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PrOLOGO

CAMPANAS SONORAS DE LA AITERIDAD

VANESA VAZQUEZ LABA

Mam4 nos hablaba de un blanco bosque de Rusia:
«...y hacfamos hombrecitos de nieve y les ponfamos
sombreros que robdbamos al bisabuelo. . .»

Yo la miraba con desconfianza.

:Qué era la nieve? ;Para qué hacian hombrecitos?

Y ante todo, ;qué significa un bisabuelo?

Desconfianza, Alejandra Pizarnik, 1965.

Relatos de experiencias. Relatos de diferencias. Rela-
tos de resistencias. Otros relatos. Este volumen de la Colec-
cion Religion, Género y Sexualidad tiene la particularidad de
haber sido narrado por una diversidad de mujeres que no
sélo se diferencian por el lugar de enunciacién sino, funda-
mentalmente, porque recogen y dan voz al pluralismo de
voces situadas en el homogéneo categorial <Mujer».

Migrantes, indigenas, catélicas, musulmanas, blan-
cas, afrodescendientes son la recuperacién de la duda frente
a las grandes certezas que la Modernidad ha implantado a
través de sus metanarrativas, incluyendo las del feminismo.
Todas ellas interesadas en transmitir suspicacia, en practicar
una hermenéutica de la sospecha que las lleva a reflexionar



sobre todo aquello que quedé subsumido en lo que Eduardo
Griiner bautizé como homogeneidad de los diferentes.

Los plurales tienen una doble intencién en este libro:
por un lado, romper con los particularismos impuestos como
universales y, por otro lado, presentar las alteridades como
posibilidad de variados universales. En este proyecto, la re-
cuperacién, tan valiosa, del/de los sentido/s de los/las otros/
otras —entendiéndolo desde Marc Augé como ese sentido
que le otorgan los/las humanos/as y comunidades a su exis-
tencia— y que se trata, en definitiva, de reconstruir el senti-
do social de la pertenencia o identidad.

En él se plantean dos didlogos posibles. En primer
lugar, entre las corrientes feministas y las religiones, donde
los aportes de la teologfa feminista cristiana y el feminismo
isldmico son fundamentales en la de-construccién de la ca-
tegorfa universal Mujer exhibiendo la diversidad dada por
las huellas de las relaciones de género atravesadas por la raza,
la clase social, las culturas, las religiones, la orientacién sexual
y otros ejes que construyen identidad.

El segundo didlogo que se expone es entre feminis-
mos y sexualidades, puntualmente desde la revisién que hace
el feminismo poscolonial incorporando las voces y las expe-
riencias de las mujeres subalternizadas. La posibilidad de
hacer visible y dar voz a las que no se escuchan, a las que no
son escuchadas denuncia, también, la violencia epistemold-
gica que se aplica al pensar al Otro/a segiin un modelo que
de ningtin modo lo explica ni da cuenta de él. Otra historio-
grafia, deconstructora —segin palabras de la propia Gayatri
Chakravorty Spivak—, en la que se toma en cuenta el punto
de vista del subalterno/a, esos/as que no pertenecen a la elite
y son tan diversos/as y heterogéneos/as por la organizacién
de su posicionalidad y subjetividades multiples.

De estas reflexiones se crean los puentes entre las vo-
ces y los sentidos de la alteridad, recuperando esas heteroge-
neidades inconmensurables que devienen de la condicién
de opresién, y de explotacién, y de dominacién, y de colo-
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nizacién para no seguir haciendo sintoma con la homogenei-
dad de los diferentes. Echar luz a la multiplicidad de sujetos
«fracturados» por la Modernidad, también avanza fuerte-
mente en la interpelacién sobre el principio mismo de la
igualdad —abstracto y universal— con los hechos particulares
y concretos de las des-igualdades.

Esas des-igualdades que se cristalizan, por ejemplo, en
la imposibilidad de concebir como derecho la decisién de
las propias mujeres sobre sus cuerpos devenido de la ideolo-
gfa sexista y racista que las coloca en esa inferioridad para
tutelar como Varén, como Estado, como Dios... se quiebra
poniendo en crisis esa concepcién hegemdnica al momento
de conocer las formas de resistencias de las mujeres.

La «libertad de conciencia»; la «eleccién del uso del
velo»; «la mera existencia y permanencia»; «las ansiedades
sexuales; pertenecen a ese caudal de formas de construir la
resistencia al poder hegeménico.

Contenido del presente Volumen

El quinto volumen de la Coleccién Religién, Géneroy
Sexualidad se propone complejizar los entrecruzamientos
trabajados en las ediciones anteriores a partir de la inclusién
de la subalteridad.

En los articulos que componen la presente edicién, la
subalternidad se encuentra interpelando el campo de lo re-
ligioso, los discursos del feminismo y las concepciones del
cuerpo y la sexualidad para dar cuenta de mads heterogeneida-
des.

De esta manera, el primer articulo que presentamos
«Teologfa feminista y mujeres subalternas» de Rosa Cursach
Salas y Lucia Ramén Carbonell, propone revisar la trayecto-
ria de la relacién feminismo y catolicismo y sus pasos en la
busqueda de igualdad de derechos sin eliminar la cuestién
de fe en las mujeres. Las autoras explicitan la importancia de
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recuperar y darles visibilidad a las diversas voces teoldégicas
de las mujeres de los mdrgenes —africanas y afroamericanas,
latinas y latinoamericanas, asidticas, nativas americanas e in-
digenas—, por el cuestionamiento al modelo de mujeres euro-
americanas blancas por la escasa representacién del pluralis-
mo de experiencias, as{ como la creacién y el desarrollo de
sus propias reflexiones teoldgicas liberadoras. La teologia
womanista es presentada en el trabajo de Cursach Salas y
Ramén Carbonell, como la primera voz colectiva de mujeres
afrodescendientes que fueron criticas frente a la teologfa fe-
minista cristiana por ser euroamericana y hegemdnica.

En «Las mujeres palestinas: existencia y resistencia»,
Lidén Soriano Segarra pone de relieve la particularidad de
las experiencias de estas mujeres que viven «bajo ocupacién»
por el conflicto armado drabe-israeli en Palestina. La autora
destaca el importante despliegue de formas de resistencia
que llevan a cabo las mujeres palestinas, y quienes estin muy
lejos de ser consideradas como «victimas que hay que salvar»
—como sostiene el discurso occidental—. Por el contrario, se
remarca en el articulo que su lucha se vuelve «silenciosa» o
denominada de «baja intensidad» porque no es dada a cono-
cer, al no tener repercusién medidtica a nivel global-mun-
dial. Esa resistencia que se describe detalladamente a lo lar-
go del trabajo estd basada, fundamentalmente, en el vinculo
que el pueblo palestino, y particularmente las mujeres tie-
nen con su tierra, con su historia y cosmovisién. Como re-
sultado, Soriano Segarra destaca el rol pro-activo que vienen
desempefiando las mujeres palestinas —tanto en el pasado
como en la actualidad— a partir de formas y estrategias que
se basan en lo que la autora conceptualiza como «la mera
existencia y la mera permanencia en esas tierras que les per-
tenece y que pretenden arrebatarles por la fuerza de las ar-
mas».

En el articulo de mi autoria, «Signos religiosos y li-
bertad de eleccién. La cuestién del velo en mujeres musul-
manas inmigrantes en Espafia», enfatizo sobre la tensién la-
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tente entre Oriente y Occidente a partir de la migracién
femenina musulmana en paises europeos. La cuestién del
velo hace explicito el dilema identidad y liberacién, y fun-
damentalmente las controversias en las concepciones eman-
cipadoras y liberadoras como recetas universales en las mu-
jeres. En el articulo, basado en un importante trabajo de
campo etnogrifico, también se pone de relieve la falacia del
prejuicio occidental de que todas las musulmanas son igua-
les y que actiian bajo presién religiosa y patriarcal. Una au-
tocritica que plantea al interior del feminismo es reconside-
rar el deseo de libertad y liberacién como un deseo histérica
y culturalmente situado.

El articulo de Marta Vassallo funciona como puente
entre la primera parte del libro —que hace hincapié en el
vinculo Religién y Feminismos desde una perspectiva de la
subalternidad—, y un segundo cuerpo de articulos que inda-
gan al interior de las politicas del cuerpo y de las sexualida-
des, donde la alteridad todavia tiene mucho para decir. En
este sentido, el trabajo «<Mujeres y pueblos originarios: los
chivos expiatorios de la identidad nacional» propone una
reflexién sobre esas construcciones literarias de «civilizaciény
y «barbarie» puntualizando en las representaciones estereo-
tipadas de las mujeres blancas e indigenas. Sirvientas, con-
cubinas y «mujeres ardientes» son el producto de las repre-
sentaciones de los varones blancos conquistadores sobre las
indigenas mientras que las mujeres espafiolas fueron confi-
nadas al rol absoluto de madre-esposa, depositarias de la
«honra» masculina y alejadas de cualquier placer sexual. A
pesar de esta oposicién de la ficcién y de la realidad entre
«chinas» y «blancas», el articulo vislumbra ese destino en
comun del lugar de las sin nombre y sin voz, y que funciona
para ambos lados como espejo de la opresién patriarcal. En
palabras de la autora, «es digno de destacarse en uno y otro
caso cémo se detecta en el «otro», negativamente evaluado,
lo que en la propia cultura aparece como natural y legitimo:
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la apropiacién por los varones del trabajo de las mujeres,
como si se tratara de algo que ellas les deben «naturalmen-
te».

Mariana Gémez en «Tensiones espaciales y ansiedad
sexuales: memorias sobre la juventud de mujeres gom (to-
bas)», también trabaja sobre las representaciones de la con-
quista y colonizacién sobre las mujeres originarias. En su
indagacién sobre las representaciones del cuerpo y la sexua-
lidad en las comunidades aborigenes tobas, la autora evi-
dencia conexiones entre la libertad del placer y los espacios
territoriales y temporales. Por otro lado, el articulo advierte
el desplazamiento que debemos realizar sobre el pensamien-
to etnocéntrico al analizar las prdcticas sexuales y los signifi-
cados que las mujeres gom les asignan a las mismas. No obs-
tante, Gémez también propone sostener un ejercicio critico
sobre la reconfiguracién de los significados atribuidos al ejer-
cicio de la sexualidad en contextos actuales.

Finalmente, el trabajo de Karina Bidaseca «Abrir el
feminismo. Politicas del cuerpo y negritud» inaugura una
perspectiva de cuestionamiento sobre la categorfa «mujeres-
deltercermundo» acufiada por el feminismo blanco, y que
no refleja en absoluto la diversidad de experiencias y viven-
cias de mujeres afrodescendientes e indigenas. En esta criti-
ca sobre la unidad del feminismo para luchar contra la opre-
sién universal del patriarcado se dejé de lado, sostiene la
autora, ver los sujetos racializados y sexualizados como ha
sucedido con las mujeres negras. En este sentido, el articulo
propone recuperar los discursos que denuncian la violencia
sexual y la colonialidad sobre los cuerpos de color femeni-
nos, donde el imaginario racista y sexista del blanco desero-
tiz6 el cuerpo femenino de la mujer indigena mientras hi-
persexualizé el de la mujer afro.

Todos los articulos repasan argumentos muy valiosos
para seguir avanzando hacia el principio de igualdad de las
mujeres y entre las mujeres, concibiendo las particularida-
des-concretas que hacen a nuestras diferencias y a nuestras
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coincidencias. En definitiva, de cémo las mujeres forman
parte de esas poblaciones nativas que quedaron excluidas de
la nacidn, en el silencio de los destinos de las mujeres de los
pueblos vencidos y la analogfa histérica que corrieron muje-
res criollas e indigenas en la apropiacién de sus cuerpos en
manos de la cultura enemiga, como remarca Marta Vassallo.

Por tltimo, quiero agradecer a todo el equipo de Ca-
télicas por el Derecho a Decidir y principalmente a Cande-
laria Sgré Ruata por el compromiso asumido con la pro-
puesta y su minucioso trabajo de edicién. A Juan Marco
Vaggione, director de la Coleccidn, por haberme dado la opor-
tunidad de compilar esta quinta edicién desde una propuesta
diferente, aunque no tanto. Y, por supuesto, a las autoras,
quienes han hecho un gran trabajo entregando en tiempo y
forma en los meses mds laboriosos del afio, y a las colegas del
Estado espafol que me consta han hecho un gran esfuerzo
en una coyuntura atravesada por sostenidos recortes sobre
los Derechos conquistados y de una efervescente protesta
social.
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TEOLOGIA FEMINISTA Y
MUJERES SUBALTERNAS

Rosa CUrsAcH SALAS™
Lucia Ramon CARBONELL**

1. Introduccién: Teologfas feministas, contrahegemonia re-
ligiosa y liberacién de la subalternidad

Nuestra aportacion a este tema parte de nuestra con-
dicién de filsofas y tedlogas feministas europeas vinculadas
a ESWTR (Asociacién Europea de Mujeres en la Investiga-
cién Teoldgica). Desde este contexto intelectual, nos abri-
mos a las aportaciones y retos de las teorfas postcoloniales y

*Rosa Cursach Salas, es profesora de Introduccién a la exégesis y la herme-
néutica feminista en EFETA (Escuela de Teologfa Feminista de Andalucia)
(www.efeta.org). Es miembro del grupo de investigacién de Trabajo, Politi-
cay Sostenibilidad, de la UIB (Universitat de les Illes Balears) y colabora-
dora del grupo de Investigacién de Género y Politicas Publicas de la UIB.
Formé parte del Comité Organizador de las IV Congreso Iberoamericano
de Estudios de Género y IX Jornadas Nacionales de Historia de las Mujeres
que tuvo lugar en Rosario (Argentina) en 2008. Es profesora de filosofia y
religién en un centro de secundaria en Mallorca. Ha colaborado en diferen-
tes publicaciones. Es miembro de la ESWRT (Sociedad Europea de Muje-
res Investigadoras en Teologfa), de la ATE (Asociacién Espaifiola de Muje-
res Tedlogas).

** Lucfa Ramén Carbonell, es profesora de Ecumenismo en la Facultad de
Teologfa de Valencia y de Teologia Feminista en EFETA (Escuela de Teolo-
gia Feminista de Andalucifa) (www.efeta.org). Es profesora de la Cdtedra de
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contextuales. Consideramos que pueden enriquecer mucho
la teologfa feminista y también estamos convencidas de que
este tipo de teologfa puede hacer importantes contribucio-
nes a estas teorfas.

Nuestro interés se ha centrado, sobre todo en una
primera etapa intelectual, en las teologfas criticas de la libe-
racién, que son teologfas contextuales, y posteriormente en
las teologfas feministas y en los estudios feministas en reli-
gién. Nuestro quehacer como filésofas y como tedlogas fe-
ministas criticas de la liberacidn se inserta en las luchas coti-
dianas de las redes que se movilizan por la liberacién y eman-
cipacién de las mujeres. Abordamos el hecho religioso desde
una perspectiva laica e interdisciplinar. Queremos romper
el secular monopolio discursivo sobre la religién realizado
por parte de las élites patriarcales y clericales que han con-
trolado la investigacién sobre los hechos religiosos. Nos in-
sertamos en la rica tradicién europea de las ciencias sociales
de las religiones y en la corriente actual —especialmente en
el mundo anglosajén— de estudios sobre la religién, un drea
presente en importantes universidades de Europa y Estados
Unidos, dentro de las cuales estdn presentes las teologfas
feministas.

Prictica y teorfa se alimentan y se alientan mutua-
mente. Desde nuestro contexto catdlico del sur de Europa
nos hemos nutrido de aquellas fil6sofas y telogas que nos
han abierto el camino desde hace ya mds de cuarenta afios,
posibilitdindonos pensar la vida de las mujeres desde una
dptica no patriarcal.

Somos conscientes de que los discursos religiosos
muchas veces han sido y son opresores de las mujeres. En-

las Tres Religiones de la Universidad de Valencia y miembro de Cristianis-
mo y Justicia. Autora de Queremos el pan y las rosas. Emancipacion de las
mugeres y cristianismo (2011). Madrid, Ediciones HOAGC, 22 ed. y Mugeres de
Cuidado. Justicia, cuidado y transformacién (2011), Cuadernos de Cristianis-
mo y Justicia n® 176, Barcelona. Es miembro de la ATE (Asociacién de
Tedlogas Espafiolas) y de la ESWRT (Sociedad Europea de Mujeres Inves-
tigadoras en Teologfa).
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tendemos nuestro quehacer teolégico y filoséfico como una
praxis emancipatoria y contra-hegemdnica dirigida a desar-
ticular el orden patriarcal que estd en nosotras y sobre noso-
tras. El patriarcado ejerce su control sobre nuestros cuerpos,
nuestras almas y nuestras relaciones personales, sociales y
politicas a veces de modos brutales y otros de formas muy
sutiles. Como mujeres creyentes nos rebelamos contra cual-
quier victimizacién. Desvelamos la ambivalencia de las reli-
giones —como de tantas otras instituciones— en relacién a las
mujeres. Reconocemos en la historia y en el presente esta
ambivalente relacién entre la fe religiosa y las mujeres. Esta
ha sido y sigue siendo para muchas mujeres fuente de em-
poderamiento, insurgencia, autoafirmacién y creatividad. Pero
también, como tedlogas feministas, desvelamos y criticamos
la opresién y la dominacién de las mujeres ejercida por las
religiones.

Rechazamos los discursos habituales en torno a esta
cuestion, tanto los apologéticos que no reconocen la estre-
cha imbricacién entre patriarcado y religién, como los de-
monizadores que consideran ingenuamente que desapareci-
da la fe y las religiones desaparecerd el patriarcado por arte
de magia. Ambos tipos de discursos no sélo nos parecen
falaces por simplistas, sino que ademds niegan la existencia y
la palabra a las mujeres creyentes y feministas que trabaja-
mos activamente por nuestra emancipacién y la de toda la
sociedad de servidumbres y dominaciones legitimadas reli-
giosamente. En un mundo en que la religién forma parte de
la vida cotidiana de millones de mujeres, nos parece que la
difusién de los feminismos religiosos constituye una aporta-
cién esencial para el proyecto feminista de contrahegemonia
y superacién del orden patriarcal.

En las teologfas feministas es central el andlisis critico
de la subalternidad de las mujeres en las tradiciones religio-
sas. Las mujeres y las teolofas feministas somos, en palabras
de Elisabeth Schiissler Fiorenza (1996) «residentes extranje-
ras» en las instituciones y en los discursos religiosos. Como
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filésofas y tedlogas feministas residimos y nos situamos en
espacios fronterizos, en esa tierra en la que es posible inven-
tar lo nuevo, lo que todavia no tiene un nombre gastado y
excluyente. Nuestro quehacer intelectual se desarrolla en la
frontera de la teologfa y la filosofia, de lo sagrado y lo profa-
no, del sur y del norte, de oriente y occidente, de la acade-
mia y la calle, de la vida y la muerte de muchas mujeres. Y
desde ahi, m4s alld de las dicotomias, nos nutrimos y explo-
ramos la sabiduria presente en las religiones y la experiencia
emancipatoria de numerosas mujeres creyentes. Reivindica-
mos nuestro derecho a pensar con libertad y a expresarnos, a
definirnos y a no ser definidas desde los discursos canénicos
en cuanto a NUESLro ser creyentes y nuestro ser mujeres. Y
en este terreno es todavia mucho el camino por recorrer y los
retos que se nos plantean a las te6logas feministas criticas de
la liberacién. En estas pdginas vamos a presentar los princi-
pales ejes de estas teologfas.

2. Cristianas en lucha por sus derechos en los albores del
feminismo: la experiencia de fe como fuente de empodera-
miento

Para el tema que estamos abordando de la teologia
feminista como proyecto de contrahegemonia del orden pa-
triarcal legitimado religiosamente, es importante reconstruir
la historia de las relaciones entre religiones y emancipacién
de las mujeres. En este sentido, es crucial y muy significati-
vo el discurso y la praxis de Sojourner Truth —negra, cristia-
na y feminista— en los albores del movimiento feminista.
Ella fue la tinica mujer negra presente en la Primera Conven-
cién Nacional sobre los Derechos de la mujer que tuvo lugar en
Worcester, Massachussetts, en 1850. No deja de ser paradé-
jico que esta esclava emancipada y analfabeta tuviera que
reivindicar su dignidad como mujer, negra y trabajadora ante
un auditorio hostil de varones y mujeres sufragistas blancas,
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apelando a la memoria de un varén, campesino y judio. Para
ella, Jesus, el Cristo, inspiraba su lucha por la emancipacién
de las mujeres y su rebeldia moral:

«Ese hombre de ah{ dice que a las mujeres hay que ayu-
darlas a subir a los carruajes, y alzarlas sobre las zanjas, y
dejarles el mejor sitio en todas partes. jA mi nadie me
ayuda nunca a subir a los carruajes ni a pasar sobre los
charcos, ni me dejan ningun sitio mejor! ;Y no soy yo
una mujer? Miradme! ;Mirad mi brazo! ;He arado y
plantado, y cosechado en los graneros, y ningtin hom-
bre podia superarme! ;Y no soy yo una mujer? ;Podia
trabajar tanto y comer tanto como un hombre —cuando
podia conseguirlo—y aguantar el azote también! ;Y no
soy yo una mujer? He tenido trece hijos, y los vi vender
a casi todos como esclavos, y cuando lloraba con el dolor
de una madre, jnadie sino Jests me escuchaba! ;Y no soy
yo una mujer? [...] ;Luego ese hombrecillo de negro de
allf, dice que las mujeres no pueden tener tantos dere-
chos como los hombres porque Cristo no era mujer! ;De
dénde sali6 vuestro Cristo? {De Dios y de una mujer! El
hombre no tuvo nada que ver con él. Sila primera mujer
que Dios creé fue suficientemente fuerte para dar la
vuelta al mundo ella solita, todas estas mujeres juntas
deben ser capaces de ponerlo derecho otra vez, y ahora
que estdn pidiendo hacerlo, los hombres mds vale que las

dejen» (Texto tomado de Schneir, 1992:94).

3. El quehacer de las teologias feministas

Soujurner Truth no ha sido un caso aislado. Uno de
los textos fundacionales del movimiento sufragista es la De-
claracion de Seneca Falls, promulgada en la Primera Conven-
cién sobre los Derechos de las mujeres, que se celebré en
Seneca Falls, en el Estado de Nueva York en 1848. La autora
de La Biblia de las mujeres, Elisabeth Cady Stanton (1997),
y Susan B. Anthony fueron dos de las sufragistas mds signi-
ficativas. Es llamativo que algunas de las sufragistas mds
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importantes eran cristianas y apelaron a argumentos teold-
gicos y a una relectura critica de la Biblia para justificar sus
reivindicaciones y alentar su lucha social. Ya desde los albo-
res del feminismo, encontramos una muestra de cémo cier-
tas visiones y experiencias del cristianismo y de la teologfa y
las reivindicaciones feministas no estdn necesariamente en-
frentadas entre si, sino que pueden potenciarse y fortalecer-
se mutuamente. Existe una larga historia, casi ya bimilena-
ria, de mujeres que encontraron en su experiencia de fe reli-
giosa una fuente para la autoafirmacién de su propia digni-
dad y la de todos los seres humanos, para el compromiso
con el cambio social y la creatividad a todos los niveles.

Las tedlogas feministas reivindicamos esta genealogfa,
rescatamos la memoria de estas mujeres y recuperamos su
magisterio para todas y todos. Es una cuestién de justicia,
pero también de inteligencia, pues nadie puede ensefiarnos
lo que estas mujeres sabias y sagaces descubrieron por si
mismas. Como muchas de ellas este camino de des-patriar-
calizacion del cristianismo pasa también necesariamente por
un retorno critico a las fuentes y a la praxis del Jesus hist6ri-
co. Desde esta memoria subversiva interpelamos a las Igle-
sias y a todas y todos los creyentes: ;cémo podemos sentir
como ajena una cuestién en la que Jests de Nazaret tomé
posicién de forma inequivoca?

Hoy, como en tiempos de Jests, la discriminacion estd
matando a las mujeres en todo el mundo. Se trata de una
lenta agonia, silenciosa e invisible, que hace falta denunciar
como uno de los pecados mds graves de nuestro tiempo. Un
signo del anti-Reino de Dios en la historia. En los evange-
lios uno de los signos de la irrupcién del Reino de Dios es
precisamente la sanacién de las mujeres de todas sus dolen-
cias. También hoy la salud de las mujeres ha de ser conside-
rada un indicador teolégico. Denunciar su discriminacién
como una realidad que enferma gravemente a las mujeres
forma parte del anuncio integral del Evangelio.
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Sin la salud y la plenitud de vida de las mujeres no
hay salvacién. Por ello las teologfas feministas indagan las
causas profundas, econémicas, sociales, psicoldégicas y espi-
rituales del empobrecimiento de las mujeres en todas sus
dimensiones vitales. También analizan las causas y las conse-
cuencias de la violencia contra las mujeres y la feminizacién
de la pobreza y proponen alternativas. La violencia contra
las mujeres y la tolerancia o la indiferencia respecto de ella
suponen un embrutecimiento inaceptable de la humanidad
del mismo modo que la pobreza de las mujeres nos empo-
brece a todos.

Las teologfas feministas proponen la creacién de un
nuevo paradigma teolégico inclusivo y liberador para toda
la humanidad que posibilite un nuevo orden de relaciones,
una comunién auténtica entre todos los seres humanos, va-
rones y mujeres, y con toda la creacién (Ramén, 2011).

4. El discurso religioso como cemento del orden patriarcal y
la contracultura de las teologfas feministas

A pesar del primitivo y revolucionario credo bautis-
mal que Pablo recoge en su carta a los Gdlatas, seguin el cual
entre los bautizados ya no se distinguen judio y griego, esclavo
y libre, hombre y mujer, pues con Cristo Jestis todos sois uno, el
discurso eclesidstico sobre la mujer ha constituido en Occi-
dente la argamasa imprescindible para reforzar un orden
social patriarcal excluyente. Este discurso, si bien no fue crea-
do de la nada por el cristianismo, fue alimentado y consoli-
dado por las teologfas cristianas durante casi dos milenios.
Hasta tal punto que todavia hoy para muchas personas es
muy dificil separar teologfa cristiana y discurso patriarcal,
como si ambas cosas fueran lo mismo. O unir términos como
teologfa o cristianismo y feminismo, como si fueran térmi-
nos radicalmente contradictorios. Lo cierto es que las muje-
res y la creacién teoldgica se convirtieron en algo aparente-
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mente incompatible y de hecho, en un orden social y ecle-
sidstico patriarcal a las mujeres se les negaba el uso de la
palabra en el espacio publico religioso y su condicién de
sujetos teoldgicos.

No debe extrafiarnos, por tanto, la queja tantas veces
repetida por parte de mujeres cristianas que rechazaban el
patriarcado eclesidstico imperante en la Iglesia. Un buen
ejemplo es el de Sor Juana Inés de la Cruz, la primera tedlo-
ga feminista de las Américas. En una carta al Obispo de
Puebla le responde a las criticas sobre su trabajo erudito por
ser inapropiado para su sexo. En esta carta, fechadaen 1691,
escribe lo siguiente: «Desde que tengo uso de razén, mi afi-
cién por el aprendizaje ha sido tan fuerte y violenta que ni
siquiera las recriminaciones de otras personas. .. ni mis pro-
pios reproches... me impidieron que siguiera esta inclina-
cién natural que Dios me dio. Sélo él conoce el porqué, y
también sabe que le he implorado que me quite la luz del
discernimiento, que me deje dnicamente la necesaria para
cumplir con su mandato, ya que, segtin algunos, todo lo
demds es excesivo para una mujer. Otros afirman que es has-
ta pernicioso».

Aunque Jesus de Nazaret habia llamado a las mujeres
a un discipulado de iguales y no realizé distinciones en fun-
cién del sexo en sus enseflanzas morales y espirituales, muy
pronto comenzaron a establecerse y a reforzarse limites y
exclusiones para el apostolado de las mujeres y su participa-
cién en la predicacidn, los ministerios, la ensefanza y la teo-
logfa dentro de la comunidad cristiana. Estas limitaciones
se han justificado durante siglos desde una antropologia teo-
légica y una teologfa de la mujer muy discutible, y que to-
davia hoy sigue vigente en parte, y bajo formas nuevas, en el
magisterio de la Iglesia.

Estas antropologias acentuaron las diferencias entre
los sexos convirtiéndolas en pretexto para la subordinacién y
la exclusién y consagraron a la mujer al 4mbito de lo priva-
do. Las invitaban a recluirse en el hogar o en la clausura,
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mermando su creatividad y sus talentos naturales, invisibili-
zando sus contribuciones, veddndoles completamente o li-
mitdndoles considerablemente la posibilidad de participa-
cién en los dmbitos de liderazgo, de produccidén intelectual
y de toma decisién en la comunidad cristiana y en la socie-
dad.

Ante esta realidad, las teologfas feministas toman la
palabra dentro del universo moral y teoldgico y comienzan a
hacer teologfa desde su experiencia y desde una perspectiva
doblemente critica. En primer lugar, rechazan los concep-
tos, valores, normas y estereotipos de una sociedad patriar-
cal y excluyente. En segundo lugar, desvelan y atacan las
consecuencias de las teologfas patriarcales para la vida de las
mujeres en la Iglesia y la sociedad.

Las teologfas feministas no deben confundirse con
una teologfa sobre la mujer o con una simple afirmacién de
lo femenino en teologfa. También son algo mds que mujeres
haciendo teologia, ya que las mujeres pueden hacer teolo-
gfas que no cuestionen los paradigmas patriarcales.

Todavia hoy el punto de partida y el punto de vista
de la mayor parte de las teologfas sigue siendo exclusiva-
mente la experiencia del varén. La teorizacién acritica de la
diferencia sexual y las consecuencias normativas que se de-
ducen de ella siguen sin examinarse criticamente en el 4m-
bito de la teologfa. En este sentido las éticas teolégicas femi-
nistas quieren ampliar el horizonte de una teologfa preten-
didamente objetiva, universal y neutral, pero parcial y mu-
tilada, incorporando su reflexién critica sobre la ética y la fe
cristiana a partir de las experiencias de sufrimiento, resisten-
cia y sanacién-salvacién de las mujeres.

Ademds, las teologfas feministas recogen las aporta-
ciones e interpelaciones de las diversas teorfas feministas y se
construyen en didlogo y en confrontacién critica con ellas.
Son elaboradas por mujeres y cristianas que se atreven a rea-
lizar el viaje hacia la libertad. Pretenden reaccionar con efi-
cacia a la unilateralidad de la teologia y la praxis social y
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eclesidstica de las élites dominantes, con vistas a una autén-
tica teologfa integral y una praxis social y cristiana que in-
cluya como una perspectiva epistemoldgica legitima y escla-
recedora la opcién por las mujeres empobrecidas y contra el
empobrecimiento de las mujeres.

Las teologias feministas nos ofrecen una re-apropia-
cién y reconstruccidén creativa y emancipatoria de la tradi-
cidn religiosa desde una perspectiva y un marco de interpre-
tacién no patriarcal. Su objetivo es promover la justicia y
propiciar y acoger la salvacién, es decir, la irrupcién del rei-
no de Dios como dmbito de salvacién y espacio de no domi-
nacién para todos. Y ese «todos» no incluird a las mujeres si
la ética y la teologfa no articulan también las voces, las pre-
guntas y experiencias de las mujeres en su diversidad. La
liberacién que trae el evangelio de Jestis no se produce desde
fuera o desde arriba, y no es una abstraccién. Acontece des-
de dentro y abarca todo el ser de la persona como hija de
Dios.

Ivone Gebara, al reflexionar sobre su itinerario teol4-
gico, insiste en este aspecto. Durante mucho tiempo hizo
teologfa para hombres oprimidos sin tener en cuenta a las
mujeres o incluso su misma condicién de mujer:

«el feminismo y la teologfa feminista (...) me abrieron
horizontes muy interesantes y me ayudaron a formular
preguntas que estaban dentro de mi. Poco a poco co-
mencé a percibir que en mi trabajo teoldgico en la linea
de la liberacién faltaba tomar en consideracién <el lugar
de las mujeres como lugar teoldgico>. En realidad las
mujeres casi no eran consideradas como personas auté-
nomas, como ciudadanas con derechos. Ocurria en la
sociedad y, principalmente en las instituciones cristia-
nas. Comencé a darme cuenta de la cruz silenciosa y
silenciada que las mujeres cargaban. Aceptaban su con-
dicién como destino. Sus preguntas personales y grupa-
les no existian para la teologfa. Sus cuerpos eran mani-
pulados y controlados como si fueran propiedad ajena.
Su bisqueda de liberacién debia estar sometida a bus-
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quedas mds amplias, mds generales, es decir, a las pro-
puestas de aquellos que imponfan las leyes para el cam-
bio social» (Gebara, 2001:232).

La teologia feminista quiere contribuir a una reflexién
teolégica verdaderamente universal y ecuménica, ecolégica
y sostenible, capaz de integrar las diferentes experiencias y
lenguajes sobre Dios sin imponer un dnico discurso y una
tinica experiencia de Dios como normativa para todos. Su
perspectiva es la de la opcién preferencial por las mujeres
empobrecidas y excluidas por razones culturales, raciales,
religiosas y/o de orientacién sexual. De este modo trata de
abrir brechas y nuevas posibilidades de pensar, ser y sentir
para todos.

5. Una cronologia general de las teologfas feministas cristia-
nas

Desde un punto de vista cronolégico podemos hablar
de una primera etapa, entre 1810 y 1820, que coincide con
el movimiento feminista de las sufragistas en los Estados
Unidos y que cristaliz6 en la publicacién de la Women s Bi-
ble por Elisabeth Cady Stanton en 1895 y 1898 (Cady Stan-
ton, 1997).

Ya en el siglo XX, alrededor de 1950, comienza una
segunda etapa en la que la reflexién se centré en el acceso de
la mujer al sacerdocio y que dio sus frutos en las Iglesias
Protestantes. Sélo las iglesias libres de América practicaban
la ordenacién de las mujeres desde 1853.

Progresivamente la reflexién se fue ampliando a otros
dmbitos teoldgicos y se desarrollé una profunda reflexién
sobre la metodologia teoldgica que dio lugar a la teologia
feminista propiamente dicha, que fue consoliddndose entre
los afios 1968 y 1975, coincidiendo con la teologfa latinoa-
mericana de la liberacién y la teologia negra norteamerica-
na.
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En la década de los ochenta la emergencia de las voces
teoldgicas de las mujeres de los mdrgenes advierten otro pe-
ligro: el de identificar la experiencia particular de un grupo
de mujeres con la de la «<mujer». Africanas y afroamericanas,
latinas y latinoamericanas, asidticas, nativas americanas y
mujeres indigenas de otros continentes han cuestionado que
las mujeres euroamericanas blancas sean suficientemente
representativas de la experiencia de todas las mujeres. Han
argumentado que la dominacién de las mujeres blancas es
un reflejo de la dominacién de los hombres blancos y de la
cultura blanca occidental sobre Jos otros, y han desarrollado
sus propias reflexiones teoldgicas. Sus aportaciones mds im-
portantes han sido: primero, llamar la atencién sobre el he-
cho de que no existe un concepto universal de la «experien-
cia de las mujeres» y que esta debe ser examinada y contras-
tada criticamente; y segundo, poner en evidencia la interre-
lacién entre el sexismo, el racismo y el clasismo como una
red de opresiones multiplicativas que establece grandes di-
ferencias entre unas mujeres y otras (Arriaga Férez Merce-
des; Navarro Puerto, Mercedes, 2007 y 2008).

