
tivas que nos acuerpan, de las cuales estdn
escritas con puntadas en nuestros pahyohmeh
(chales) donde no solo se hace notar la gran
biodiversidad que nos abrasa entre montes
mesdfilos de montafia; sino también la vida
que esperanzamos las mujeres.

Lo dicho esta relacionado con el gran camino
barbechado por nuestras antecesoras quienes,
cansadas de estar viviendo entre un sinfin
de violencias aterrizadas en sus cuerpos,
deciden organizarse para trabajar juntas y
hacerse notar siendo sujetas colectivas, bus-
cando formas de expresién para hacer notar
lo silenciado. Asi trabajamos también las ar-
tesanas de la sociedad cooperativa Chiwik Ta-
jsal, enfatizando en el SIUASENTEKIPACHO-
LIS, desde lo que nos aqueja y preocupa, las
mujeres. Analizando, cuestionando y anun-
ciando lo que nos viene pasando en la vida,
redireccionando nuestra existencia.

Dicen varias compafieras de distintas orga-
nizaciones, Santa Filomena, y las mujeres
artesanas mahseual de Hueyapan, Puebla,
somos feministas, solo que nadie lo sabe.



EL PUEBLO CRUCIFICADO POR
ELREGIMEN DE EXCEPCION Y LA
SALVACION DESDE LA EXPERIENCIA
DE ENCUENTRO, SORORIDAD

Y PRAXIS ENTRE MUJERES

Introduccion

Sin duda, la guerra en El Salvador fue un
horror que conmueve hasta el dia de hoy a
algunos corazones, pero que, sin embargo,
cierra a otros. ;A qué se debe? En primer lugar,
a los traumas ocasionados por esta, a las
decepciones de no haber alcanzado los cam-
bios radicales que se deseaban y también a
lo que Jon Sobrino denomina “ideologias
que facilmente consideran retrégrado volver
al pasado y progresista mirar al futuro”.
Pero, si nos distanciamos del pasado, segun
Sobrino, las consecuencias son deshumani-
zantes (Sobrino, 1999).

Para evitar este sesgo histdrico, propongo
hacer una lectura rdpida de la experiencia
de las madres del Comité de Familiares Vic-
timas del Régimen de Excepcidn, a quienes
el régimen de Nayib Bukele les arrebatd a
sus familiares. Se desarrollaran dos catego-
rias teoldgicas: el pueblo crucificado y la sal-
vacién. Categorias reflexionadas por Oscar
Arnulfo Romero, Ignacio Ellacuria y Jon So-
brino, quienes se enfrentaron a una realidad
histdrica de violencia en el pais, siendo dos

Rosa Marisela Iraheta

de ellos martires por haber hecho la opcién
preferencial por las y los empobrecidos.

Actualizaremos aqui estas reflexiones a partir
de la experiencia presente en la comunitarie-
dad del comité de familiares, quienes el 27
de marzo de 2026 realizaron un “Via Crucis
del Régimen de Excepcidon” en la plaza Plaza
Gerardo Barrios, frente a Catedral Metropo-
litana de San Salvador, actualizando asi el
sufrimiento de Jesus con el sufrimiento de
personas privadas de libertad, madres y fa-
miliares que son hoy el “pueblo crucificado”.

({COmo se reflexiona sobre Jesus en medio
de pensamientos fundamentalistas?

El 27 de abril de 2022, un grupo de jévenes
de la CEB La Noria invitd a once familias de la
comunidad que tenfan a un familiar detenido
por el Régimen de Excepcidn a una reunién
en la capilla de la comunidad para pensar
conjuntamente una manera de sacar a sus
familiares de la carcel. Ahi nacid el Comité de
Familiares Victimas del Régimen de Excep-
cién. Fueron el primer grupo organizado del
pais que interpuso un habeas corpus por la
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detencidén de sus familiares. Posteriormente
se fueron acercando mds mujeres que tenian
a sus esposos, hijos, padres o madres detenidos
injustamente.

El comité se fortalecié tanto con la membrecia
como con las reuniones semanales y las ac-
ciones en busqueda dejusticia. El artista Alex
Serpas se acercd para escuchar a las madres
y ahi nacieron un total de 14 imagenes repre-
sentando las 14 estaciones del viacrucis de la
pasion y muerte de Jesus, pero actualizado
ala experiencia del Régimen de Excepcion.

