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Feminist Theology in Chile: Agents, Practices, Political Discourses

Abstract

This article presents the main results of an investigation in terms of
exploratory and ethnographic nature that, on feminist political
theory approach, was expected to recognize the practices and
discourses of contemporary feminist theologians in Chile. The
body of the text is divided into two parts. The first part briefly
situates the problematic political and historical terms. The second
part presents the research results from some key issues in the
discourse of the theologians: the "ecumenical malaise" institutional
autonomy and the construction of feminist spiritualities.

Keywords:  Theology, Feminism, Discourses, Feminist
Spiritualities.
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Introduccién

Frente al declive del catolicismo en América Latina en
general y en Chile en particular, autores como Parker (2005)
sostienen que esto no se deberia a un aumento del ateismo, sino a
la desercién “simbdlica y silenciosa” de la institucién eclesiastica y
a nuevas dinamicas interculturales que lejos de propender a la
irreligiosidad, han ido constituyendo un nuevo pluralismo religioso
(practicas new age, cultos orientalistas, chamanismos étnicos,
teologias diversas) que “contestan a las religiones instituidas y
racionalizadas” (Parker, 2005:51). En ese marco, destaca el poco
(re)conocimiento -en el ambito académico teoldégico vy en las
ciencias sociales- del trabajo que las tedlogas feministas han
elaborado en los ultimos cuarenta afos (Azcuy, 2009). Aquello
parece reforzarse por el hecho de que, a pesar que estas teologias
reconocen en el movimiento feminista una de sus fuentes de
desarrollo, el intercambio con el feminismo secular a nivel
militante v académico, ha sido escaso y/o problemético (Badran,
2009; Fernandez y Murioz, 2010; Aquino y Tamez, 1998).

El presente texto recoge los resultados mas relevantes de
una investigacién' de caracter cualitativo, etnogréfico v
exploratorio que se propuso conocer los discursos de tedlogas
feministas que, desde los anos ochenta en Chile, se organizaron de
manera colectiva tanto para tematizar el autoritarismo de las
instituciones  religiosas, como para desarrollar propuestas
alternativas de espiritualidad.

La recoleccién de datos se realizd a partir de: a) diez
observaciones participantes en ritos, talleres y/o conversatorios
liderados por tedlogas durante el afno 2014; b) ocho entrevistas a
teblogas que participan de grupos auténomos en las ciudades de

1 “Tedlogas feministas en Chile: instituciones religiosas, espacios ecuménicos y
discursos de género en disputa”. Concurso de fondos internos Universidad
Alberto Hurtado, Chile.
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Santiago y Talca?; c) un corpus documental sobre ritos y talleres
biblicos que incluyé blogs, material de trabajo de los talleres y el
tiraje completo de la Revista “Conspirando” (RC); d) dos sesiones
de devolucion realizadas en Santiago vy Talca.

El andlisis de discurso interpreté esta préactica religiosa
alternativa en tanto activismo feminista.

La primera parte del texto historiza el desarrollo de la
teologia feminista en América Latina, poniendo especial énfasis en
su historia compartida con la teologia de la liberacién. La segunda
parte expone los resultados mas relevantes de la investigacion.
Finalmente, la conclusién propondra algunas preguntas criticas en
torno a esta memoria feminista.

1. Teologia, politica y conocimiento.

Con cuatro décadas de historia, las teologias feministas se
han desplegado en corrientes diversas® que confluyen en la
necesidad politica y epistemoldgica de visibilizar las experiencias
heterogéneas de las mujeres como sujetos de produccién
teoldgica.

Lejos de aislada, la problematica de la invisibilidad en el
pensamiento y en el lenguaje constituye una de las reflexiones
claves de la teoria politica feminista. Las epistemologias del “punto
de vista” han sostenido que aquello que en la produccién
moderna de conocimiento ha sido concebido como “objetividad”
o “neutralidad” corresponde al privilegio epistemolégico de un
punto de vista sexuado no marcado como tal y que se piensa a si
mismo como universal (Haraway, 1995; Harding, 1987). Las

2 Aunque histéricamente han existido otros grupos auténomos de teologia
feminista, nuestros antecedentes nos permiten sostener que actualmente son sélo
estos los grupos activos. Es importante destacar, sin embargo, la existencia en
Santiago del grupo ecuménico 7al/ como eres (Cristianos por la Inclusién de la
Diversidad sexual) fundado el 2012 y en el que también participan telogos/as.