La teologia womanista, por ejemplo, que constituyé
la primera voz critica frente al feminismo euroamericano
hegeménico, es la teologfa feminista cristiana elaborada des-
de la perspectiva de las mujeres afroamericanas subalternas.
El término procede de la poeta y novelista Alice Walker que
en su obra In Search of Our Mother’s Gardens: Womanist Pro-
se (1983) lo utiliza para describir a las feministas negras.
Walker pone especial énfasis en las relaciones entre las muje-
res —especialmente entre madres e hijas-, en su sed por el
conocimiento y en su responsabilidad personal. Walker re-
valoriza la cultura producida por las mujeres negras a través
de poemas, canciones y relatos, su derecho a la preferencia
sexual, su flexibilidad emocional y su amor al arte, a la natu-
raleza y al espiritu. También afirma su derecho a tener el
control sobre su propia sexualidad. Walker retrata una wo-
manista como una persona comprometida con la supervi-
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vencia de toda la comunidad, varones y mujeres (Williams,
1996).

Recogiendo el testigo de Walker las mujeres afroame-
ricanas comenzaron a elaborar la teologia womanista en dife-
rentes departamentos de teologfa y religién de los Estados
Unidos en los afios ochenta. Las tedlogas womanistas quie-
ren reformular la teologfa, los estudios biblicos, la ética, la
sociologfa de la religién y los ministerios desde la perspecti-
vay la experiencia de las mujeres negras. Aunque reconocen
su deuda con ellas critican tanto el sexismo de las teologfas
negras de la liberacién elaboradas por varones, como el ra-
cismo de las teologfas feministas de las mujeres blancas. El
objetivo de sus criticas es fortalecer las luchas comunes de
todas ellas por la justicia y su preocupacién por construir
una teologfa capaz de abarcar y representar a toda la huma-
nidad en su diversidad, sin dejar en un segundo plano las
preocupaciones de las mujeres negras. En este sentido lla-
man la atencién sobre el cardcter multidimensional de la
opresién de las mujeres negras, que sufren el racismo de las
mujeres y los hombres blancos dentro del sistema racista y
clasista de la sociedad blanca, y el sexismo de los hombres
blancos y negros.

Algunas womanistas comparan la explotacién de la tie-
rra con el trato que han sufrido los cuerpos de las mujeres
negras y sus recursos animicos y espirituales. Al contar sus
relatos de supervivencia y resistencia hacen memoria de los
abusos que han sufrido a manos de los hombres blancos y de
la participacién de las mujeres blancas en esa explotacidn.
También de los abusos sufridos por el sexismo de los hom-
bres negros. Su experiencia concreta de opresién se convier-
te en el criterio hermenéutico para juzgar cualquier teologfa
y teorfa ética: aquello que ignore o refuerce sus experiencias
de opresidn es considerado no salvifico. Este criterio les lleva
a reconocer la ambivalencia de los textos biblicos en lo refe-
rente al sexismo, al racismo en relacién a los no judios y a la
esclavitud.
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Las tedlogas womanistas hacen su propia lectura y apro-
piacién de la Biblia. Son muy criticas con el literalismo
biblico que ha predominado entre los afroamericanos y su
identificacién acritica con el pueblo de Israel. Delores S.
Williams ha propuesto como prototipo de la experiencia de
las mujeres afroamericanas a la figura de Hagar, la esclava de
Sara, una mujer con la que la comunidad afroamericana de
mujeres puede identificarse por su situacién de sometimiento
y esclavitud (Williams, 1993). Hagar es una esclava de ori-
gen africano (egipcio), es propiedad de Sara, que como Se-
fiora puede usarla como quiera. Como extranjera no estd
protegida por las leyes que establecen limites a los abusos
hacia los esclavos judios. Su opresién incluye el abuso sexual
y la maternidad de alquiler forzada. Se ve expuesta a la vio-
lencia doméstica de Sara, que la ve como rival. A peticién de
Sara es expulsada al desierto dos veces. En el desierto se
encuentra directamente con Dios, que le asegura que a tra-
vés de su hijo serd madre de una nacién poderosa, como
Abraham. Pero en la primera expulsién Dios le ordena que
vuelva y se someta a Sara. Cuando Sara da a luz a su hijo,
Hagar es expulsada definitivamente al desierto. Para D.S.
Williams el Dios con el que Hagar se encuentra no estd to-
talmente de su parte, parece estar del lado de Sara. Por otra
parte, su experiencia de Dios como «El que ve» podria inspi-
rarse en su experiencia egipcia de lo divino, de modo que los
aspectos mds positivos de esa experiencia provendrian de tra-
diciones no hebreas. De todo ello la tedloga womanista ex-
trae que el Dios de la Biblia es ambivalente para las mujeres
negras, que necesitan beber también de su propia experien-
cia y de las tradiciones africanas como fuente teoldgica. Por
otra parte Hagar como aquella que es capaz de salir adelante
y encontrar un camino donde no hay camino se convierte en
modelo y estimulo para las mujeres negras.

Asi, desde los afios ochenta las aportaciones de las ted-
logas de Africa, Asfa y Latinoamérica y de las minorfas de los
Estados Unidos abrieron una nueva etapa en la teologfa fe-
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minista, que se enriqueci6 con las reflexiones desde otros
contextos culturales y se vio confrontada con las diferencias
entre las mujeres y la complejidad de las relaciones de opre-
sién, en las que sexismo, racismo y exclusién econémica son
interdependientes. Categorfas como diferencia y opresién
kyriarcal —que explicamos en el apartado siguiente—, o el
debate en torno a las experiencias plurales de las mujeres, y
la critica a las teSlogas euroamericanas por su ceguera sobre
las diversas formas de opresién también entre mujeres y por
su pretension de ser portadoras del discurso de «las muje-
res» ocuparon un lugar relevante. Desde los anos ochenta y
noventa las teologfas poscoloniales, queer y ecofeminista es-
tdn planteando nuevos retos y aportaciones al debate entre
las te6logas feministas, nos parece importante citar algunas
de las autoras que mds han desarrollado estas cuestiones: en
teologia feminista poscolonial destacarifamos a Kwok
Pui-Lan (2000), Chung Hyun Kyung (2004) y Mercy
Amba Oduyoye (2001); en teologfa queer: Lisa Isherwod
(1998) o Marcela Althaus-Reid (2003; 2005), en ecofemi-
nismo Ivone Gebara (2000), Mary Judith Ress (2002) y las
otras tedlogas latinoamericanas que han contribuido a la an-
tologia Lluvia para florecer como Coca Trillini, Marcia Moya,
Graciela Pujol y otras, Teresa Hinga en Africay Chung Hyun
Kyung en Asia o la misma Lucfa Ramén (2011). También
se debe destacar la reflexién teolégica feminista multicultu-
ral realizada por te6logas latinoamericanas como Maria Pilar
Aquino y las autoras que han participado en la obra colecti-
va Teologia Feminista Intercultural (Aquino, 2008).

6. Algunas categorias clave en la(s) teologia(s) feminista(s)
6.1. Del patriarcado al kyriarcado

La teorfa feminista, asi como también la teologfa fe-
minista, han considerado el patriarcado, que etimoldgica-
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mente significa gobierno del padre sobre sus hijos, hijas y
todos los miembros del clan, una categoria clave. Este con-
cepto sirve de instrumento para poner bajo sospecha las es-
tructuras sociales y las ideologfas que han permitido a los
varones dominar y explotar y a las mujeres ser dominadas y
explotadas a lo largo de la historia y en todas las culturas. El
patriarcado también es categorizado por algunas tedricas
como el sistema sexo/género (Amoréds, 1992), pues se trata
de un sistema de dominacién que provoca que haya dos gé-
neros relacionados con dos sexos, asignando atributos, fun-
ciones, posiciones desiguales, de prevalencia y de sumisién,
a cada uno de ellos.

La tedloga Elisabeth Schiissler Fiorenza entiende el
patriarcado como un sistema sociopolitico y una estructura
social que crea subyugaciones. Un sistema que al mismo tiem-
po que ha sufrido cambios y transformaciones a lo largo de
la historia constituye lo que Celia Amorés (2005) denomi-
na un sistema «metaestable». Es decir, un sistema de pactos
entre los hombres por medio de los cuales los varones se
autoconstituyen en colectivo como sexo-género en correla-
cién con las mujeres. Schiissler Fiorenza, en cambio, no lo
comprende desde un primer momento como un sistema que
tnicamente subordina a las mujeres, para ella se trata de un
sistema que subyuga a los otros que no son el varén, libre,
ciudadano, etc., como ponen de manifiesto las mismas ba-
ses politicas de la democracia griega aristotélica.

La categoria de patriarcado se ha visto cuestionada
tanto por las feministas del Tercer Mundo, por considerarlo
un término generalizador y ahistdrico, asi como también
por parte de las socialistas/marxistas, al considerar que no
refleja otras opresiones que sufren las mujeres, ademds de la
opresién de género, como por ejemplo la opresién de clase,
etnia y/o de orientacién sexual. Bell Hooks (1984), por ejem-
plo, critica esta categoria porque no da cuenta de la diversi-
dad existente entre las mujeres.
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Haciéndose eco de estas criticas, y recogiendo las apor-
taciones multiculturalistas y postcoloniales, Elisabeth Schiis-
sler Fiorenza (2000) propone la categoria de kyriarcado, como
una categorfa mds omnicomprensiva y capaz de visibilizar la
pluralidad de opresiones que sufren las mujeres y otras no
personas, y la estructura piramidal, de opresiones multipli-
cativas, que caracteriza al patriarcado capitalista actual, de la
cual no da cuenta la categoria tradicional de patriarcado.
Kyriarcado significa etimoldgicamente gobierno del sefior,
del amo. Elisabeth Schiissler Fiorenza entiende el kyriarca-
do como un sistema sociopolitico de dominacién en el que
los varones propietarios, cultos, pertenecientes a las élites y
al centro, gozan de poder sobre las mujeres y los otros varo-
nes subalternos. Este término da cuenta de las opresiones
entrecruzadas y multiplicativas que padecen las mujeres y
otras personas subalternas. De esta forma Schiissler Fiorenza
resume el kyriarcado como un sistema complejo de domina-
cién piramidal que opera a través de la violencia, la explota-
cién econémica y la subordinacién vital. El término kyriar-
cado aparece a partir de la necesidad de teorizar las intersec-
ciones entre las dominaciones y las subordinaciones engen-
dradas por la raza, la clase, el género, la heterosexualidad, la
edad, el colonialismo, etc. Consideramos esta categoria una
aportacién importante de la teologfa feminista al debate ge-
neral de la teorfa feminista, ya que pone de manifiesto que
s6lo un andlisis complejo e interseccional puede dar cuenta
de la complejidad de las subordinaciones y de cémo en las
mujeres, sobre todo, estas son multiplicativas.

6.2. Las experiencias de las mujeres de lucha por la
liberacién

Otra categorfa central en la teologfa feminista es la
experiencia de las mujeres, entendida ésta como vivencia
encarnada de las mujeres —es decir, en un cuerpo y en una
cultura— de su propia biografia en un determinado contexto
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que les da sentido, pues toda vivencia se da en una determi-
nada cultura, entendida esta como un conjunto articulado
de concepciones del mundo y de la vida. Toda cultura estd
marcada por una produccién de significados, creencias y
valores sobre las mujeres y los varones que se encuentran en
ella, y sobre los nifios y nifias, los ancianos y ancianas, as{
como también sobre la tierra, los dioses o Dios, sobre las
plantas, los animales, y por unas instituciones que modulan
su autocompresién y les confieren sentido individual y co-
lectivo (Gebara, 2004).

Nuestras experiencias se configuran, pues, en estos
contextos construidos socialmente y en los que ciertos gru-
pos sociales controlan la produccién de significados. Apren-
demos a entendernos a nosotras mismas, a comprender aque-
llo que vivenciamos, a tener deseos, a saber lo que estd bien
y lo que estd mal, aprendemos a descifrar lo que se espera de
nosotras, aprendemos a valorar nuestras instituciones, apren-
demos lo que es o quién es Dios, en determinados contextos
culturales.

En el dmbito del kyriarcado las mujeres somos socia-
lizadas y nos comprendemos a nosotras mismas como «se-
res-para-los-otros» (Lagarde, 2000). Somos aquellas que tie-
nen que dar vida, cuidados y placer a los otros. Somos valo-
radas y nos valoramos en la medida que procuramos bienes-
tar, atin a costa de nuestro malestar. Somos reproductoras de
los sentidos que «los padres» producen. Somos objetos de
deseo, somos madres solicitas, esposas, amantes, sirvientas,
somos naturaleza.

En parte esta es nuestra experiencia, pero al mismo
tiempo hay que reconocer que las mujeres no hemos acepta-
do esta situacién de forma pasiva. Tal vez hayamos contri-
buido y mantenido el kyriarcado, pero al mismo tiempo
siempre ha habido mujeres que han denunciado estas situa-
ciones y desde hace mds de dos siglos movimientos de muje-
res que han luchado por transformarlas.
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Nuestras experiencias no se configuran pues tnica-
mente en la asuncién de valores kyriarcales, sino que tam-
bién se conforman en nuestras luchas por la liberacién, en
las luchas por nuestro bienestar. Y son estas experiencias de
lucha de las mujeres por el propio bienestar y el de todos y
todas las que constituyen el centro de la categoria de expe-
riencia en la(s) teologfa(s) feminista(s). Es decir, aquellas
experiencias de las mujeres que nos permiten dejar de ser
«seres-para-los-otros» para ir deviniendo «seres-para-noso-
tras» que, desde la autonomia, se hacen al mismo tiempo
cargo del bienestar de todas la humanidad, empezando por
las dltimas.

Como dice Marcela Lagarde «la ignorancia de género
impide la libertad de las mujeres» (Lagarde, 1996: 215), la
ignorancia de los mecanismos kyriarcales que nos socializan
para estar al servicio y reproducir los valores y sentidos que
nos mantienen subordinadas, no nos permitirdn la libertad
y el bienestar. Es asi que una de las principales tareas de las
feministas serd la de desenmascarar los mecanismos sociales,
religiosos, culturales que nos mantienen subordinadas y nos
impiden participar en condiciones de igualdad en los dife-
rentes espacios sociales, de esta forma dejaremos de ser no
tnicamente seres-para-los-otros, sino, ademds, seres-confi-
gurados-por-otros y caminaremos hacia el ser-para-nosotras.

Es sobre la base de las experiencias que nos posibili-
tan este ir deviniendo seres-para-nosotras, sobre la que se
sostienen las teologfas feministas, al mismo tiempo que las
teologfas feministas genera experiencias feministas de lucha
por la libertad y el bienestar de las mujeres. De esta forma
entenderemos que las teologfas feministas van de la mano de
los movimientos de mujeres que luchan por su plena igual-
dad. El acento, las teologias feministas, lo ponen en el he-
cho en la participacién desde el dmbito teolégico en los
movimientos feministas que reclaman la igualdad de las
mujeres en cuanto sujetos. Las luchas feministas que estdn
en la base de las teologfas feministas y que las teologfas femi-
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nistas quieren alentar son entre otras: la lucha de las mujeres
por acceder a los poderes de toma democrdtica de decisio-
nes, la lucha de las mujeres por la abolicién de la esclavitud,
la lucha de las mujeres por la libertad religiosa, la lucha de
las mujeres por los derechos de los y las trabajadoras, la lu-
cha de las mujeres contra el colonialismo y por la indepen-
dencia nacional, la lucha de las mujeres en contra de la vio-
lencia sexual, la lucha de las mujeres por el derecho a la libre
reproduccién o la lucha de las mujeres por los derechos de
las lesbianas, los gays, los bisexuales y los transexuales, la
lucha de las mujeres contra el capitalismo globalizado o los
movimientos de base de mujeres en demanda de alimento,
vivienda y recursos vitales (Schiissler Fiorenza, 2004).

Tomar conciencia significa comprender que «mujer»
es una categoria socialmente construida para la dominacidn.
Reconstruir esta categorfa, mostrar lo que se esconde y la
deshumanizacién que generan los discursos dominantes
kyriarcales sobre las mujeres es y serd una contribucién que
no podrdn eludir las teologfas feministas, ya que las religio-
nes han generado o contribuido, en el mejor de los casos, a
esta dominacidn, junto con otras disciplinas e instituciones.
Deconstruir la categorfa mujer, significard mostrar que no
hay una «esencia de mujer» y que las mujeres somos diversas
y atravesadas ademds de por el género, por la raza, la clase, la
cultura, la religién, la orientacién sexual, etc.

7. Agenda de la(s) teologia(s) feminista(s)

A partir de estas experiencias de lucha de las mujeres
y del compromiso por elaborar una teologia comprometida
con esas luchas, las teologfas feministas: reflexionan, decons-
truyen y reconstruyen los diferentes temas que forman parte
de las disciplinas teolégicas. Aqui no podemos abordar to-
das las cuestiones, ni las que abordamos tratarlas de forma
amplia, simplemente las mencionaremos y planearemos so-
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bre las contribuciones, tal vez mds sugerentes, de de las teo-
logfas feministas.

7.1. La cuestién de Dios en las teologfas feministas

Entre las contribuciones de las teologfas feministas,
tienen un papel destacado sus aportaciones en la cuestién
de Dios (Sélle, 1996). Las teologias feministas, lejos de ha-
cerse la pregunta sobre la existencia del Dios teista, lo que
hacen es buscar un lenguaje nuevo, fresco, nuevas metéforas
para hablar de Dios que sirvan para poder hablar hoy de la
relacién Dios-mundo (McFaguee, 1994).

Constatamos que no forma parte de nuestro imagina-
rio hoy, el Dios del teismo cldsico, y menos atin nos sirve el
lenguaje filoséfico que dio sus frutos en la Edad Media, pues
han caido ya los grandes sistemas filoséficos. Para hacer teo-
logia hoy, debemos acudir a un lenguaje concreto, poético,
metafdrico. El tedlogo, «se sitda en un lugar anémalo, que
participa tanto de la poesia como de la filosofia» (McFague,
1994:68) y las teblogas feministas, ademds, acuden a este
lugar anémalo desde su condicién de «extranjeras residen-
tes», pues se meten en un mundo que no ha sido el suyo, un
mundo que les hab{a sido vedado, pero que quieren hacer de
él su morada.

Entre las metdforas que han aportado las teologfas fe-
ministas para referirse a Dios, cabe destacar la de Dios pa-
dre/madre. Esta metdfora, que hoy es utilizada con cierta
normalidad, sirvi6 a las te6logas feministas para criticar las
imdgenes patriarcales y masculinizantes de Dios, pero pron-
to vieron que no bastaba anadir el correlato femenino a la
metdfora tradicional masculina de nombrar a Dios como
padre, pues esta imagen, lejos de ser emancipadora, podia
seguir esencializando la realidad de las mujeres presentando
a Dios con rasgos exclusivamente nutricionales. Por lo que
no parecia que fuera acertado atribuir tnicamente cualida-
des femeninas maternales a Dios al lado de las masculinas.
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Asi, las tedlogas feministas han seguido aportando
imdgenes de Dios que ademds de ser inclusivas, no estereoti-
pan a las mujeres. De esta forma, a partir de los textos bibli-
cos, han rescatado imdgenes femeninas poderosas, que remi-
ten al Dios vivo presente y activo en el mundo, entre ellas
cabe destacar la imagen de Dios Sophia, Shekinah o Ruah,
presencia viva y vivificante (Ledn, 2004).

7.2. Cristologfa: Jestis-Sofia

Al ser Jesucristo centro de la fe y de la tradicién cris-
tina, la cristologfa ha sido uno de los temas polémicos para
las te6logas feministas. El punto de partida controvertido
ha sido la cuestién de la encarnacién, la cuestién de Dios
hecho humanidad en Jests y la pregunta clave ha sido cémo
es posible que un Salvador masculino lleve la salvacién a las
mujeres.

Las cristologfas feministas han aportado a partir de
esta cuestién una gran riqueza de simbolos que han permiti-
do ampliar las visiones tradicionales de Jesucristo (De Mi-
guel, 1993).

Una de las aportaciones mds ricas ha sido la de Jesu-
cristo como personificacién de la Divina Sabidurfa. Esta
imagen permite superar la cristologfa tradicional que habia
mantenido la cuestién de la masculinidad de Jesds como
una necesidad ontoldgica. Asi, la cristologfa feminista ha
rescatado de los evangelios trazos de la tradicién sapiencial,
que permiten comprender a Jesds como profeta de la Sabi-
durfa situado en la tradicién sapiencial judia, lo cual nos
permite superar el antijudaismo presente en el cristianismo.

La divinidad en las teologfas feministas cristianas, es
trinitaria, la Ruah hace presente la funcién creadora y vivifi-
cante de la divinidad, pues «La Ruah es la fuerza evolutiva
que lleva toda la realidad hacia su plenitud» (Le6n, 2004:
404). Este poder vivificante nos refuerza nuestra inteligen-
cia, nuestro poder, nuestra bondad y nuestra grandeza. Nos
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permite parecernos mds a Dios, asi nos empodera como
mujeres.

7.3. Hermenéutica Biblica

Es dificil acotar las aportaciones de las teologfas femi-
nistas a la cuestién de la interpretacién biblica, pues la ver-
dad es que este es un dmbito en el que se han realizado
grandes aportaciones. El punto de partida de la hermenéu-
tica biblica son las experiencias de las mujeres en sus luchas
por su plena humanidad.

El objetivo principal de las hermenéuticas biblicas
feministas ha sido liberar la Biblia de su interpretacién an-
drocéntrica y para ello en un primer momento se intenta
analizar los textos en los que aparecen las mujeres. Y mds
alld de la critica a la interpretacién patriarcal de la Biblia las
te6logas han hecho hincapié en la cuestién patriarcal de la
misma Biblia. No se trata ya dnicamente de ver el sesgo de
género en su interpretacién tradicional, sino de constatar
que la Biblia en su conjunto es un producto de la cultura
patriarcal y que en este sentido conviene revisar en qué sen-
tido podemos asumirla como Sagrada Escritura.

Aqui es preciso destacar el trabajo de Elisabeth
Schiissler Fiorenza, ella, como hemos dicho anteriormente,
entiende el trabajo del tedlogo desde el compromiso con un
grupo de personas. Es por ello que la interpretaciéon femi-
nista de la Biblia, se tiene que realizar desde el compromiso
en la lucha de las mujeres por su liberacién. Para ello no se
trata de acercarnos a la Biblia, con la reverencia y la obe-
diencia de ir a buscar una verdad absoluta y desencarnada,
por ello hay que aplicar la hermenéutica de la sospecha, que
nos permitird acercarnos con cautela a los textos opresivos
con nosotras las mujeres. Hay que tener en cuenta, ademds,
el contexto social, cultural, racial, religioso, etc., en que los
textos fueron escritos, as{ como también, el contexto desde
el que nos situamos nosotras como lectoras e intérpretes.
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Las teblogas feministas, haciendo uso de la imagina-
cién creativa, han recreado y reinterpretado los textos sagra-
dos, valiéndose de diferentes medios artisticos: musica, artes
pldsticas, narrativas, danza, performance, etc., con el propé-
sito de provocar suenos de un mundo de bienestar y justi-
cia, que aliente a las mujeres en sus luchas.

7.4. Eticas teoldgicas feministas

Una de las formas que tiene el patriarcado de someter
a las mujeres es la de negarles su condicién de sujetos mora-
les, las éticas teoldgicas en este sentido han contribuido tra-
dicionalmente a que las mujeres no nos erigiéramos en suje-
tos de responsabilidad moral, «se nos ha ensefado a creer
que las mujeres, por naturaleza, somos mds pasivas y reacti-
vas que los hombres» (Wildung Harrison, 1997: 296). De
esta forma se ha olvidado y velado la manera en que las mu-
jeres son y han sido sujetos activos en todo lo que tiene que
ver con al vida y en la bisqueda de la defensa de esta. Por
contra las teologfas feministas intentan desvelar a las muje-
res como seres humanos activos, como sujetos morales auté-
nomos.

En este apartado nos centraremos en tres aspectos de
la contribucidn de las éticas cristianas feministas. Se trata de
la cuestién de la autonomfa, la cuestién de la violencia hacia
las mujeres y la cuestién del cuerpo, conscientes por otra
parte que dejamos de lado cuestiones sumamente impor-
tantes.

La autonomia de las mujeres

El erigirnos como sujetos auténomos y facilitar este
proceso es y ha sido una de las preocupaciones de las éticas
feministas, tanto teoldgicas, como laicas. Las éticas feminis-
tas criticas desvelan cémo en la modernidad al aparecer la
autonomia como bien moral, la tradicién filoséfico-politica
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liberal ha dividido la sociedad en dos esferas delimitadas: el
espacio publico y el espacio privado, siendo el espacio pu-
blico de los varones auténomos y quedando las mujeres con-
finadas al espacio privado manteniendo asi su dependencia
del varén.

Tradicionalmente las expectativas sociales sobre cémo
deberfan comportarse las mujeres se parecen mds a lo que se
esperaba de los nifos que de los adultos y apenas se ha fo-
mentado la autonomia femenina. Pero las éticas teolégicas
feministas invitan a las mujeres a elaborar nuevos criterios
morales, entre los que destaca el criterio de la felicidad. Este
criterio nos reta a las mujeres a procurarnos felicidad y bie-
nestar y a no renunciar ni delegar en otros esta responsabili-
dad moral. Las éticas feministas nos proponen y nos facili-
tan el erigirnos en «seres para nosotras».

La violencia hacia las mugjeres

La cuestién de la violencia hacia las mujeres reclama
que la tradicidn cristiana realice una seria autocritica, pues,
la violencia hacia las mujeres muestra un vacio ético
(Elizondo, 1994). La tradicién cristiana ha alabado en la
mujer el que esta supiera soportar con dignidad su estatuto
de inferioridad. La supremacia del varén sobre la mujer la
ha justificado la tradicién a partir de la debilidad moral de
las mujeres. La tradicién cristiana, de esta forma, elogiando
la abnegacién y el sufrimiento como virtudes femeninas, ha
potenciado el sojuzgamiento de las mujeres y la propia mi-
nusvaloracién.

De esta forma, las teologfas feministas cristianas, ofre-
cen estrategias para elaborar una ética cristiana que sea criti-
ca con la humillacién y la violencia que padecen las mujeres
(Ramén, 2011). Una de las estrategias la encontramos en la
superacion de las imdgenes patriarcales de Dios, porque la
violencia hacia las mujeres no sélo es injusta desde plantea-
mientos éticos, sino también desde planteamientos religio-

sos (Bautista, 2004).
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Las éticas feministas cristianas son criticas con los va-
lores que tradicionalmente el cristianismo ha potenciado,
sobre todo en las mujeres, estas no se construyen sobre idea-
les de perfeccidn, sobre virtudes como la humildad, sobre el
espiritu de sacrificio, el cuidado de los otros y el olvido de si.
Las éticas feministas cristianas (Navarro, 1993) alientan a
las mujeres a un comportamiento moral subversivo, un com-
portamiento que rescatan de la misma tradicién biblica, al
mismo tiempo que invitan a toda la comunidad cristiana a
indignarse ante la injusticia y el pecado que supone la vio-
lencia y también estimulan a la conversién. Sélo renuncian-
do por parte de quien ejerce el poder a la dominacién y
apostar por crear relaciones de igualdad en grupos, comuni-
dades y en la misma institucién eclesial, podrd la tradicién
cristiana reconciliarse con las mujeres. La tradicién cristiana
tiene que ser consciente de su complicidad en la violencia
fisica, moral, espiritual, psicolégica y politica que han sufri-
do y sufren las mujeres, por el s6lo hecho de serlo y por ello
la llaman a la conversién (Ramén, 2011).

Recuperar el cuerpo mds alld de las dicotomias de género

La discriminacién de las mujeres y la exclusién del
dmbito de lo sagrado tienen sus raices en poseer un cuerpo
sexuado y diferente del varén. Las éticas feministas cristia-
nas pretenden recuperar el cuerpo sexuado de las mujeres
como un bien, por lo que son criticas con el sistema kyriar-
cal por cosificar, manipular y maltratar el cuerpo de las
mujeres.

El cuerpo de las mujeres ha sido y es todavia utilizado
hoy como arma de guerra, como negocio, y ahi caben tanto
los negocios sexuales como los estéticos.

Las teologfas feministas en este sentido son criticas
con las posturas dualistas que ensalzan la cultura y la mente
mientras la naturaleza y el cuerpo son despreciadas (Ramén,
2011). De ahi que las éticas feministas o ecofeministas cris-
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tianas propongan una visién holista que permita compren-
der la realidad como interconectada sin divisiones ni jerar-
quias, sino que comprenda el cuerpo, la afectividad, los sen-
tidos, la emocidn, el erotismo como necesariamente impli-
cados en al acto de conocer, y de interpretar la realidad y
conformando la persona en su totalidad. «Somos razén, y
emocién, y sentimiento, y posicién, y seduccién. Somos esta
extraordinaria mezcla capaz de acentuar hora a hora otro
aspecto de nosotras/os mismas/os» (Gebara, 2000: 87). Es
asi que las éticas teoldgicas feministas nos introducen nue-
vas formas de conocer y de relacionarnos con la realidad en
las que los cuerpos estdn presentes, superando la dicotomfa
mente y cuerpo propia de la tradicién occidental.

7.5. Eclesiologia

En los dltimos afios son frecuentes los trabajos y las
investigaciones sobre los origenes del cristianismo, desde
diversos métodos de investigacién. Estas investigaciones van
en busca de unos comienzos cristianos en los que las muje-
res estuvieran presentes y hasta en condiciones de igualdad.
Los debates al respecto son muchos y variados pero no en-
traremos en ellos. Aqui nos acercaremos a la cuestién ecle-
siolégica més bien desde una perspectiva politica, por lo que
comprenderemos la iglesia como discipulado de iguales y
con la conviccién de que las mujeres somos iglesia. En este
ser iglesia, las mujeres estamos entre el éxodo y la residencia
extranjera.

Para designar esta eclesialidad, y para llevarla mds all4
de fronteras religiosas, de género, de clase, de sexualidad
etc., Elisabeth Schiissler Fiorenza, propone la imagen de la
wol/men ekklesia como un espacio retdrico, religioso, politi-
co, etc., inclusivo de luchas por el bienestar y la justicia. Se
trata de una propuesta de solidaridad feminista, de crear la
«comunidad imaginada» para utilizar un término de
Chandra Talpade Mohanty (2008), se trata del espacio al-
ternativo al kyriarcado.
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8. Hacia unas teologfas para la emancipacién y liberacién de
las mujeres

Las teologfas feministas acontecen cuando las muje-
res toman la palabra como sujetos criticos de los discursos y
précticas religiosas que refuerzan la dominacién de las mu-
jeres.

Pero las teologfas feministas van mds alld de la critica.
También suponen reapropiacién y reconstruccién creativa
de la tradicién religiosa desde un marco de interpretacién
no patriarcal. Suponen la creacién de un nuevo paradigma
teoldgico inclusivo y liberador para toda la humanidad. Las
teologfas feministas quieren contribuir a una reflexién teo-
légica verdaderamente universal y ecuménica, capaz de in-
tegrar las diferentes experiencias y lenguajes sobre Dios sin
imponer un tnico discurso y una tnica experiencia de Dios
como normativa para todos. Dios es mucho mds grande que
nuestros discursos y pretender que algtin discurso humano
pueda agotarlo no deja de ser una forma de idolatrfa. Para
construir esta teologfa menos idoldtrica, las teologias femi-
nistas reivindican la experiencia y el pensamiento de los otros
diferentes del varén acomodado, blanco, occidental, y de este
modo tratan de abrir brechas y nuevas posibilidades de pen-
sar, ser y sentir para todos.

Para las teologfas feministas el problema no estd en el
acceso de la mujer a ciertos dmbitos hasta ahora exclusiva-
mente masculinos, sino en cuestionar la hegemonia de un
tinico discurso, un dnico modo de sentir que se ha converti-
do en normativo. Catharina Halkes (1993) centra muy bien
la cuestién cuando indica que reflexionar sobre el papel de
las mujeres en la Iglesia y en la sociedad significa escribir
acerca de las relaciones entre hombres y mujeres, porque «el
problema no son las mujeres, sino el modo en que los hom-
bres dirigentes han usurpado —como si fueran los dnicos
representantes de lo humano- la historia, la cultura, la so-
ciedad, la religién, etc. Es la unilateralidad de la forma de
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vivir, de pensar y de imaginar de la sociedad blanca, técnica,
rica, occidental, masculina, en suma, la unilateralidad de la
cultura y la religién, lo que aparece como el nicleo del pro-
blema global» (Halkes, 1993: 175).

Como ha sefalado el historiador de la teologia Rosi-
no Gibellini, recogiendo las aportaciones de las teélogas Letty
Rusell y Nelle Morton, «la teologia feminista introduce en
el circulo hermenetitico —el circulo que vincula le experien-
cia del pasado fijada en los textos de la Biblia y de la tradi-
cién con la experiencia actual de la mujer— a la otra mitad
de la humanidad y de la Iglesia, enriqueciendo la experien-
cia de fe, su formulacién y sus expresiones. Si la teologfa de
la mujer era un ameno jardin de orquideas que teélogos cé-
libes bien educados cultivaban para su deleite en el bosque
de las disciplinas teoldgicas, la teologfa feminista es la teolo-
gfa de mujeres y cristianas que se atreven a realizar ‘el viaje
hacia la libertad’; no pretende ser unilateral, sino reaccionar
con eficacia a la unilateralidad de la teologfa y la praxis ecle-
sial dominantes, y se presenta como una aportacién a la *di-
mensién incompleta de la teologfa” —en en expresién de Letty
Russell—, con vistas a una auténtica *teologfa integral” (who-
le theology) —en palabras de Nelle Morton» (Gibellini, 1998:
449).
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LLAS MUJERES PALESTINAS:
EXISTENCIA Y RESISTENCIA

LIDON SORIANO SEGARRA™

1. Introduccién

Palestina ha sido histéricamente una tierra fértil, bon-
dadosa, acogedora. Una tierra creadora de vida y de esperan-
za. Las mujeres palestinas son hijas y madres de esa tierra,
son Sumoud’, son la sensacién y vivencia de formar una sola
entidad: Mujer-Tierra, Tierra-Mujer.

Las mujeres palestinas imponen.