El pasado 27 de marzo, el comité de familiares
se hizo presente en el centro histdrico para
llevar a cabo dicho viacrucis. Fue un escan-
dalo para muchas personas presentar estas
imagenes. En publicaciones de medios de
comunicacién aparecian comentarios tales
como: “es unirrespeto a la tradicién catdlica”,
“no compares a Jesus con los delincuentes”,
“los viacrucis son sagrados” o “nunca sera
lo mismo sufrir por el peso de la justicia que
sufrir una injusticia”.

¢COmo responder a las acusaciones
fundamentalistas sobre lo sagrado
y lo profano?

Para Carlos Mesters:

“Al leer la Biblia, el pueblo de las comunida-
des trae consigo su propia historia y tiene en
sus ojos los problemas que vienen de la dura
realidad de su vida. La Biblia aparece como
un espejo, simbolo de aquello que él mismo
vive hoy” (Mesters, 1983).

Mirar con ojos de fe la realidad que se vive

en carne propia pasa por una experiencia
profunda de fe. ;Cdmo podemos negarle a
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una madre cuyo hijo esta desaparecido y que
sufre fisica y psicoldgicamente dicha desa-
paricién, que compare su experiencia con
Jesus cargando una cruz? Es prohibirle su
derecho humano areflexionar lafe y a hacer
de su fe una praxis.

Gustavo Gutiérrez afirma que:

“La reflexion teoldgica forma parte de ese de-
recho a pensar de un pueblo explotado y cris-
tiano. La fe del pobre en el Dios liberador bus-
ca comprenderse a sf misma”’ (Gutiérrez, 1971).

Por otra parte, existe una teologia funda-
mentalista muy arraigada en el imaginario
colectivo, la cual prohibe el derecho a pen-
sar y expresar la fe de manera distinta a la
aprendida tradicionalmente. Este tipo de
teologia legitima y promueve el status quo,
sosteniendo que Unicamente Jesus puede
cargar la cruz porque es el hijo de Dios y que
comparar el sufrimiento humano con el suyo
constituye una ofensa. Pensar asi convierte
a las personas en sujetos pasivos y facilmen-
te manipulables.

El pueblo crucificado por el Régimen
de Excepcion en El Salvador

Tanto Ellacurfa como Sobrino hacen referen-
cia al pueblo crucificado como un lugar de
grito de las injusticias, pero también como
un lugar de salvacién histdrica.

Ellacuria define al pueblo crucificado como:

“La colectividad que, siendo mayoria de la
humanidad, debe su situacién de crucifixion
a un ordenamiento social promovido y sos-
tenido por una minorfa” (Ellacurfa, 1978).



Para Sobrino, la expresién “pueblo crucifi-
cado” surgid en El Salvador con Ellacuria y
con Monsefior Romero, quien mencionaba
“la muerte a la que eran sometidas las ma-
yorfas por causa de las injusticias” (Sobrino,

1999).

En las homilfas de Romero aparece con mucha
fuerza la interpretacion teoldgica del sufri-
miento histdrico del pueblo salvadorefio a la
luz del evangelio y de la pasién de Jesus.

En su homilia del 19 de junio de 1977, des-
pués del asesinato del padre Rutilio Grande,
Manuel Soldrzano y Nelson Rutilio Lemus,
Romero expreso:

“Ustedes son laimagen del Divino Traspasado
(...) representan a todos los pueblos que
serdn atravesados y ultrajados” (Romero,

1977).
Posteriormente, el 21 de marzo de 1978, afirmé:

“Tenemos que descubrir el sufrimiento de
nuestro pueblo. Es nuestro pueblo torturado,
crucificado y humillado al que representa Jesu-
cristo” (Romero, 1978).

Estas afirmaciones revelan la conviccién de
que la pasidon de Cristo no es Unicamente
un hecho del pasado, sino una realidad que
acontece histéricamente cada vez que existen
personas empobrecidas sufriendo las conse-
cuencias de un sistema injusto.

Este término continda vigente hoy y puede
evidenciarse en las victimas del Régimen de
Excepcidn: las personas fallecidas bajo cus-
todia del Estado, las capturadas arbitraria-
mente, las familias atravesadas por enferme-
dades psicosométicas, depresidén, ansiedad

y pobreza, asi como los nifios y nifias cuyo
desarrollo emocional ha sido profundamente
afectado.