3 Ver: Mujeres haciendo teologias realizados por las tedlogas de Teologanda

(Azcuy, Di Renzo & Lértora 2007; Azcuy, Mazzini & Raimondo, 2008; Azcuy,
Garcia & Lértora, 2009; Azcuy, Bedford, y Palacio, 2013).
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experiencias de “los diferentes”® constituyen asi, un territorio
impensado al que se le niega el acceso al estatuto de
universalidad. Segtn Varikas (2006) y Scott (2001), es ese lenguaje
impensado el que serd necesario inventar, ya que si bien la
experiencia no es algo “verdadero” en si mismo, para transmitirla
es necesario desafiar el poder de nombrar del lenguaje dominante.

La emergencia y desarrollo de la Teologia Feminista
Latinoamericana (TFL) deben comprenderse en el contexto de los
nuevos movimientos sociales, la recepcién de los escritos de los
anos setenta de las tedlogas feministas europeas vy
estadounidenses de la “primera generacién” (como Mary Daly,
Radford Ruether o Schiissler Fiorenza), el cambio religioso que
sefala el nomadismo desde las instituciones tradicionales hacia
nuevas espiritualidades y —especialmente- a partir de la reflexién
critica en torno al androcentrismo de la Teologia de la Liberacién
(TL) (Aquino & Téamez, 1998; Ress 1995; Azcuy, Garcia & Lértora,
2009; Raimondo & Mazzini, 2008; Vuola, 2001).

Tanto Tamez (1998) como Gebara (1993) han propuesto un
esquema de tres momentos de desarrollo de la TFL (no
necesariamente excluyentes ni evolutivos) que Ress (2012) -a su
vez- propone combinar.

En un primer momento —los afios setenta®~, Tamez (1998) y
Vuola (2001) sostienen que el compromiso politico de la TL con los
pobres del continente, su metodologia basada en la educacién
popular v su “ecumenismo practico” (Vuola, 2001) marcaran la
emergencia de la TFL. Gebara (1993) afirmara que a pesar de que
en esta época no existié6 gran intercambio con las organizaciones
feministas latinoamericanas, las tedlogas reconocerdan en el

* La pregunta “diferente a qué” o “segiin quién” revelarfa justamente que es la
experiencia dominante (paradigmaticamente masculina-blanca-heterosexual-
propietaria) la que ha decidido qué es “igual/universal” y qué es
“diferente/particular” en la modernidad (Varikas, 2006).

5 Epoca determinada —entre otras cosas— por las dictaduras latinoamericanas, el

discurso de justicia social de la Conferencia de Medellin (1968) y la emergencia
de las Comunidades de Base (CEBs).



cadernos pagu (50), 2017:e175012 Teologia feminista en Chile

feminismo secular las herramientas para una concientizacién de la
opresion de las mujeres como sujetos histéricos.

En un segundo momento —los afios ochenta®—, activistas
cristianas y tedlogas comienzan a no conformarse con la mera
inclusién implicita de las mujeres en la categorfa neutral “pobres””.
Tales criticas no habrian sido aceptadas entre los tedlogos, que en
el mejor de los casos se mostraron receptivos a los discursos sobre
“la mujer” o “lo femenino”®, pero rechazaron sistematicamente el
feminismo teolégico y secular al cual estas mujeres se vincularan
més decididamente®.

Vuola (2001) v Aquino (1998) sostienen que este rechazo se
deberia fundamentalmente a dos discursos de los tedlogos de la
liberacién que (tal como lo han indicado los estudios en torno a la
interseccionalidad) remiten a una economia del miedo
histéricamente reiterativa en la representacién del feminismo
(Crenshaw & Bonis, 2005; Vera, 2014): el feminismo separatista (relato

% En la que se despliega la persecucién de la TL por parte de la Congregacién
para la Doctrina de la Fe del Vaticano.

7 Seglin Vuola (2001), el romanticismo y la neutralidad de la categorfa “pobre”
entre los teblogos de la liberacién, implicé que “el pobre” no fue considerado un
ser reproductivo ni con género. Esto redundé en una ética sexual inconsistente
frente a conflictos como la violencia de hombres pobres hacia mujeres pobres o
frente a los derechos sexuales y reproductivos de las mujeres pobres. Vuola se
pregunta entonces: las mujeres pobres éson realmente sujetos para la teologia de
la liberacién?