Todo en ellas es superlativo, su dolor, su fuerza, su
sufrimiento, su alegrfa, su rabia, su belleza, pero sobre todo,
su dignidad. Su variedad es su riqueza. Mujeres con hijab?,

* Diplomada en Enfermerfa, Diplomada en Fisioterapia, Diplomada en
Magisterio, Licenciada en CC de la Actividad Fisica y el Deporte, Méster
en Programas Deportivos. Docente en la Universidad Camilo José Cela de
Madrid. Miembro de varios colectivos de solidaridad internacionalista.
Coordina desde hace 10 afios Brigadas solidarias a la Palestina histérica,
conociendo las realidades en los TTOO vy en Israel. Publica articulos y
crénicas de sus viajes en diferentes medios digitales e impresos.

! Término drabe que describe la especial relacién fisico-espiritual con la
tierra que se habita.

? Pafiuelo de colores con el que cubren la cabeza las mujeres, histéricamen-
te para protegerse del sol y del polvo de la tierra.
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mujeres descubiertas, mujeres con pantalones, mujeres con
faldas, mujeres estudiando, mujeres cocinando, mujeres abo-
gadas, mujeres presas, mujeres bailando, mujeres debatien-
do, mujeres doctoras, mujeres campesinas, mujeres parien-
do hijos. Todas ellas con una particularidad: vivir bajo ocu-
pacién. Todas ellas con un objetivo comtin: Resistir, mante-
nerse en su tierra arraigadas con esa resistencia silenciosa,
«de baja intensidad»; la que no sale en los medios de comu-
nicacién, pero la que mds dano hace. La resistencia que estd
basada en la mera existencia, la mera permanencia en esas
tierras que les pertenece y que pretenden arrebatarles por la
fuerza de las armas, contra la legislacién internacional, con
la connivencia y apoyo de los paises occidentales y el mutis-
mo y pasividad del resto del mundo.

Poco sabemos y mucho desconocemos de las mujeres
en Palestina y, a menudo, la poca informacién que nos llega
es tergiversada y estereotipada. Los medios de comunica-
cién occidentales se han encargado, principalmente desde el
término de la guerra fria, de confundir la terminologfa in-
tentando equiparar y casi consiguiendo convertir en sinéni-
mos términos de raiz y significado absolutamente diferente.
Entre ellos, cabe destacar la confusién creada sobre los tér-
minos de arabidad e islamismo. Mientras el primero, bdsi-
camente, es un concepto cultural y geogrifico el segundo,
sin poder negar su componente cultural, es, eminentemen-
te, un concepto confesional.

El mundo drabe ha sido histéricamente un mundo
plural e integrador, un mundo respetuoso con las diferen-
cias, cuna de pensadores, filésofos, politicos y excelentes li-
teratos y artistas.

Aunque es cierto que la mayorfa de comunidades dra-
bes practican el Islam?® también es cierto que histéricamente

% En drabe, la palabra Islam deriva de la rafz de tres letras S-L-M, que
significa «Estar en paz». De la misma manera que el judaismo y el cristianis-
mo, el Islam se halla clasificado como una religién monoteista abrahdmica
basada en el Cordn, libro sagrado cuyos fieles creen que fue enviado por
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han existido y existen comunidades drabes cristianas, judias,
ateas... Sin embargo, al pensamiento tnico de nuestro sis-
tema neoliberal globalizado, esencialmente manipulador, le
interesa mezclar la terminologfa y que, desde el poco o nulo
andlisis critico de la realidad y la informacién por parte de
los habitantes de los paises no drabes, se confundan concep-
tos como arabidad, islamismo, extremismo y fundamenta-
lismo, un totum revolutum que tiene tanto que ver, en esen-
cia, como el agua y el aceite. Sin embargo, de esta mezcolan-
za resulta un maridaje ideal que, tras la desaparicién del
comunismo como «el enemigo de occidente», aparece como
elemento necesario en la dindmica neoliberal de la guerra
contra el terror, teniendo en los acontecimientos del 11 de
Septiembre de 2001 el pretexto irrefutable para comenzar a
implementar, las llamadas, politicas antiterroristas.

En este marco tergiversado pero ampliamente difun-
dido y masivamente aceptado, el papel que se otorga a las
mujeres es el de «victima que hay que salvar». Las mujeres,
por tanto, homogeneizadas y convertidas en un ente dnico
victimizado o reducidas a seres sumisos por la «esencial per-
versidad» de su religién y sociedad, pasan a ser descritas en
los medios occidentales como seres sin cardcter, déciles, anal-
fabetos, dominables y manipulados por su comunidad,
mujeres, en definitiva, que sin criterio alguno se dejan aplas-
tar, velar, invisibilizar. Sin embargo, cualquiera que conozca,
o quiera conocer, el mundo drabe y concretamente a las
mujeres drabes sabe que ese lienzo creado por occidente no
tiene nada que ver con la realidad sobre el terreno.

Las mujeres palestinas estdn sometidas a una triple
opresién, la que ejerce el sistema de ocupacién israeli, la
impuesta por el sistema patriarcal y androcéntrico inheren-
te a una sociedad tradicional como la palestina, en donde la

Dios (Allah) a través de Mahoma. Se estima que hay en la actualidad mil
cuatrocientos millones de musulmanes haciendo del Islam la segunda reli-
gién del mundo, en relacién a su namero de fieles.
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regulacién tribal continta teniendo una especial relevancia
y finalmente, sobre todo desde la dltima década, la crecien-
te irrupcidén en la vida puablica y privada de las interpreta-
ciones mds extremistas y retrogradas del islam, cuyo ascenso
ha ido parejo al recrudecimiento de las politicas de la ocu-
pacién con la asfixia social y econémica subsiguientes.

Pero siendo cierto que las mujeres en Palestina son
victimas de este triple sistema de dominacidn, si algo carac-
teriza a las mujeres palestinas no es la sumisidn, sino la fuer-
za. La fuerza fisica para aguantar situaciones extremas de
trabajo, la fuerza orgdnica para engendrar vida en las condi-
ciones de especial dureza que determina la ocupacidn, la
fuerza psicoldgica para seguir adelante en un contexto que
las oprime desde diferentes entidades y las impulsa a sacar
adelante a la familia y la fuerza animica para llevar a cabo
todas esas luchas con una sonrisa en los labios y un ahlan
was ahlan* cuando reciben a alguien en sus hogares.

De hecho, las mujeres palestinas han constituido un
eje central en la vida de un pueblo acostumbrado a no tener
Estado y, por tanto, a no disponer de unas estructuras e
instituciones que garanticen unos servicios sociales bdsicos.
En ese contexto, ellas han sido las transmisoras de la cultu-
ra, las educadoras en valores, las aseguradoras de un susten-
to diario, las luchadoras por la supervivencia como familia,
como clan, como grupo social, como pueblo.

No es ldstima lo que inspiran, sino admiracién por
ser capaces de enfrentar con entereza y dignidad cada opre-
sién, siendo de todas ellas, la ocupacidn israelf la opresién
primera y primigenia y ante la que la resistencia de las mu-
jeres las convierte en agentes pro-activos y no, como nos
transmiten los medios de comunicacién, en seres pasivos de
la opresién.

# Término 4rabe que se utiliza para dar la bienvenida.
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2. Origen del conflicto drabe-israeli en Palestina

El conflicto drabe-israeli es uno de los conflictos mds
mediatizados de la historia reciente. Paraddjicamente, la
amplia cobertura medidtica que ha tenido el conflicto lo ha
convertido en uno de los conflictos mds desconocidos. Dos
aspectos que resulta necesario esclarecer para poder enten-
der la situacién en este escenario cargado de estereotipias y
medias verdades son los referentes a su cardcter temporal y
confesional. Contrariamente al pensamiento popular, el con-
flicto drabe-israeli no es ancestral, sino contempordneo y no
son las religiones las que generan las confrontaciones, mds
bien éstas han sido utilizadas como elemento de tergiversa-
cién segun el objetivo del momento. Contrariamente al idea-
rio popular el conflicto drabe israeli tiene un cardcter, esen-
cialmente, politico y bdsicamente, econémico.

Desde la antigiiedad, Palestina ha sido objeto de de-
seo de reyes, califas e imperios. Tras los Romanos y Bizanti-
nos, al principio del siglo I d C., pasaron por la tierra de
Palestina los drabes y musulmanes con la dinastia Omeya a
la cabeza durante los siglos VII y VIII, asi como la dinastia
de los Asirios durante los siglos VIII-XIII. Mds tarde fueron
los cruzados quienes, con el objetivo de cristianizar el terri-
torio lo conquistaron a finales del s X1, siendo, los mds crue-
les en su conquista y posterior represién (Khalidi, 1991).
Durante los siglos XIII al XVI los Mamelucos administra-
ron y gestionaron la vida en Palestina, para en el afio 1516
ocupar los Otomanos su control del territorio, control que
mantendrdn hasta finalizar la primera guerra Mundial en
1917.

En esa misma época en la Europa Oriental se van asen-
tado las bases del Sionismo’. Desde mediados del siglo XIX,

al albor de los movimientos nacionalistas europeos y en un

5 Nathan Birenbaum utiliza por primera vez el término «Sionismo» en
1882 para referirse al proyecto de retorno a Tierra Santa.
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contexto de antisemitismo en algunos paises, pensadores y
politicos encabezados por Lilienblum (Leon Pinsker) van
elaborando la idea de la «patria judia» fundando las prime-
ras colonias judfas en Palestina, llamadas Petd Tikvd y
Guedard, con el apoyo financiero del Barén Edmun Rost-
child. (Suarez, 2006). Sin embargo no serd hasta la publica-
cién del libro «Der Jadeen Staat» (El estado judio) de
Theodor Herzl en 1896 cuando el sionismo comience a darse
a conocer (Laquear y Rubin, 2001). En 1897 tuvo lugar en
Basilea el 1° Congreso Mundial Sionista en donde se acordé
la creacién de un Hogar Judio en Palestina auspiciado por el
Derecho Publico Internacional y las grandes potencias. Sus
premisas eran que todos los judios del mundo formaban un
solo pueblo: el pueblo elegido y que Erezz® Israel, en aquel
momento conocida como Palestina, les correspondia por
mandato divino (Suarez, 2006).

Sin embargo, las verdaderas motivaciones del sionis-
mo estdn mds relacionadas con el control geoestratégico, que
con factores religiosos, siendo ante todo un movimiento
politico secular (e incluso, anticlerical en muchas manifes-
taciones y en muchos aspectos asumiendo la iconografia an-
tisemita respecto a los ortodoxos), que responde a las pro-
blemdticas de la poblacién laica en Europa. De hecho, des-
de el principio y, todavia a dia de hoy, hubo grupos ultraor-
todoxos’ frontalmente opuestos a la creacién y existencia del
Estado de Israel por considerar una herejia la creacién de
dicho estado sin que haya tenido lugar la llegada del Mestas.
Los objetivos de control territorial y el papel de «gendarme
regional» que tendria el futuro estado aparecen claramente
definidos en la idea vertida por Herzl (2004) de convertirse
en la muralla europea contra Asia (civilizacién versus barba-
rie), existiendo en connivencia con las potencias occidenta-
les, quienes deberfan velar por su seguridad. Combinacién

¢ Término hebreo que significa: la tierra
7 Neturei Karta en Nueva York y sus hermanos ubicados en el barrio de
Mea Sharim en Jerusalén, se definen abiertamente como antisionistas.
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estructural que sigue vigente a dia de hoy, determinando las
politicas exteriores de las potencias occidentales con respec-
to a Israel.

El sionismo no surge como un movimiento monoliti-
co, sino que en su seno acoge al pensamiento liberal, religio-
so, socialista, etc., que constituirdn, una vez proclamada la
creacién el estado de Israel, los diferentes partidos politicos
existentes a dfa de hoy, likud, shaas, laborismo, etc., respec-
tivamente.

El sionismo es un movimiento nacionalista expansio-
nista y excluyente que aspira a la creacién del gran Eretz-
Israel, del Nilo al Eufrates como queda reflejado en el libro
biogrifico de David Ben Gurién: «Ben gurion and the pa-
lestinians arabs: from peace to war» (Teveth, 1985). Para el
sionismo Palestina debe ser un territorio exclusivo para el
pueblo judio o, al menos, éstos deben mantener una supre-
macia étnica sobre el mismo, siendo la situacién de Jerusa-
lén especialmente relevante en esta judeizacién del territo-
rio (Hart, 2010). La poblacién palestina refugiada, por tan-
to, se convierte en el principal enemigo del concepto etni-
cista de estado judio impulsado por el sionismo, por lo que
el rechazo frontal a la Resolucién 194 de Naciones Unidas
va a ser parte de su politica y de su retérica publica.

Los sionistas, aunque con matices entre las diferentes
corrientes existentes, defienden mayoritariamente la expul-
sién de la poblacién autéctona palestina, la confiscacién de
sus tierras y la ocupacién de su espacio para posteriormente
desarabizar el territorio y judaizarlo.

Desde principios del siglo XX hasta nuestros dias el
sionismo ha ido programando e implementando planes de
limpieza étnica sobre el pueblo palestino siendo el plan Daler
la cuarta versién mejorada, adoptada en 1948, del proyecto
que planificaba la destruccién de dreas rurales y urbanas
palestinas de forma sistemdtica (Pappe, 2008).

De hecho el sionismo fue definido por la Resolucién
3379 de la ONU en 1975 como una forma de racismo,
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aunque dicha Resolucién fue revocada por las presiones de
Israel, apoyadas por Estados Unidos, como contrapartida para
acudir a las conversaciones de Madrid en 1991, convirtién-
dose en una de las resoluciones de Naciones Unidas de ma-
yor brevedad.

Las siguientes palabras de David Ben Guridén expre-
san, con total claridad, aunque sin el menor atisbo de arre-
pentimiento el origen y evolucién del conflicto que el sio-
nismo crea en la tierra de Palestina en el dltimo siglo: «Si yo
fuera un lider 4rabe, nunca firmarfa un acuerdo con Israel.
Es normal; nosotros nos apoderamos de su pais. Es cierto
que Dios nos lo prometid, pero a ellos que mds les da, nues-
tro Dios no es el suyo. Ha habido antisemitismo, los nazis,
Hitler, Auschwitz, pero ;qué culpa tenian ellos? Ellos sélo
entienden una cosa: Nosotros hemos venido y hemos roba-

do su pais. ;Por qué tendrian que aceptar eso?» (Nahum
Goldmann, 1976: 121).

3. Roles de las mujeres palestinas en el tltimo siglo

A principios del siglo XX, segtin la administracién
britdnica (Aranguren, 2004; Pappe, 2007), en la Palestina
histérica vivian aproximadamente unas 800.000 personas
de ellas 650.000 (84%) eran 4rabes musulmanes, unas
80.000 (10%) drabes cristianos y menos de un 7%, unos
60.000 drabes judios, quienes mantenfan una coexistencia
pacifica teniendo como denominador comun su arabidad,
mientras que la confesién era una caracteristica que pertene-
cfa al 4dmbito privado sin mayor trascendencia social.

En este contexto, la sociedad palestina, eminentemen-
te rural y dedicada principalmente a la agricultura, se es-
tructuraba en base a un modelo tradicional, tribal y patriar-
cal que relegaba a las mujeres a un rol de organizadoras de la
vida familiar dentro de los limites del émbito doméstico. A
pesar de ello, las mujeres se coordinaban para llevar a cabo
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diferentes trabajos comunitarios y familiares, existiendo do-
cumentos fechados en 1905 que prueban la existencia de
organizaciones de mujeres dedicadas a la caridad, es decir el
asociacionismo de las mujeres en Palestina data de princi-
pios del siglo XX.

En noviembre de 1917 el sionismo consigue firmar la
Declaracién Balfour por la que Gran Bretana, a través de su
ministro de Asuntos Exteriores, quien da nombre a dicha
declaracién, se compromete a ceder parte del territorio de la
Palestina histérica al movimiento sionista. A pesar de que la
potencia colonial todavia no tenia de 7uré® el control del te-
rritorio, el movimiento sionista consiguid a través de su re-
presentante en Gran Bretafia, el Barén de Rostchild, dicha
declaracién asumiéndola como el principio de la creacién de
su «Hogar Judio». Sin embargo, la inmigracién sionista,
potenciada por la Agencia Judia y el Fondo Nacional Judio,
hasta ese momento no habia tenido mucho éxito por lo que
la vida para las mujeres en Palestina continuaba dentro de
su normalidad. De hecho, algunos grupos de mujeres ha-
bfan intentado tener cargos politicos y, entre sus demandas,
figuraba un mayor nivel de alfabetizacién infantil (Pappe,
2007). Todas las actividades de estos grupos organizados
fueron aumentando e intensificindose tras el 24 de julio de
1922 fecha de inicio del Protectorado britinico (Khalidi,
1991) y la consiguiente llamada de Vladimir Jabotinsky,
lider del revisionismo sionista, a colonizar Palestina por la
fuerza creando un poder paralelo: «an iron wall», que les
permita llevar a cabo su proyecto colonizador en contra de
la voluntad de la poblacién nativa (Jabotinsky, 1923).

De las organizaciones de mujeres creadas, la mayor
parte tuvieron como objetivo cubrir las necesidades bdsicas
de sus comunidades por medio de campafas de peticiones
caritativas (Imagen 1), creando centros benéficos de apoyo a
familias desfavorecidas, centros educativos para la infancia,
guarderfas, centros sanitarios de primeros auxilios, etc.

8 Por ley; de derecho.
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Imagen 1. Mujeres palestinas haciendo una colecta para las
familias con problemas econémicos

Las mujeres, que de una forma u otra estaban ganan-
do presencia en la vida publica y politica de los centros,
principalmente, urbanos de Palestina deciden en 1926 cele-
brar en Jerusalén el Primer Congreso de Mujeres Arabes Pa-
lestinas con la participacién de mds de 300 delegadas.

Con el paso del tiempo y el auge del sionismo au-
menta progresivamente la represién por parte de los grupos
paramilitares sionistas, de las fuerzas armadas britdnicas y
de grupos mixtos como la Special night squads’, que provoca
la aparicién de un sentimiento nacional fruto de la creciente
agresioén a las senas identitarias drabes, apareciendo una re-
accién nacionalista en defensa de la tierra y de su forma de

? Las SNS fueron creadas por Orde Wingate, oficial britdnico que se con-
vertirfa en el instructor militar de los grandes generales israclies como
Moshe Dayan. Las tropas de asalto a comunidades, en donde arrestaban y
asesinaban a lideres palestinos, estaban compuestas por britdnicos y sionis-
tas.
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vida. Las mujeres empezaron a dedicar sus energfas a otro
tipo de actividades tales como el apoyo a los presos politi-
cos, el soporte econémico a sus familias, la ayuda al cuidado
de los familiares dependientes, etc. Pues las razzias eran cada
vez mayores y el nimero de presos aumentaba sin cesar.

Otras asociaciones de mujeres, normalmente perte-
necientes a la clase media y media-alta palestina, se plantea-
ban la lucha por el reconocimiento de los derechos de las
mujeres y también con el transcurso de los acontecimientos
comenzaron a apoyar a los movimientos de resistencia a la
colonizacién britdnica y sionista en diferentes formas, re-
caudando fondos, pasando informacién, organizando pro-
testas formales ante las autoridades britdnicas, promoviendo
campafas de boicot a los productos britdnicos y buscando
alternativas a dichos productos.... Estos grupos estaban
formados por mujeres pertenecientes a clases y contextos
completamente diferentes como el liderado por Matiel
Moghannam, lider feminista de un grupo protestante pa-
lestino, quien organizé protestas formales ante el Alto Co-
misionado Britdnico por la represién de los cuerpos policia-
les y militares britdnicos tras las revueltas palestinas de 1929.

De aquel primer congreso de mujeres, celebrado en
Jerusalén, nacié la Asociacién de Mujeres Arabes, que en
1944 pasé a denominarse Unién de Mujeres Arabes Palesti-
nas. Esta plataforma conformada por mujeres y asociaciones
de dmbitos diversos convergen en la necesidad de encarar de
manera organizada las herramientas utilizadas por la cre-
ciente colonizacidén sionista como la confiscacién de tierras,
el encarcelamiento de lideres palestinos, la destruccién de
viviendas, etc., en definitiva, la desestructuracién de su so-
ciedad y de su territorio.

Pero no solo las mujeres de zonas urbanas, muchas de
ellas con formacién académica, se organizaron para resistir
la dominacién britdnica y la colonizacién sionista sino que
en las 4reas rurales muchas mujeres, de forma aislada o en
pequefios grupos comenzaron a apoyar actividades de lucha
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y resistencia. Daban cobijo a activistas, pasaban informa-
cién de un pueblo a otro, de una aldea a otra, transportaban
materiales camuflados en sus cestos de frutas y cereales, pre-
paraban viveres, curaban heridas, reparaban las vestimentas
de los resistentes, etc., todo ello, desde el convencimiento
de la necesaria participacién en la defensa de sus tierras, de
su sociedad, de su forma de vida.

A pesar de la resistencia creciente entre la poblacién
nativa, los grupos paramilitares sionistas: el Irgun, la Haga-
na y la banda Stern, liderados o conformados por futuros
primeros ministros de Israel como Menahen Beguin, David
Ben Gurion o Yizak Shamir, tenfan mejor preparacién mili-
tar y mejor armamento. Gracias a esa supremacfa militar
consiguieron, principalmente tras cometer la masacre de Deir
Yassin'’, expulsar a poblaciones enteras dentro del plan Dalet,
provocando un exilio palestino que tendrd como momento
culmen el 14 de mayo, dia en que el movimiento sionista
proclama, de manera unilateral, la creacién del estado de
Israel. Ese mismo dia es conocido en el mundo drabe como
Al Nagba''.

Hasta ese momento las mujeres palestinas habfan crea-
do unas 200 asociaciones asistenciales, caritativas, educati-
vas y reivindicativas, pero a partir de entonces comienza un
calvario para el pueblo palestino. El 80% de su poblacién es
expulsada de sus casas, de sus tierras y conducida mayorita-
riamente a los paises limitrofes donde se les acoge en condi-
cién de poblacién refugiada'? (Imagen 2). El 20 % restante

" La madrugada del 9 de Abril, 80 hombres de Irgun y 40 de Stern,
procedentes de la colonia Givat Saul entraron en el pueblo asesinando a
mds de la mitad de sus habitantes. Este acto criminal, as{ descrito por
Jacques Reynier, delegado de la Cruz Roja en la zona, fue utilizado para
amedrentar a las poblaciones de los pueblos vecinos, obligindoles de esa
forma a dejar sus casas y sus tierras.

"' Término drabe que significa: la catdstrofe.

"2 Los refugiados y refugiadas palestinas constituyen el colectivo mds nume-
roso y antiguo de las poblaciones refugiadas en el mundo. A pesar de que el
11 de Diciembre de 1948 la ONU aprueba la R. 191 por la que se reconoce
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sufre la crudeza de una guerra desigual con mayorfa militar
israeli que pierden a los 8 meses de su comienzo. Desde
noviembre de 1947, fecha de la aprobacién de la Resolu-
cién 181 por parte de la ONU' a enero de 1949 aproxima-
damente 531 pueblos, aldeas y 11 barrios urbanos total o
parcialmente destruidos (Pappe, 2008) por los grupos
armados sionistas, quienes conformaran a posteriori, el
Tsahal: las, denominadas, Fuerzas de Defensa Israelies.

Imagen 2: Mujeres y nifios escapando de Jaffa
en Abril de 1948 (Khalidi, 1991)

el derecho de la poblacién refugiada a retornar o su derecho a ser indemni-
zados el sionismo se opone tajantemente a dicha resolucién, como queda
reflejado en la siguiente cita: «Todos los partidos politicos de Israel estdn
unidos contra el derecho al retorno de los palestinos a Israel» (Matan
Vilnai, diputado laborista. Cita recogida de www.haaretz.com, 17 de agos-
to de 2003), pues ello impedirfa la existencia de una mayorfa judia en el
total de la poblacién y dificultaria la implementacién de sus politicas discri-
minatorias hacia la poblacién no judfa, es decir, cristiana y musulmana.

3 R. 181 de la ONU. Se prueba por 33 votos a favor, 13 en contra y 10
abstenciones una resolucién por la que se propone, como solucién para
salir de la situacién creada, la particién del territorio. A pesar de que en ese
momento la poblacién judia constituia el 35% y tenia la posesion del 7%
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En unas terribles condiciones de postguerra y despla-
zamiento las mujeres palestinas, convertidas en muchos ca-
sos en cabezas dnicas de familias numerosas, tienen que vol-
ver a tejer los entramados sociales propios de cualquier co-
munidad. Es, principalmente en los campos de refugiados
donde su labor se torna necesaria y fundamental. En algu-
nas de las tiendas de campana en las que son instaladas,
establecen rdpidamente sus escuelas, guarderfas y centros de
asistencia médica. Se organizan para reunir la comida, pre-
pararla y repartirla. Se encargan de buscar a familiares, ma-
ridos, hijos e hijas perdidos durante la expulsién de sus ca-
sas, durante la contienda, durante el largo peregrinar hasta
el campo de refugiados. Pero sobre todo, se encargan y en-
cargardn de transmitir la memoria de sus vidas, de sus paisa-
jes, de sus olores y colores, de su tierra natal, brutalmente
arrebatada y a la que esperan pronto retornar, sobre todo
tras la aprobacién por parte de la ONU de la Resolucién
194", Sin embargo, como podemos comprobar por la de-
claracién de Matan Vilnai®, el sionismo, actualmente y desde
sus inicios, mantiene intacta su oposicién a la implementa-
cién de dicha resolucién: «Todos los partidos politicos de
Israel estdn unidos contra el derecho al retorno de los pales-
tinos a Israel» (Haaretz, 2003, 17 de agosto).

Entre el armisticio de 1949 y la guerra de los seis
dias, en 1967, el asociacionismo entre las mujeres continda
desarrollando una labor prioritariamente asistencial, sin
embargo comienzan a formarse en las escuelas de la UN-
RWA'¢ organizaciones de mujeres mds politizadas que, pos-

de la tierra, la resolucién aprobada otorgaba unas 5.500 millas cuadradas
para la creacién del futuro estado judio y unas 4.500 millas cuadradas para
la creacién del futuro estado palestino, dejando Jerusalén y los lugares
sagrados en un corpus separatum bajo control internacional.

14 Resolucién aprobada el 11 de diciembre de 1948 que reconoce el dere-
cho al retorno o su compensacién en caso de no querer retornar a sus
hogares.

!5 Matan Vilnai es diputado laborista.

' Agencia creada por las Naciones Unidas en 1948 para la ubicacién y
proteccién de la poblacidn refugiada palestina.
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teriormente, pasardn a unirse a los cuadros de los diferentes
partidos politicos.

En 1964 con la creacién de la organizacién para la
liberacién de Palestina (OLP) se funda la Unién General de
Mujeres Palestinas (GUPW) que englobard a la gran mayo-
rfa de organizaciones y asociaciones de mujeres, desde las
mds politizadas y reivindicativas, a las mds asistenciales y
cuyo germen lo hallamos en el congreso de mujeres drabes
palestinas celebrado en Jerusalén en 1926.

Lallamada guerra de los seis dias acaecida en junio de
1967 marcé otro punto de inflexién en la vida de los y las
palestinas. Se destruyeron esos pequefios reductos de «liber-
tad» frente al ocupante: Cisjordania fue arrebatada a los jor-
danos, la Franja de Gaza a los egipcios y Jerusalén a la comu-
nidad internacional, cayendo toda Palestina bajo el control
sionista, bajo el control del Estado de Israel. La ocupacién
supuso un retroceso virulento en la calidad de vida y un
menoscabo casi absoluto del reconocimiento de los dere-
chos del pueblo palestino, afectando con especial relevancia
y crueldad a la vida de las mujeres.

Aln y todo, en los anos setenta las organizaciones de
mujeres comienzan a exigir un papel mds visible en el 4mbi-
to publico hasta el punto de conseguir en 1976 el voto para
las mujeres en las primeras elecciones municipales en los
Territorios Ocupados. Este empoderamiento se afianza en
los afios ochenta y se materializa en la formacién de Comités
Populares de Mujeres formados principalmente por estudian-
tes y mujeres trabajadoras cuyos objetivos son educar politi-
camente a otras compafieras y crear talleres de formacién
para la consecucién de mds trabajo para las mujeres. Los
cuatro Comités mds importantes ligados a los principales
partidos politicos: Al Fatah, FPLP (Frente popular para la
liberacién de Palestina), FDLP (Frente Democrdtico para la
liberacién de Palestina) y Partido Comunista, forman la
Unién Palestina de Comités del Trabajo de Mujeres que a
finales de los afios ochenta se reconvierte en el Alto Consejo
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de las Mujeres, coordinando el trabajo de los comités exis-
tentes en los diferentes dmbitos sociales.

Este asociacionismo tiene lugar no solo en un contex-
to tradicional y patriarcal, lo que supone una dificultad afia-
dida a la, ya de por si dificil, lucha de las mujeres por la
igualdad y la participacién publica, sino también en un con-
texto de ocupacién. Desde 1922 a nuestros dias, tanto los
britdnicos como los sionistas utilizaron las mismas estrate-
gias de ocupacidn, de hecho, podrfamos decir que son estra-
tegias universales, sélo que los israelies las utilizaron y conti-
ndan utilizdndolas en pleno siglo XXI, bajo un formato de
limpieza étnica, con absoluta impunidad, incumpliendo la
IV Convencién de Ginebra, los tratados de Derechos Hu-
manos y las Resoluciones de Naciones Unidas.

4. Situacién actual de las mujeres en Palestina

Actualmente, Palestina para sus habitantes origina-
rios es ocupacion y resistencia. En esta férmula matemdtica
tan simple como cruenta, las mujeres son un elemento bdsi-
co y central.

Herziliya es el nombre de la ciudad israeli ubicada al
norte de 7e/ Aviv que todos los anos alberga la conferencia
nacional sobre seguridad. En ella, cada afo se abordan dife-
rentes temdticas pero hay una que histéricamente ha pre-
ocupado especialmente, la denominada: «bomba demogri-
ficar. Este término peyorativo y amenazante es utilizado para
referirse a la poblacién drabe de Israel. Para los israelies el
mantenimiento de la supremacia étnica, también desde un
punto de vista cuantitativo, es fundamental ya desde los ini-
cios del sionismo (Jabotinsky, 1923). Durante el brutal ata-
que a la Franja de Gaza en 2008-2009, apoyada por el 95%
de la poblacién judia israeli, se pusieron de moda camisetas
con motivos racistas. Quizd la que atrajo una mayor aten-
cién fue una en la que aparecfa una mujer palestina embara-

64



zada sobre cuyo ttero se dibujaba una diana y cuyo pie de
foto era: «One shot, two deaths»: Dos vidas de un solo tiro.
Asi es como mide el sionismo las vidas palestinas, en térmi-
nos de rentabilidad econémica. Eliminarles con el menor
costo posible para Israel es su mdxima, por tanto, en esta
estrategia de macabro control demogréfico ajeno, intentar
frenar la natalidad de las mujeres palestinas es fundamental.
Es por ello que muchas de las estrategias implementadas
por el sionismo desde sus inicios, como veremos a continua-
cién, van dirigidas especialmente hacia las mujeres. Si no en
su formato, sf en sus consecuencias.

Al abordar la situacién de las mujeres palestinas hay
que tener en cuenta que el estado de Israel ha conseguido en
estos tltimos 63 afios, dividir no solo el territorio palestino
convirtiéndolo en una especie de queso gruyere inconexo, sino
también, a su pueblo encontrando en la actualidad a unos
5.5 millones de palestinos y palestinas viviendo en la dids-
pora; 1.2 millones viviendo en Israel; 1.5 millones viviendo
en la Franja de Gaza; 2.6 millones viviendo en Cisjordania y
unos 200.000 viviendo en Jerusalén. Cada uno de estos gru-
pos humanos, subgrupos artificiales de un mismo pueblo,
viven sometidos por varios formatos administrativos que
Israel implementa buscando divisién y fomentando la con-
frontacién. Todo ello en tan solo 27.000 Km?, condicionan-
do de diferente forma la vida de sus poblacionesy, por ende,
la de las mujeres, quienes suponen un poco mds de la mitad
del total de la poblacién.

4.1. La ocupacién militar

La ocupacién militar de la Franja de Gaza, Cisjorda-
niay Jerusalén Oriental estd basada en la imposicién de mds
de un millar de érdenes militares que el ejército israeli se
encarga de hacer cumplir. La limitacién de la movilidad de
la poblacién es una de las principales 6rdenes implementa-
das y una de las que mds afecta a las mujeres.
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Vivir bajo ocupacién significa la pérdida de control
de cualquier aspecto y dmbito de tu propia vida en tu pro-
pia tierra, en tu propia ciudad. Se materializa en la potestad
de cualquier soldado para realizar detenciones bajo cualquier
pretexto y obligar por la fuerza a cualquier persona a hacer
aquella accién que éste decida, como bien reflejan en su pd-
gina web la organizacién israeli formada por ex soldados,
Breaking the silence, todo ello sin que nada ni nadie pueda
oponerse a su caprichoso poder decisorio.

La normativa existente sobre derecho internacional
humanitario, expresa claramente cémo debe actuar la po-
tencia ocupante con la poblacién y el territorio que ocupa'®.
Sin embargo, Israel, como potencia ocupante, vulnera siste-
mdticamente los articulado de los Tratados y Convenios de
Derechos Humanos, especialmente el articulo 33 del Proto-
colo I de la IV Convencién de Ginebra®.

Los cientos de bloqueos establecidos en los territorios
palestinos ocupados constituyen, por lo tanto, violaciones
que afectan la libre circulacién de las personas siendo, en el
caso que nos ocupa, atin mds humillante por tratarse del
propio territorio en el que vive la poblacién sometida a esta
restriccién. El derecho a la libertad de movimiento, queda
recogida en el articulo 12 del Pacto Internacional sobre De-
rechos Civiles y Politicos (PESC) que prevé que: «toda la
persona que se halle legalmente en el territorio de un Estado
tendrd derecho a circular libremente en él y a escoger libre-

7 Breaking the silence fue formado por un grupo de soldados, encabezado
por Yehuda Shaul, quienes tras realizar el servicio militar en Hebrdn, arre-
pentidos por los excesos cometidos decidieron mostrar al mundo el resul-
tado de sus crueles précticas denunciando el adiestramiento al que son
sometidos por parte de las estructuras estatales.

'8 Véase: IV Convenio de la Haya relativo a las leyes y costumbres de la
guerra terrestre, en cuyo anexo figuran las Reglas de la Haya, de 18 de
octubre de 1907; IV Convenio de Ginebra del 12 de agosto de 1949
relativo a la proteccién debida a las personas civiles en tiempo de guerra.

19 El articulo 33 establece la prohibicién de llevar a cabo castigos colecti-
vos, siendo la limitacién a la movilidad de las personas un castigo colectivo.
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mente en ¢l su residencia». Sin embargo, debido a las politi-
cas que el estado de Israel implementa, a través de su ejérci-
to y policia militar, estas drdsticas restricciones a la movili-
dad, afectan cotidianamente a todo un pueblo y especial-
mente, a las mujeres quedando patente en su dia a dfa el
fuerte impacto que tienen en sus vidas.