Salvacidn histdrica y resurreccién del pueblo

Reconocer a las personas oprimidas de la
historia y comprometerse en su salvacidn
implica también dejarse salvar por su testi-
monio de vida y verdad.

Ignacio Ellacuria afirma que:

“Sélo un pueblo que vive, porque ha resuci-
tado de la muerte que se le ha infligido, es
el que puede salvar al mundo” (Ellacuria,

1978).

La salvacién del pueblo salvadorefio no
acontece Unicamente cuando termina una
politica represiva o cuando una persona es
liberada. La salvacidn es histdrica, progresiva y
comunitaria. Se prolonga en el tiempo porque
el Reino de Dios es una realidad que viene y
acontece en la historia, aunque no se agote
en ella.

La fe en la resurreccién permite creer tam-
bién en un pueblo resucitado. No se trata de
negar el sufrimiento, sino de afirmar que la
muerte no tiene la dltima palabra.

Violencias versus comunitariedad

Monsefior Romero habld frecuentemen-
te sobre la comunidad cristiana entendida
como un espacio de solidaridad y compromi-
so con la justicia. Refiriéndose a las Comuni-
dades Eclesiales de Base expresod:

“Que haya mas y mas comunidades de base
y y
(... )donde los hombres cristianos se conozcan,
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se amen y vivan juntos concientizandose en
esta energia divina” (Romero, 1978).

La violencia ha existido histéricamente, pero
también ha sido interrumpida por la palabra
profética y por experiencias comunitarias
capaces de generar nuevas formas de rela-
cién, cuidado y organizacion.

En este sentido, afirmar que el comité es
signo de salvacién implica reconocer que
su existencia desafia la Iégica de violencia
institucional y sistémica. Las mujeres organi-
zadas para exigir justicia y libertad para sus
familiares detenidos se convierten en signo
de esperanza.

Sororidad, comunidad y praxis de salvacién

La salvacién no es un acto individual; es
profundamente comunitario. En el Antiguo
Testamento, Dios salva a un pueblo y no a
individuos aislados. En el Nuevo Testamen-
to, Jesus inaugura el Reino de Dios como un
proyecto comunitario basado en el amor,
la justicia y la reconciliacidn. Asimismo, la
eclesiologia latinoamericana, especialmen-
te desde las CEB, comprende la comunidad
como un espacio donde las personas des-
cubren que pueden transformar la realidad
injusta.

Marcela Lagarde define la sororidad como
“la amistad entre mujeres” (Lagarde, 2006),
mientras que Luisa Posada Kubissa afirma
que es “un pacto entre mujeres para cons-
truir juntas una sociedad equitativa” (Kubissa,
2015).

Las mujeres del comité se han ido descu-

briendo como compafieras, aliadas y amigas.
Se apoyan econdmicamente, comparten
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informacidn, se acompafian en la enfermedad
y en la muerte, celebran juntas y sostienen
emocionalmente a quienes atraviesan crisis
profundas. La sororidad se convierte asi en
una experiencia concreta de salvacién porque
transforma el sufrimiento individual en expe-
riencia colectiva y evita el aislamiento.

En este proceso comunitario, las mujeres no
sélo luchan por bajar de la cruz a sus fami-
liares detenidos, sino también por bajarse
ellas mismas de otras cruces: el hambre, la
enfermedad, la depresidn, el abandono y el
individualismo. Aunque muchas pertenecen
a distintas iglesias, permanecen unidas en su
busqueda de justicia. Su lema, “hasta darles
el abrazo”, expresa profundamente esa espe-
ranza colectiva. Para Sobrino, “Galilea es el
lugar de lo pobre y de lo pequefio” (Sobrino,
1999). Hoy, para muchas comunidades salva-
dorefias, las carceles, los hospitales, las calles
donde se realizan marchas y los espacios de
organizacién se han convertido en lugares
de encuentro con el Crucificado y también
con el Resucitado.

Ahi donde se lucha contra la muerte, donde
se acompafa el dolor y se defiende la vida,
ahf acontece la resurreccién como esperan-
za histdrica para las victimas y para toda la
humanidad.
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HISTERICAS E HISTORICAS, ANALISIS
DE: LAS MUJERES QUE ACOMPANAN

AJESUSLC.81-3

| reciente 8 de marzo conoci un colec-

tivo llamado Morras Sororas Histéricas

e Histdricas, me sorprendié ver que
eran mujeres jévenes de aproximadamente
16 a 18 aflos organizando a otras mujeres y
realizando actividades que salen de lo co-
munmente aceptado, todo por sus propios
medios y en busqueda de transformar una
realidad.