8 El trabajo de tedlogos de la liberacién como Leonardo Boff y Enrique Dussel es
ejemplo de aquello. Vuola sefala que en ambos casos, la cuestiéon de las mujeres
no sélo es pensada como un tema entre otros y no “como un reto epistemolégico
a la forma de hacer teologia” (2001:152), sino que a partir de un uso mistificador
de la categoria “mujer”. Asi, aunque Vuola destaca de Boff su defensa de la
ordenacién de mujeres y su critica a la Iglesia Catdlica como institucién
autoritaria y sexista, sostiene que tanto él como Dussel comparten la concepcién
de género de la Iglesia hegeménica: el binarismo cuerpo-mente y la reificacién de
“lo masculino” y “lo femenino” a partir de la cual “la mujer” queda definida
como “opuesta” y “complementaria” al varén.

° Aunque también persistirdn actitudes dubitativas entre tedlogas, prefiriéndose
muchas veces acepciones como “teologia desde el punto de vista de las mujeres”
(Ress, 2012:19).
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segin el cual si las mujeres insisten en las reivindicaciones
“secundarias” del género, estarian dividiendo al movimiento o
traicionando “la causa “principal”) y el feminismo extranjero (el
feminismo sélo reflejaria los intereses de las mujeres blancas de
clase media vy constituiria, por lo tanto, una expresién del
neocolonialismo del Primer Mundo sobre las mujeres pobres y
oprimidas del Tercer Mundo). Segiin Aquino (1998:28), estos
argumentos mostraban simplemente la ignorancia con respecto a
la tradicién feminista latinoamericana y una actitud autoritaria en
relacion a la capacidad de “autonombrarnos desde nuestras
propias raices histéricas”.

En cuanto a la tarea hermenéutica de este periodo, las
teblogas se concentran en buscar “el rostro materno de Dios”,
reivindicando virtudes tradicionalmente vinculadas a “lo
femenino”. Asi, la teologia feminista se acercard a veces a las
propuestas marianistas de la TL que reivindicaron a Maria en tanto
figura maternal poderosa. Gebara llamard a este segundo
momento “la feminizacién de los conceptos teoldgicos”
designando con ello una tarea que si bien logra cierto
agenciamiento, mantendria los términos patriarcales a partir de los
cuales se produce teologia. Segin Fernandez & Mufioz (2010),
gran parte del quehacer actual de las tedlogas del continente se
seguirfa concentrando en este “esfuerzo de estirar los conceptos
teolégicos para acercarlos a lo femenino” (Fernandez & Mufioz,
2010:72).

Sin embargo, entendiendo que “la regulacién sexual de la
vida de las mujeres ha sido el elemento que confirié coherencia a
la teologia” (Althaus-Reid, 2005:58), tedlogas como Vuola (2001) y
Althaus-Reid (2005:71) criticaran la representacién marianista de
“la mujer pobre” como fuerte, decente y asexuada madre
cristiana, expresiéon de “la heterosexualidad de armario” del
catolicismo progresista. Althaus-Reid sostendrd que considerando
los efectos performativos de esta representacién en las biografias
de las mujeres pobres latinoamericanas [“raramente virgenes,
porque pobreza en Latinoamérica significa condiciones
atiborradas de violencia y promiscuidad” (2005:75)], la teologia
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feminista debiese problematizar esta mariologia que depende de la
figura de una “mujer sin vagina” (Althaus-Reid, 2005:61): “Maria
maquina” (Althaus-Reid, 2005:55).

Téamez y Gebara consignan un tercer momento que iria
desde los afios noventa en adelante.'® Gebara llamara a este tercer
momento “ecofeminismo holistico”, perspectiva de la cual ella
misma se considera exponente y que segin Fernandez y Munoz
(2010) seria el enfoque mas utilizado por la TFL en los espacios
auténomos. Para Gebara, se trataria de pensar en una realidad
trinitaria a partir de la cual los seres vivos somos misteriosamente
multiples y uno al mismo tiempo (Carman, 2009). A su vez, el
“atrevimiento hermenéutico” (Seibert, 2015) de este momento
consistird en recuperar la “memoria corporal [como] lugar
teolégico donde se revela y habita Lo Sagrado” (Fernandez y
Murioz, 2010:73), cuestién que permitiria a las mujeres modificar su
lugar de accién en la historia (Carman, 2009).