En una sociedad tradicional como la palestina donde
la mujer sigue siendo el pilar fundamental sobre el que se
asienta la familia, elemento nuclear de la sociedad, y sobre
la que recae, en algunos casos, el honor de dichas estructu-
ras, hay que evitar al mdximo la posibilidad de humillacién
o escarnio hacia las mujeres, por lo que son y por lo que
representan. Es por ello que desde el ano 2001, con el re-
crudecimiento de la ocupacién militar muchas mujeres han
ido quedando confinadas en sus casas por miedo propio o
familiar a sufrir algin abuso por parte de los soldados.

4.2. Puntos de control militar (Checkpoints)

Muchas mujeres tuvieron que dejar su trabajo, aban-
donar sus estudios, romper relaciones porque para ello de-
bian trasladarse de una localidad a otra teniendo que atrave-
sar los puntos de control militares denominados Checkpo-
ints, conocidos por su término hebreo: Machsom™. Aunque
estas dreas se denominen «puntos de control», en realidad
actdan como un filtro, como un embudo que ralentiza el
paso de las personas y mercancias entre ciudades y pueblos,
convirtiendo una actividad habitual en una humillacién co-
tidiana interminable. S6lo es necesario permanecer un par
de horas en un checkpoint para entender el proceder prepo-
tente y vejatorio con el que actdan los soldados israelies,
viniendo algunos de esos ejemplos reportados en diferentes

2 A 31 de agosto de 2010, el ejército israceli tenia 59 puestos de control en
Cisjordania, de los cuales 18 estdn en la ciudad de Hebrén. Hay 37 contro-
les para cruzar de Cisjordania a Israel. Véase: http://www.btselem.org/
english/freedom_of_movement/statistics.asp
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pdginas webs*'. Durante la segunda Intifada en muchos
checkpoints se obligaba a todas las personas que lo tenfan que
cruzar a quitarse la ropa a la altura de la cintura para mostrar
que no llevaban un cinturén bomba. Daba igual que fuera
un bebé, un anciano, una mujer, cualquiera era sometido a
esa prictica cuyo fin no era el mantenimiento de la seguri-
dad, sino, la humillacién de la poblacién. Para las mujeres,
en particular, este tipo de pricticas resulta especialmente
denigrante, provocando finalmente su reclusién por miedo
al ocupante. Todo esto ha supuesto un retroceso virulento
en el desarrollo de muchas mujeres, ha supuesto la concul-
cacién de sus derechos humanos bdsicos, como persona y
especialmente, como mujer, pues como afirma el articulo
primero de la Declaracién sobre la Eliminacién de la Vio-
lencia Contra la Mujer, adoptada por la Asamblea General
de las Naciones Unidas en 1993, la violencia contra la mu-
jer es: «Todo acto de violencia basado en el género que tiene
como resultado posible o real un dafio fisico, sexual o psico-
légico, incluidas amenazas, la coercién o la privacién de la
libertad, ya sea que ocurra en la vida puablica o privadar.

4.3. El muro

Elllamado muro de seguridad, también denominado
«Muro de Separacién» o de «Apartheid??, es un proyecto
militar gestado en el ano 2000 bajo el mandato de Ehud
Barak. Sin embargo su aprobacién oficial y su construccién
se llevé a cabo en 2002 bajo el pretexto de mejorar la segu-

! Ver, por ejemplo, htep://www.breakingthesilence.org.il/

22 Apartheid es el término afrikdner que se utiliza para designar «separa-
cién». Puede completarse informacién: Convencién Internacional sobre la
Eliminacién de todas las Formas de Discriminacién Racial (1965), Con-
vencion sobre la Imprescriptibilidad de los Crimenes de Guerra y de los
Crimenes de Lesa Humanidad (1968), Convencién Internacional sobre la
Represion y el Castigo del Crimen de Apartheid (1973) y el Estatuto de
Roma de la Corte Penal Internacional (1998).
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ridad de Israel, aislando a los «terroristas» palestinos de Is-
rael.

Si el proyecto del muro fuera una herramienta para
incrementar la seguridad israeli se deberfa haber construido
sobre la llamada «linea verde»®, sin embargo, précticamen-
te el 80% del trazado del muro se construye en el interior
de dicha linea fronteriza arrebatando al pueblo palestino el
50% de los acuiferos y las tierras de cultivo mds fértiles de
toda Cisjordania, excluyendo, a la vez, a gran parte de la
poblacién drabe de Jerusalén y Cisjordania de sus términos
municipales. Es decir, realmente, el proyecto del muro es
una estrategia mds de limpieza étnica®, sobre el pueblo pa-
lestino basada en la confiscacién de tierras y en la expulsién
de sus habitantes originarios, dejéndoles apenas un 12%
del territorio de la Palestina histérica (Imagen 3).

Imagen 3: Mapas relativos a la evolucién del territorio desde 1947

» Linea verde: Linea fronteriza, reconocida por la ONU, entre Cisjordania
e Israel.

2 Término acufiado por Ilan Pappe, historiador israelf, en su libro «La
limpieza étnica de Palestina» (2008).
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El muro, como el resto de barreras impuestas por Is-
rael a la poblacién palestina, supone para la mayoria de las
mujeres un obstdculo insalvable que, al igual que los
checkpoints, han ido recluyéndolas en sus dmbitos domésti-
cos y familiares, circunscribiendo su vida a unos pocos kilé-
metros cuadrados, convirtiendo su mundo en una cdrcel
cuyos limites vienen impuestos por el terror psicolégico y el
miedo al ejército de ocupacion.

Estas limitaciones a la libertad de movimiento, de
hecho, repercuten en todos los dmbitos de la vida. El acceso
a la educacién, a la sanidad, las relaciones sociales, comer-
ciales, todo se ve alterado y modificado. En el afio 2006
Humanitarian Action Report de UNICEF* publicé un in-
forme en el que describia cémo la falta de los equipos bdsi-
cos de salud estaba afectando directamente a la salud repro-
ductiva de las mujeres palestinas y de los neonatos. Uno de
los resultados de estas politicas de confinamiento y anexién
provocadas por la construccién del muro, los puestos de con-
trol y los cercos militares fue la falta de acceso a los hospita-
les de las grandes ciudades para muchas mujeres palestinas.
En muchos casos y como estrategia de afrontamiento, mu-
chas mujeres embarazadas en sus dltimos meses de gesta-
cién se trasladaban a vivir a la casa de algtin familiar, ubica-
da en las cercanias de algtin centro sanitario, quedando se-
paradas de sus familias y de su contexto personal. Una vez
mds las mujeres se ven obligadas a pagar un alto precio por
normalizar una situacién de opresién que afectando a todo
un pueblo, ataca a las mujeres con especial y sutil crudeza.

Otra consecuencia del efecto de los checkpoints y de-
mds barreras al libre movimiento de la poblacién y concre-
tamente sobre la salud materno-infantil, es la violaciédn del
derecho a recibir un tratamiento adecuado en el momento
crucial del parto. Casi un centenar de mujeres, segtin el In-
forme del «Information Health Centre of Palestinian Minis-

» Vease: http://www.unicef.org/files/ HAR_2006.pdf
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try of Health»*, durante la primera década del presente si-
glo fueron obligadas a dar a luz en los «checkpoints», dentro
del coche que las trasladaba, sobre el suelo parapeteadas por
varios coches o apoyadas en una fria piedra de la estructura
del puesto de control. Algunas de estas mujeres murieron
desangradas ante la mirada indiferente de los soldados que
custodiaban el paso. Algunos bebés tampoco pudieron so-
brevivir a ese brutal contexto de ocupacién (Kevorkian, 2009).
Israel, por tanto, continda con la violacién de los derechos
bdsicos del pueblo ocupado como es, en este caso, el dere-
cho a la salud segtin el Art. 12 del Pacto Internacional de
Derechos Econémicos, Sociales y Culturales (PIDESC), que
obliga a los Estados Partes a reconocer el «derecho de todas
las personas al disfrute del nivel mds elevado posible de sa-
lud fisica y mental», vulnerando asi mismo el Art. 56 del IV
Convenio de Ginebra.

4.4. Demolicién de viviendas y destruccién de culti-
vos

Otra herramienta estructural de la ocupacién que afecta
grave y especialmente a las mujeres palestinas es la demoli-
cién de viviendas. Un dato que ilustra esta politica sistemd-
tica es el que aporta el Comité israeli contra la demolicién
de casas (ICADH)* quienes estiman que desde la ocupa-
cién de 1967 a nuestros dfas unas 24.813 viviendas han
sido demolidas en Cisjordania, la Franja de Gaza y Jerusalén
Oriental.

Sélo desde el comienzo de la 22 Intifada, conocida
como la Intifada de al-Agsa a finales del afio 2000, segtin
datos de la mencionada organizacién, mds de 5.000 hogares
han sido destruidos por el ejército israeli. Su procedimiento
es tan maquiavélico como desastroso el resultado. Su objeti-

2% Consultar: http://www.emro.who.int/palestine/reports/health_policy_
planning/Health_Sector_Review_Report_2007.pdf
7 Consultar: http://www.icahd.org/?page_id=76
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vo convertir el miedo y la incertidumbre en companeras de
vida de las mujeres palestinas. Por motivos de lo mds dispa-
res, desde el «interés general del estado», al incumplimiento
de un pago administrativo, pasando por la falta de licencia
de construccién que su vez el ayuntamiento les niega, las
viviendas palestinas pueden ser demolidas. El procedimien-
to es siempre el mismo: primero llega una orden con el vere-
dicto de demolicién sin informacidn relativa a la fecha de su
implementacién., a partir de ese momento, la demolicién
puede llevarse a cabo esa misma noche o quince afios des-
pués. No hay reglas.

Cuando llegan los bulldozers™®, normalmente parape-
teados por la oscuridad de la noche, no hay aviso previo y si
lo hay es de unos minutos para abandonar el domicilio. En
un breve periodo de tiempo el caos se apodera del espacio
que unos segundos antes era el hogar de una familia (Ima-
gen 4). Recuerdos pasados, presentes, planes de futuro con-
vertidos en amasijos de hierro y cemento ante la impotencia
y desesperacién de todos los miembros de la familia y, lo
mds impactante, ante la espantosa indiferencia de los solda-
dos y operarios que llevan a cabo la demolicién.

(Franja de Gaza, 2006)

8 Vehiculo militar mezcla de tanque y excavadora.
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Los olivos son simbologfa viva para el pueblo palesti-
no, son, bdsicamente, parte de su esencia. Representan su
forma de vida y forman parte de su sustento diario. Nadie
en Palestina concebirfa alimentarse sin aceite de oliva o que
las aceitunas dejaran de formar parte de su dieta habitual.
Las mujeres histéricamente relacionadas con la tierra y con
el trabajo en el campo establecen una relacién especial con
los olivos. En el periodo de recoleccidn, algunas de ellas, con
su rostro y manos surcadas por infinidad de arrugas, parece
que intentan fundirse y camuflarse con las sinuosas ramas y
el retorcido tronco del olivo. Su relacién es personal, casi
familiar. Por eso, la destruccién de los cultivos y particular-
mente el desarraigo o corte de los olivos supone una tremen-
da agresién, no solo por su valor econémico sino sobre todo
por su componente afectivo.

El ministerio de agricultura palestino estima que des-
de Al Nakba hasta ahora, aproximadamente un millén de
olivos han sido destruidos. Sélo en los dltimos 10 afos en la
Franja de Gaza 114.000 olivos han sido arrancados o arrasa-
dos. Segtin el Centro Palestino por los Derechos Humanos,
de Gaza, (PCHR) s6lo en 2010 Israel confiscé y destrozé, al
menos, 13.149 donums® de tierra, mientras que en
Cisjordania en el mismo periodo de tiempo 10.346 olivos
fueron arrancados. La Oficina para la Coordinacién de Asun-
tos Humanitarios (OCHA, por sus siglas en inglés), estima
que en los dltimos cinco afios Israel ha destruido productos
y propiedades agricolas por un valor de 308 millones de
délares, contraviniendo el articulo 53 de la IV Convencién
de Ginebra®, sin que, una vez mds, ni una sancién le haya
sido impuesta.

» Donum: medida utilizada por los otomanos que supone una extensién de
1000 m2.

3% El articulo 53 de la IV Convencién de Ginebra establece la prohibicién
de destruccién de propiedades.
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4.5. Encarcelamiento

Las mujeres palestinas encarceladas en las prisiones
israclies son consideradas presas politicas por el Derecho
Internacional al ser parte de un pueblo ocupado.

«...Mientras miraba en la televisién un documental
sobre Abu Ghraib, senti que lo que nos habia ocurrido a

nosotras era mucho peor...»”'

Desde 1967 Israel ha detenido a mds de 700.000
palestinos, de ellos 10.000 son mujeres. A principios del
afo 2010 habia 110 presas politicas repartidas en tres cdr-
celes israelfes, Telmond (Sharon), Neve Tirza (Ramleh) y Al-
Jalameh (Kishon) todas ellas localizadas fuera de los territo-
rios palestinos situaciéon que dificulta las visitas de los fami-
liares, al estarles negado el acceso desde los TTOO a Israel,
contraviniendo, ademds, el articulo 76 de la IV Convencién
de Ginebra. El 1 de septiembre de 2001 habia 5.374 presos
y presas politicas palestinas, de ellos 35 eran mujeres y 176
menores de edad”. Tras el pacto entre Hamas y el gobierno
de B. Netanyahu por el que se negocié el canje de un solda-
do israeli capturado en Gaza en 20006, por 1.027 prisione-
ros palestinos, 8 mujeres quedan retenidas en las cdrceles
israelies. En todo caso, el baile de cifras con respecto al nud-
mero de presas y presos politicos es constante ya que la de-
tencién y el encarcelamiento, por parte de las fuerzas de
ocupacion, constituye una de las politicas sistemdticas del
estado. Teniendo en cuenta, ademds, la existencia de la ins-
talacién denominada cdrcel 1391 y conocida como el «Guan-
tanamo israeli» o «la cdrcel secreta», se puede entender la
dificultad con la que se encuentran quienes tienen que abor-
dar y cuantificar esta temdtica.

A pesar de que el estado de Israel ha ratificado la Con-
vencién contra la Tortura y otros Tratos o Penas Crueles,

3" Ver: http://www.unwomen.org/wp-content/uploads/2011/06/Booklet-
UN-Women-Suspended-Lives-en-ar.pdf
32 Ver: http://www.addameer.org/etemplate.php?id=368
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Inhumanos o Degradantes (CCT, 1987) y el Pacto Interna-
cional de los Derechos Civiles y Politicos (PIDCP, 1966),
existen casos documentados por organizaciones internacio-
nales, palestinas e israelies como «Physicians for Human
Rights»”’ que corroboran la existencia de estas précticas como
actividad cotidiana en las cdrceles israelies. Las mujeres, ade-
mds de ser sometidas a diferentes formas de tortura fisica y
psicoldgica, sufren agresiones propias por su condicién de
mujer, tales como abusos sexuales o violaciones de sus dere-
chos materno-filiales. No reciben alimentacién suficiente,
cuidados médicos bdsicos, ni son atendidas sus necesidades
durante sus menstruaciones. Son golpeadas, humilladas, ata-
das en posiciones dolorosas durante horas, insultadas, priva-
das de suefo, aisladas. Se les niegan las visitas de sus familia-
res, incluso las de sus propios hijos, y a pesar de que varias
asociaciones de derechos humanos y la Cruz Roja interna-
cional han reportado y denunciado su situacién, las vejacio-
nes contintan.

Un hecho especialmente dramdtico lo constituye el
encadenamiento al que varias mujeres han sido sometidas a
la hora de dar a luz en la cdrcel. Tras comenzar a sentir las
primeras contracciones se las esposaba de manos y pies a los
barrotes de la cama, obligdndolas a parir en esa forma tan
humillante, como inhumana. Entre ellas Mirvat Taha, Ma-
nal Ghanim, Samar Sbeih y Fatima Az-Ziq, mujeres que en
un momento tan delicado como especial para cualquier mujer
sufrieron en sus carnes toda la brutalidad materializada de
la ocupacién, por su condicién de palestinas y por su condi-
cién de mujer.

4.6 Ataques masivos contra poblacién civil

El Derecho publico Internacional estipula que los
castigos colectivos aplicados por Israel contra la poblacién

3% http://www.phr.org.il/default.asp?Page]D=221
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civil son crimenes de guerra. En estos crimenes de guerra las
mujeres, COMO sujetos No combatientes, son, por tanto, vic-
timas inocentes de la ocupacién.

A principios del afio 2002, la represién de la I/ Intifada fue
especialmente cruenta. La operacién «muro defensivo» dejé
centenares de muertos, la mayorfa de ellos residentes de cam-
pos de refugiados, como los campos de Jenin o de Nablus
(Imagen 5). A partir de 2004 los ataques masivos fueron
disminuyendo en frecuencia e intensidad. Sin embargo, cua-
tro afios después Israel llevé a cabo un ataque desproporcio-
nado e inhumano sobre una poblacién a la que, ademds, se
le negaba, por el cerco impuesto por el propio ocupante, la
posibilidad de huir de la agresién. En el ataque a la Franja
de Gaza en diciembre de 2008-enero de 2009 la misién de
investigacién de la agencia de los DDHH de la ONU dicta-
miné que Israel habia llevado a cabo crimenes de guerra y
crimenes de lesa humanidad. Tras los 22 dfas de ataques
diarios y desproporcionados segtin el informe del relator
Richard Goldston 1.434 murieron, de ellas 288 eran nifios
y nifias, 121 mujeres y de los 5.303 heridos, 1.606 eran
nifos y nifias y 828 mujeres. Mujeres que estaban en sus
casas, mujeres que protegfan a sus hijos, mujeres que sin
entender la razén de la sin razén de los bombardeos, clama-
ban al mundo, al cielo el final de aquella pesadilla de la que
no podian huir ni en suefos, ni en la realidad, ni por tierra,
mar o aire.

4.7 Las mujeres palestinas del interior de Israel

Las mujeres palestinas que viven en el interior de
Israel forman parte de ese 20% de poblacién no judia que
vive sometida a unas politicas de discriminacién estructural
por parte del estado que las convierte en ciudadanas de se-
gunda categorfa. Tanto las mujeres musulmanas como las
cristianas, sufren una especial discriminacién sobre todo en
el dmbito laboral. Tan solo un 20% de las mujeres drabes
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Imagen 5: Vida en el campo de refugiados de Balata (Nablus)

frente a las fotos de los mdrtires por la ocupacién.

tienen un trabajo remunerado y la prictica totalidad en el
sector privado ya que sélo un 7% del total de la poblacién
drabe tiene un puesto en la administracién publica, esto es
debido a los multiples impedimentos estructurales y barre-
ras legales que el estado de Israel impone sobre la poblacién
no judia, como por ejemplo, la negacién de acceso a deter-
minados estudios, puestos de trabajo o a determinados pues-
tos dentro de la administracién®. La tasa de pobreza entre
la poblacién drabe es el triple que entre la poblacién judia y
sus ingresos son hasta un 43% menores de media.

Entre las leyes discriminatorias cabria destacar la Ley
sobre Ciudadania y Entrada y Salida a Israel (2003)%. Esta
ley introduce restricciones tanto para la concesién de la resi-

**Consultar:http://www.arabhra.org/HRA/SecondaryArticles/
SecondaryArticlePage.aspx?SecondaryArticle=1499

% Ley sobre Ciudadania y Entrada y Salida a Israel (2003) Orden Temporal
5763 del 31 de mayo de 2003. En octubre de 2010, Israel aprobd una
enmienda a esta ley que incluye la exigencia de juramento de lealtad al
«Estado Judio». Para toda persona que quiera acceder a la obtencién de la
nacionalidad israeli.
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dencia como para la concesién de la ciudadania israeli a los
cényuges de las personas drabes nacidas en Israel que con-
traen matrimonio con palestinos nacidos en Cisjordania o
en la Franja de Gaza. La imposibilidad de poder convivir en
Israel de forma legal obliga a emigrar a muchas parejas mix-
tas 0 a uno de sus miembros, normalmente a las mujeres, a
vivir de forma ilegal, restringiendo por tanto su libertad de
movimientos, sus derechos, haciéndole vivir en una pesadi-
lla constante para no ser descubierta y enviada a su lugar de
nacimiento con la consiguiente separacién de pareja e hijos.

En 2007, estd ley fue ampliada englobando en la mis-
ma la prohibicién de reunificacién familiar para los casos de
personas drabes de Israel casadas con personas originarias de
paises considerados como «enemigos» para el estado sionis-
ta, léase Iran, Iraq, Siria, o Libano®.

4.8. Tradicién y patriarcado

A nivel global y de forma genérica las mujeres estdn
sometidas a una violencia y discriminacién estructurales,
manifestada en diferentes formatos, que abarcan desde pa-
trones hereditarios que la perjudican, a una consolidada des-
igualdad en el reparto de bienes, al cobro de menores sala-
rios por el mismo trabajo o a una inferior valoracién por su
condicién de mujer.

Ademds de la discriminacién estructural inherente al
hecho de ser mujeres las adversas circunstancias que crea el
estado de Israel sobre la poblacién drabe, tanto musulmana
como cristiana en todo el territorio de la Palestina histérica,
tiene otra consecuencia, esta vez indirecta, en la vida de las
mujeres. Por un lado se agudizan las estructuras patriarca-
les, permitiendo a los hombres ejercer mayor control y do-
minio sobre las vidas de las mujeres. Por otro lado, a éstas,
las politicas de la ocupacién les dificultan hasta el grado de

3¢ Ver: http://www.russelltribunalonpalestine.com/en/wp-content/uploads/

2011/11/RToP-Cape-Town-full-findings.pdf
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llegar a impedirles las luchas por sus derechos. De hecho,
aunque la Autoridad Palestina aprobé la Ley Fundamental
Enmendada que en su articulo 9 promueve la igualdad de
género, su implementacién no siempre se produce, en oca-
siones por falta de recursos para aplicarla, en ocasiones por
dejacién de funciones de jueces y magistrados y en otras por
la destruccién de las infraestructuras necesarias para ejercer-
la por parte de las fuerzas de ocupacién.

Seguin Eilin Kuttab, ex directora del departamento
de la mujer en la universidad de Birzeit en Ramallah: «La
crisis del varén como sostén econémico es una crisis de gé-
nero y una crisis familiar. Esto ejerce una fuerte tensién so-
bre los roles de género». Las mujeres palestinas, con una
larga historia combativa a sus espaldas no pueden llevar a
cabo esta doble opresién, quedando relegada su lucha por la
transformacién de las estructuras desiguales de género a la
lucha por la liberacién nacional. Ademds, muchos hombres
canalizan su impotencia y rabia por la situacién de humilla-
cién, empobrecimiento y falta de libertad generada por la
ocupacion, en forma de agresividad hacia sus parejas.

A esa dificil situacién intrafamiliar y social, hay que
afiadir el aumento de la religiosidad entre la poblacién y
concretamente de la interpretacién mds rigorista del Islam.
La ley consuetudinaria es el conjunto de costumbres y tra-
diciones que rigen una comunidad. Como en muchos otros
territorios del planeta, en Palestina, las costumbres y la reli-
gién han sido la base para mantener su cultura e identidad.
La ley religiosa, denominada Sharia®” son un conjunto de
reglas juridicas discriminatorias que fomentan la transmi-
sién de costumbres creadoras de desigualdad con las que a
su vez se retroalimenta. Sin embargo, no sucede en todas las
zonas de Palestina por igual. La franja de Gaza, Qalqilia o

%7 La palabra Sharia significa la forma o el camino que debe realizarse para
tener una vida correcta. Las bases de la Sharia son el Cordn, que es el libro
sagrado; la Sunna que es el conjunto de interpretaciones de la conducta del
profeta Mahoma; el Yma ' (consenso) y el Lytihad (esfuerzo).
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Hebrén son las ciudades que se caracterizan por sufrir la
imposicién mds rigorista de la Sharia. No es casual, que es-
tas dreas sean las que en los tltimos afos padecen las repre-
siones mds brutales de la ocupacidn, es decir, la intensidad
de la ocupacién va directamente relacionada con el nivel de
represién intrasocial, el aumento del fundamentalismo reli-
gioso y la opresién hacia las mujeres.

Por todo lo expuesto, se deduce que la ocupacién fo-
menta y consolida la, ya de por si fuerte, nocién patriarcal y
perspectiva androcéntrica de la sociedad palestina en el dm-
bito privado, produciendo consecuentemente graves efectos
negativos sobre la vida de las mujeres.

5. Conclusiones

Las mujeres palestinas tienen que enfrentar una triple
opresién 1) la del fundamentalismo religioso que las relega a
un papel secundario e inferior, 2) la del patriarcado que les
otorga el rol de complemento del hombre desde la obedien-
cia y 3) la que ejerce el estado de Israel por diferentes me-
dios reprimiéndoles en todas las dreas de su vida. A estas tres
realidades mencionadas deberfamos sumar una mds: la opre-
sién occidental cuyos medios de comunicacién las definen y
convierten en seres pasivos, sumisos, sin capacidad de ac-
cién ni decisién, imagen falaz ante la que también deben
luchar y a la que se encargan de confrontar.

A pesar de ello, las mujeres palestinas no se convier-
ten en seres débiles, impotentes e inactivos, mds bien al con-
trario la dureza les hace crecer y la adversidad las anima a
organizarse. La ocupacidn, en definitiva, no consigue invisi-
bilizarlas, al contrario, estdn mds presentes, no las derrota,
las torna invencibles, replicadoras de vidas resistentes, acti-
vasy proactivas.

Ante la pasividad, complicidad y dejacién de funcio-
nes que los diferentes gobiernos llevan a cabo con el estado
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de Israel a pesar de los crimenes de guerra, que en base a la
IV Convencién de Ginebra, lleva afios practicando y a todas
las resoluciones de la ONU y tratados de derechos humanos
que siguen violando sin que ninguna sancién le haya sido
nunca impuesta, los colectivos de mujeres palestinas, como
parte de la sociedad civil organizada, lanzaron en 2005 la
campafia BDS (boicot, sanciones y desinversiones) al estado
de Israel hasta que cumpla con la Legalidad Internacional
vigente, campafa inspirada en la llevada a cabo por la po-
blacién negra surafricana en su lucha contra el apartheid. En
este caso, también el estado de Israel elabora y aplica politi-
cas de segregacién, para con la poblacién palestina como las
descritas en el presente capitulo que han llevado a al Tribu-
nal Rusell, en su tercera convocatoria celebrada en Ciudad
del Cabo, a afirmar que el régimen sionista es un estado que
practica sistemdticamente el apartheid.

En la historia reciente de la Palestina histérica las
mujeres han constituido un eje central en la vida de una
sociedad acostumbrada a no tener estado, han realizado todo
tipo de roles, desde los mds domésticos y familiares, pasan-
do por otros de cardcter asistencial, politico, y econémico,
hasta otros mucho mds combativos, también reconocidos
por la legalidad internacional que reconoce el derecho de
todo pueblo sometido a una ocupacién a defenderse de la
misma con todas las herramientas posibles, diferenciando el
hecho resistente coyuntural del concepto de terrorismo™.

Las mujeres palestinas como fuerza viva, como crea-
doras de vida son resistencia encarnada, cuerpo y alma que

38 Véase: Art. 14 de la Resolucién de la ONU 42/159 del 7 diciembre de
1987; Resolucién de la ONU 1514 (1960); Introduccién de la XX Asam-
blea General de la ONU 1965; Convencién de Ginebra, (articulo 1, inciso
4 )Protocolo Adicional I de 1977: Articulo 1.2 de la Carta de las Naciones
Unidas : reconoce el principio de que «el terrorismo no puede ser confun-
dido con la lucha por la libre determinacién de los pueblos»; Declaracién
Universal de Derechos Humanos (1948) establece en su pdrrafo tercero
que es preciso no confundir el terrorismo con «el recurso de la rebelién
contra la tiranfa y la opresién».
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clama justicia. Son materia y esencia vital para el pueblo. Su
lucha contra la expulsién, contra la invisibilizacién, contra
la negacién de su existencia es inconmensurable. Como el
zaatar”, las mujeres palestinas son materia bdsica y elemen-
tal para su pueblo, como los drboles frutales estdn arraigadas
a su tierra, dando sus frutos, persistiendo, luchando, aman-
do, y todo, siempre, desde su inmensa presencia, con la her-
mosa y rotunda dignidad solo equiparable a esos olivos mi-
lenarios que pueblan la bella tierra de Palestina.

Madre y nifia palestinas

% Mezcla alimenticia realizada con tomillo, orégano, comino y sésamo,
entre otros ingredientes.
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SIGNOS RELIGIOSOS Y
LIBERTAD DE ELECCION

LA CUESTION DEL VELO EN MUJERES
MUSULMANAS INMIGRANTES EN ESPANA!

VANESA VAZQUEZ LABA®

«Cuando llegué a Espasia me ajusté atin mis el pasiuelo».

Inmigrante argelina, Palma, 2011

El dfa 6 de septiembre de 2011, el ayuntamiento de
Sa Pobla’ prohibe el uso del velo «integral» en nombre de la
«seguridad ciudadana» y de la «dignidad de la mujer».* Di-

! Este articulo es producto de la investigacién realizada en Mallorca-Espa-
fia en el perfodo 2010-2011 y financiada por la Universitat de les Illes
Balears. La misma se ha materializado en el libro titulado «Voces desde los
mdrgenes. Mujeres inmigrantes, violencia y ciudadania en Mallorca-Espasia»,
Col.leccié d’Estudis de Violéncia de Genere, Edicions Universitat de les
Illes Balears, Palma de Mallorca. (En prensa).

* Académica feminista. Soci6loga y Doctora en Ciencias Sociales por la
Universidad de Buenos Aires. Investigadora Asistente CONICET. Profeso-
ra de la Universidad Nacional Gral. San Martin y de la Universidad de
Buenos Aires. Integrante de la Campafa Nacional por el Derecho al Aborto
Legal, Seguro y Gratuito.

> Ayuntamiento que se ubica en la isla de Mallorca, perteneciente a la
Comunidad Auténoma de las Islas Baleares, Espana.

# La normativa prohibe «acceder y/o permanecer en los espacios o locales
destinados al uso o servicio publico a las personas que porten velo integral,
pasamontafas, casco integral y/u otras vestimentas y/o accesorios que im-
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cha localidad alberga una gran cantidad de mujeres, hom-
bres y familias de origen magrebi, entre otras colectividades
y etnias africanas que han llegado al territorio atraidos por el
trabajo que genera la produccién de patatas en los campos
agricolas. Muchos de ellos y de ellas profesan la religién
musulmana.

Voces encontradas y desencontradas. Con el esfuerzo
de que la sancién no roce los argumentos racistas, las autori-
dades de la localidad defendieron y justificaron la ordenan-
za afirmando buscar «respeto a la tolerancia» y con el objeti-
vo de introducir «elementos de integracién para una mejor
convivencia entre la poblacién del municipio», ademds de
«defender también la dignidad y los derechos de las muje-
res» (La Razén, 2011, 6 de septiembre). Los que se abstu-
vieron a votar la ordenanza, no obstante, sélo apuntaron a
cuestionar el procedimiento politico de los y las legislado-
res/as, y algunas pocas voces que votaron en contra argu-
mentaron la necesidad de escuchar a las propias mujeres.

En Occidente, la mayoria de las veces cuando se ha-
bla de prohibir el A7jab se hace en nombre de la Moderni-
dad, del desarrollo y de la universalidad de los Derechos
Humanos para todas las mujeres. Esta postura adquirida por
diferentes sectores, incluyendo el feminismo, se atribuye la
particular funcién de «rescatar» a las mujeres musulmanas
de la opresién religiosa de la que son victimas, de un sistema
patriarcal opresor y de unas tradiciones caducas. La prohibi-
cién, y la prohibicién del velo fundamentalmente, se pro-
duce desde «una nocién de superioridad de unas personas
que se consideran con derecho a decidir por las demds debi-
do a su pertenencia a una elite académica y politica occiden-
tal» (de Botton ez. al, 2008: 35-6).

Frente al episodio, Amnistia Internacional, por el con-
trario, reconoci6 la necesidad de respetar las diferencias en
los derechos planteando que «las mujeres tienen todo el de-

pidan la identificacidn y/o comunicacién visual de las personas (...)» (Zerra
Noticias, Europa Press, 2011, 9 de julio).
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recho a llevar el tipo de indumentaria que quieran» (Entre-
vista a Alfonso Lépez, presidente de Amnistia Internacional,
Piblico, 2011, 7 de septiembre). Argumentd, asimismo, que
la polémica armada reflejaba la ignorancia que existe sobre
el tema y la poca informacién que se maneja a la hora de
comprender la situacién de las mujeres musulmanas.

Se vuelve indispensable abrir la discusién reconocien-
do los significados y las diferencias entre el «hijab»’ y el «ni-
qgab» o «burka» (burqa), ya que en general son tomados como
sinénimos y no son lo mismo. El 4ijab es un atuendo feme-
nino tradicional dentro de la cultura isldimica que cubre la
cabeza y algunas partes del rostro® su uso varfa en las distin-
tas sociedades de religién musulmana de acuerdo con la cla-
se social, la zona de residencia (por ejemplo: el uso y signifi-
cado es diferente en el dmbito rural del dmbito urbano) y el
contexto socio-histérico” —como ocurrfa en la Arabia pre-

> El hijab o hiyab es un cédigo de vestimenta femenina isldmica que estable-
ce que debe cubrirse la mayor parte del cuerpo y que en la prictica se
manifiesta con distintos tipos de prendas, segtin zonas y épocas. En sentido
restringido, suele usarse para designar una prenda especifica moderna, lla-
mada también velo isldmico. En Europa, el /ijab es definido generalmente
como «velo» o «pafiuelo isldmico».

¢ La velacién total del rostro no ha sido un rasgo muy extendido en la
cultura islémica, sélo ha tenido manifestaciones muy puntuales como el
burqa afgano que cubre la totalidad de la cara incluyendo ademds los ojos,
o las mdscaras oscuras que usan las mujeres en la peninsula de Arabia -que
también son llamadas burga-. Asimismo, el mds extendido ha sido el velo
semitransparente que es usado sobre la boca o un pafuelo de cabeza que
ocasionalmente se mantiene con la mano sobre el rostro para mostrar
distancia, o que incluso, se sostiene con los dientes.

7 Como lo explica Zohreh T. Sullivan (2002), el chador ha tenido varios
significado politicos contrarios. Por un lado, fue prohibido por el sah Reza
como parte de su programa obligatorio para emancipar a las mujeres ya que
estaba asociado con el retraso y la opresién del régimen Pahlevi. También
fue utilizado por las mujeres de todas las castas y clases como emblema de
la protesta revolucionaria. Sin embargo, al afio de la revolucién se vieron
sorprendidas por leyes gubernamentales que requerfan el uso del chador
para las mujeres que desean aventurarse fuera de sus hogares o las que
quisieran entrar en oficinas y restaurantes. En consecuencia, el chador se
convirtié tanto en un simbolo de liberacién de un Estado dictatorial como
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isldmica, en donde el Aijab existia como signo de respetabi-
lidad que distinguia las mujeres libres de las mujeres escla-
vas®—.