Las dos ultimas palabras de su nombre me
llevaron a recordar a algunas mujeres que
aparecen en pasajes de la biblia, de los que
se han estado hablando en la clase de Teolo-
gias Feministas y el curso La ensefianza revo-
lucionaria del amor: Maria Magdalena en el
Siglo XXI. Por lo que en este analisis pretendo
poner en prdctica lo aprendido hasta el mo-
mento sobre la hermenéutica de la sospecha
en relacién con la cita biblica de Lucas 8, 1-3.
En la que describe lo siguiente:

Después, Jesus recorria las ciudades y los pue-
blos, predicando y anunciando la Buena No-
ticia del Reino de Dios. Lo acompafiaban los
Doce y también algunas mujeres que habian
sido curadas de malos espiritus y enfermeda-
des: Maria, llamada Magdalena, de la que ha-
bian salido siete demonios; Juana, esposa de
Cusa, intendente de Herodes, Susana y muchas
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otras, que los ayudaban con sus bienes.
(Lc. 8,1-3)

De histéricas a historicas

En este pasaje laimportancia no se centra en
los discipulos hombres, pues aparecen sélo
como los doce. Las personas importantes de
la cita biblica son las mujeres, a quienes se
les describe como “mujeres que habian sido
curadas de malos espiritus y enfermedades”.
Habria que preguntarnos para iniciar ¢cudles
serfan aquellos malos espiritus y enfermeda-
des? Algunos analistas coinciden que, entre
las enfermedades comunes de las mujeres
de la época, estaba la histeria: que no era
mas que un comportamiento nerviosoy a la
defensiva de mujeres que habfan vivido en
un contexto de violencia.

En seguida Lucas menciona especificamen-
te a tres mujeres: iniciando por Maria, llamada
Magdalena, quien es mencionada por su
nombre y referenciada por su lugar de pro-
cedencia, pues el significado de Magdalena
es “la de Magdala”; de la que “habia salido
siete demonios”, aparece el nimero siete
que entre algunas de sus interpretaciones se
encuentra: la purificacidn, la santificacién y
el descanso. Posteriormente se menciona a



Juana, esposa de Cusa, intendente de Herodes y
a otra mujer que simplemente aparece como
Susana. Por lo cual parece que el autor queria
hacer notar que las seguidoras de Jesus eran
de diferentes procedencias, sin embargo,
estas mujeres que son mencionadas tenian
una caracteristica en comun: ‘“ayudaban a
Jeslsy a sus discipulos con sus bienes”.

Sabemos que las mujeres que existian en
los tiempos de Jesus no podian involucrarse
abiertamente en las actividades religiosas e
incluso en algunas actividades publicas so-
ciales, ni tener cargos de liderazgo y habia
algunas prohibiciones con relacién a los ri-
tuales que les impedian entrar al Templo por
considerarlas impuras.

Lo que Jesus hace es reivindicar a las mujeres
e incluso darles una posicién de reconoci-
miento: a Marifa, Juana y Susana, se les reco-
noce por su nombre y como bienhechoras
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DE PECADORA A APOSTOLA

La recuperacion de Maria Magdalena como acto de resistencia

teologica feminista frente a la estructura patriarcal de la iglesia

Introduccion

En diversos contextos contempordneos, el
resurgimiento de discursos religiosos de corte
fundamentalista ha reforzado estructuras
patriarcales que buscan regular los cuerpos,
la sexualidad y las experiencias de fe de las
mujeres. En este escenario, las teologias fe-
ministas han surgido como espacios criticos
de resistencia, cuestionando interpreta-
ciones tradicionales que han legitimado la
subordinacién femenina dentro de las insti-
tuciones religiosas.

Dentro de estas disputas por el sentido, la
autoridad y la memoria, la figura de Maria
Magdalena ocupa un lugar particularmente
significativo. Alo largo de la historia, suiden-
tidad ha sido moldeada por interpretaciones
que la reducen a la imagen de “pecadora
arrepentida”, “addltera” o incluso “prosti-
tuta”. Estas construcciones invisibilizaron
su papel como discipula y testigo central del
acontecimiento pascual, respondiendo mds
a procesos histéricos marcados por el pa-
triarcado eclesial que al testimonio biblico.