Durante el afno 2014, se desarrollé un debate entre teélogas
feministas latinoamericanas con el objeto de reflexionar sobre una
cuarta etapa de la TFL que abarcaria el periodo 2000-2010.
Tratdndose de un documento aln en proceso (Ress, 2014)", es
importante consignar que la TL deja de ser un interlocutor
relevante y que existe en cambio un diagndstico generalizado con
respecto a la falta de un recambio generacional entre las tedlogas.

Finalmente, un ultimo elemento clave para comprender las
condiciones materiales en las cuales se desarrolla la TFL hoy,
corresponde al control de la produccién teoldgica. Esto se
expresaria fundamentalmente en la infantilizacién, estigmatizacién
y consecuente precariedad laboral de las tedlogas en instituciones
religiosas y/o académicas (Aquino, 1998; Azcuy, 2003; Fernandez
& Munoz, 2010; Ress, 2012). En estas condiciones, Fernandez &
Munoz sostienen que la autocensura se ha transformado en una

10 Epoca marcada por la caida de los socialismos en Europa, la derrota de los
sandinistas en Nicaragua, el avance del Pentecostalismo en el continente y el
estancamiento de las CEBs y de la TL.

11 Agradecemos a Judy Ress por facilitarnos la lectura del documento.
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estrategia de sobrevivencia para aquellas que han optado por
permanecer en estas instituciones.

Otro grupo de tedlogas, sin embargo, optara por espacios
auténomos. Esta separacion hard emerger desconfianzas vy
asimetrias de poder entre tedlogas, situacién frente a la cual las
autoras proponen reemplazar la categoria “teologia feminista” por
“quehacer teoldgico”, con el objeto de “validar las nuevas
geografias que las mujeres hemos buscado para nosotras y
nuestros discursos de lo sagrado” (Fernandez & Mufioz, 2010:11).

Es especificamente sobre los discursos y précticas
construidos en estos espacios auténomos del quehacer teolégico
en Chile, que exponemos los hallazgos de la presente
investigacion.

2. “Eramos arrocito no més”!2: Teologfa feminista en Chile

a) ¢Quiénes son las tedlogas feministas?

Las tedlogas entrevistadas en Santiago y Talca, son mujeres
que en su mayoria bordean los sesenta afos y que pertenecen o
han pertenecido a las Iglesias Catélica Romana, Luterana y a las
Asambleas de Dios. Algunas de ellas fueron religiosas, otras
pastoras. La mayoria son chilenas y otras europeas o
estadounidenses que residen en Chile desde hace décadas. Fueron
mujeres politicamente comprometidas en las revoluciones y luchas
contra las dictaduras que se sucedieron en América Latina durante
los anos setenta y ochenta.

Coincidiendo con las caracteristicas de la primera y segunda
fase de la TFL, durante esta época ellas encontraron en la TL una
alternativa a la Iglesia tradicional, cuya jerarquia se alejaba de la
realidad de las comunidades con las que trabajaban
cotidianamente: las CEBs, los cuaqueros, el Centro de Reflexién

12 En Chile, el arroz es el acompanamiento de la carne en un plato o lo que hace
aumentar las sopas y legqumbres.
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Pastoral (CRP), la Sociedad Misionera de San Columbano,
Maryknoll*3, entre otras.

Estas experiencias marcan el desarrollo de una identidad en
la que “mujer creyente” vy “mujer de izquierda” se vuelven
indisociables:

Cantdbamos el credo Nicaragiiense (...) La caminata de
San José obrero era la marcha del primero de Mayo (...)
No habia diferencia entre fe y politica (...) Y en el CRP {(...)
llegaba la gente de los partidos (...) Izquierda Cristiana, PS,
PC, MIR (...) Porque, evidentemente (...) ihabia que
esconder a cantidad de gente! (E4).

Durante el segundo momento de la TFL, las teélogas desarrollaran
simultdneas criticas al androcentrismo de la teologia de la
liberacién y de los movimientos de izquierda en los que habian
participado:

Los grandes tedlogos de la liberacién (...) no tenian ojo
(...) Si uno hacia ahi una pregunta [sobre las] mujeres, lo
descartaban, no era importante, lo importante eran ‘los
pobres’ (E1).

De repente nos juntamos las mujeres compartiendo que yo
creo que todas habiamos sido abusadas, violadas, todas de
un sandinista (...) sin que lo hayamos denunciado (...) nos
dio vergiienza (...) Los machos tan machos y cuando las
mujeres lo querian denunciar, claro, era siempre que ‘si ta
vas a denunciar vas a dividir el movimiento’ (ES8).