De esta manera, qued$ fijado el uso del Aiyab en las
mujeres a partir de su resignificacién religiosa, y este nuevo
sentido quedd grabado en la memoria histérica como el sen-
tido original de la prenda. Asimismo, en el texto sagrado se
plantea la idea de «velo» como una cortina externa que debe
cubrir a las mujeres y no como prenda femenina. La palabra
hiyab aparece siete veces en el Cordn y en ninguno momento
se refiere a un atuendo de exclusividad femenina. En el si-
guiente versiculo observamos que la intencién de cubrir estd
relacionada con proteger la dignidad de las mujeres y su
reconocimiento.

«Profeta: di a tus mujeres y a tus hijas y a las mujeres de
los creyentes que se cifian sus velos. Esa es la mejor ma-
nera de que sean reconocidas y no sean molestadas. Dios
es indulgente, misericordioso.» (Cordn, 33, 59)

Como vienen sefialado las feministas isldmicas’ el ocul-
tamiento del cuerpo femenino en su cultura no procede tanto

en un instrumento para hegemonizar una revolucién para aquellos cuyo
objetivo era el poder politico.

8 En los tiempos antiguos, las mujeres drabes gozaban de una posicién
fuerte: podfan repudiar a sus maridos sin que éstos tuvieran un derecho
andlogo y también tener relaciones sexuales libremente. Sin embargo, la
situacién fue revirtiéndose paulatinamente y en la época de Mahoma la
sociedad drabe habfa llegado a ser un absoluto patriarcado, en el cual las
mujeres tenfan pocos derechos, en tanto que los hombres podian casarse
con cuantas mujeres quisieran y repudiarlas a voluntad. Las mujeres eran
completamente dependientes del marido para sobrevivir; por lo tanto, cuando
eran repudiadas terminaban en la miseria, y a menudo se dedicaban a la
prostitucion, o a pedir limosna. <http://es.wikipedia.org/wiki/Hiyab>

? Este movimiento es heterogéneo ya que responde a diferentes formas de
concebir la situacién de las mujeres en los paises drabes. Asimismo, se
encuentra atravesado por las discusiones dadas tanto del lado Occidental
de las Ciencias Sociales y del feminismo, como asf también por el enfoque
religioso isldmico.
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de las prescripciones sagradas sino, en realidad, de las inter-
pretaciones excesivamente rigoristas y descontextualizadas
de las mismas llevadas a cabo por los varones a lo largo de la
historia. En consecuencia, la revisién y reinterpretacién de
los escritos religiosos se propone como un camino suma-
mente necesario que contribuye con la Reforma Islimica
pensada como una modernizacién de la religién, y que in-
corpora los derechos de las mujeres para luego poder modi-
ficar las leyes isldmicas y dar lugar a sociedades musulmanas
mds igualitarias entre los géneros'.

La traduccién patriarcal del Cordn —asi concebida por
las feministas isldmicas—, ha llevado a la consolidacién de
leyes discriminatorias y opresivas contra las mujeres en va-
rios aspectos de sus vidas, incluyendo las leyes de familia en
muchos paises musulmanes. No obstante, estas leyes estdn
perdiendo legitimidad por el propio accionar del movimiento
feminista como asi también por las mujeres intelectuales y
académicas y las propias mujeres musulmanas (Moghadam,
2000).

En este marco, la polémica del velo no se circunscribe
a la mera discusidn sobre la prohibicién o aceptacién de una
indumentaria femenina en paises occidentales sino, en reali-
dad, debe pensarse como parte de un debate mds amplio
sobre la libertad de decisién de las propias mujeres en rela-
cién a su identidad y a su propio cuerpo.

Si bien es cierto que la presentacién publica de las
mujeres a través de la vestimenta ha sido plataforma de po-
sicionamientos y reivindicaciones femeninas y feministas, la
reflexién sobre nuestra forma de vestir, asi como nuestra ca-

' Es importante destacar que estas mismas autoras advierten que de toda
la historia de las mujeres del profeta y los creyentes podria haberse interpre-
tado perfectamente que las mujeres son tan entendidas en la interpretacion
de los textos sagrados como los hombres. La interpretacién conocida y que
ha trascendido se une a las costumbres de las distintas sociedades, en las
que el cuerpo se cubre y se debe ocultar por tradicién en mayor o menor

grado.
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pacidad de decidir sobre esta es menos superficial de lo que
parece''.

En la actualidad, una cantidad de estudios culturales
coinciden en sefalar que hay un incremento del uso del /i-
jab en los paises europeos, y una posible interpretacién lo
considera una reivindicacién identitaria de las mujeres fren-
te al hostigamiento occidental. Cuando las mujeres musul-
manas hablan —es decir, se expresan sin intermediarios ni
traductores culturales—, el velo se torna una decisién perso-
nal y totalmente conciente. Y la mayorfa fundamenta su
eleccién obedeciendo a las consideraciones del libro sagra-
do: «el Cordn habla de la modestia en la apariencia fisica, en
la actitud, en la forma de relacionarse con la gente...» (En-
trevista a Mona Siddiqui, teéloga islémica y fundadora del
Centro de Estudios del Islam en Glasgow, Piblico, 2011, 7
de septiembre).

Retomando el episodio en Sa Pobla, algunas feminis-
tas espafiolas tuvieron una postura critica sobre la medida y
denunciaron que la misma produciria no sélo mayor frag-
mentacidn social y discriminacién hacia el colectivo musul-
mdn sino, fundamentalmente, que «contribuird a que las
mujeres no salgan a la calle» (Diputada del Partido Socialis-
ta de Mallorca; Diario de Mallorca, 2011, 6 de septiembre).

Sin embargo, otras voces femeninas aparecieron con
una posicién totalmente contraria. La Secretaria de Igual-
dad del Partido Socialista de las Islas Baleares sostuvo que el
tema del velo es «complejo y que debe ser objeto de una
reflexién estatal», y afirmé que el «burka» es «una vestimen-
ta discriminatoria que va en contra de la dignidad de la mujer
y de nuestros valores democrdticos», ademds de ser «una pren-

" A lo largo de la historia las mujeres han utilizado ciertas vestimentas que
imposibilitaron su movilidad fisica, y como consecuencia el aprendizaje y la
ejecucion de algunas tareas quedaba reservado para los varones. Por ¢jem-
plo, las damas europeas de los siglos XVIII y XIX utilizaban corsés y
quedaban condicionadas no sélo en sus movimientos sino también les difi-
cultaba la respiracién (de Botton ez al., 2008).

92



da de sumisién» (Diario de Mallorca, 2011, 6 de septiem-
bre).

Dos posiciones del feminismo frente al mismo hecho.
El segundo discurso se muestra a la defensiva y tratando de
preservar lo que Verena Stolcke (1990) ha denominado el
«habitus nacional europeo», amenazado por la diversidad
cultural y en particular por las identidades culturales reli-
giosas, y principalmente por la islimica. Este discurso, como
los expuestos al comienzo del articulo, evidencian el resurgi-
miento de una no tan nueva retdrica de exclusién del viejo
demonio del racismo sobre los y las inmigrantes'?; con ca-
racteristicas diferentes pero con un mismo objetivo: la mar-
ginalizacién y la exclusién de los colectivos de inmigrantes
provenientes de diferentes paises del llamado «tercer mun-
do» (Stolcke, 1990).

El miedo a la mezcla, a la creacién de un mestizaje y
a la pérdida de la supuesta homogeneidad cultural occiden-
tal obliga a Europa a construir discursos que se asemejen a
una aceptacién de las diferencias pero, en el fondo, se vis-
lumbra un «racismo diferencial» (Taguieff, 1987; 1991, ci-
tado por Stolcke, 1990).

La tolerada «multiculturalidad» en Europa funciona
s6lo aceptando el «arraigo cultural» en sus propios paises o
de regreso a éstos, no existe en el horizonte la posibilidad de
la convivencia intercultural. Como sostiene Eduardo Grii-
ner, el discurso multiculturalista encubre las feroces relacio-
nes de explotacién, de poder y de dominacién (Entrevista a
Eduardo Griiner, Revista Accidn, octubre de 2011), que se
siguen produciendo en los paises europeos', a través de un
«racismo diferencial» como una de las estrategias que en-

12 La actitud anti-inmigratoria europea es de vieja data, tiene sus raices
sociales y politicas ya en la consolidacién de los estados-nacién europeos
instalando una identidad nacional y una exclusividad cultural. El «habitus
nacional», una nacién de pertenencia y de posesion de derechos politicos y
econémicos caracterizaron la idea moderna de la nacién-estado (Elias,
1991; citado por Stolcke, 1990).

'3 Para ampliar sobre este tema ver Vazquez Laba ez. 4/, 2011.
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mascara lo que en realidad se ha convertido en un «racismo
clandestino» (Taguieff, 1991, citado por Stolcke, 1999).

La vivencia del multiculturalismo se pone de mani-
fiesto en el dfa a dia de las mujeres musulmanas, quienes
padecen la vulneracién de sus derechos y fundamentalmen-
te del derecho a la libre eleccién de identidad de culto o
religiosa'®. Son menospreciadas y perseguidas por los signos
religiosos que portan, sus voces son silenciadas y sus deman-
das y necesidades desacreditadas, como queda evidenciado
en el caso expuesto de la localidad de Sa Pobla.

Sin embargo y, por el contrario, el Estado espafiol es
un pais firmante de todos los Pactos Internacionales de De-
rechos Humanos," y ademds que se declara como aconfesio-
nal —no prevalece ninguna confesién y en ninguna se ve re-
flejado el Estado en sus actuaciones pero tampoco ha de
desestimar la existencia de distintas confesiones cuando se
trate de gobernar a los/as ciudadanos/as—'¢. Este tiene la

!4 La libertad de culto o libertad religiosa es un derecho fundamental que se
refiere a la opcién de cada ser humano de elegir libremente su religién, de
no elegir ninguna (irreligidon), o de no creer o validar la existencia de un
Dios (atefsmo y agnosticismo) y poder ejercer dicha creencia publicamen-
te, sin ser victima de opresién, discriminacién o intento de cambiarla.

5 Los articulos 18 del Pacto Internacional de la Declaracién Universal de
los Derechos Humanos y el 18 del Pacto Internacional de Derechos Civiles
y Politicos como el 27 de este mismo Pacto, garantizan a las minorfas
religiosas el derecho a confesar y practicar su religién tanto en publico
como en privado. De la misma forma lo hace la Convencién de los Dere-
chos del Nifio, en su Articulo 14, y el Articulo 9 de la Convencién Europea
de Derechos Humanos.

'¢ La libertad religiosa y de culto estd establecida en el Articulo 16 de la
Constitucién de 1978. Cuenta este derecho con una dimensién objetiva y
otra subjetiva. En su dimensién objetiva la libertad religiosa y de culto
supone una doble exigencia; por un lado, la neutralidad absoluta de los
poderes publicos en toda su extensién, a todos los niveles de la Administra-
cién, tanto civil como militar, exigencia ésta que estd presente en la mani-
fiesta aconfesionalidad del Estado. La segunda exigencia supone la obligacion
de esas mismas instituciones, de todo el Estado, de mantener unas relaciones de
cooperacion con las diversas iglesias, destacando por motivos histdricos y sociold-
gicos a la Iglesia Catdlica, pero englobando el precepto constitucional a todas las
confesiones que operen de forma legal en la nacién. Esta dimension objetiva del
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obligacién de preservar el derecho a la libertad religiosa y de
culto de las personas, tanto en al plano individual como en
el colectivo, y si bien no se adhiere a ninguna confesién, a
ninguna puede tampoco rechazar. Como podemos observar,
la prohibicién del velo estd poniendo en jaque la situacién
de los Derechos Humanos de las mujeres o, mejor dicho, de
algunas mujeres en el Estado espafol.

Coincidentemente con la declaracién que realizé
Amnistia Internacional frente al caso, en un mismo sentido
la feminista isldmica Lila Abu Lughod sostiene que hay que
situar socio-politicamente la accién y el significado del uso
del hijab. Hoy en dia, afirma la autora, coexisten varias posi-
ciones que van desde las posturas mds radicales islamistas —
que reivindican su utilizacién junto a otros valores que se les
impone a las mujeres—, a otras posiciones mds «progresistas»
y laicas —que ven al velo como un signo de atraso. En el
medio existen importantes matices.

Distintos significados y usos politicos ha tenido la
decisién de adoptar el hiyab para las mujeres, desde finales

derecho a la libertad religiosa y de culto supone, ni mds ni menos, que el Estado
considera y valora de forma positiva el componente religioso de la sociedad; la
Constitucién impone su reconocimiento a los poderes publicos para co-
operar con la Iglesia Catélica y con el resto, sin confundir sus papeles, pero
sin permitir la tensién de una negativa politica a tener en cuenta una
dimensién tan especial como es la religiosa en el ser humano. La otra
dimensién, la subjetiva, también tiene una doble vertiente, interna y exter-
na al propio ser humano. La Constitucién con su reconocimiento del he-
cho religioso y de la libertad de los/as ciudadanos/as a manifestar o no su
creencia protege la existencia de un espacio de autodeterminacién moral e
intelectual directamente relacionado con la personalidad de cada ciudada-
no/ay con su particular percepcién de la dignidad. La dimensién interna se
complementa con una externa, que permite al ciudadanola manifestar piiblica-
mente sus convenciones internas, manifestarlo frente a terceros, en distintos actos
segiin la confesidn, e incluso en su actuar diario como cindadanol/a, sin miedo a
coaccidn alguna por parte del Estado o de otros ciudadanos. Todo lo expuesto
culmina con un derecho a la libertad religiosa y de culto, tanto en al plano
individual como en el colectivo, que configura un Estado que si bien no se
adhiere a ninguna confesién, a ninguna puede tampoco rechazar. (Heep://
apuntes-liborales.blogia.com/2007/030801-la-libertad-religiosa-y-de-culto-
en-espana..php) [Las cursivas son mias].
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de la década del 70 su reivindicacién ha estado relacionada
con diferentes sectores sociales y objetivos especificos: por
un lado, como forma de accién politica por parte de mujeres
universitarias frente a los regimenes conservadores; mds tar-
de fue adoptado por las mujeres trabajadoras de las clases
medias-bajas en las revueltas y huelgas; y también como ac-
titud rebelde de las adolescentes de la clase media alta. Como
lo muestra la historia, el uso del velo ha tenido, y sigue te-
niendo en la actualidad, varios significados en contextos que
deben ser precisados (Abu Lughod, 2002).

A continuacién, trascribimos un fragmento de una
entrevista realizada a un grupo de mujeres musulmanas de
origen africano residentes en la Comunidad Auténoma de
las Islas Baleares, mds precisamente en la ciudad capital de
Palma de Mallorca, la cual pone de manifiesto la vivencia en
relacién al uso del velo tanto en el espacio piblico como en
el privado:

- ¢El tema del velo, es para ustedes un problema, una
barrera?

- sProblema de qué?

- No, pregunto...

-No, no...

- ¢Si consigues un trabajo en una casa o en hoteles tienes
que quitdreelo?

- No, sélo en el trabajo y luego te lo pones.

- sLa decisidn del velo es personal o es una ley...?

- Es por la religién.

-Y hay mujeres que no lo tienen.

- Yo lo quiero, cuando tu no quieres no lo pones, es una
cosa entre td y tu religion.

(Entrevista grupal, inmigrantes africanas, Palma, marzo
2011; Vazquez Laba et. /., 2011)

Por lo general, el velo es asimilado como signo estric-
tamente religioso y de imposicién patriarcal. Sin embargo,
como vemos, las propias mujeres conciben su uso como una
decisién personal y de fe. Occidente, por el contario, se
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empefa —en nombre de la Modernidad y de la liberacién
femenina, consignas evidentemente manifiestas en los dife-
rentes relatos de las autoridades politicas de Baleares—, en
que las mujeres musulmanas no lleven velo porque atenta
contra su propia libertad (y parece que las mujeres musul-
manas no se dan cuenta de esto...), argumentando el pre-
sunto ocultamiento de sus cuerpos y rostros. Sin embargo,
las razones de las mujeres testifican otros sentidos de su uso:
para ellas ponerse o no el velo representa una decisién den-
tro del plano personal; representa la libertad de elegir sobre
su cuerpo.

-No, como yo no pongo este [hace sefias cubriéndose la
cabeza]. .. se hace cosas de Dios. Como los de Marrue-
cos, que hacemos Ramaddn o no comer jamdn, no beber
alcohol

-sPor qué no usas [el velo]?

-Porque mi religidn, es aqui. .. [sefiala su pecho]

-Tu religién estd en el corazén

-Corazén, porque hay gente que ponemos este [hace
sefias cubriéndose la cabeza] y. .. hacen cosas. .. ;sabes?
Yo prefiero con Dios, la gente no me interesa.

(Entrevista a inmigrante argelina, Palma, marzo 2011;
en Vazquez Laba ez. al., 2011)

Muchas mujeres deciden no usar /ijab, muchas otras
deciden sf llevarlo. Pero destacamos que ninguna ha men-
cionado que esa decisién sea una imposicién familiar o reli-
giosa. Es claro que en el contexto europeo su uso adquiere
un significado diferente a otros contextos, particularmente
vinculado a una expresién de resistencia identitaria frente al
hostigamiento «salvacionista» (Bidaseca, 2010) que quieren
imponerles ciertos sectores de la sociedad. Ellas son muy
conscientes de esta situacién.

También, es destacable que la decisién de las mujeres
no implica necesariamente pasividad u opresién cuando es
fruto de una reflexién personal en vez de una imposicién.
Cuando las mujeres hablan, el A7jab se vuelve una eleccién
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personal y para nada una obligacién patriarcal o fundamen-
talista. Afirmamos, y coincidimos con los estudios realiza-
dos por de Botton ez. al. (2008), que su uso tiene un signi-
ficado politico en este contexto actual, enuncia un tipo de
femineidad e identidad cultural diferente a la hegeménica.

En este sentido, también consideramos pertinente
hacer una distincién entre el «velo politico»'” y el «velo per-
sonal»'®, ya que es fundamental para comprender lo variable
de su significado y la importancia del contexto. El velo como
imposicién religiosa-cultural en determinados paises, como
es el caso de Arabia Saudi, forma parte de un conjunto de
simbolos que son ley y que decide una minorfa de varones y
los extienden hacia toda la poblacién. Pero también, existe
un tipo de velo que tiene como objetivo reafirmar la identi-
dad de la mujer-drabe. Este tltimo no es considerado una
imposicién externa sino, por el contrario, es asimilado como
una eleccién que las propias mujeres hacen en relacién a sus
valores religiosos e identitarios.

Es evidente la existencia de una profunda sordera fren-
te a las voces de las mujeres musulmanas, y mds profunda
aun sobre lo que enuncian en relacién al velo. En los paises
europeos no pasa desapercibido el uso del /ijab, se ha con-
vertido en un sintoma de estigmatizacién y de exclusién para
las mujeres que lo portan, y en pafses como Irdn es una im-
posicién politica pero desconocemos totalmente qué pien-
san las mujeres frente a esta forma de vestirse y cubrir sus
cuerpos. Es evidente que tanto en Occidente como en Oriente
las voces de las mujeres estdn silenciadas, no son escuchadas.

Lo que es notable, no obstante, es que la 4lgida discu-
sién sobre la eleccién/prohibicién del velo cuestiona fuerte-

'7 Es aquel velo que utilizan las mujeres como instrumento de control
politico, silencidndolas y excluyéndolas para recluirlas en una posicién de
desventaja tanto en el espacio publico como en el privado (de Botton e. al.,
2008).

'8 Es aquel velo que nace desde la libertad de la mujer de escoger llevarlo,
esto se puede dar por diferentes motivos, ya sean religioso, éticos, cultura-
les, entre otros (de Botton ez. al., 2008).
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mente el significado y el alcance de la democracia y de la
autonomia de Ixs sujetxs en las sociedades contempordneas.
Como sostiene Ulrich Beck (1998; en de Botton ez. 4/ 2008),
la nueva modernidad desarrollé un proceso de «individua-
cién» en los sujetos donde se reconocen en funcién de sus
identidades y de su propio conocimiento. Las sociedades
multiculturales o, interculturales, mejor dicho, aspiran a la
convivencia y respeto mutuo de las culturas. Es, en este sen-
tido, que las mujeres musulmanas aspiran al reconocimien-
to de su propio derecho de elegir y decidir.

Sostenemos que la prohibicién del hzjab responde a
mandatos racista y sexista impuestos en las sociedades mo-
dernas; es también un atropello a la libertad de eleccién de
culto y religién. Tanto la idea de «velar la cara» como la de
las «mujeres encerradas en harenes» han sido construcciones
discursivas con el objetivo de legitimar la «receta salvacio-
nista» sobre las mujeres musulmanas aunque, por el contra-
rio, se intensificd la prdctica cultural del uso del velo. Como
lo hace evidente la mujer argelina entrevistada:

La mujer espafiola piensa que se liberd porque se quitd
ropa, cuando llegué a Espafia me ajusté atin més el pa-
fiuelo.

(Entrevista a inmigrante musulmana, Palma 2011)

Por dltimo, sostenemos que el feminismo debe aten-
der a estas interpelaciones de la diversidad y abrirse a dialo-
gar, proponiendo generar espacios de encuentro de expe-
riencias trasformadoras de las diferentes situaciones proble-
mdticas que las mujeres expresan. En este sentido, apelamos
ala propuesta de la filésofa Sheila Benhabib (1992), de cons-
truir un «proyecto de universalismo interactivor. Hoy en
dia, estamos a la altura de generar encuentros donde se pue-
da hacer dialogar a las distintas voces con el horizonte en
comun de avanzar sobre los Derechos de las Mujeres, de
todas las mujeres.
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El camino de busqueda de un proyecto politico eman-
cipador feminista debe realizarse, como sostiene Sabba Ma-
hmood, «a la luz del hecho de que el deseo de libertad y
liberacién es un deseo histéricamente situado, cuya fuerza
motivadora no debe ser asumida a priori, sino que debe ser
reconsiderada a la luz de otros deseos, aspiraciones y capaci-
dades que inciden en un sujeto histérica y culturalmente
localizado» (2008: 211).

A modo de cierre, proponemos un fragmento del be-
llo libro de Fatema Mernissi Suesios en el umbral. Memorias

de una ninia del harén (2008: 80-81):

Eso de andar por ahi con una frontera en la cabeza me
inquietd y me llevé discretamente la mano a la frente
para comprobar que estaba lista, sélo para ver si por ca-
sualidad estaba libre del harén. Pero entonces la explica-
cién de Yasmina me parecid incluso alarmante, porque a
continuacién dijo que todos los espacios en que se entra-
ba tenfan normas propias que eran invisibles y uno de-
bia descrifrar.

-Y cuando digo «espacio» —continué—, me refiero a cual-
quier espacio: un patio, una terraza o una habitacidn, e
incluso la calle, si a eso vamos. Donde hay seres huma-
nos, hay una g ida, o norma invisible. Si la respetds, no
te pasard nada.

Me recordé que en drabe, g “ida tenia diversos signifi-
cados, todos ellos con una premisa bdsica comuin. Una
ley matemdtica o un sistema legal era un gz 'ida, y tam-
bién lo eran los cimientos de un edificio. Qa ida era
también una costumbre o un c6digo de comportamien-
to. Qa 'ida estaba en todas partes. Entonces afadid algo
que verdaderamente me asusté:

- Por desgracia, la ga ‘ida casi siempre estd en contra de
las mujeres.

- ;Por qué? Eso no es justo, ;a que no? —pregunté, acer-
cdndome mds para no perderme palabra de respuesta.
El mundo, dijo Yasmina, no se preocupaba de ser justo o
injusto con las mujeres. Las normas se hacfan de modo
que las despojaba de una u otra forma. Por ejemplo, dijo,
tanto los hombre como las mujeres trabajaban desde el
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amanecer hasta bien entrada la noche. Pero los hombres
ganaban dinero y las mujeres no. Esa era una de las
normas invisibles. Y cuando una mujer trabajaba firme
y no ganaba dinero, estaba atrapada en un herén, aun-
que no viera los muros.

- Tal vez las normas sean crueles porque no las hacen las
mujeres —fue la conclusién de Yasmina.

- ¢Y por qué no las hacen las mujeres? —pregunté.

-En cuando las mujeres sean listas y empiecen a platear
esa misma pregunta —contesto ella— en vez de dedicarse
a cocinary fregar décilmente, descubrirdn el medio de
cambiar las normas y volver el planeta al revés.
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MUJERES Y PUEBLOS ORIGINARIOS:
L.OS CHIVOS EXPIATORIOS DE
LA IDENTIDAD NACIONAL!

MARTA VASSALLO?

Jorge Luis Borges negé el cardcter épico del poema
Martin Fierro (Herndndez, 1971), y por lo tanto la repre-
sentatividad de Fierro respecto de un posible «ser-argenti-
no», con el argumento de que se trata de un delincuente: es
«desertor», «matrero», «cuchillero». Leopoldo Marechal en
cambio atribuye a Fierro la representatividad de la concien-
cia de la «enajenacién nacional», que al decir de Juan Gel-
man se le escapa a Borges por pertenecer precisamente a la
clase que operé esa enajenacién (La Opinién, 1972, 25 de
junio).

Borges y Marechal representan por excelencia los dos
polos de la polémica que atraviesa la interpretacién de este
poema a partir de su aparicién en el siglo pasado y en el
curso del siglo XX.

! Publicado originalmente en Feminaria, Afio VI, n° 10, abril de 1993.

? Licenciada en Letras en la UBA. Docente, traductora, periodista. Autora
de Eclipse parcial, Buenos Aires, Simurg, 1999; y En nombre de la vida,
Cérdoba, Catdlicas por el derecho a decidir, 2005. Colaboradora de Le
Monde diplomatique edicién Cono Sur.
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Me propongo reafirmar la representatividad de Mar-
tin Fierroy en consecuencia su cardcter épico desde una pers-
pectiva en la que esa afirmacién no implica la exaltacién
monolitica que de él hace Marechal, ni tampoco la admi-
sién de un «ser-argentino» a rescatar del fondo de los tiem-
pos.

Quiero sefialar una casi obviedad: la de que toda na-
cién se constituye a partir de opciones culturales, en las que
juegan componentes histéricos, étnicos, religiosos, y que
implican exclusiones. En el caso de la Argentina la exclusién
recae sobre las poblaciones nativas y sobre parte de la pobla-
cién criolla. Mientras que la Primera Parte del Martin Fierro
dibuja el destino compartido de indios y gauchos, en la Se-
gunda el gaucho pretende integrarse a la sociedad triunfa-
dora que lo excluye.

Para conseguirlo, ha de negar su filiacién materna, lo
que es lo mismo que decir su cardcter mestizo, corroborando
el silencio sobre el destino de las mujeres de los pueblos
vencidos, asi como sobre el factor que iguala a indigenas y
espafioles: la apropiacién violenta de las mujeres de la cultu-
ra enemiga a modo de trofeos.

Fierro, chivo expiatorio de la sociedad criolla

En la Primera Parte del Martin Fierro el personaje de
Fierro se rebela contra el papel de chivo expiatorio que la
sociedad criolla reserva a los gauchos: en efecto, los lanza en
una forma indirecta de exterminio contra los indios, en la
guerra de fronteras; y opta por exiliarse en las tolderfas. Peén
inconsulto y forzado de una guerra que no es la suya, Fierro
no aparece movido por un odio especial hacia los indios.
Apunta, si, su ferocidad y su resistencia, porque son adver-
sarios temibles, pero la decisién final de la /da: «a los indios
me refalo» (I, v.2148: 82) no es sorprendente ni contradic-
toria. «Hasta los indios no alcanza/la facultad del gobierno»
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(I, vv 2189-90: 83), calcula, expresando con toda claridad
que su enemigo y la fuente de sus desdichas es el gobierno,
no los indios. Y se ilusiona con la perspectiva: «Alld no hay
que trabajar/ vive uno como un sefior/ de cuando en cuando
un malén/ y si de él sale con vida/ lo pasa echao panza arri-
ba/ mirando dar giielta el sol» (I, vv. 2245-50: 85).

Desplazamiento de la barbarie a los pampas

Median siete afios decisivos en la vida del pais y en la
del autor del poema entre 1872 y 1879, es decir, entre la
publicacién de esa Primera Parte y la aparicién de La vuelta
de Martin Fierro. David Vifas definird ese afio de 1879 como
«matriz e institucionalizacién de la republica conservadora
que prevalece hasta 1916... cuya accién represiva se distin-
gue por la peculiar capacidad silenciadora para negar la vio-
lencia que subyace a la instauracién del estado liberal...»
(Vinas, 1983, pdg. 11). Esta Segunda Parte del Martin Fie-
rro empieza con una prolongada relacién de la vida de Fierro
y Cruz en las tolderfas.

Desde esta situacién limite, que a lo largo de un siglo
de lecturas del poema ha sido interpretada como expatria-
cién para poner salvo la libertad, extrafiamiento, simbolo de
la ausencia de protagonismo del pueblo en el proceso de la
denominada «organizacién nacional», paraddjico exilio ha-
cia adentro en un pafs marcado por exilios hacia fuera,
Fierro describe a los pampas con ojos de extrano. Extrano al
mundo que describe en un informe de inapreciable valor
antropoldgico, pero extrafio también al Fierro de la /da.

En efecto, su mirada proyecta sobre los pampas la
mirada aniquiladora que la «civilizacién» criolla lanzaba so-
bre la «barbarie» gaucha; liberado de su papel de chivo ex-
piatorio, su mirada desplaza ese papel hacia los indios: «El
indio pasa la vida/ robando o echao de panza» (II, vv. 379-
80: 101), dice, convirtiendo el malén, medio de subsisten-
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cia de una poblacién acosada y carente del sentido de la
propiedad, en robo; ahora bien, el robo era la acusacién mds
frecuente de la autoridad contra los gauchos, y Fierro lo sabe
muy bien: «Su casa es el pajonal/ su guarida es el desierto/ y
si de hambre medio muerto/ le echa el lazo a algin mamén/
lo persiguen como a plaito/ porque es un gaucho ladrén» (I,
vv. 1355-60: 61). Y en cuanto a lo de «echao de panza» que
Fierro habfa ansiado para si, aparece ahora como censurable
fuente de pobreza: «su pobreza causa horror/ no sabe aquel
indio bruto/que la tierra no da fruto/ si no la riega el sudor»
(I, vv. 604-6:107).

Es dificil no acordarse de Sarmiento cuando en su
Facundo deplora la fusién de las razas espafiola, indigena y
africana que «ha resultado en un todo homogéneo que se
distingue por su amor a la ociosidad e incapacidad indus-
trial», y cuando tironeado entre la seduccién y la repulsién
observa al gaucho: «Es feliz en medio de su pobreza y de sus
privaciones... no trabaja... Las atenciones que el ganado re-
quiere son correrfas y partidas de placer...» (Sarmiento,
1974).

El hombre que ante su rancho hecho tapera habia
jurado ser «mds malo que una fiera», no ahorra ocasién de
llamar «fiera» a los pampas. Su descripcién oscila entre la
diatriba y la alabanza: «Tiene la vista del dguila/del ledn la
temeridad» (II, vv. 559-60: 106), pero la asimilacién a es-
pecies animales se convierte en un modo de excluir a los
indios de la especie humana, si tenemos en cuenta que la
risa le es exclusiva: «El indio nunca se rfe.../ni cuando feste-
ja ufano/el triunfo en sus correrfas/la risa en sus alegrias/ le
pertenece al cristiano» (II, vv. 571-6:106).

La amante, la sirvienta y la madre

Otro de los rasgos de la vida de los pampas que Fierro
sigue con perplejidad es su relacién con las mujeres: «Todo
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el peso del trabajo/lo dejan a las mujeres» (II, vv. 583-4:
206). Sorprendente calco de la conclusién de Sarmiento ante
la cultura gaucha: «Las mujeres guardan la casa, preparan la
comida, trasquilan las ovejas, ordefian las vacas, fabrican los
quesos y tejen las telas con que visten; todas las ocupaciones
domésticas, todas las industrias caseras, las ejerce la mujer;
sobre ella pesa casi todo el trabajo (...) La mujer se encarga
de todas las tareas domésticas y fabriles; el hombre queda
desocupado» (Sarmiento, 1974).

Es digno de destacarse en uno y otro caso cémo se
detecta en el «otro», negativamente evaluado, lo que en la
propia cultura aparece como natural y legitimo: la apropia-
cién por los varones del trabajo de las mujeres, como si se
tratara de algo que ellas les deben «naturalmente». «Cuanto
el hombre es mds salvaje/trata pior a la mujer» (IL,vv. 685-6:
109), dictamina Fierro, proponiendo una nocién de civili-
zacién que obligarfa a ensanchar extraordinariamente los li-
mites del mundo «salvaje».

De su parte, esta preocupacién por las mujeres con-
tradice la valoracién negativa de ella implicita en su mundo
de gaucho, donde toda actividad prestigiosa, desde cantar
hasta cabalgar, domar, capturar ganado y pelear, es estricta-
mente masculina. Esa valoracién negativa se habia explicita-
do en la Primera Parte a propésito del encuentro con el sar-
gento Cruz, para quien el origen de sus desventuras estd en
su mujer que lo engafié con el comandante de la milicia:
«Las mujeres desde entonces/conoci a todas en una/Ya no he
de probar fortuna/ con carta tan conocida:/mujer y perra
parida/no se me acerca ninguna» (I, vv. 1879-1984: 75).
Punto en que Cruz coincide con su opuesto, el viejo Vizca-
cha: «El hombre no debe creer/ni en ldgrimas de mujer/ni
en la renguera del perro» (II, vv. 2346-8: 153).

Fierro y Cruz coinciden en lo que creen apreciable de
las mujeres: la abnegacién maternal. «Quién es de un alma
tan dura/que no quiera a una mujer», decfa Cruz para excu-
sar su propia debilidad. «...le asiste con su cuidado/y con

107



afdn carifioso/y usté tal vez ni un rebozo/ni una pollera le ha
dado» (I, vv.1753-4, 1761-4: 72). Fierro no maldijo a su
mujer cuando comprobé que no habia esperado su regreso
de la frontera; al observar a las mujeres pampa generaliza:
«Pa’ servir a un desgraciao/ pronta la mujer estd... Es piado-
say diligente/ y sufrida en los trabajos... Yo alabo al Eterno
Padre/ no porque las hizo bellas/ sino porque a todas ellas/
les dio un corazén de madre» (II, vv 705-8: 109). La facul-
tad maternal de aliviar con paciencia las situaciones arduas
es lo que Fierro tiene para oponer a la no fiabilidad que la
cultura cristiana atribuye a las mujeres, lo que neutraliza lo
que en ellas hay de ajeno y amenazador.

La opcién por la sociedad criolla

José Herndndez resuelve magistralmente cémo hacer
volver a Fierro a la sociedad criolla de la que huyé con Cruz,
hermanados en la conciencia de la opresidn, en cierta con-
cepcidn estoica del destino y en el despecho contra las mu-
jeres: haciendo causa comun con el chivo expiatorio de los
pampas que es la cautiva blanca.