Como sefala Elisabeth Schiissler Fiorenza,
“la memoria de las mujeres ha sido sistemati-
camente invisibilizada” (Schiissler Fiorenza,
1989). Frente a estas lecturas tradicionalistas,
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una relectura critica de los textos evangélicos
permite recuperar la imagen de Marfa Mag-
dalena como discipula, testigo de la crucifi-
xién y primera anunciadora de la resurreccion,
lo que le valid el titulo de “apdstola de los
apdstoles”.

En este sentido, el presente articulo busca
analizar criticamente las interpretaciones
eclesiasticas que redujeron a Maria Magda-
lena a una figura sexualizada y subordinada,
asf como recuperar su memoria desde la teo-
logia feminista como un acto de resistencia
frente a las estructuras patriarcales de la
Iglesia.

I. La construccién de “la pecadora”:
una lectura critica

A lo largo de la historia del cristianismo, la
figura de Maria Magdalena fue profunda-
mente transformada por interpretaciones
alejadas de los relatos biblicos. Mientras en
los primeros siglos fue considerada discipula
y apdstola, posteriormente pasé a ser identifi-
cada como prostituta y pecadora arrepentida.

En los evangelios candnicos no existe ningin
pasaje que identifique explicitamente a Maria
Magdalena como prostituta o pecadora pu-
blica. Sin embargo, su figura fue fusionada



con otros personajes femeninos de los evan-
gelios, particularmente con la mujer pecadora
de Lucas 7, 36-50 y con Maria de Betania
(Jn 11, 1-45; Lc 10, 38-42).

Este proceso alcanzd un momento decisivo
en el afo 591 d. C., cuando Gregorio Magno,
en su Homilia 33, afirmd que la mujer pecadora
mencionada por Lucas y Maria de Betania
eran la misma Maria Magdalena (Gregorio
Magno, 591/1999). Esta interpretacion con-
solidé una lectura profundamente sexuali-
zada de su figura que marcd la imaginacion
cristiana durante siglos.

A esta confusidén se sumd posteriormente
la identificacion iconografica de Maria Mag-
dalena con la mujer adultera de Juan 8, 1-11.
Aunque el texto biblico nunca otorga iden-
tidad a dicha mujer, la tradicién popular
terminé proyectando esta imagen sobre
Maria Magdalena.

Desde una perspectiva critica, esta construc-
cién responde a dindmicas patriarcales que
buscaron regular simbdlicamente el cuerpo
y la sexualidad de las mujeres. Convertir a
una discipula y apdstola en simbolo de pecado
implicd desplazar su autoridad y reinscribirla
dentro de modelos de feminidad subordinada.

Es importante sefialar que esta critica no
busca descalificar a las mujeres que ejercen
el trabajo sexual ni condenar la sexualidad
en si misma. Lo que se cuestiona es el uso de
estas categorias como mecanismos de estig-
matizacidn religiosa y control patriarcal.

Il. Discipula, testigo y apostola
En contraste con la construccidn tradicional

de Marfa Magdalena como pecadora arre-
pentida, los textos evangélicos presentan

una imagen muy distinta. Maria Magdalena
aparece como parte del grupo de mujeres
que acompafiaban a Jesus y sostenfan su
mision (Lc 8, 1-3), lo que indica una participa-
cién activa dentro del movimiento de Jesus.

Su presencia adquiere especial relevancia
en los relatos de la pasidn. Mientras muchos
discipulos varones huyen, Marfa Magdalena
permanece junto ala cruz como testigo de la
crucifixion (Mc 15, 40; Jn 19, 25). Los cuatro
evangelios coinciden ademads en sefialarla
como la primera en recibir el anuncio de la
resurreccion.

Pope Francis afirmd que ella es “la testigo de
Cristo resucitado que anunciard a los apds-
toles lo que ellos anunciardn al mundo en-
tero” (Francisco, 2016). Asimismo, Hipdlito
de Roma la nombré “apdstola de los apds-
toles” para subrayar su papel central en el
anuncio pascual.

La tedloga Karen L. King sostiene que la cen-
tralidad de Marfa Magdalena “no es acciden-
tal”, sino que su autoridad proviene de su
condicién de testigo de la resurreccidn y de
haber sido enviada directamente por Jesus
(King, 2003).