13 Las religiosas de Maryknoll llegan a Santiago en los afios cincuenta invitadas
por el Cardenal José Maria Caro a colaborar en algunos colegios parroquiales.
En 1978, la Asamblea General de la Congregacién plantea considerar a las
mujeres como tema prioritario. Asi, las hermanas Geraldine Doiron y Helen
Carpenter comienzan a trabajar en la comuna de Lo Prado, en talleres de salud
mental desde un enfoque feminista (Cabezas, 2005).
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Tanto la exclusién de “la mujer pobre” de la categoria
“pobres” como la idea de que denunciar la violencia es sinénimo
de deslealtad al “dividir al movimiento”, revelan las
inconsistencias de un discurso que se entiende “neutro” en
términos de género. En ambos casos se constrifie a las mujeres a
elegir entre dos identidades: “mujer” o “pobre”, “feminista” o
“sandinista”. Esta situacién existencial interseccional ha sido
ampliamente registrada en la historia del feminismo'*: se trataria
de una “dimensién particular de la desposesién” (Crenshaw &
Bonis, 2005:61) que obliga al individuo a separar su energia politica
entre dos proyectos supuestamente antagonistas. Aquello
demuestra tanto una pobreza de herramientas politicas vy
conceptuales como la transversalidad de las ansiedades
androcéntricas en comunidades cuyos proyectos -aun siendo de
orden emancipador y/o revolucionario- no logran evidenciar el
efecto politico contradictorio de “la neutralidad”.

El desarrollo de lo que nuestras entrevistadas llaman
“conciencia feminista” permiti ir verbalizando estas criticas. Asi, si
bien algunas sintieron inquietudes de esta indole desde ninas, la
mayoria afirma haber llegado al feminismo a partir de la teologfa.™®

Sera durante los anos ochenta y principios de los noventa
que se conformaran tres de los cuatro grupos a los que pertenecen
las tedlogas entrevistadas'® v que constituyen los espacios mas
duraderos en el desarrollo de la teologia feminista en Chile. Esta
simultaneidad epocal sumada a su convergencia en torno al

4 Por el feminismo negro y chicano de los afios 70’ en Estados Unidos (Pratt,
1993; Hill Collins, 2009), por las feministas de izquierda en los tiempos de las
dictaduras latinoamericanas (Kirkwood, 1986) o actualmente, por el feminismo
musulman en Francia (Boutelja, Hamel & Delphy, 2006).

15 Entre nuestras entrevistadas, los nombres que més se repiten como influencias
en este sentido, son los de lvone Gebara, Elizabeth Schiissler Fiorenza vy
Rosemary Radford Ruether.

6 Los cuatro grupos son ecuménicos y estéan integrados por tedlogas y no-
tedlogas.
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Centro Ecuménico Diego de Medellin (CEDM)", ha implicado una
relacién de colaboracién sostenida entre estas mujeres hasta el dia
de hoy.

En 1983, se conforma en Santiago el “Programa Teologia
desde la mujer” del CEDM (Seibert, 2010:31). Este adquiere una
forma sistematica a partir de 1991, con la organizacién de las
“Semanas de Teologia Feminista” que se desarrollan de manera
ininterrumpida hasta el dfa de hoy.*®

Por su parte, a fines de los ochenta en Talca, un grupo de
mujeres comienza a reunirse para compartir sus preocupaciones
en torno a la dictadura:

Habian muchas vecinas, ahi en la poblacién Calaf (...) que
tenian mucho miedo, no tenian con qué parar la olla.
Entonces (...) dijeron ‘oye por qué no nos juntamos con las
mujeres v hacemos alguna cosa’ (...) Y la Gnica forma que
se les ocurrié: que cada una llevara un pedacito de arpillera
(...) Empezaron en una plaza en donde habian neumaticos
viejos y ahi en los neumaticos se sentaban, a la hora de
siesta, a la hora del solcito, se sentaban a bordar (E6).*

Estas mujeres se organizardan y en 1991 conformaran la
Corporacién de Apoyo y Desarrollo Integral de la Mujer
Domodungu. Alli existe el “Programa de Teologia desde la

Perspectiva de  Género  Relmu”®, cuyas integrantes

17“Un espacio de didlogo e interaccién ecuménica creado por un grupo de
personas catdlicas y evangélicas en 1982” (CEDM, 2015).