Decimos de ella que es chivo expiatorio en el més es-
tricto sentido del término: uno de los pampas la golpea con
un rebenque responsabilizindola de provocar con brujerias
la muerte de una parienta. Recurrimos a la fundamentacién
antropoldgica de ese mecanismo justiciero:

«La mayorfa de las sociedades preestatales rechaza la idea
de que una desgracia pueda provenir de causas natura-
les... Si varias personas caen enfermas se supone que
alguien estd practicando la brujerfa. La tarea del chamdn
consiste en individualizar al culpable (Harris, 1981, pdg.
309)...Los chamanes desempefian un importante pa-
pel en el mantenimiento de laley y el orden, culpando
de las desgracias a chivos expiatorios que pueden ser
matados o condenados al ostracismo sin dafiar la estruc-
tura de la unidad social» (Harris, 1981, pdg. 421).
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La cautiva, en tanto extrafia, redne las condiciones
necesarias para ser chivo expiatorio de acuerdo con esta no-
cién de la justicia, menos diferente de la nuestra de lo que
podria creerse, que culmina con la eliminacién de sujetos
que no cuentan con apoyos significativos en la comunidad,
es decir, cuya eliminacién no sea fuente de conflictos inter-
nos. Y redne las condiciones de cristiana y de madre que
mueven a Fierro a intervenir: «Conoci que era cristiana/ y
eso me dio mayor pena» (II, vv. 1007-8:117). En efecto,
recuerda haberse horrorizado con otros episodios: «He visto
en este desierto/ a un salvaje que se irrita/ degollar a una
chinita/ y tirdrsela a los perros» (II, vv.987-990:117) sin
por eso intervenir.

Pero ademds la cautiva no reviste esta vez las connota-
ciones de amante o mujer disputada entre varones rivales
propias del leit motiv de la cautiva en nuestra literatura, sino
que se enfatiza en ella su condicién de madre en duelo, por-
que el indio acaba de matar a su nifio: «Tres figuras impo-
nentes/ formdbamos aquel terno:/ella en su dolor materno/
yo con la lengua de juera/ y el salvaje como fiera/ disparada
del infierno» (II, vv.1327-32: 126).

La prolongada pelea que se desata entre Fierro y el
indio metaforiza la opcién del gaucho por la sociedad que lo
empujé al destierro. Etnicamente un mestizo, Fierro decide
su alteridad cultural respecto de los pampas, a pesar de las
ostensibles similitudes entre gauchos y pampas que el poe-
ma pone una y otra vez en evidencia; lo que Fierro describe
como privilegiado informante es la cultura de los pampas ya
profundamente penetrada por la cultura del invasor: los pam-
pas han adoptado los caballos y el ganado procedentes del
otro lado del mar, son tan buenos jinetes como los gauchos,
y mejores domadores que ellos. A su vez, los gauchos saben
manejar las lanzas, y unos y otros pelean con cuchillos y
boleadoras. Los acorrala por igual la ley de la civilizacién
criolla, licidamente definida: «La ley es como el cuchillo/
no ofende a quien la maneja» (II, vv. 4245-6: 204). Por dl-
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timo, tanto los indios como los gauchos conviven con «chi-
nas».

Las «chinas»

Es notable que con la tnica excepcién de la cautiva
blanca, todas las mujeres en el poema son designadas como
«chinas», se trate de mujeres de pampas o de gauchos. Como
si la alteridad quedara en ellas suspendida, como si sélo al
designarlas (sin nombrarlas nunca) el lenguaje del gaucho
reconociera la ya inextricable red que enlaza su vida con la
de los pampas, lo fusionadas que estdn ya sus sangres.

«China», término que actualiza los rasgos fisicos pro-
pios de la indigena o la mestiza, aparece explicado en los
diccionarios de la lengua que incluyen americanismos como
«india», «mestiza», y por extensién «sirvienta» y «concubi-
na». Sirvienta y concubina fueron los roles simultdneos que
las tropas de conquistadores espafioles asignaron a las muje-
res indigenas. «Mujeres ardientes», segtin las crénicas de la
conquista, seguramente en contraposicién con las espafiolas
con quienes se casaban los conquistadores, criadas en el ho-
rror al sexo y como depositarias de la <honra» masculina. En
lal6gica de los conquistadores las indigenas fueron botin de
guerra, como la cautiva entre los pampas, sélo que a escala
masiva. Al apropiarse de ellas, los conquistadores desquicia-
ron las culturas indigenas. «La cautiva blanca nace en nues-
tra literatura sobre la abrumadora realidad de la cautiva in-
dia», escribe Cristina Iglesia a propésito de Lucia Miranda,
cuya imagen, dice, «crece hasta superponerse a las de las
mujeres indias violadas y esclavizadas por el conquistador
espafiol» (Iglesia y Schvartzman, 1987: 52).

«La prdctica de violar a las mujeres de un grupo ven-
cido ha sido una caracteristica de las guerras y conquistas
desde el segundo milenio antes de Cristo hasta la actuali-
dad. Lo mismo que la tortura de los prisioneros, esta pricti-
ca social ha resistido al ‘progreso’, a las reformas humanita-
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rias y a sofisticadas consideraciones éticas y morales. Sugiero
que se debe a que se trata de una prictica esencial a la es-
tructura de las instituciones patriarcales e inseparable de
ellas», escribe la historiadora austrfaca Gerda Lerner (1990).

Omisién y representatividad

Al descifrar la tipica maldicién mexicana «hijo de la
chingada» diciendo que el insulto consiste en sehalar al in-
sultado como engendro del engafio y la violacién, no del
placer de su madre, Octavio Paz (1959) sefiala la presencia
en la conciencia social mexicana, aunque sea a través del sar-
casmo, del origen traumdtico de la nacién mexicana: el con-
quistador atropellando a la mujer nativa. Ese mismo origen
traumdtico es en cambio entre nosotros silencio y omisién,
como bien lo apunta David Vinas (1983).

Al volverse a la «civilizacién» a través de un gesto cuya
nobleza serfa imposible poner en discusién, Fierro funda
patéticamente ese silencio. Magnificador de una madre abs-
tracta y universal, no guarda memoria de su madre concre-
ta. Y al no confraternizar con los pampas en su desesperada
resistencia contra el exterminio, omite a su madre remota,
que tres siglos atrds bien pudo llamar a sus hijos mestizos
«hijos de mi dolor, como llama la madre a Tabaré en el
poema de José Zorrilla de San Martin. Esa desmemoria es
un indicio tan claro de su desintegracién como lo es el olvi-
do de «su m4s alto momento histérico», como llama José P.
Feinmann (1982) al protagonismo social del gaucho en las
guerras de la Independencia y en las Montoneras federales.

Desmemoria no computada por Borges ni por Mare-
chal, y que corrobora la representatividad del poema respec-
to de la constitucién de la identidad nacional.

Es representativo por la lucidez y la eficacia con que
da voz a un sector social amenazado de extincién, y a través
de ¢l a las personas todavia hoy expatriadas en su propia
patria.
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Pero también es representativo en la sutil coherencia
con que ingresa en el sistema discriminatorio de las culturas
vencidas, y en su elusiva representacién de las mujeres, se
trate de la cautiva blanca o de las «chinas».

Mientras que Fierro y Cruz al desertar unidos prefi-
guran la comunidad masculina pasional y excluyente cuya
impronta lleva la sociedad argentina, las mujeres a un lado y
otro de la frontera son una multitud sin nombre y sin voz,
imposibilitadas de ver hasta qué punto el destino de la in-
trusa cautiva es un espejo de su propio destino.

Esa multitud de mujeres tratadas indistintamente
como botin de guerra esperan todavia el poema que de «cam-
panas de palo» convierta sus razones en campanas sonoras.
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TENSIONES ESPACIALES Y ANSIEDADES
SEXUALES: MEMORIAS SOBRE LA
JUVENTUD DE MUJERES QOM (TOBAS)

MARIANA GOMEZ*

1. Menarca, bailes y libertad sexual»

Antiguamente y hasta las primeras décadas del siglo
XX las puberes del Chaco experimentaban la llegada de la
menarca como un estado de transicién vivido como un ri-
tual de pasaje o un ritual de las «crisis vitales»' (Turner, 1980:
7-8) mediante el cual se celebraba el trdnsito hacia otro es-
tatus social: las nifas se transformaban en jévenes mujeres y
a partir de entonces debian sumergirse en las labores que
dictaba el discurso sobre la divisién sexual del trabajo, un
orden del género especialmente resguardado por las mujeres

ancianas (Tola, 2001, 2008; Citro, 2008, 2009; Gdémez,

* Doctora en Antropologfa. UBA. Becaria Postdoctoral del CONICET.
Instituto de Ciencias Antropolégicas-Facultad de Filosofia y Letras-Sec-
cién Etnologfa y Etnografia. Contacto: gomin19@yahoo.com

! «... un punto importante en el desarrollo fisico o social de un individuo,
como pueden ser el nacimiento, la pubertad o la muerte. [...] Estas cere-
monias de crisis no conciernen sélo a los individuos en quienes se centran,
sino que marcan también cambios en las relaciones de todas las personas
conexas a ellos por vinculos de sangre, matrimonio, dinero, control politico
y de muchas otras clases» (Turner 1980: 7-8).
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20006; 2008a). Una vez pasada la menarca, podian ingresar
en una unién conyugal o gozar de un periodo de amplia
libertad sexual, al igual que los jévenes varones. Si esto era
asi, el ambiente proclive para ello eran las danzas que los
jovenes realizaban en las noches de luna llena, especialmen-
te al término de la cosecha de la algarroba, denominados
nomi (segun los tobas de oeste, toba-pilagd o toba
nachilamole#tek) o nimi (tobas del este o takshek). El noms,
asociado a la diversién, el canto y la sensualidad antigua-
mente se bailaba en los campamentos cuando las diversas
bandas (un agrupamiento de familias extensas que nomadi-
zaban juntas) se encontraban para beber algarroba, celebrar
alianzas y planificar las guerras intertribales. Cuando fue
prohibida por los misioneros anglicanos® (dado sus conno-
taciones sexuales) el zomi continué baildndose en el espacio
de los ingenios y en otros contextos laborales (Gordillo,
2004; Citro, 2009: 245).

Citro (2009: 252) destaca la importancia que tenfan
«estos bailes en la estructuracién de las relaciones de géne-
ro» y en las relaciones etarias e interétnicas. Estas danzas
promovian estados de tensién, deseo y placer inducidos por
estrechos contactos corporales entre los hombres y las muje-
res. La autora enfatiza que eran espacios donde los primeros
mostraban sus habilidades en el canto y la danza con el ob-
jetivo de competir y atraer sexualmente a las mujeres. Asf,
los varones jévenes desplegaban un «poder desde el cuerpo»,
pues se crefa que las habilidades para cantar y danzar eran
inducidas por fuerzas externas a las personas humanas: un

% La presencia en el Chaco argentino de los misioneros anglicanos de la
South American Missionary Society se sitda en el afio 1910, cuando se estable-
cieron en las instalaciones de los «Leach Brothers», una familia de capitalis-
tas ingleses propietarios del ingenio La Esperanza (San Pedro, Jujuy) que
explotaba mano de obra criolla e indigena procedente de Bolivia y de
Argentina. Allf los anglicanos fundaron su primera misién en territorio
argentino, llamada Misién Los Urundeles (Torres Ferndndez, 2006: 56).
Entre 1914 y 1944 fundaron ocho misiones en diferentes puntos del Chaco
centro-occidental argentino, Paraguay y Bolivia (Gémez, 2011a)
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poder que toma el cuerpo del danzante pero que «le viene»
desde afuera (Citro, 2009: 251). Estas performances pre-
sentaban rasgos estilisticos comunes, como el disefio circu-
lar, el entrelazamiento de los varones por la espalda y los
cantos sin letra dirigidos por un «capitdn» encargado de to-
car el tambor de agua (kataki)’:

«... los hombres iniciaban el canto-danza y luego las
mujeres se sumaban a la ronda, quedando supeditada a
ellas a eleccidn de la pareja. La joven tocaba en la espalda
ylo el brazo al joven elegido, entonces tanto éste como el
que se ubicaba a su lado debian soltarse para permitir su
entrada. Asi, el gesto de contacto corporal era el que
indicaba la eleccién femenina. Mientras estas entradas
sucedfan, la danza seguia su curso, pues no debia inte-
rrumpirse. Si bien los jévenes que concurrian eran ma-
yoritariamente solteros, algunos reconocen que también
podian participar aquellos que ya tenfan su pareja, aun-
que, en esos casos, se dice que «habfa que respetarlos».
Tanto en el baile del pasado como en otros contextos del
presente, las mujeres suelen tomar la iniciativa de acer-
carse y hacerle propuestas al hombre que eligen.» (Citro,
2009: 248)

3 La reconstruccién realizada por Citro toma como referencia los relatos de
sus interlocutores tobas takshik y l'ariagashik, hoy residentes en el este de la
provincia de Formosa. Pero los rasgos estilisticos y las caracteristicas gene-
rales coinciden con las descritas por otros autores para otras parcialidades
tobas. Una comparacién interesante que surge entre los tobas del oeste y
del este de Formosa es que, los primeros, segiin Métraux (1980), tomaron
estas danzas de los choroti en los ingenios, probablemente hacia fines del
siglo diecinueve. En la misién anglicana todas las danzas y cantos fueron
progresivamente abandonadas durante la década de 1930, pero como he-
mos dicho en los capitulos anteriores, los tobas continuaron bailando el
nomi en el ingenio (Gordillo, 2004). Citro sefiala que entre los tobas takshik
los bailes nocturnos habrian dejado de practicarse a principios de la década
de 1970, cuando los jévenes comenzaron a incorporarse a los cultos evan-
gelistas (Citro, 2009: 256). Esta diferencia temporal se vincula, seguramen-
te, a los diferentes procesos de misionalizacién y conversién en los que
estuvieron inmersas las distintas parcialidades tobas.
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Los etnélogos europeos que viajaron por el Chaco
en las primeras décadas del siglo XX (como Erland
Nordenskiold, Rafael Karsten y Alfred Métraux), vivieron
por algunas semanas en parajes indigenas y presenciaron es-
tas danzas, difundieron una imagen sobre las jévenes indi-
genas del Chaco que las retrataba como mujeres decisivas,
bellas, estimadas y activas sexualmente, contrarrestando la
idea de que las indias de la regién eran «bestias de carga»
como habian dicho los misioneros y exploradores del siglo
XIX (Gémez, 2011b). Segin sus descripciones pasaban
buena parte de su tiempo buscando amantes y gozando de
una amplia libertad sexual por la que no eran juzgadas en
sus grupos de pertenencia. Nordenskiold afirmaba que el
«amor libre» era algo natural en diversas tribus del Chaco,
especialmente entre los choroti y ashluslay:

«... aesos indios e indias les es totalmente desconocido
que esa vida supuestamente inmoral tenga algo de malo.
No debemos creer que las muchachas que cambian cada
noche o cada dos noches de amante, son de alguna for-
ma peores que si fueran virgenes. Son buenas y trabaja-
doras y, como hemos sefialado, se convierten en amas de
casa laboriosas y buenas madres. La vida que llevan es
paraellas, asf como para sus padres y otros parientes, algo
completamente natural.» (Nordenskisld, 2002: 82)

Métraux apoyaba las observaciones de Nordenskisld
pero las matizaba al introducir los comentarios de su infor-
mante toba, un hombre llamado Kedoc (Tigre): a pesar de
que la virginidad no tenfa ningin valor para las mujeres ni
para los hombres tobas, se distingufan las «buenas» de las
«malas» mujeres. Estas tltimas eran conocidas por sus aven-
turas amorosas y se casaban sélo cuando se les pasaba «la
locura». Ademds, le conté Kedoc a Métraux: «Si se meten en
problemas sus padres dicen: «es tu culpa, una chica pruden-
te permanece en su choza, no va a bailar con los muchachos»
(Métraux, 1980: 31). Las «buenas» muchachas, en cambio,
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no salfan a bailar por las noches, no habian tenido muchos
amantes y tampoco cambiaban constantemente de marido
(Métraux, 1980: 32). Ciertamente podia ocurrir que en el
pasado la actividad sexual de algunas mujeres se valorizase
negativamente, mds ain cuando sabemos que las mujeres
jovenes representaban una amenaza para los intereses de aque-
llas esposas celosas de compartir a sus maridos y los recursos
aportados por éstos, especialmente el pescado (Gémez,
2011a: 246-47). Pero me inclino a pensar que estas afirma-
ciones recogidas por la pluma de Métraux en la década del
30, bien podrian ser una reproduccién estratégica del dis-
curso religioso sobre la sexualidad que traifa el proceso de
conversion religiosa entre los tobas y que su informante cla-
ve, Kedoc, probablemente escuchaba en los cultos de la mi-
sién El Toba, donde Métraux permanecié para realizar su
trabajo de campo.

La convivencia con los misioneros anglicanos dejé en
las generaciones de aquel entonces y en las siguientes no
s6lo la introyeccién de nuevas normas morales en torno a la
«sexualidad» (y con ello probablemente la construccién de
la «sexualidad» como tal)* sino también la reconfiguracién
espacial de la misma al borrarse u ocultarse de los espacios
comunes (Gordillo, 2004; Gémez, 2008b). Esta reconfigu-
racién de la sexualidad es un factor clave para comprender
los significados que fue adquiriendo el monte, pues se trata
de un espacio donde los gom décadas atrds concretaban lo
que en la actualidad denominan vicios: pricticas que fueron
tildadas de diabélicas por los misioneros anglicanos y que
las/los tobas se vieron obligados a ocultar, abandonar y des-
prestigiar en su imaginario social. Sin embargo, como con-
tracara de esta represién, el monte y también los ingenios

4 No obstante, decir que sobre el comportamiento sexual no operaban las
regulaciones y los discursos normativos de la sexualidad moderna no equi-
vale a asumir que en el pasado no operasen otros. Como ya se ha dicho
desde los comienzos de la antropologfa no hay manera de que los placeres del
cuerpo no estén inscriptos culturalmente y sujetos a marcos de significa-
cién.
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adénde migraban para vender su fuerza de trabajo fueron
emergiendo como espacios contradictorios de liberacién,
desafio y contestacién cultural, puesto que alli, de espaldas
a los religiosos, los indigenas continuaron recreando las
pricticas que en las misiones del Chaco eran prohibidas
(Gordillo, 2004; Citro, 2009; Gémez 2011a).

En el pasado la llegada de la primera menstruacién
estaba ligaba al comienzo de una vida sexual legitimada so-
cialmente: las mujeres jévenes podian vincularse con «aman-
tes casuales» (Karsten, 1932: 61) hasta que eligiesen a un
hombre adecuado para transformarlo en su esposo. De esta
manera ingresarfan a la vida conyugal, probablemente resi-
dirfan matrilocalmente, tendrfan hijos para consolidar su
matrimonio y, una vez que la pareja haya aprendido las la-
bores necesarias para sostener su propia unidad doméstica,
armarfan su propia choza —cercana a la de los padres de ella:
matrilocal o uxorilocal- y serfan considerados plenos adul-
tos. Este serfa el relato ideal sobre las etapas que seguirfa la
vida de una nifia indigena del Chaco que comenzaba a men-
struar. Sin embargo, como veremos en las préximas pdginas,
las experiencias de mis interlocutoras tobas no siguen la li-
nealidad de este esquema si consideramos que se desenvol-
vieron en el seno de procesos que desencadenaron cambios
econémicos, socioculturales y subjetivos en su modo de vida,
me refiero a la convivencia con los misioneros anglicanos
entre 1930-1975, las migraciones a los ingenios azucareros
hasta mediados de la década del 60, el arrinconamiento te-
rritorial, la reduccidn de la movilidad y de las pricticas de
caza, recoleccién y pesca y, mds recientemente, la creciente
relacién con el estado y sus instituciones desde la década del
80 en adelante (Gordillo, 1992; 2004; 2006).

Aun asf la llegada de la menarca continua siendo un
evento clave en el ciclo vital de las mujeres en las comunida-
des rurales del oeste de Formosa donde hice mis trabajos de
campo. Representa una oportunidad para, por un lado, reins-
tituir el viejo discurso de género que posiciona simbdlica-
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mente a las mujeres en los roles asignados por la antigua
divisién sexual del trabajo y, por el otro, rememora, evoca,
un imaginario mitico sobre la condicién femenina. Ahora
bien, en relacién al contexto pasado hay que remarcar que el
ritual se individualizé replegdndose del espacio comunitario
y ya no presenta las caracteristicas de un festejo colectivo,
limitdndose a la intervencién de las mujeres mayores de la
familia extensa. Sin embargo, es en las manos y en los cuer-
pos de estas mujeres donde reside la persistencia de un dis-
curso «antiguo» sobre el género asi como en sus advertencias
y prescripciones yace la eficacia simbélica que todavia con-
centra un simbolo dominante y potente como la sangre
menstrual.

2. Tensiones espaciales y ansiedades sexuales

Algunos de los sentidos que habilitaban las experien-
cias sexuales pre-conyugales en el pasado no son evocados de
manera directa, sino que aparecen solapadamente en algu-
nas de las narrativas que analicé para mi investigacién doc-
toral (Gémez, 2011a). En este marco, mujeres de distintas
edades (mis preciadas interlocutoras durante mis trabajos
de campo en las comunidades tobas entre el 2002 y ¢l 2008)
reconstruyeron las memorias sobre sus juventudes transcu-
rridas entre las décadas del 1970 y 1990°. Las tensiones
sexuales-espaciales que se marcan en sus memorias segura-

5 Mis interlocutoras se reconocen como «tobas del oeste» o gomlec. Son
una de las varias parcialidades tobas que habitan en el Gran Chaco. Desde
fines del siglo XIX se los encuentra cerca del rio Pilcomayo y actualmente
viven en un territorio de 35.000 ha que poseen en propiedad comunitaria,
a nombre de la asociacién civil que conformaron en 1985. Desde mediados
de la década de 1980 los tobas se organizaron para reclamar sus derechos
territoriales, en el marco de una coyuntura politica favorable que se vivié en
la provincia de Formosa con el regreso de la democracia al pais (De la cruz,
1993). Esta propiedad estd emplazada en una porcién de su territorio
tradicional y contiene varios de los antiguos circuitos de caza, pesca y
recoleccién.
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mente no hayan tenido la relevancia en el pasado, cuando
todavia no se habfa incorporado la moral sexual cristiana
que valoriza negativamente los placeres del cuerpo (y todas
aquellas experiencias enmarcardas en una relacién cuerpo-
mundo ajenas al disciplinamiento y desacralizacién del
mundo moderno). Sin embargo, como mencioné mds arri-
ba, la llegada de la menarca continda instalando sentidos
contradictorios para cualquier jovencita toba, pues el dis-
curso de género ligado a las normativas que pautaban a las
mujeres en el «tiempo de los antiguos»®, todavia exhorta a
que las puberes se replieguen al hogar para dedicarse a las
labores domésticas. Asi, todavia hoy, la llegada de la menar-
ca despierta tensiones espaciales entre el hogar, el monte, la
escuela y aquellos espacios de socializacién que surgieron
con la expansién del espacio puablico en las comunidades del
oeste de Formosa durante las tltimas décadas. Estos despla-
zamientos y movilidades de las j6venes fuera del hogar desa-
fian el replegamiento al espacio doméstico que aconsejan las
mujeres y hombres mayores.

Una mencidn que repitieron varias mujeres que parti-
ciparon en mi investigacién era el recuerdo de una mayor
libertad de movimiento durante la juventud: el anhelo de la
mayor libertad que tenfan para moverse cuando eran jainagae
(soltera)” y atin no habian tenido hijos. Oponen aquella li-

¢ Las narrativas de los/las tobas se estructuran en funcién de tiempos o
épocas histdricas que reproducen la divisién del discurso dominante entre
un pasado «salvaje» 0 «montaraz» y un presente mds «civilizado» resultado
de la conversién religiosa y la colonizacién. El «tiempo de los antiguos»
evoca la forma de vida montaraz que mantenfan las familias antes de la
llegada del ejército, los misioneros y el comienzo de las migraciones al
ingenio.

7 Esta palabra, las tobas me la traducido varias veces como «soltera». En el
diccionario de Tomas Tebboth (1943:212) se encuentra el término jamagac
que significa «desconocer». Es probable que jainagae, palabra muy similar a
la anterior, con el sufijo femenino gae agregado, haga referencia a una mujer
que «no es conocida, es decir, que no es sexualmente conocida. De todos
modos no debe interpretarse en el sentido de virginidad, ya que éste no
representaba un estado de las mujeres valorado positivamente en el pasado.
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bertad a su actual constriccién al hogar y a las labores do-
mésticas que desempenan como madres, esposas y artesa-
nas. Cuando eran ca7iolé (jovencita, joven) o jaimagae recuer-
dan que «salfan de la casa», se «escapaban» al monte, salfan a
jugar a la pelota o al voley (uno de los varios juegos que se
practicaba en la vieja misidn anglicana y luego en las escue-
las). Asimismo recuerdan que circulaban® por las casas de
sus amigas donde podfan quedarse a dormir o a comer y
también gustaban de vincularse con los varones.

Lo que me interesa destacar en este trabajo es que las
tensiones espaciales ponen de relieve ansiedades sexuales: las
narrativas de las tobas acerca de sus experiencias ligadas a
«salir de noche» e «irse al monte» revelan una serie de in-
quietudes morales que experimentaron durante su juven-
tud. Entre los contrastes espaciales aparece aquel entre la
casa (reconocido como un lugar «tranquilo») y aquellos es-
pacios asociados a la «joda» (ala luz de los preceptos religio-
sos traidos por la religién anglicana y pentecostal) as{ como
a la transgresién de ciertas actitudes esperables en el com-
portamiento de las jévenes. Los recuerdos sobre la experien-
cia de salir del hogar por las tardes y las noches son evocados
con cierto conflicto puesto que la presencia de las mujeres
en el monte connota sentidos de peligro y trasgresién al
mismo tiempo que de diversién, exploracién sexual y curio-
sidad. Hay que tener en cuenta que los significados asocia-
dos al contraste espacial entre la casa y el monte varfan en las
diferentes etapas de la vida de una mujer (infancia, juven-
tud, adultez y vejez) y la variacién de los significados pues-
tos en esta tensién a lo largo del ciclo vital sintetizan una

8 Por circulacién entiendo una prdctica familiar donde los nifios pueden
pasar parte de la infancia y la juventud viviendo en diferentes casas empa-
rentadas (aunque no siempre) con el hogar de sus progenitores. La perma-
nencia temporal en hogares de parientes reales o «ficticios» da por resulta-
do que las personas generen relaciones de parentesco con diferentes «ma-
dres» y «padres», mds alld de la que mantienen con sus padres bioldgicos

(Fonseca, 1995: 13).
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modalidad de espacializacion del género’ comin en las co-
munidades rurales indigenas del Chaco centro-occidental
(oeste de Formosa, este de Salta).

Desde tiempos antiguos, en la ideologia de la divi-
sién sexual del trabajo y en el discurso sobre el «trabajo de la
mujer» el monte estd asociado a la adquisicién de fortaleza y
resistencia corporal. Supuestamente las mujeres deben apre-
hender a vincularse con este espacio para poder recolectar,
conocer y procesar diferentes recursos, entre ellos la algarro-
ba y las materias primas para producir artesanfas. Simultd-
neamente existen otras representaciones en torno al monte
que lo sefialan como un espacio peligroso para las jévenes y
para toda mujer adulta (no anciana) que se anime a andar
sola por alli (Gémez, 2008a, 2008b). Las jévenes son repre-
sentadas como potencialmente transgresoras de la moral sexual
que, segin la religién anglicana y los consejos de sus «mayo-
res», deberfan seguir las mujeres. Estas ideas, no obstante,
no son el producto exclusivo de un imaginario de género de
rafz cristiana impuesto por las misiones. Los mitos tobas
también estdn estructurados en torno a un imaginario don-
de la mujer ontolégicamente estd configurada como un ser
voraz en términos sexuales y alimenticios sobre el cual que
se debe practicar un control social-espacial sobre su cuerpo
y fluidos corporales (Tola, 2001; Citro, 2008, 2009; Go-
mez, 2006, 2008a, 2011b). La violencia sexual es una ame-
naza con la que conviven las mujeres indigenas y criollas de
las dreas rurales, una prdctica de violencia contra las mujeres
que se encuentra bastante naturalizada hacia el interior de
las comunidades del Chaco e invisible para las instituciones
judiciales locales y provinciales.

? El término espacialidad es de amplio uso en la geografia feminista (McDo-
well, 1999) y refiere a que los usos sociales del espacio estdn atravesados
por la variable de género, junto con las de clase y «raza». La construccién
social del género tiene un correlato espacial, es decir, el género no sélo se
construye en el cuerpo y en la subjetividad de las personas, sino que se
traslada a las divisiones y estructuraciones en el uso social de los espacios.
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2.1 El amor libre es una «locura» que les viene

Las observaciones realizadas por varios autores duran-
te las primeras décadas del siglo XX (Métraux, 1980[1937];
Nordenskiold, 2002 [1912]; Karsten, 1932) sugieren que
antes de consolidarse el proceso de misionalizacién, los in-
digenas participaban en dos contextos sexuales, separados
espacial y temporalmente: el contexto de la sexualidad pre-
conyugal (danzas-monte) y el contexto de la sexualidad con-
yugal (practicada preferentemente en el hogar)'’. Mis datos
coinciden con varias observaciones mds recientes realizadas
por Idoyaga Molina (1999) sobre las pricticas sexuales de
los pilagd y los wichis. Entre los primeros la autora encuen-
tra dos contextos para practicar la sexualidad: una sexuali-
dad adolescente que los pilagd denominan sanamani y un
segundo contexto en donde se practicaba la sexualidad en el
matrimonio. Los relatos etnogrificos del Chaco y de grupos
indigenas de otras regiones revelan la existencia de précticas
sexuales femeninas y masculinas vinculadas al erotismo, el
deseo, la exploracién y la bisqueda de placer, aunque sin el
refinamiento de las técnicas del goce sexual que serfan, cier-
tamente, mds propias de una sociedad obsesionada con la
sexualidad como ha demostrado ser la nuestra desde el siglo
XVIII en adelante (Foucault, 2008).

Sanamarii es un estado donde todos los esfuerzos es-
tdn destinados a seducir a las personas deseadas, con la ayu-
da de seres no-humanos auxiliares denominados payaks'', el

10 Siguiendo a Loyola (1998), entiendo la sexualidad pre-conyugal y conyu-
gal como dos contextos sexuales distintos en tanto cada uno encarna dife-
rentes tipos de transacciones ¢ intereses y las consecuencias de actuar en
uno y otro son diferentes. El hecho de que toda sociedad distingue y orga-
niza por medio de normas y sanciones, una sexualidad conyugal y una
sexualidad pre o extra conyugal ha sido uno de los aspectos sefialados por
los estudios antropoldgicos pioneros en el campo de la sexualidad y los
«roles sexuales», como el de Malinowsky y Margareth Mead.

"' La idea nativa de payak, segin Tomassini (1974), remite a un estado-payak
y a un payak sujeto, que puede mostrarse sumamente ambivalente y estable-
cer tanto relaciones positivas como negativas con las personas.
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uso de adornos personales (collares, pinturas faciales, toca-
dos), la entonacién de cantos y el uso de instrumentos mu-
sicales. Con estas intenciones, los jévenes pilagd se acerca-
ban a los bailes nomi. La sexualidad sanamai es un estado
pasajero «dionisfaco»: predomina la intencién erética, el
deseo sexual, actitudes femeninas de seduccién, las uniones
pasajeras contraidas para mantener relaciones sexuales, el uso
del aborto y el infanticidio para resolver los embarazos no
deseados, en sintesis: «un tiempo y una existencia sexual»
(Idoyaga Molina, 1999: 108), propia de los individuos ado-
lescentes pero a la que una persona adulta en algiin momen-
to de su vida también podria retornar. Este deseo sexual,
desde las categorfas nativas, es el resultado del accionar de
potencias no-humanas o payaks; también de estados de «ena-
moramiento» inducidos por prdcticas mdgico-amorosas lle-
vadas adelante por las mujeres hechiceras (conanagae).

Las huellas de un estado similar pueden rastrearse en
algunos relatos de vida y en ciertas descripciones que me
ofrecieron mujeres y hombres tobas. Cuando les pregunta-
ba cuestiones relativas al sentir de algo similar al «deseo
sexual», sus explicaciones se remitfan tanto a imdgenes «na-
turalistas» (homologacién del deseo sexual a la manifesta-
cién del «celo» en los animales) como, al igual que los pila-
gd, a la actuacién de potencias no-humanas (payaks) que
mediante un hechizo o un embrujamiento propulsarian la
irrupcién de un deseo sexual intenso, al cual las mujeres
también se refirieron usando términos criollos como «locu-
ra» y «calentura» o, en las propias categorias tobas, quejeta-
gae (t) y quejetagaic (m). En las comunidades se cree que las
mujeres comienzan a mostrar manifestaciones de deseo sexual
luego de pasar por sus primeras menstruaciones, cuando las
«caderas» se han ensanchado y estdn preparadas para que la
penetracién no les cause dano. Para las mujeres haber estado
quejectagae en la juventud significa que conocieron 'y proba-
ron distintos hombres. Este estado, anudado a intensas y
precarias emociones corporales-sexuales se encuentra asocia-
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do a la pérdida de voluntad, agencia y autocontrol y una
duracién prologada de esta experiencia puede conllevar un
profundo sentido de alienacién'®. Es que este «ardor sexual
incontrolable» sumerge a las personas en una condicidén se-
mejante a la locura, comentan Cordeu y Siffredi (1992: 26).

Pese a las escasas referencias sobre las pricticas sexua-
les en el Chaco indigena, los mitos indican que, desde tiem-
pos remotos, fenémenos como la pasién sexual, el deseo, el
dolor por el amor no correspondido y el enamoramiento
como un estado de posesién, embrujamiento y alienacién
de uno mismo, estdn presentes en los imaginarios indigenas
sobre el cuerpo, la sexualidad y los afectos. Porque la condi-
cién erdtica es una condicién humana, en el sentido en que
Cordeu vy Siffredi (1992: 12), en un ilustrativo libro sobre
la narrativa erética de Gran Chaco, lo toman de George Ba-
taille: «... en el erotismo se conjugan los temas mds graves y
las oposiciones mds hondas de la condicién humana». Ero-
tismo, placer y deseo sexual, mds alld de sus interpretaciones
y experimentaciones culturales, estdn unidos a un campo de
significados que se retrotraen a la vida y a la muerte. La
epidemia de suicidios que Métraux (1973) registr6 en la
década del 30 entre los wichi de la misién anglicana San
Andrés (este de Salta) son un testimonio de los significados
tormentosos que se podian vivenciar como parte de la pa-
sién y el desengafio amoroso, aunque, como el autor agrega,
los suicidios aumentaron notoriamente en esa época porque
eran el tnico medio para expresar agresién y hostilidad en
un clima de pesimismo, desintegracién y represién cultural,
desencadenados por proceso de conversidn religiosa y cultu-
ral que estos grupos estaban viviendo (Métraux, 1973: 150-
53). Resumiendo: entre los pilagd, wichis, tobas, chamaco-
co y nivaclé (grupos indigenas del Chaco) la sexualidad en

12 Para los wichis, este estado es una experiencia directamente asociada a la
enfermedad y la posesidn por personajes miticos. Se la valoriza negativa-
mente ya que solfa ser la causante de los suicidios de los jévenes (Idoyaga

Molina, 1999: 131).
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su dimensién erética implica el ingreso en un dominio sa-
grado o numinoso, no sélo porque es un estado propulsado
y hasta actuado por seres no-humanos que poseen o auxilian
a las personas, sino porque el sexo y la seduccién son perfor-
mances culturales vinculadas al ejercicio de poder: el «poder
desde el cuerpo» al que se refiere Citro (2009: 251) en su
investigacién sobre las corporalidades tobas.