Esta imagen también aparece en textos no
candnicos, como el Evangelio de Maria, donde
ella figura como una lider capaz de interpretar
las ensefianzas de JesUs y sostener a la comu-
nidad frente a la duday el conflicto.

11l. “Cuerpo, sexualidad y poder””:
una lectura desde la teologia feminista

La reinterpretacién de Maria Magdalena no
constituye Unicamente una correccidn histé-
rica, sino también una critica a los mecanismos
mediante los cuales la tradicién cristiana ha
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construido discursos sobre el cuerpo y la
sexualidad femenina.

La teologia feminista ha evidenciado que
muchas interpretaciones heredadas no son
neutrales, sino que responden a estructuras
de poder patriarcal. Como afirma Schiissler
Fiorenza (1989), la memoria del cristianismo
primitivo fue configurada mediante procesos
de seleccidn y exclusién que invisibilizaron el
protagonismo de las mujeres.

En esta misma linea, Ivone Gebara sostiene
que “la sexualidad de las mujeres ha sido el
lugar privilegiado del control social y religio-
so” (Gebara, 2000). Desde esta perspectiva,
la construccién de Maria Magdalena como
pecadora puede entenderse como una es-
trategia simbdlica destinada a limitar su au-
toridad espiritual.

Asimismo, King (2003) sefiala que la figura
delalider espiritual fue sustituida porladela
penitente sexualizada para desactivar su lide-
razgo dentro de las comunidades cristianas.

IV. Maria Magdalena como acto
de resistencia teoldgica feminista

Nombrar a Marfa Magdalena como discipula'y
apdstola constituye un acto de justicia histo-
rica y teoldgica. Su recuperacién confronta
directamente las narrativas patriarcales que
durante siglos buscaron silenciar la voz y la
autoridad de las mujeres dentro de la Iglesia.

Como afirma Schiissler Fiorenza (2000), re-
construir la memoria de las mujeres en el
cristianismo primitivo constituye una practi-
ca de resistencia frente a los procesos histoé-
ricos que legitimaron su exclusién.
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Larecuperaciéon de Maria Magdalena también
implica cuestionar las estructuras eclesiales
contempordneas que contindan reprodu-
ciendo formas de autoridad centradas en lo
masculino. Reconocerla como “apdstola de
los apdstoles” no es un gesto Unicamente
simbdlico, sino una afirmacién que deses-
tabiliza las bases mismas de una autoridad
construida histdéricamente sin las mujeres.

La apertura a textos como el Evangelio de
Maria permite ademds imaginar formas
distintas de comunidad eclesial, donde la au-
toridad no dependa del género, sino de la
experiencia, el testimonio y la palabra com-
partida.

Asi, la figura de Maria Magdalena deja de
ser un simbolo domesticado por la tradicién
para convertirse en una presencia critica y libe-
radora que invita a repensar la Iglesia desde
perspectivas mas inclusivas y justas.

Conclusiones

Laimagen de Maria Magdalena como pecado-
ra o prostituta no encuentra fundamento en
los evangelios candnicos, sino en procesos
histéricos de interpretacién profundamente
marcadosporestructuraspatriarcales.Frente
a ello, recuperarla como discipula, testigo y
apdstola constituye un acto de justicia histd-
rica y teoldgica.

En los relatos evangélicos, cuando Jesus
pronuncia su nombre diciendo “Maria”
(Jn 20, 16), reconoce su dignidad y su iden-
tidad sin reducirla a categorias morales ni a
estructuras de subordinacidn. Este gesto in-
terpela también a las practicas actuales de la
Iglesia y llama a construir espacios donde las



mujeres sean reconocidas como sujetos de
autoridad, palabray accién.

La recuperacion de Maria Magdalena implica
también recuperar la memoria de otras mu-
jeres que participaron activamente en el mo-

Desde esta perspectiva, la teologia feminista
no busca Unicamente reinterpretar figuras
del pasado, sino transformar las formas de
vivir la fe en el presente. Recuperar a Maria
Magdalena significa abrir horizontes hacia
una Iglesia mas justa, inclusiva y liberadora.

vimiento de Jesus y que han sido relegadas

por la historia oficial del cristianismo.
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MEMORIA DE MIS ANCESTRAS

Narrativas digitales, espiritualidad y resistencia feminista

en El Salvador

as narrativas digitales se han conver-

tido en una herramienta fundamental

para la comunicacidn, la educacién y la
construccién colectiva de memoria. A través
de videos, podcasts, blogs, bibliotecas vir-
tuales y distintos espacios digitales, hoy es
posible contar historias que durante mucho
tiempo fueron silenciadas o relegadas a los
mdrgenes. Sin embargo, mas alla de la tec-
nologia, las narrativas digitales representan
una posibilidad ética y politica: recuperar las
voces de quienes histéricamente han sido invi-
sibilizadas, especialmente las de las mujeres
mayores y ancestras de nuestros pueblos.