18 El CEDM también impartié desde el 2007 hasta el 2010 el Dijplomado de
Geénero y Teologia.

9 Bacic afirma que “Chile fue precursor del uso politico-social de denuncia a
través de la arpillera” (2008:21). Efectivamente, en contexto de dictadura, grupos
de mujeres en distintas partes del pais se reunian al alero de la Iglesia Catélica
para crear estas obras textiles que terminaron configurando una tradicién de la
resistencia.

2 Las integrantes sostienen: “nosotras valoramos nuestras rafces tanto cristianas
como indigenas (...) Esto explica el nombre Mapuche de nuestra organizacién
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(autodenominadas “teblogas populares”) realizan Talleres de Re-
lectura Biblica desde 1993.

En 1991 también se funda el colectivo ecofeminista “Con-
spirando”, el méas conocido de los grupos a nivel latinoamericano.
En marzo de 1992, aparece el primer nimero de Conspirando.
Revista Latinoamericana de Ecofeminismo, Espiritualidad vy
Teologia, la cual fue publicada ininterrumpidamente hasta el afo
2009.2! Junto con ello, entre las actividades desarrolladas por este
colectivo a lo largo de su historia, cabe destacar los “Jardines
compartidos”®  (1997-1998) vy las “Escuelas Anuales sobre
Espiritualidad v Etica Ecofeminista” (2000-2006).

Por ltimo, y a partir de los conflictos de poder vividos por
dos pastoras de las Asambleas de Dios, en el afio 2011 se funda en
Santiago el colectivo “Red del Camino Agar”, el cual se propone
“abrir espacios de liberacién, a mujeres, que (...) estén
experimentando (...) opresién religioso-patriarcal” (Colectivo
Agar, 2015). Las integrantes del colectivo (actualmente el mas
activo dentro del movimiento feminista) son a su vez activas
participantes de los talleres que imparte el Programa Género y
Teologia de CEDM.

En términos tedricos, se percibe la influencia del
ecofeminismo en la trayectoria de la mayoria de nuestras
entrevistadas. Sin embargo, también hay quienes no se sienten

Domodungu [“Voz de mujer’] v de nuestro programa Teologia desde la
Perspectiva de Género Relmu que significa Arcoiris” (Relmu, 2015).

2 Tanto el desplazamiento de sus integrantes como la dificultad en conseguir
recursos econdmicos, obligaron al colectivo a cerrar su casa y su revista. Sin
embargo, hasta el presente afio (2015) el colectivo sigue operativo en una oficina
del CEDM.

22 Se traté de tres instancias de formacién realizadas en distintas ciudades de
América (Santiago-Chile, Washington-Estados Unidos, Recife-Brasil) que
reunieron a mas de cincuenta mujeres cada vez y que fueron co-organizados con
WATER (Alianza de mujeres para la Teologfa, la Etica y la Religién) (Ress,
2012:135). Segin una de nuestras entrevistadas, se traté de un “proyecto de
formaciéon némade” orientado a mujeres que ya tenian cierto conocimiento
teoldgico, pero que no les interesaba la formacién tradicional de las
universidades (ES).
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interpretadas por este enfoque ya sea porque “en la bisqueda de
nuevos paradigmas [las ecofeministas] dejan un poquito atras la
tradicién judeocristiana” (E1), por cierta concepcién esencialista y
“estereotipada [que] sigue homologando mujeres con lo
femenino” (E7) o por un “orden de prioridades” que privilegiaria
la lucha ecologista por sobre “nuestros derechos como mujeres”
(E2).

Tanto el debate actual entre las tedlogas latinoamericanas
(Ress, 2012, 2014) como nuestras observaciones en terreno nos
permiten sostener que existe una toma de conciencia de estas
criticas por parte de las ecofeministas. Sin embargo, esto no
parece haberse traducido ni en un conflicto abierto ni en nuevas
agendas de trabajo que incorporen tales criticas.

En relacién a su formacién, la mayoria de las tedlogas de
estos espacios auténomos ha seguido estudios formales en
instituciones académicas y/o religiosas (Universidades Catélicas v
Seminarios Teolégicos Evangélicos). Otro grupo se ha formado en
los mismos espacios auténomos (talleres, escuelas, seminarios
nacionales e internacionales). Sera en el marco de encuentros con
otros/as tedlogos/as y académicos/as en los que sélo se reconocia
como “tedlogas” a aquellas formadas en la academia, que surgira
la necesidad de reivindicar esta formacién alternativa a partir de la
autodenominacién “teélogas populares”:

Mis companeras han tenido unos quince afios asi de
formacién, pero nunca formal (...) Algunas yo creo que
hubieran querido, pero ¢dénde?, una vez que ti abres los
ojos estéds mas critica (...) Yo no aconsejaria a alguien con
(...) una visién asi que estudiara en la Catélica, por ejemplo
(...) Es mejor tomar iniciativas propias (E1).