Considerando el impacto de la religién anglicana en
las subjetividades tobas, fueron pocas las interlocutoras que,
ante mis preguntas y risas cémplices, me narraron de mane-
ra suelta y relajada las experiencias desatadas por esa locura
que les «venia» y las empujaba a «escaparse» de sus casas,
coquetear y seducir a los hombres. Jerénima (52), Romina
(35) y Celeste (32) recordaron con el humor y la gracia que
sélo la transgresién implicitamente consentida otorgan, los
pasos de la locura por sus cuerpos como un estado corporal
acompafado de turbulencias emocionales que irrumpe en
esta etapa de la vida y que, sin el control férreo de madres y
abuelas, es imposible eludir o quitdrselo del cuerpo. A pesar
de que estas tres mujeres actualmente frecuenten la Iglesia
Anglicana y/o la Iglesia Unida y se definan como creyentes,
cuando recordaban sus experiencias vinculadas a /z locura,
hablaban desde un discurso sobre la sexualidad mds conec-
tado con el mundo erdtico de los bailes y las parejas sexuales
ocasionales que practicaban los antiguos.

Como se menciond anteriormente, las danzas nom?
como espacios para la busqueda de parejas progresivamente
se abandonaron, mds aun cuando se terminaron las migra-
ciones a los ingenios azucareros (en el afio 1966 aproxima-
damente). Pero un espacio similar es notablemente evocado
en algunas de las memorias: los bailes que improvisaban ve-
cinos criollos en sus ranchos, adonde concurrian jévenes to-
bas de ambos géneros para bailar chacarera y chamamé. Al
igual que el monte, este espacio se evoca en tensién al hogar,
puesto que estaba asociado a la diversidn, a los vicios (mascar
coca, tomar alcohol) y a la bisqueda de parejas en un con-
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texto interétnico, frégil y vulnerable para las mujeres. Eran
espacios asociados a la diversidn, la transgresién y la locura
pero, a pesar de ello, Jer6nima, Romina y Celeste no niegan
que los frecuentaban. Estas mujeres no se mostraron com-
pelidas a resaltar su buena moral sexual y si hoy muestran
una posicién mds conservadora delante de sus hijas y sobri-
nas, lo hacen para evitar que se embaracen a edades tempra-
nas. Ante mi presencia y preguntas parecian asumir que en
los afios de su juventud no habfa otra cosa mejor para hacer
que «escaparse» de la casa, del control de sus madres y abue-
las y vincularse con el mundo de los hombres, los bailes y
los juegos.

Fuera del contexto de realizacién de las historias de
vida, durante mis estadfas en las comunidades me era dificil
acceder a los contextos discursivos donde la gente se pro-
nunciaba, de manera seria o bromeando, sobre estos temas.
Sencillamente no era comin que una mujer hable conmigo
acerca de sus précticas sexuales o la de sus hijas, aunque si de
los efectos de la sexualidad que practican los y las jévenes
actualmente: embarazos a edades tempranas e hijos sin «re-
conocimiento» de sus padres'’. No obstante, en algunas
oportunidades pude observar y escuchar bromas de conte-
nido sexual entre las mujeres, especialmente cuando salian
al monte.

En una ocasién estdbamos en el cauce del rio. Las
mujeres mayores se habfan quitado la ropa para refrescarse

'3 Cualquiera haya sido su experiencia sexual durante la juventud, todas mis
interlocutoras miran con desconfianza cémo se posicionan frente al sexo
los jévenes actuales. A su entender, se ven influenciados por nuevos discur-
sos e imaginarios sobre la sexualidad (blancos, hegeménicos) que llegan a
través de la television, las peliculas en DVD y el contexto de los bailes en el
pueblo de Ingeniero Judrez. Nuevos discursos, précticas e imaginarios des-
de los cuales los y las jévenes seguramente resisten y se oponen al discurso
cristiano de las iglesias. Para ellas, en tanto madres y/o abuelas de estos
j6venes, estos imaginarios comportan la alteridad del mundo sexual de los
blancos, cuyas précticas estdin muy lejos de sus transgresiones juveniles. Lo
que les resulta insélito es la mirada «pornografica» sobre la sexualidad que
tienen los blancos.
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en el agua y una de ellas bromeaba con otra preguntdndole
si se iba a cortar el vello puibico «porque estaba largo». Algu-
nas mujeres bromeaban preguntdndome si yo «tocaba» el
pene de mi novio y querfan saber, si es que el asunto iba en
esa direccién, por qué todavia no habfamos tenido hijos.
Pero en general, salvo pocas ocasiones, se mostraban reserva-
das sobre estos temas conmigo. Sin embargo, a lo largo de
los anos y a medida que fue surgiendo mds confianza, me
animé a preguntarles a varias mujeres adultas o viejas si to-
davia sentian o habfan sentido placer cuando «estaban» con
sus maridos. Algunas me respondieron afirmativas e incluso
nostélgicas, otras mencionaron que ya se sentfan viejas, por
eso mantenfan sus vaginas cerradas y dormfan separadas de
sus maridos para evitar que las «<molestasen». Algunas de las
mds mayores dijeron bromeando que lo habfan olvidado y
que «ya no prestaban» (su vagina). Término que, desde mi
punto de vista, connotaba cierta pasividad en el acto sexual,
una entrega que parecfa suponer el goce exclusivo del mari-
do en el marco de la sexualidad conyugal orientada a la re-
produccidn, aspectos de la sexualidad en el matrimonio que
en otro lugar denominé sexualidad transaccional (Gémez,
2008a).

Mds alld del humor y del sentido de trasgresién que
se cuela en las memorias de las mujeres que admitieron ha-
ber estado quejectagae o locas durante su juventud, éste es un
estado que implica cierta alienacién (en tanto es una expe-
riencia significada desde un imaginario de la sexualidad «an-
tiguo» como un estado subjetivo asociado a la actuacién de
los payaks) y transgresién en tanto se abandona el control
espacial-sexual-social sobre si mismas que el ritual de la
menarca expone como uno de sus principales temas. Pero,
precisamente, porque los sujetos pueden situarse simultd-
neamente en distintos discursos y posiciones —atn si son
contradictorias—, el eszar o sentirse quejectagae y la sexualidad
en su dimensién erdtica también son interpretadas como
formas de lo diabélico en el cuerpo: la combinacién entre
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modernidad y cristianismo forjada en el marco de las misio-
nes anglicanas dejé como legado que aquellas experiencias
corporales asociadas al placer de la carne, a los placeres del
cuerpo o a estados corporales-subjetivos vinculados a inten-
sas emociones y sensaciones en contextos lddicos, festivos y
liminales (de communitas dirfa Victor Turner), hayan sido
resemantizadas al ser demonizadas.

En el presente (y es desde este presente donde las
mujeres narraron sus historias de vida) las experiencias eré-
ticas y sensuales, y en general toda préctica sexual extra-
conyugal, estdn entretejidas con imdgenes del cristianismo,
como la del diablo y la figura del pecado. Las potencias no-
humanas de la cosmologia toba quedaron asociadas, en sus
potencialidades y manifestaciones, a la presencia de lo dia-
bélico en el mundo, en el cuerpo y en los deseos de las per-
sonas, presencia diabdlica ante la cual, como el cristianismo
observa, las mujeres resultan uno de sus blancos preferidos.
En sintesis: no ocurrié solo una reconfiguracién espacial de
la sexualidad (abandono de las danzas nom?, sobresexualiza-
cién del monte como espacio de transgresién y desobedien-
cia a las «ensenanzas» de la iglesia) también en las dltimas
ocho décadas se operé una resignificacion de las experiencias
sexuales mediante la subjetivacién de las/los tobas en un
nuevo discurso religioso que reinterpretd la sexualidad des-
de otros valores, imdgenes, fantasias y obsesiones. Las me-
morias que siguen a continuacién nos muestran algunas de
estas direcciones.

2.2 Salir o no salir por las noches: esa es la cuestién

Para algunas de mis interlocutoras, el comportamien-
to sexual durante la juventud es una marca moral de la «cla-
se» de mujer que se puede ser. Como tal la moral sexual
funciona como un marcador que crea jerarquias entre las
mujeres en funcién de su pasado, ademds de marcar desti-
nos. El peor desenlace para una jovencita, a pesar de ser uno
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de los mds comunes y previsibles, es quedarse embarazada y
que ningtin hombre con los que estuvo quiera reconocer a su
hijo. Mujeres como Sabrina (34), Ana (33), Camila (35),
Corina (29) y Ema (37) elaboraron sus historias de vida
buscando tomar distancia de las actitudes y significados
menos rigidos hacia la sexualidad («salir de noche», «ir a los
bailes», estar «loca») que impregnan los relatos anteriores.
En contraposicién a la locura, ellas hablan desde un discurso
religioso donde cuestiones como el respeto, el pudor, la vir-
ginidad y la permanencia en el hogar —en tanto refugio de
un ambiente exterior cargado de tensién sexual y «proble-
mas»— vienen a ser los mojones de un imaginario sobre la
sexualidad y el género influenciado por la religién anglica-
na.

Los conflictos desatados entre las experiencias sexua-
les durante la juventud y los mandatos sociales, una nueva
objetivacién de la sexualidad como algo pecaminoso, peli-
groso y transgresor, el recorte o disyuncién del deseo sexual
del resto de la vida social y una moral sexual doble (una para
las mujeres y otra para los hombres, cuando antes existian
dos contextos sexuales en los que participaban ambos géne-
ros) es parte de la baterfa de cambios que, se puede ficil-
mente hipotetizar, dejé tras de si el proceso de conversién
en las representaciones y prdcticas de muchas personas. Si
me apoyo en Foucault (2008) —cuando analiza la «puesta en
discurso» de la sexualidad a partir del siglo XVII en Euro-
pa—, dirfa que hubo una reconfiguracién, un reacomoda-
miento del lugar de la sexualidad en la vida de las personas,
mediante la objetivacién, exaltacién y sacralizacién de esta
dimensién, produciendo nuevas subjetividades, précticas y
deseos.

As, los posicionamientos que toman las mujeres cuan-
do hablan desde este discurso representan uno de los resul-
tados mds notorios que dejaron las experiencias de coloniza-
cién cultural y religiosa en las mujeres indigenas del Chaco.
Durante la realizacién de las historias de vida, por momen-
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tos tenfa la sensacién de estar dialogando con mujeres que
portaban un discurso moralista, tipico de las primeras déca-
das del siglo pasado, anticuado respecto a los cdnones sexua-
les modernos pero también respecto a los valores sexuales de
sus antepasados, los antiguos. No obstante y como mostraré
mds adelante, estas mujeres también pueden tomar simul-
tdneamente otras posiciones. La significacién de sus expe-
riencias pasadas también puede verse atravesada por repre-
sentaciones sobre la condicién femenina mds «<modernas».

Camila (35) y Ana (33), particularmente, elaboraron
una imagen de sf mismas como jévenes que segufan las ense-
fianzas de sus padres y de la iglesia. La primera pasé sus afios
de soltera en La Rinconada mientras que Ana lo hizo en el
pueblo de Judrez. Los relatos sobre sus tensiones espaciales,
ansiedades sexuales y sus primeras relaciones con los hom-
bres estdn organizados por valores como el autodominio de
si mismas, el respeto, la victimizacién, cierta pasividad, la
sexualidad orientada por el afecto y el control y, lamentable-
mente, también el abuso sexual.

Antes de juntarse con su actual marido a los 16 afos,
Camila estuvo soltera (jainagae) y mantuvo una corta rela-
cién con un joven de su comunidad. Desde los 13 hasta los
16 vivi6 con su padre en la casa de una tia paterna pues su
madre fallecié cuando tenfa 11 afos. Parte de su tiempo lo
pasaba con su «barra» de amigas, con quienes salfa a caminar
por los alrededores de la comunidad. También se encargaba
de ir a la represa a lavar la ropa de sus parientes masculinos
(su padre, su tio y su hermano) y colaboraba en otras tareas
domésticas. En algunas ocasiones acompanaba al monte a
Norma, una pariente que actuaba como su protectora. A
veces se quedaba a dormir en casa de alguna amiga y recuer-
da con agradecimiento a las madres de sus amigas que le
convidaban comida y la dejaban quedarse a dormir, lo cual
indica que la préctica de «circular» por otros hogares todavia
es comun en esta etapa de su vida. El relato de Camila sobre
su juventud se puede hilvanar tomando diferentes puntas.
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Pero uno de los «dramas» principales fue un conflicto que
tuvo con su ta paterna. Esta tia sospechaba que Camila «an-
daba» con su marido. Por tal razén un dia aparecié en la
represa —donde Camila estaba lavando ropa acompanada por
sus amigas— y la golped delante de ellas. Debido a esta agre-
sién y a que la tia le recriminaba al padre de Camila que no
vigilaba o «cuidaba» a su hija, Norma (su pariente protecto-
ra) se llevé a Camila a vivir con ella: «Mi tia dice que es
culpa de mi papd porque él no me cuida. Mi papd lloraba.
Entonces Norma me llevé para su casa».

Norma tiene unos diez o quince afios mds que Camila
y aparece en las memorias de otras mujeres. Tal vez, porque
en ese entonces todavia era soltera, no tenfa hijos, tenfa pa-
rejay un amante (un sefior que estaba casado) y varias jove-
nes solfan frecuentar su casa, podrfamos ver en ella a una de
esas mujeres que ante ciertas situaciones podia ofrecer pro-
teccién a cambio de otros favores. Norma tenfa un amante
con el que se encontraba clandestinamente en un hotel del
pueblo (Ingeniero Judrez) y la compania de Camila le servia
para llegar hasta alli sin levantar sospechas. A cambio de esta
complicidad y de otras ayudas domésticas, Norma le permi-
tfa vivir en su casa, la alimentaba, le compraba ropa y la
aconsejaba:

«Mird sobrina, aqui no le tenés que dar bolilla a los hom-
bres que estdn juntados porque nuestra costumbre es
muy mala» y ella me contaba de la brujerfa o «sino direc-
tamente la propia familia de la mujer te puede pegar. Y
ella [Norma] tenfa miedo porque el marido de esa sefiora
me segufa mucho, pero yo no... [...] Porque en ese afio
yo usaba mucho el pantalén, no usaba mucha pollera,
ese pantalén que se usaba antes, bien ajustado, y él me
decfa «qué linda sos, sos muy gorda, a mi me gustan bien
gordas. ..

Mientras Camila elaboraba su relato notaba c6mo en
ella se manifestaba una tensién entre el orgullo por conside-
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rarse una mujer de joven habia sido considerada bonita (era
comun que los hombres la siguieran) y el peso por tener que
lidiar con las propuestas masculinas y aprender a cuidarse en
un contexto donde las mujeres casadas suelen mirar con
hostilidad a las mds solteras. Desde la perspectiva de Cami-
la, los hombres tobas son atrevidos y una joven debe apren-
der a cuidarse de ellos, a no meterse con los hombres casados,
a respetar a sus padres y a manejar las tensiones que pueden
derivarse si se es una caiolé linda y, por eso mismo, peligro-
sa.

El relato de Camila es interesante no sélo porque per-
mite sospechar que el recelo que este andar de las jévenes
suscitaba en las adultas podria ser un residuo de las antiguas
«peleas de mujeres» (Gémez, 2009; Gémez 2008b), sino
también por la imagen de si misma que construye: una jo-
ven recatada que debia lidiar con los hombres y con las agre-
siones y celos de las mujeres adultas. Que ella habia actuado
correctamente y que su comportamiento no debifa ser pues-
to en duda (lo mismo que ella le ensefa hoy a sus hijas
adolescentes) eran dos cuestiones que procuraba dejarme
claras. Sin embargo, esta imagen mds inocente fue cediendo
cuando Camila me conté que «sélo una vez» fue a un baile
organizado en la casa de su tio (aunque aclaré que ella no
tenfa la costumbre de «salir de noche») y cuando revelé otro
drama que rodeaba los recuerdos de su juventud. Antes de
juntarse con su marido, Camila se enamoré de un joven con
quién mantuvo una corta relacién:

...€l ya era maestro yay cuando yo iba a la represa me
corrfa. Siempre se escondfa en un montecito y estaba
esperando que yo pase y me decia «veni» en idioma,
decfa «onagae» [linda], «Jayem auauan», él me decfa en
idioma: «quiero hacer el amor» [se rie]. Pero una tarde
que no lo vi, yo iba asf descalza nomds, con Amanda
ibamos las dos a buscar agua. Esa tarde eran por ahi las
siete dela tarde y nolovia él [...] y esa noche me pegé
mi papd: «;con quién estds?», me preguntaba (...).
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A pesar del severo control de su padre, de forma clan-
destina y al igual que hacian Norma y su amante, Camila y
el joven se encontraban en el hotel del pueblo. Lo que des-
perté mi atencién no fue su «revelacién» (pues el hecho de
que algunas mujeres hablasen desde el discurso religioso que
resalta el pudor y el decoro no significa que no salieran de
noche o que no se hayan iniciado sexualmente fuera del
matrimonio), sino que su relato combinaba los tintes nove-
lescos de una historia de amor frustrada, con elementos del
modelo antiguo —en donde el padre de la novia y el poten-
cial yerno «negocian» el matrimonio bajo el acuerdo de que
el segundo aporte presentes y comida (servicio del novio) en
la casa de su futura esposa—. Segiin Camila, ese hombre la
«querfa» pero sélo para «acostarse» con ella —en el monte o
en el hotel del pueblo—. El se negé a «llegar» a su casa, a
hablar con su padre y a «pedirla».

... si hubiera sido verdad que me querfa hasta ahora yo
hubiera estado con €l. Pero esa tarde se escondié cuando
mi papd preguntaba [...] Yo le decia que hable con mi
papd, pero él me decfa que tenia miedo de mi papd por-
que él vio como me pegd esa noche. Esa vez sufri mucho

[...]

Camila concluyé su historia diciéndome que de ahi
en mds decidié buscar «el bien» para su vida y dejar de «salir
de noche», frases que ponfan de manifiesto el sentido de
resguardo que adquiere el hogar ante ciertos dramas. En sin-
tesis, su narrativa se montaba sobre un discurso donde la
mujer aparecfa como una persona vulnerable, pasible de ser
enganada y usada, o victimizada cuando sus expectativas no
coinciden con las expectativas de los hombres, dando por
resultado una polarizacién de las sexualidades femeninas y
masculinas en el juego de la atraccién sexual: si los hombres
se muestran activos y abordan a las mujeres, ellas deben
mostrarse pasivas, atentas, virtuosas y recatadas: haciéndose
«respetar». En ese clima, el deseo femenino es eventualmen-
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te legitimo sélo en caso de estar iniciando una relacién con-
yugal.

Durante su juventud Ana (33) vivia y estudiaba en el
Barrio Toba de Ingeniero Judrez'. Los sdbados por la tarde
con su grupo de amigas se dedicaban a tareas de la iglesia,
jugaban al voley y tocaban la guitarra. Me dijo que nunca
«salfa de noche» porque era «criada» en el monte y tenfa
miedo de que algtin hombre la «agarre» en el pueblo: «No
conocemos cémo es el boliche, el baile, hasta hoy en dfa no
conozco cémo es». Esta percepcién revela que para una jo-
ven toba la vida en el pueblo trae mayores oportunidades de
educacién y trabajo, pero también una mayor exposicién al
abuso sexual. Asi, no fue sino hasta los quince afos cuando
se puso por primera vez de novia con un chico de una comu-
nidad toba rural, pero al mencionar esto inmediatamente
agrego:

... pero nunca me tocé nunca, asi de hablar, como sen-
tados y después nos dejamos. Asi nomds. A los tres dias
yo ya [lo] dejé porque tenfa que ir a Judrez a estudiar y en
Judrez yo no tengo tiempo para tener novio. Tenfa un
novio pero era mi profesor.

«Respetar a los padres», «entregar la vida a un hom-
bre», el valor que tiene la virginidad para los hombres blan-
cos y los consejos de su padre («al que va a ser tu marido vas
a entregar pero si es tu novio no tenés que entregar») son
frases comunes en su relato, remitiéndose a los esquemas de
un discurso que santifica a la mujer como objeto sexual para
un tnico hombre: el marido. Sin embargo, Ana me contd
que durante su juventud se involucré con dos hombres blan-
cos. El primero era su profesor del colegio y el segundo era
un hombre que le llevaba muchos afos, estaba casado y te-

14 El Barrio Toba es un barrio indigena ubicado en la periferia de Ingeniero
Judrez, un municipio que se encuentra aproximadamente a 500 km. de la
capital de Formosa.
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nia hijos. Ambas relaciones estuvieron signadas por abusos
de poder y la segunda lamentablemente por un abuso sexual.
Claramente las asimetrias de clase, raza y género no jugaron
a favor de Ana. Fuera de la comunidades rurales, en el pue-
blo, el establecimiento de relaciones con hombres blancos
puede ser uno de los caminos imaginarios para concretar las
aspiraciones de ascenso social (mas aun en el caso de Ana,
una joven que se esforzaba por terminar el secundario y con-
seguir un trabajo rentado) pero, si seguimos el hilo de su
historia, vemos que en este tipo de relaciones las diferencias
sociales y raciales tienden a reforzar distintos tipos de vio-
lencia de género. Lo que puede comenzar como una relacién
de «noviazgo» con un hombre blanco del pueblo puede aca-
bar en un acceso sexual forzado o en una «violacién» (como
Ana misma denominé el comportamiento de quien en ese
entonces ella vefa como su «novio»), produciendo una esce-
na donde las desigualdades de raza, género y clase amparan
y desdibujan el abuso:

Yo pensaba que me gusta, yo pensaba que él me iba a
respetar, hasta que yo decida, hasta que yo querfa as{ de
[hacer] esas cosas: «<bueno, no hay problema, pero asf
como que ala fuerza me llevé al monte y eso es lo que no
me gustaba. Yo siempre dije, asi le reclamo: «vos me te-
nés que esperar, me tenés que respetar porque vos sabés
bien que yo estoy saliendo con vos y sos una persona
grande», y si yo salia y era mi novio esperaba, esperaba,
como una persona grande también por ahf la edad des-
esperada de entregarle a él....hasta que yo entregue. Pero
¢l me obligd.

Ciertamente podriamos estar ante un modo de fasci-
nacién, fetichizacién y al mismo tiempo aversién en torno al
hombre blanco, una cuestién que merece un andlisis mds
profundo para pensar la sexualidad en contextos interétni-
cos. Fascinacién y fetichizacién, por un lado, porque la rela-
cién con un blanco garantizarfa, si es un hombre «bueno,
un mayor acceso a recursos (ropa, comida), mds atin si de
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estas uniones nacen nifios «cruzados». Aversion, por el otro,
porque cuando las mujeres se involucran en estos vinculos
saben que deben lidiar con el estereotipo de la «<mujer abo-
rigen» como un ser mds disponible sexualmente o fciles de
abusar cuando circulan por espacios dominados por la po-
blacién criolla o blanca. En este marco, a una jovencita como
Ana en aquel entonces, parece no haberle quedado otra op-
cién que responder en los términos del discurso en el que
fue socializada (el religioso) y reclamarle a este hombre su
«honor de mujer herida y su derecho «al respeto». Pero el
discurso religioso que puede resultar eficaz para condenar la
violencia contra las mujeres en las comunidades rurales, no
lo es en boca de una joven indigena que vive en el pueblo:

...Mi papd no sabe, no sabe nada. Ni mi mamd o mi
papd... pero me quede enferma as{ como que me siento
mal. Me dolia todo asi el cuerpo... y después él me
buscé otra vez... claro porque era mi novio, salfamos asi
como novios y le digo «;Por qué no me respetas?» le digo,
«Siyo querfa salfa bueno, pues te entrego, pero asiala
fuerza no es lo mismo», le digo y bueno, no seguimos
nomds, ya no.

Por dltimo, veamos cémo se procesan las tensiones
espaciales y las ansiedades sexuales en el caso de Corina (29),
quien rememora su juventud combinando los elementos y
posiciones que ofrece el discurso de la iglesia y uno mds
moderno desde el cual critica algunas «costumbres» de su
«cultura». Cuando comencé a analizar su historia de vida
tenfa la sensacién de que mediante el discurso religioso
—que objetiva y sacraliza la sexualidad femenina desde valo-
res puritanos— Corina se afirmaba y distanciaba de las acti-
tudes hacia la sexualidad y «la noche» que criticaba a las
jévenes de las comunidades rurales. Corina parecia una jo-
ven que acataba con miedo lo que le habian ensefado en la
iglesia. Luego pude darme cuenta que sus criticas se dirigfan
hacia las jévenes y las «costumbres» de su «cultura» pero
también hacia el discurso religioso.
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Por un lado, tomaba distancia de la visién represiva
que la religion tiene sobre la sexualidad femenina (consejos
que escuché una y otra vez en la iglesia y que le repetian sus
abuelos que la criaron); por el otro, criticaba las «transgre-
siones» sexuales y espaciales de las mujeres, pues ocurren en
un contexto donde, segtin Corina, los hombres tienen via
libre para aprovechar y abusar de las mujeres, respaldados
por la complicidad y el silencio del resto de la gente. ;Desde
donde hablaba Corina entonces? Desde un discurso que yo
provisoriamente califico como «moderno», donde se resal-
tan otros valores que visibilizan posibilidades y aspiraciones
diferentes (imaginarias o reales) para las mujeres: el acceso al
trabajo asalariado, la necesidad de estudiar para «progresar»,
el establecimiento de una relacién de noviazgo o de un ma-
trimonio sobre la base de valores como el «<amor», el «ena-
moramiento» y el compaferismo, el control sobre el propio
cuerpo, la condena a la violencia sexual y a las formas de
sexualidad que a Corina, claramente, le parecian «brutas»
porque objetualizan a las mujeres.

Veamos. La primera vez que un chico la «invité a sa-
lir» (era un companero del colegio, también del Barrio Toba
de Ingeniero Judrez) me dijo Corina que le contesté con un
rotundo no: «... yo le dije que no, que no podia salir a nin-
gtn lado, o sea: no estaba en mi mente todavia salir a nin-
gtn lado con un hombre, porque pensaba que me puede
violar, o me puede hacer algo, o me puede matar». Su relato
revela que durante su juventud varias experiencias fueron
significadas extremando los valores negativos sobre el género
y la sexualidad del discurso religioso: para ella todo era pe-
cado, pues asf se lo habia ensefiado su abuela. La atraccién
sexual y los vinculos con los hombres eran temas que la ate-
morizaban notoriamente.

Alos quince iba ala Iglesia. Ir a la Iglesia era algo. .. por
ejemplo. .. yo era muy religiosa! Y crefa mucho en lo que
se decfa en la iglesia: que era un pecado mentir, a los
trece, catorce afios yo estaba en eso. Que mentir era un
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pecado muy grande, que no hay que robar, que hay que
hacer bien las cosas... pero después el marido de mi
mamd se enteré de que el hombre que ensefiaba a los
jévenes de esa iglesia se habfa acostado con una de sus
jovenes en Sauzalito, y me prohibid de ir a la iglesia, mi
mamd no querfa que deje de ir pero él me prohibié. Y yo
dejé de iry ya nunca mds entré en la iglesia hasta ahora.
Lo que me decfan por ejemplo es «si te llega a hacer algo
un hombre te vas a morir. ... directamente asf, por eso yo
siempre tuve miedo a eso. En cambio hay mujeres que. ..
que no le dicen eso, dicen «podes tener relaciones» y
para mi eso estd mal, hay que decirle otras cosas, mane-
jarlas con otras cosas. ..

Criada en el espacio de la misién anglicana de Inge-
niero Judrez (donde su abuelo se desempefiaba como case-
ro), en su reducido universo familiar no cabfa ni remota-
mente la posibilidad de «andar sola» o «salir por las noches».
Aparece la misma percepcién que en la historia de Ana sobre
el pueblo: un lugar donde las jévenes indigenas son mds
vulnerables sexualmente. Tal percepcién produce un senti-
do de des-locacién espacial y social asi como un incremento
del control social de los adultos sobre las jovencitas. Corina
recuerda que el control que ejercian sobre ella, primero sus
abuelos y luego su madre, acabé por sofocarla e infundirle
un miedo absurdo hacia los hombres. Cierto aire de soledad
y enclaustramiento, raro de observar en las nifias y jévenes
de las comunidades rurales, envuelven sus recuerdos. Cuan-
do se vio obligada a vivir con su madre biolégica —aproxima-
damente a los trece anos, momento en que sus abuelos deci-
den regresar a su comunidad rural de origen— comenzé a
recriminarle a su madre que a sus <hermanastras» las dejaba
salir de la casa y «andar» mientras que a ella le negaba esa
posibilidad, ademds de que la hacfan responsable de la ma-
yor parte del trabajo doméstico. Pero esa libertad, como me
dijo Corina, le terminé jugando en contra a una de sus her-
manastras pues, tal como la describid, pronto se transformé
en una «cualquiera»: luego de su menarca, a los doce afos,
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su hermanastra comenzé a «sali» por la noche y al poco
tiempo acabd con varios hijos y un marido «tomador» que la

golpeaba:

Y lo que dije es cierto, ella ahora estd con tres hijos, con
veinte afios y ahora estd muy enferma, estaba internada
en el hospital hace poco, estd con los huesos nomds, y
todo lo que le dije a mi mam4 en ese momento terming
pasando. Su marido no estd con ella, estd en Salta, el
marido le pegaba mucho porque es borracho.

Para Corina, las jévenes se dividen entre las chicas
«malas» o «tontas» y las chicas que saben manejarse estraté-
gicamente en el espacio de las comunidades y evitan ser «vio-
ladas» o «agarradas». Y aqui se abren varios ejes de andlisis
que aqui sélo voy a esbozar. Uno de ellos es que Corina efec-
tivamente observa como un grave descuido que las jévenes
queden libradas a su «libertad» y que los padres no ejerzan
un control mds efectivo. Segin Corina, las chicas jévenes se
van por las noches porque creen que después de la menarca
ya pueden tener relaciones sexuales. Sin embargo, ve que el
principal problema no es éste pues no descuida mencionar
un contexto cultural (la «cultura toba» y sus costumbres)
que silencia y aprueba la violencia ejercida contra las muje-
res sobre la base de un consenso implicito que tiende a cul-
pabilizarlas frente a las situaciones de abuso que puedan lle-
gar a ocurrir. Entre varias cosas, afirmé que los padres «no
cuidan a sus hijas», que las mujeres son usadas como «obje-
tos», que muchas jévenes son «violadas en el monte» pero no
dicen nada por temor a lo que sus padres dirdn y hardn pero,
fundamentalmente, porque existe un consenso desde el cual
se afirma que, ante situaciones de abuso, la responsabilidad
no es de los varones sino de las jévenes que «andan buscan-
do» y «andan» por lugares que no deberfan frecuentar en la
noche. Los padres «son capaces de defender a los hombres
porque acd la gente es muy dura»:
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Las chicas de acd son tontas, son muy duras... igual
cuando es violada alguien no le va a contar al padre. ... es
muy, como que la mujer no tiene, no tiene voz, no pue-
de decir nada, tiene que estar callada nomds. El otro dfa
una chica me preguntaba si es cierto que existe la viola-
cién entre los tobas y yo le digo «sf». Era una maestra
de acd, una chica joven de veintitrés afios. —Si, le digo
yo—, — ;Por qué?—, me pregunta, —Y porque ellas salen
de noche y ellas estdn jugando con chicos de su edad
pero estdn los mds grandes y las atrapan. Y las llevan. Yle
van a tapar la boca, la van a empezar a violar. Al otro dia
capaz que no se levante, por ejemplo, no pueda salir de
la cama y los padres van a saber que fue violada pero ella
no vaa decir quién la atrapé.

No era la primera vez que Corina mencionaba el tema
de las «violaciones» (la amenaza de la violencia sexual) a la
que dediqué un andlisis en un trabajo anterior (Gémez,
2008b), visualizindola como una amenaza real con la que
las mujeres rurales del Chaco aprenden a vivir. Amenaza re-
sistida y simultdneamente reproducida que tiene por efecto
restringir la movilidad de las mujeres, alimentar la inseguri-
dad que connotan los espacios extra-domésticos y sexualizar
peyorativamente a las mujeres que se «animan a andar.
Cuando conoci a Corina en el 2002 (yo tenia veintidds afios
y ella veinte), fue la primera mujer en advertirme que debia
tomar ciertas precauciones si me movilizaba sola por las ru-
tas y caminos pues, en las comunidades, me dijo, ocurrian
«violaciones». El uso del término «violacién» en boca de
Corina, y consciente del significado que esta palabra tenfa
en mi mundo semdntico, desplazaba cualquier eufemismo
en torno a su significado concreto y tnico. Violar (en la
lengua de las tobas se lo traduce con el término conocat) no
era asimilable al «rapto de la novia», practica mencionada
por otros autores (Idoyaga Molina, 1976; Palmer, 2005: 150)
que supone una forma de cortejo mds violenta a la que se
recurria en el pasado cuando los padres de la novia se opo-
nfan a la relacién conyugal.
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Corina es la interlocutora mds joven a la que tuve ac-
Ceso y una mujer que con respecto a temas como el género y
la sexualidad ha elaborado una visién critica sobre su «cul-
tura» de origen. El efecto de esta distancia seguramente se
deba a su escolarizacién en el pueblo, el impacto del discur-
so religioso en sus experiencias tempranas, la vigilancia y el
«cuidado» que procuraron sus abuelos y a su identidad ac-
tual como una mujer aborigen mds «moderna» o mds «acrio-
llada» que ha logrado tener su «estudio». Corina y Ana, ambas
criadas y educadas en el barrio indigena del pueblo, coinci-
den en cuestionar las transgresiones de las jévenes rurales
pues, desde sus puntos de vista, se ajustan a un imaginario
sobre el acceso sexual cuyas gradaciones incluyen la violen-
cia sexual y su legitimacién mediante la culpabilizacién fe-
menina. Términos como ser «agarrada» o «robada» sugieren
esto, en contraposicién a ser «cuidada», «<hablar con los pa-
dres», ser «pedida», «noviar» o «conversar».