Desde una mirada sociocritica, estas narra-
tivas permiten cuestionar las estructuras
de poder, las desigualdades y las formas en
que ciertos discursos han dominado la histo-
ria oficial. Mirar criticamente las narrativas
digitales implica preguntarnos quién habla,
quién es escuchada, qué memorias perma-
necen y cudles han sido borradas. También
supone reconocer que el mundo digital no
es neutral: puede reproducir exclusiones,
pero también convertirse en un espacio de
resistencia, denuncia y reconstruccién de la
memoria colectiva.

En este sentido, las herramientas digitales
abren caminos para amplificar las voces de
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las mujeres mayores, custodias de saberes,
espiritualidades y experiencias comunita-
rias. A través de ellas se pueden compartir
relatos de vida, précticas de cuidado, memo-
rias territoriales y experiencias de resisten-
cia que fortalecen la identidad y la dignidad
de nuestros pueblos. Videos comunitarios,
archivos sonoros, fotografias, testimonios
y relatos digitales pueden convertirse en es-
pacios de encuentro intergeneracional y de
recuperacién de la memoria histdrica desde
las mujeres.

Memoria de mis ancestras:
resistencia en el corazén de El Salvador

En las tierras fértiles y heridas de El Salvador,
las voces de mis ancestras siguen resonan-
do. Son mujeres de fuerza silenciosa y espi-
ritu indomable que sostuvieron la vida aun
en medio de la violencia, la pobreza, los con-
flictos armados y los fundamentalismos reli-
giosos y patriarcales. Sus manos trabajaron
la tierra, criaron hijos e hijas, cuidaron comu-
nidades enteras y mantuvieron viva la espe-
ranza cuando todo parecia derrumbarse.

Muchas de ellas fueron obligadas a guardar
silencio. Otras vieron sus cuerpos y decisiones
controladas por estructuras religiosas, politi-
cas y familiares que limitaron sus libertades.



Sin embargo, aun dentro de esos contextos,
encontraron maneras de resistir. En los en-
cuentros cotidianos, en los cantos, en las
cocinas, en los rezos compartidos y en la
transmisién oral de la memoria, conservaron
formas de espiritualidad profundamente liga-
das ala vida, al cuidado y a la comunidad.

Mis ancestras ensefiaron que la fe no tenia
por qué ser un espacio de miedo o some-
timiento, sino una fuerza para sostener la
dignidad humana. Desde sus propias expe-
riencias reinterpretaron la espiritualidad,
abrazando una fe que acompana, escucha
y resiste junto a quienes sufren injusticia.
Muchas veces, sin nombrarlo como femi-
nismo, practicaban formas comunitarias de
solidaridad, autonomia y defensa de la vida.

Hoy, sus memorias siguen habitando en no-
sotras. Permanecen en cada mujer que busca
justicia, en quienes defienden sus territorios,
en quienes alzan la voz frente a la violencia
y en quienes contindan creyendo que otro

mundo es posible. Las narrativas digitales
permiten precisamente eso: que las historias
de nuestras ancestras no desaparezcan, que
sus voces sigan acompafiando nuestras luchas
y que las nuevas generaciones puedan encon-
trarse con ellas.

Recuperar la memoria de nuestras ancestras
es también un acto espiritual y politico. Es
reconocer que nuestras historias tienen valor,
que nuestros cuerpos merecen dignidad
y que las mujeres salvadorefias seguimos
construyendo caminos de resistencia fren-
te a todas las formas de opresién. Desde las
teologfas y espiritualidades feministas, esta
memoria se convierte en semilla de esperanza
y transformacion.

Porque en la memoria de nuestras ancestras
habita la raiz profunda de la resistencia. Ahi
permanece la fuerza que nos impulsa a seguir
luchando por un El Salvador donde la vida de
las mujeres pueda celebrarse sin miedo, sin
violencia y sin silencios impuestos.
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