La censura institucional y la precariedad laboral han
configurado un escenario de disputa politica entre las te6logas que
ejercen en la academia y aquellas que lo hacen en espacios
autébnomos. Asi, en tanto estrategia de autorepresentacién, la
categoria “tedloga popular” promoveria (de una manera
coherente que permite resolver el potencial conflicto interno)
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reconocimiento y legitimidad de los espacios de formacién
construidos en autonomia.

b) Malestares ecuménicos

Desde su emergencia a fines de los anos ochenta, la “marca
ecuménica” de la teologia feminista auténoma en Chile se expresa
en un didlogo interreligioso sostenido fundamentalmente entre
mujeres catblicas (la mayoria), luteranas, judias y pentecostales.
Esta heterogeneidad de origenes religiosos es -sin embargo-
sugerente al momento de identificar el caracter reiterativo de
ciertas experiencias:

Estdbamos tratando de hacer nuestras propias liturgias,
pero siempre tenfamos que llamar un sacerdote para hacer
la misa (E5).

Me acuerdo haberme trenzado en una discusién con quien
era el decano (...) Le dije, ‘oiga yo quiero hacer un trabajo
sobre las mujeres’ (...) porque (...) me estoy dando cuenta
de lo frustrante que resulta para las mujeres estudiar aca
(...) saben que por mas estudios que tengan nunca van a
poder ser pastoras (E2).

Siempre el Evangelio es referente a los dones de los
varones (...) yo siempre he dicho que la mujer en la
Iglesia...éramos arrocito no mas (E6).

No segui con el tema académico por machismo (...) El
argumento oficial era que habfa un hombre que tenia dos
hijas y era el proveedor de la familia (...) que a él le iban a
dar la pega. Entonces yo fui a protestar ‘yo tengo un
marido, dos hijos y es lo mismo, con la diferencia de que yo
si tengo cinco anos de experiencia en este trabajo’ (E8).

Las religiones se apropiaron de nuestros cuerpos y nos
castraron hija linda, a las que somos mas viejas nos
castraron, esa es la verdad (E2).
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Este tipo de testimonios da cuenta de la transversalidad de
experiencias de exclusién, autoritarismo, invisibilizacidn,
infantilizacién, represién sexual y censura vividas por estas
mujeres en instituciones eclesiales y académicas. Proponemos la
nocién malestares ecuménicos®® para dar nombre a esta
transversalidad entre distintas adscripciones religiosas, situacién a
partir de la cual el ecumenismo deviene una estrategia colectiva para
habitar la autonomia en tanto margen institucional.

¢) Autonomia: “ni teélogas ni feministas”

Los “malestares ecuménicos” confluirdn en la decisién de
autonomia de la academia y de las instituciones religiosas
chilenas. Este éxodo no implicara -sin embargo- un quiebre total,
sino que mas bien el desarrollo de un “quehacer de frontera” (E8).

El debate en torno a la autonomia (de los partidos politicos
de izquierda) también ocupaba al movimiento feminista chileno de
aquellos anos (Kirkwood, 1986). Sin embargo y tal como lo
sostienen Rios, Godoy y Guerrero (2004), durante los ochenta este
conflicto serd subsumido en funcién de un objetivo comun:
derrotar la dictadura. No serd sino hasta los noventa, cuando
comienzan los procesos de negociacién con el régimen militar, que
este conflicto re-emergerd entre “feministas institucionales” vy

“auténomas” .2

2 El cardenal Walter Kasper ha utilizado la expresién “malestar ecuménico” para
referirse a la incomodidad con “la comunién incompleta”: “cuanto mas nos
acercamos (...) tanto méas dolorosa es la experiencia de que todavia no estamos
en plena communio reciproca” (2008:87). El uso que proponemos de la nocién
“malestares ecuménicos” difiere de aquella, ya que si bien la cercania producida
por el didlogo entre te6logas también visibiliza experiencias heterogéneas de fe,
estas diferencias no provocan ni malestar ni vivencia de “comunidad
incompleta”. Casi al revés, el didlogo interreligioso permitié visibilizar un malestar
(que poco tenia que ver con los diferentes origenes religiosos) y con ello,
promover una nueva comunion entre mujeres creyentes.