3. Reflexiones finales

La tarea de analizar las narrativas de mujeres tobas
sobre lo que ahora entendemos por «sexualidad» durante su
juventud nos pone ante el riesgo de proyectar nuestras ideas
modernas sobre la sexualidad en otros contextos histérico-
culturales. Por lo tanto es fundamental la tarea de interro-
garnos no sélo sobre los actos que se consideran sexuales (o
de un orden similar a lo que nosotros entendemos bajo esta
categorfa) en otro grupo cultural, sino también por los ori-
genes de la «sexualidad» como una dimensién auténoma en
la vida de una persona y como un dispositivo de poder mo-
derno: «la sexualidad es originaria e histéricamente burgue-
sa y [que] induce, en sus desplazamientos sucesivos y sus
transposiciones, efectos de clase de cardcter especifico»

(Foucault, 2008: 123).
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Como sea, espero haber dejado claro que para las
mujeres tobas el comienzo de la menstruacién representa
un umbral hacia la exploracién de una sexualidad no repro-
ductiva. Ha sido asf en el «tiempo de los antiguos», en el
pasado de mis interlocutoras y en el presente, aunque en los
tltimos dos casos la sexualidad pre-conyugal connota dife-
rentes significaciones. El discurso cristiano traido por los
misioneros resemantizd y reinventd este tipo de sexualidad
preconyugal, volviéndola una préctica clandestina, prohi-
biéndola en los espacios publicos (prohibicién de todo tipo
de cantos y danzas, especialmente el nom?) y revistiendo de
nuevos significados a este tipo de experiencias, significados
que edifican nuevas subjetividades. Con esto no estoy di-
ciendo que en el pasado no existian discursos normativos
que regularan el comportamiento sexual de las/los tobas: cla-
ramente la sexualidad preconyugal formaba parte de una
etapa de la vida que luego habia que abandonar por una
sexualidad reproductiva en el marco de ciertas alianzas. Lo
que dejé el proceso de conversién, hoy hecho carne en los
discursos y prdcticas de la mayor parte de las mujeres, m4s
que represion fue la reconfiguracién de los significados atri-
buidos al ejercicio de la sexualidad no reproductiva bajo los
signos del pecado, el peligro y el placer. Asi, para aquellas
mujeres que se muestran muy influenciadas por la religién
anglicana (también pentecostal) y/o por concepciones mds
«modernas» sobre la vida y la persona, el comportamiento
sexual durante la juventud es un tipo de moral y un punto
de amarre en la construccién de sus identidades como mu-
jeres.

Las transgresiones espaciales y sexuales de las jévenes
representan un puente de conexién con las pricticas sexua-
les y lddicas de «los antiguos», una especie de puente al
mundo no-disciplinado ni civilizado donde la sexualidad, la
noche y el poder se conjuraban bajo la actuacién de fuerzas
no humanas, cantos y danzas y, en la actualidad, bajo los
efectos del alcohol en los jévenes. Estas précticas actualmen-
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te conllevan el sello de la peligrosidad (menos que el de lo
pecaminoso) porque hoy dia ya no se practican en la intimi-
dad que en el pasado prodigaban las familias y los campa-
mentos para que los jévenes desplieguen los placeres del
cuerpo y la seduccién. En el presente las transgresiones es-
paciales-sexuales de las j6venes acaban por entramparlas en
nuevos lugares de abuso, violencia o con embarazos a edades
tempranas cuando no estdn preparadas, como suelen decir
las mujeres mayores, para ser madres, cuestién que se torna
atin mds problemdtica si a esto sumamos que el proceso de
conversion religiosa persiguié las pricticas de las mujeres
para abortar y practicar infanticidio (Gémez, 2011a).

En sintesis: la etapa pos-menarca representa un tiem-
po donde las mujeres comienzan a relacionarse sexualmente
con los hombres. En sus historias vemos que pueden hacerlo
desde diferentes lugares y experiencias: empujadas por la
rebeldia o la «locura» que las invade, el «enamoramiento», el
abuso o el temor. En las maneras en que ellas se orientan
hacia estos vinculos seguramente influyen experiencias per-
sonales, el contexto familiar, los valores y discursos que las
influenciaron y la geografia social donde se criaron pues,
claramente, son distintas las narrativas de las mujeres que se
criaron en las comunidades rurales y aquellas criadas en el
pueblo, dado su mayor grado de escolarizacién, evidente en
el uso de concepciones mds modernas (individuales) para
referirse a dimensiones de la vida de una persona. Mientras
que algunas mujeres recuerdan sus primeras experiencias
desde una perspectiva donde aquello que una persona occi-
dental y urbana entiende por «deseo sexual» o pasién se aso-
cia a la pérdida de voluntad por un embrujamiento o pose-
sién, las tres mujeres que transcurrieron su nifiez y parte de
su juventud en comunidades indigenas peri-urbanas (pre-
sentadas aqui como Camila, Corina y Ana) construyen sus
relatos sobre estas relaciones enfatizando que seguian la moral
sexual cristiana que valoriza el pudor y el recato femenino.
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Sin embargo, Corina y Ana, en particular (ambas tie-
nen un grado mayor de escolarizacién y mds afios de perma-
nencia en el pueblo que Camila) toman posiciones respecto
a la «sexualidad» desde un discurso moderno que les permi-
te imaginar y establecer nuevas estrategias y resistencias en
las comunidades rurales donde viven y trabajan como do-
centes. La forma «antigua» que habilita a los hombres el
acceso sexual a las mujeres, pudiendo incluir el acceso sexual
sin consentimiento, son précticas (y lugares) que ellas ya no
pueden habitar desde el momento en que sus habitus feme-
ninos han sido subjetivados por otras sensibilidades y dis-
posiciones. Estos nuevos posicionamientos resultan eficaces
en tanto les permite objetivar situaciones de abuso y des-
igualdad de género desde dngulos distintos, poniendo en
cuestién los estereotipos femeninos (los «antiguos» y los trai-
dos por la religién) en dimensiones como la sexualidad, el
género, la conyugalidad y la maternidad. Asi, las experien-
cias de Ana y Corina, con todas sus contradicciones, sefialan
que ellas han iniciado un camino de autocritica cultural e
histérica.

En sus casos probablemente la principal mediacién
para iniciar esta critica haya sido la escolarizacién prolonga-
da y la posibilidad de movilizarse entre la comunidad y el
pueblo. Esto les ha permitido resignificar aspectos de sus
comunidades de origen en contraste con otras précticas, es-
pacios y valores. Sin embargo, esto no significa que la escola-
rizacién y la vida en el pueblo aseguren mejores posibilida-
des econémicas y de género para las mujeres. Hemos visto
que las tensiones espaciales no disminuyen viviendo en el
pueblo, mds bien parecen aumentar por el sentido de dislo-
cacién espacial y el lugar social que las personas indigenas
(«aborigenes») ocupan en la jerarquia racial y econémica en
los pueblos de la regién. Las ansiedades sexuales se expan-
den para incluir a los hombres blancos quienes encarnan
imaginariamente otras aspiraciones y concretamente otras
violencias.
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ABRIR EL FEMINISMO

POLITICAS DEL CUERPO Y NEGRITUD
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Las nuevas subalternas en el sistema-mundo

Colonialismo/colonialidad, imperialismo, (nueva) es-
clavitud y (post) apartheid que marcan las sociedades ter-
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cermundistas, histéricamente son discutidos con el auspicio
de un didlogo Sur-Sur que toma fuerza en los ultimos tiem-
pos. De modo especial, estd siendo problematizado dentro
del pensamiento feminista poscolonial respecto de las sub-
alternidades femeninas en términos de lo que llamo la «<mu-
jerdelercermundo» (desguionada) tomada como signo; como
punto de interseccién entre colonialismo, imperialismo,
nacionalismos y fundamentalismos culturales; punto de su-
tura del capitalismo globalizado racista y sexista (Bidaseca,
2010; 2011).

En América Latina se discute la idea de un «latinoame-
ricanismo poscolonial» (Castro-Gémez y Mendietta, 1999),
como un marco tedrico apropiado para dar cuenta de las
nuevas condiciones de la globalizacién y el consenso entre
la/os pensadora/es en que el sintoma del capitalismo tardio
—«multiculturalista»— es el racismo posmoderno contempo-
rdneo, y su correlato ideolégico, el multiculturalismo: una
forma de racismo negada, que afirma tolerar la identidad del
Otro y que sustituye las metanarrativas por una historia-en-
fragmentos, «renunciando casi por completo a toda preocu-
pacién por las articulaciones histérico-sociales o politico-eco-
némicas de los procesos culturales» (Griiner, 2002: 76).

Las politicas antimigratorias del Norte cierran sus fron-
teras, edifican muros para impedir el desplazamiento de
migrantes que provienen del hoy llamado Sur. Migrante,
diaspdrica/o, «el Otro» y la «Otra» que irrumpen en la esce-
na de las metrépolis. Como explica Slavoj Zizek: «Se trata
de la nueva forma —«posmoderna»— del racismo: ya no se
opone al otro los valores particulares de una cultura especi-
fica, sino que la propia superioridad se reafirma desde el
vacio de identidad y el desarraigo cultural total» (Zizek, 1998:
171).

Respecto de las «mujeres de color» (Moraga y
Castillo, 1988) me interesa repensar la critica de los estu-
dios poscoloniales en Occidente y las ideologfas imperialis-
tas en nombre de las cuales la Otra ha sido subalternizada
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en nombre del progreso, la violencia ligada a la idea de la
razén y cierta concepcién del humanismo.

Existe la imperiosa necesidad de descolonizar el cono-
cimiento occidental (e incluir otras formas de generar cono-
cimiento) y el feminismo hegeménico (Sudrez Navaz y
Herndndez, 2008; Mohanty, 1984; Spivak, 2010;
Mendoza, 2010; Bidaseca, 2010). Para ello es necesario re-
visar un conjunto de estudios provenientes de distintos cam-
pos disciplinarios que dan cuenta de esta emergencia que
pueden dialogar con el feminismo poscolonial, cuando cier-
tas palabras como «imperialismo» han caido en desuso.

Edward Said entiende que la gran era del imperialis-
mo moderno ha terminado, lo cual no equivale a decir que
haya dejado de haber imperio e imperialismo en nuestro
mundo. Precisamente para Said tiene importancia la rela-
cién entre cultura e imperialismo.

En una direccién similar, el intelectual egipcio Samir
Amin (2003) realiza una fuerte critica al término de mun-
dializacién que ha sido usado para designar los fenémenos
de interdependencia a escala mundial de las sociedades con-
tempordneas sin relacionarse con las 16gicas de expansién
del capitalismo y menos atin con las dimensiones imperia-
listas de su despliegue. Con este concepto ideoldgico se in-
tenta ocultar el cardcter clasista de la mundializacién con el
objetivo de legitimar las estrategias del capital imperialista.
La légica de la mundializacién capitalista es, ante todo, la
del despliegue de la ley del valor, propia del capitalismo a
escala mundial y la sumisién de las instancias politicas e
ideoldgicas a sus exigencias. Esta ley, supone la integracién
de los mercados a escala mundial solamente en las dos pri-
meras de sus dimensiones: los mercados de productos y de
capital tienden a ser mundializados, mientras que los mer-
cados de trabajo permanecen segmentados. En este contras-
te se expresa la articulacién, caracteristica del mundo mo-
derno, entre por un lado una economia cada vez mds mun-
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dializada, y por el otro la permanencia de las sociedades po-
liticas (Estados independientes o no) diferenciadas.

En su articulo, «Representar al colonizado. Los inter-
locutores de la antropologfa» (1996), Said reflexiona sobre
el estatus de los pueblos colonizados que han quedado fija-
dos, segin el autor, en zonas de dependencia y periferia,
estigmatizados en la categorfa de subdesarrollados. El tér-
mino colonizado se convirtié en sinénimo de Tercer Mun-
do. Said incluye entre ellos a las mujeres. Mujeres que son
observadas «bajo los ojos de Occidente» (1984), sintesis que
plasma la intelectual feminista india Chandra Mohanty cuan-
do en su articulo estudia criticamente la interseccién de teo-
rfas feministas sobre la opresién de la mujer con una con-
cepcién euroamericana del Tercer Mundo para mostrar la
imagen compuesta de «La Mujer del Tercer Mundo». Esta
mujer es considerada sexualmente reprimida, atada a las tra-
diciones y sin educacién, en explicito contraste con la edu-
cada, moderna y auténoma feminista del Primer Mundo.
Afirma que las feministas Occidentales se apropian de la mujer
del Tercer Mundo como dltima prueba de la universalidad
del patriarcado y del sometimiento femenino sin haber he-
cho una profunda reflexién sobre las experiencias de estas
mujeres.

El género de los nacionalismos

Las intelectuales feministas poscolonialistas han abor-
dado el debate sobre los nacionalismos y la omisién femeni-
na. Desde este enfoque la nigeriana Amina Mama (2008)
cita el trabajo McClintock (1995) sobre el nacionalismo
patriarcal que sintetiza de algtin modo en esta afirmacidn:
«Todos los nacionalismos tienen género, todos son inventa-
dos y todos son peligrosos» (citado en Mama, 2008).

Mama aborda las nociones masculinas de patriotismo
en el «llamamiento a una cultura africana implicitamente
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masculina (menciona: la negritud, el panafricanismo, la afri-
canité, la aubenticité, la conciencia negra y el renacimiento
africano)» (Mama, 2008: 230) y se pregunta por los efectos
que produce la negacién del género en el tratamiento de la
identidad nacional y el nacionalismo, en analogfa con quie-
nes como Oyewunmi (1999: 234) al «inventar una imagi-
naria comunidad precolonial en la cual el género no existia»
estdn otorgando un significado politico que no se corres-
ponde con la amplia evidencia que sugiere que «el género,
en toda su diversidad de manifestaciones, ha sido uno de los
principios organizativos centrales para las sociedades africa-
nas, pasadas y presentes».

En América Latina la omisién vuelve a aparecer, aun-
que no ha sido atn suficientemente tematizada. Desde el
concepto de «raza», Quijano (2000) establece un paralelis-
mo entre la colonizacién externa que se produce en América
(otorgando gran valor al descubrimiento/»encubrimiento»)
con el colonialismo interno que sufren los distintos pueblos
europeos tras la formacién de los Estados nacién: «Comenzé
como una colonizacién interna de pueblos con identidades
diferentes, pero que habitaban los mismos territorios con-
vertidos en espacios de dominacién interna, es decir, en los
mismos territorios de los futuros Estados nacién. Y siguié
paralelamente a la colonizacién imperial o externa de pue-
blos que no sélo tenfan identidades diferentes a las de los
colonizadores, sino que habitaban territorios que no eran
considerados como los espacios de dominacién interna de
los colonizadores» (Quijano, 2000:230).

Sin embargo, como muestran Marfa Lugones (2008)
y Brenny Mendoza (2010), la raza alcanza en los escritos de
Quijano el status de un concepto totalizador. Segin Lugo-
nes (2008) representante de la corriente decolonial, toman-
do la obra de Oyewunmi (1999), explica que la limitacién
del pensamiento de Quijano parte de considerar al género
anterior a la sociedad y la historia, lo cual naturaliza las rela-
ciones de género y heterosexualidad y los efectos de la post-
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colonialidad. Mientras la gran antropdloga Rita Segato dis-
cute con Lugones esta tesis asumiendo que «el género ya
existfa antes de la intervencién del hombre blanco y, preci-
samente, es la modernidad la que captura y magnifica la
jerarquia de género» (Entrevista a Rita Segato y Karina Bi-
daseca, Las/12, 2010, 3 de septiembre de 2010).

Esta discusién nos permitird mostrar la necesidad que
el género y la raza como categorias de andlisis pero funda-
mentalmente subjetivas, deben ser complejizados al ser pen-
sada la raza interseccionada por el género/sexo/religién/lo-
cus de enunciacién... (y no entender la raza superpuesta a
ellos), ya que «las mujeres africanas e indigenas cayeron bajo
el dominio de los hombres colonizadores y colonizados»
(Mendoza, 2010: 23). Como coincidimos ciertas autoras
(Bidaseca, 2010; Mendoza, 2010), la ausencia del tratamien-
to del género/sexo en los escritos decoloniales del grupo
Modernidad/colonialidad para América latina parte de la
hegemonia de pensadores hombres, blancos, de clases me-
dias, que como gesto incorporan exclusivamente el pensa-
miento feminista chicano, fundamentalmente de Gloria
Anzaldua, el cual estd construido desde otro lugar y por ende,
es interpelado de otro modo.

El feminismo «tercermundista» de las mujeres de co-
lor en EE.UU en los 70 advertia la necesidad de pensar la
opresién femenina en términos estructurales y narrativos (las
feministas chicanas llamaron a este modo de pensarse «teo-
rfa encarnada»).

En los dltimos afios, la reflexién de la critica se dirige
alo que Ku-Kum Bhavnani y Margaret Coulson (2004) lla-
man «capitalismo patriarcal racialmente estructurado» para
denunciar la violencia racista estatal en las précticas de res-
triccidn a la inmigracién. La tesis de la «retdrica salvacionis-
ta» o el «feminismo como imperialismo» (Bidaseca, 2010)
trata de pensar las experiencias de explotacién de las muje-
res de color en el Sur.
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Abrir el feminismo ;Oh, Feminismos!

«Esta puente mi espalda... Voces tercermundistas en
los Estado Unidos» (1988) marca un hito histérico en los
afos de 1970, el feminismo liberal burgués y occidental
hegemdnico es puesto en tela de juicio por el extrafamiento
de muchas mujeres con UN movimiento feminista cuyo
emblema es la mujer blanca, occidental, heterosexual, de
clase media, urbana, educada y ciudadana contra el patriar-
cado como categorfa universal. Las mujeres que cuestionan
este feminismo son aquellas que observan otras ausencias sin-
tomdticas de la agenda feminista: el racismo, la lesbofobia,
la colonizacién. En torno al llamado a la unidad del femi-
nismo para luchar contra la opresién universal del patriarca-
do, las feministas —que desconocian la opresién de raza y
clase— pospusieron y desecharon estas ozras opresiones y, de
este modo, impidieron ver sujetos racializados sexualizados
y colonizados y la ubicacién de estos sujetos en diferentes
discursos racializados» (Bidaseca, 2010: 230).

«Para la chicana, esto quiso decir organizar a los cam-
pesinos, para sindicalizarse en California; para la mujer asid-
tico-americana, organizar manifestaciones en las universida-
des protestando la discriminacién en contra de los estudian-
tes tercermundistas; para la negra, organizar el empadrona-
miento de votantes en el sur rural de los EEUU. Estos son
—explica Cherrie Moraga en la Introduccién a «Este puente
mi espalda»— sélo algunos ejemplos de la manera en que las
mujeres de color mostraban su resistencia a nivel nacional
ante la discriminacién de raza y clase. Pero junto al activis-
mo contra el racismo y el clasismo de los afios 60, se suce-
dieron enfrentamientos vociferos ante el sexismo de nues-
tros ‘hermanos’, en los que las mujeres de color fueron nega-
das sistemdticamente puestos de liderazgos y donde los pa-
peles tradicionales del género se exaltaron en nombre de la
preservacién de la cultura» (Moraga, 1988: 2).
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Esta puente... Es una sintesis vanguardista del pensa-
miento feminista poscolonial fundado en la fusién de la teo-
rfa con la praxis. De hecho, en 1979, cuando sus editoras
chicanas, Gloria Anzaldda y Cherrie Moraga piensan este
maravilloso libro «no habfa ningin movimiento viable de
feministas de color de los EE.UU al cual dirigirse» (1988:
2). Bajo la identidad politica de «mujeres de color» —«no
obstante, nuestro color verdadero»— reclaman ese término
como uno de «identificacién politica» para distinguirnos,
expresan de la cultura dominante. A su vez, compartimos
nuestro estatus de colonizacién que compartimos con otras
mujeres de color a través del mundo» (1988: 1).

Para los afios de 1980, la mayoria de las activistas de
color habfan participado de las manifestaciones contra la
guerra en Viet Nam y las luchas tercermundistas. Las femi-
nistas negras, confundidas entre las Panteras Negras y el
movimiento del poder negro que afirmaba «los negros son
bellos»; las indigenas, en las reservaciones del gobierno, en
defensa de los derechos indigenas; las chicanas en la sindica-
lizacién campesinas en el sur de California; las asidtico-ame-
ricanas manifestaban en las universidades la discriminacién
al tiempo que denunciaban la persecucién y el reclutamien-
to forzado de sus padres en EE.UU durante la 2° guerra
mundial. La denuncia era hacia una «América racista», el
patriarcado capitalista y el clasismo, racismo y homofobia
del movimiento feminista blanco, y hacia la teorfa feminis-
ta.

Explicaban ya que «El peligro radica en no ser capaz
de reconocer la especificidad de la opresién. El peligro radi-
ca en tratar de enfrentar esta opresién en términos mera-
mente tedricos» (1988: 21) Es preciso destacar el hecho su-
mamente importante, a nivel de las politicas culturales, que
las autoras del libro son producto de la presién politica que
los grupos tercermundistas de los afios 60 han ejercido so-
bre los gobiernos estadounidenses en la adopcién de progra-
mas educativos que permitan que las gentes de color acce-
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dan a la educacién (Moraga, 1988: 5). Estas mujeres han
dejado atrds su subalternidad en términos de Spivak, pues
han logrado «una posicién para hablar (o sea, escribir) por s
mismas».

Escrito en una temporalidad que aun perduraba el
fervor por el reconocimiento de los derechos de la comuni-
dad Negra en EE.UU, por la guerra mencionada, esta expe-
riencia politica militante tan rica de las mujeres de color
tuvo como correlato el aislamiento de ellas dentro de esos
movimientos. Concebido por Gloria Anzaldua, las editoras
que materializaron ese proyecto partieron de un principio:
«Las mujeres de color no tienen que “escoger” entre sus iden-
tidades, pero que un movimiento realmente revolucionario
las incorporaria a todas» (Moraga, 1988: 4).

«You must live sin fronteras be a crossroads», escribié la
chicana Gloria Anzaldda en su obra culmine, Borderlands/
La Frontera: The New Mestiza (1987), a partir de su expe-
riencia personal en Hargill, Texas (espacio de sucesivos colo-
nialismos), y de este modo, Anzaldua se erigfa como la mu-
jer que reivindicaba su identidad lésbica y chicana dentro
del movimiento feminista de color.

Estos son los afos de 1980, y «Esta puente...» no ha
tenido la trascendencia que se merece. En el nivel tedrico ha
aportado conceptos como «teorfa encarnada», metodologia,
técnicas como «biomitografia» (concepto que aparece en
«Zami. Una biomitografia. Una nueva forma de escribir mi
nombre» de Audre Lorde). Aunque haya incidido notable-
mente en la discusién sobre el feminismo de la igualdad
versus feminismo de la diferencia, y alli las tradiciones fran-
cesas y estadounidenses versus la latinoamericana.

Los setenta fueron los de la Conferencia sobre la Mu-
jer (1975) que implicé algunos cambios significativos en la
busqueda de igualdad de derechos: a nivel mundial se achi-
ca la brecha en la desigualdad de la educacién primaria y
secundaria; disminucién de la fertilidad que reduce el riesgo
de mortalidad materna y la carga de trabajo no remunerado;
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aumento de la presencia de la mujer en la esfera publica (en
la politica, como fuerza trabajo y en las migraciones). Los
noventa fueron los de lograr algunas de las demandas hist6-
ricas del movimiento: discutir la consolidacién de la pers-
pectiva de Derechos Humanos y la incorporacién de los de-
rechos de las mujeres (salud sexual y reproductiva; aborto;
violencia doméstica; guerra y paz) apoyado sobre la movili-
zacién transnacional, las Cumbres de Mujeres (Bejing, 1995),
la CEDAW (siglas en inglés para Convencién sobre la Eli-
minacién de Todas las Formas de Discriminacién contra la
Mujer) y luego los Informes Sombra, que promoviendo la
igualad de género «han socavado la legitimidad del patriar-
cado. Por otro lado, los efectos sociales de la educacién fe-
menina, los matrimonios tardios y las aperturas del merca-
do laboral estdn combindndose para erosionar sus pilares res-
tantes» (UNRISD; 2006: 3).

Los noventa encuentran a las vertientes del feminis-
mo alienado a las burocracias transnacionales versus la ver-
tiente autonomista. Se visibilizan las mujeres afro con la Red
de Mujeres Afrodescendientes y, tibiamente, hacia fines de
la década el feminismo paritario indigena (Paiva) y el femi-
nismo comunitario (Julieta Paredes).

Otras importantes tedricas de distintos campos disci-
plinarios y lugares de enunciacién como Judith Budler y
Nancy Fraser, interpelando la diferencia sexual y las politi-
cas de reconocimiento y redistribucién; Gayatri Spivak o
Chandra Mohanty planteando la discusién de la moderni-
dad «bajo los ojos de Occidente» (Mohanty, 1984), abrie-
ron la discusién dentro del feminismo.

Judith Butler interpela la diferencia sexual y, ademds
se pregunta si existen las mujeres como tal, si puede haber
algo que se entienda como género e incluso cuestiona hasta
la misma naturalidad del sexo. Ya no se puede pensar a las
mujeres como el «sujeto» del feminismo : «La teorfa femi-
nista ha supuesto que existe cierta identidad, entendida
mediante la categorfa de las mujeres, que no sélo incita los
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intereses y las metas feministas dentro del discurso, sino que
constituye al sujeto para el cual se procura la representacién
politica» (Butler, 1999: 33).

El género «es, de suyo, una formacién discursiva y el
efecto de una versién determinada de la politica de repre-
sentacién. De esa manera, el sujeto feminista resulta estar
discursivamente constituido por el mismo sistema politico
que, se supone, facilitard su emancipacién» (Butler, 1999:
34).

Lo que intenta Judith Butler es ir a fondo con su cri-
tica a la normativa heterosexual dominante en la teorfa fe-
minista que presupone la existencia de una identidad entre
género/sexo /deseo basado en las nociones aceptadas de mas-
culinidad y feminidad. Uno de los pdrrafos mds salientes
afirma:

La critica genealdgica se niega a buscar los origenes del
género, la verdad interna del deseo femenino, una iden-
tidad sexual genuina o auténtica que la represién ha
mantenido oculta: la genealogia investiga, mds bien, los
intereses politicos que hay en designar como origen y
causa las categorias de identidad que, de hecho, son los
efectos de instituciones pricticas y discursos con puntos
de origen multiples y difusos. La tarea de este cuestiona-
miento es centrar —y descentrar— esas instituciones defi-
nitorias: el falogocentrismo' y la heterosexualidad obli-
gatoria (Butler, 1999:29).

Lo cierto es que su gran adhesién ha puesto en evi-
dencia que la diferencia femenina se ha fragmentado en
multiples diferencias.

Rita Felski, otra de las pensadoras feministas recono-
cidas, cita a Michéle Barret, para afirmar que el concepto de
diferencia se utiliza de varias maneras, no siempre compati-
bles dentro de la teorfa feminista. Mds comdnmente, se lo

'"Tomado de J. Derrida remite al orden basado en la unién entre un régimen
de verdad que tiene como centro el fantasma del «falo».
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emplea para denotar la diferencia entre las mujeres y los
varones, ya sea que esta diferencia sea considerada filoséfica,
psicoldgica o social. Segundo, el concepto es utilizado para
denotar la diferencia entre mujeres, modelada por jerarquias
de clase, de raza, de preferencia sexual, de edad, entre otras.
Esta segunda definicién es a menudo utilizada para desafiar
los reclamos de la primera: la experiencia de la diversidad de
mujeres reales mitiga la generalidad de los reclamos sobre la
naturaleza de la diferencia femenina. Tercera, la diferencia
en su inflexién derrideana como différance ha sido utilizada
por las tedricas feministas para subrayar la naturaleza inesta-
ble y relacional del significado lingiiistico y del posiciona-
miento de lo femenino como el lugar clave de tal inestabili-
dad?. Por dltimo, el concepto de diferencia sexual es desple-
gado por las feministas lacanianas para resaltar la «gran divi-
sién» de lo masculino y de lo femenino como una relacién
psicolingiiistica inevitable e inestable que estructura el or-
den simbdlico.

Violencia sexual y colonialidad en los cuerpos de color fe-
meninos. Reflexiones finales

Mi tesis trabajada en este tiempo se basa en el trata-
miento de la mujerdeltercermundo (desguionada) en los
discursos globales del Norte, que han hegemonizado la dis-
cusion sobre el uso del velo o la ablacién como prdcticas de

*Permitanme esta digresion, al introducir a Jacques Derrida, La différance:
«Hablaré, pues, de una letra. De la primera, si hay que creer al alfabeto y a
la mayor parte de las especulaciones que se ha aventurado al respecto.
Hablaré, pues, de la letra a, de esta primera letra que ha podido parecer
necesario introducir, aqui o alld, en la escritura de la palabra différance
(diferencia); y ello en el curso de una escritura sobre la escritura, de una
escritura en la escritura y cuyos diferentes trayectos se encuentran, pues,
pasando, en ciertos puntos muy determinados, por una suerte de gran falta
de ortografia, por esa falta de ortodoxia que rige una escritura, una falta
contra la ley que rige lo escrito y el continente en su decencia» (Derrida,

1989: 1).
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subordinacién y opresién. Sin embargo, me preocupa que el
tratamiento de la violencia contra cuerpos femeninos queda
eclipsado por otros debates que, por alguna razén, tienen
mayor eficacia simbdlica y politica. «Es necesario discutir el
poscolonialismo para interpretar a ‘la mujer” como punto
de esa interseccién» (Bidaseca, 2011: 1). Poscolonialismo
no en su acepcién temporal que supone el fin del colonialis-
mo, sino como «relaciones glolocales de dominacién que re-
producen colonialidades en el aqui y el ahora, no sélo en los
antiguos paises colonizados, sino en didlogo con aquellos
(paises) colonizadores receptores de didsporas migrantes pro-
cedentes de las antiguas colonias» (Eskalera Karakola, 2004:
13-14).

En otro texto trabajé sobre los pasados coloniales y
sus mujeres respecto de una forclusién de la memoria de sus
antepasados esclavizados. Para las mujeres esclavas, las for-
mas de coercién se dirimfan en la sexualidad colonizada por
el amo blanco. Abusos sexuales, mutilaciones, y la violacién
eran la expresién de las politicas de control como trabajado-
ras en una economia esclavista (Angela Davis, 1981:7, cita-
da en Bidaseca, 2011: 4).

La teorfa feminista cincelada por los cuerpos que to-
man y traducen distintas corpoliticas, en que memoria y
praxis se funden en lo que las chicanas llaman tal como men-
cioné pérrafos atrds, la «teorfa encarnada.

Andrea Ortufio, referente de la Asociacién civil Africa
y su didspora, remitié a esa memoria en su discurso en el II
Encuentro Internacional de Mujeres Afro, en Colombia: «Los
estudios ratifican una vez mas que las Africanas/Afrodescen-
dientes, en especial en America Latina, vivenciamos la he-
rencia del proceso de esclavizacién que mantiene un régi-
men de concentracién de propiedades, bienes y recursos en
poder grupos concentrados que sostienen un sistema racista
y neoliberal donde se ha desarrollado un criterio étnico que
sirve como determinante de los procesos de exclusién y es-
tratificacién social. En Argentina se mantiene las condicio-
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nes de vulnerabilidad social en las distintas comunidades
afro, determinando las diferencias en el ingreso econémico,
el acceso a la educacién, el trabajo, la representacién politi-
ca, entre otras variables».

También presente entre las mujeres mapuches: la huer-
guén Moira Milldn y la poetiza Liliana Ancalao, que en nuestra
obra colectiva «Feminismos y Poscolonialidad. Descoloni-
zando el feminismo desde y en América latina» (2011) abor-
dan la violencia desde distintos 4ngulos: la imposicién de la
lengua en sus abuelos, de ser obligados a ser bilingiies a la
fuerza. Y la resistencia de un pueblo que frente a la humilla-
cién, mantuvo su lengua, el mapuzungun, el idioma de la
tierra, hoy el idioma de la memoria. Memoria que es funda-
mental explicaba Moira para desandar las crénicas escritas
por el colonizador que destacaron el valor de los hombres
mapuches ocultando la dignidad y valor de sus mujeres. La
violencia con que la guerra de la «Conquista del desierto»
sometié a las mujeres a los peores vejémenes es imprescindi-
ble para observar luego, cémo el imaginario racista y sexista
del blanco deserotizé el cuerpo femenino de la mujer indi-
gena mientras hipersexualizaba el de la mujer afro.

En esta memoria del cuerpo cabe la pregunta que toma
Kats{ Yari Rodriguez Veldzquez (2011) de bell hooks, sobre
el deseo colonizado de ese imaginario racista y sexista: «;cémo
y cudndo podrdn valerse las mujeres negras de agencia sexual?»
(citado por Veldzquez, 2011: 160)

Andrea Ortufio sefialé que «El 80% de las mujeres
afro que Africa y su Didspora viene trabajando son jefas de
hogar, con un importante nimeros de nifias/os a su cargo.
La mayorfa asumié una maternidad temprana, lo que pro-
movié su desercién del sistema educativo formal, y una
temprana y precaria insercién del campo laboral. Es por ello
que la mayorfa de las mujeres afrodescendientes se desem-
pena en trabajos de baja calificacidn, sin cobertura social, en
condiciones de mucha vulnerabilidad, o que repercute en
forma directa en la sustentabilidad y estructuracién fami-
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liar. Cuando apunt6 a su experiencia vital marcé que: «Des-
de la perspectiva de género las mujeres afro sufren una fuer-
te presion social que intentan encasillarlas en un estereotipo
racista que las transforman en meros objetos sexuales, siem-
pre a disposicién de los hombres. Este estereotipo tiende as
su vez a interiorizarlas y a homologarlas espontdneamente
en casi todos los contextos con trabajos sexuales. Un proble-
ma que refleja el claro cruce existente entre el sexismo y el
racismo. Ademds, las mujeres afro viven problemas particu-
lares de acceso a la informacién y tienen una baja concienti-
zacion respecto al ejercicio de sus derechos», dijo.

Asola en sus palabras la critica a la victimizacién de
las mujeres subalternizadas: cada vez que es representada,
hablada, su cuerpo es vaciado de sentido. Y, nuevamente, la
retérica salvacionista de los feminismos del Norte y aquellos
que desde el Sur, reproducen esta matriz cognitiva.
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La Coleccién Religion, Género y Sexualidad se propone como un espacio dedicado a
profundizar y debatir las interacciones entre religion, género y sexualidad en nuestras
sociedades contemporaneas. Esta edicion asume el desafio de incorporar las voces
silenciadas en el entrecruzamiento de Feminismos, Religiéon y Sexualidades. En este sentido,
los trabajos que componen el quinto volumen de la Coleccion abordan los postulados
propuestos por la teologia feminista al reivindicar el cristianismo como un camino posible de
emancipacion de las mujeres; las formas de resistencia invisibilizadas y silenciadas de las
mujeres palestinas en situacion de conflicto armado; la perseverancia de las inmigrantes
musulmanas sobre su derecho a elegir en relacién al uso del velo en tierras extranjeras; las
vivencias sexuales y las practicas reproductivas de las mujeres indigenas asi como las
denuncias de violencia y colonialidad sobre los cuerpos de las afrodescendientes. Los
articulos que componen el quinto volumen de la Coleccion Religion, Género y Sexualidad
hacen puentes entre realidades diferentes y opresiones comunes.
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