24 Es decir, entre aquellas feministas (en general pertenecientes y/o simpatizantes
de los partidos de la Concertacién) que optaron por la estrategia de influir en las
agendas publicas a partir de su transformacién en agentes del nuevo Estado
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Destacando la relativa semejanza de la pugna en torno a la
autonomia institucional, tanto entre feministas seculares como
entre tedlogas feministas, cabria preguntarse por qué esa
confluencia no produjo un encuentro mas robusto y sostenido
entre “auténomas”.

A nivel latinoamericano, Aquino (1998) ha identificado una
falta de afiatamiento entre TFL y los movimientos feministas. Ress
coincide al sostener que generalmente “las feministas critican al
ecofeminismo por ser tan ‘eco’ y no demasiado
‘feminista’”(2012:144). En el caso chileno, si bien el feminismo
aparece como un “parentesco politico”, también se revela una
mutua desconfianza:

No pertenecemos ni a las tedlogas ni a las feministas (...) Es
decir que todas nos miran con un poco de sospecha (...) En
el movimiento feminista (...) si te aceptan la teologia es
porque eres buena gente (E8).

Ateas, agnésticas (...) estdn marcadas éticamente por esa
misma teologia patriarcal que nos marcé a nosotras (...)
Aqui en Chile (...) ime encuentro con (...) un resentimiento
contra quinientas mil feministas! (...)écémo aunai fuerza si
mantenis resentimientos que vienen de hace cuarenta anos?
(...) Y yo he escuchado a tedlogas aca (...) ‘no que ésas
son feministas politicas’, ‘que las de alla son feministas de
otro tipo’ (...) O sea ¢nosotras seguimos siendo las
redentoras porque somos tedlogas feministas? No po, si
aqui no estamos para salvar a nadie ni que nos salven (E2).

Yo creo que [las feministas] todavia se quedaron en que
(...) la religién es el opio del pueblo (...) No han captado lo
que significa una mujer integrada en su potencialidades de
espiritualidad y de cuerpo (...) [porque] se te acaba el

democrético y las feministas (en general comunistas y anarquistas) que
desconfiando de las politicas neoliberales implantadas por este Estado, optan por
el activismo fuera del sistema politico formal. Este conflicto implicard un quiebre
del movimiento a fines de los noventa (Rios, Godoy & Guerrero, 2004).



cadernos pagu (50), 2017:e175012 Teologia feminista en Chile

partido iy te vai al hoyo! (...) Cuando ta dices (...) que eres
tedloga dicen: ‘uhh esta hueona’ (...) todos los prejuicios y
estereotipos vinculados al ser tedloga (...)¢Por qué tengo
que esconder que soy tedloga? Yo siento que soy
extremadamente revolucionara en muchas mas cosas que
las feministas politicas (E4).

Asi, parece ser que si el conflicto entre teblogas pasa mas
bien por la cuestién institucionalidad/autonomia, entre feministas
seculares y teblogas el debate parece focalizarse en la
problemaética asociacién entre “feminismo” y “religién”. En efecto y
tal como lo sefiala Badran (2009), los feminismos “occidentales” se
han caracterizado histéricamente como movimientos seculares e
incluso antirreligiosos, lo que ha implicado que los “feminismos
religiosos” no hayan logrado gran visibilidad e influencia en sus
sociedades.

Este conflicto y los estereotipos que de él emanan, explicaria
que debates confluyentes en torno a la autonomia, la
interseccionalidad, el caracter generizado de la experiencia, etc. no
se hayan traducido en un trabajo conjunto sélido entre teélogas
feministas vy feministas seculares. Los testimonios nos permiten
sugerir que las tedlogas se han sentido evaluadas por las feministas
seculares en relacién a su necesidad de espiritualidad, cuestion
que, a su vez, las tedlogas perciben como un vacio del feminismo
secular.

La falta de una alianza fuerte entre tedlogas feministas v
feministas seculares sefialaria una pérdida de recursos para ambos
grupos: para las tedlogas, la integracién en un movimiento con un
acervo de herramientas politicas y conceptuales que desbordan (y
por lo mismo tienen el potencial de renovar) los debates y
préacticas teoldgicas. Para las feministas ateas y/o agnésticas, la
pérdida de aliadas que -tal como sefnala Vuola (2001)- manejan
un lenguaje critico en torno a espiritualidad y sexualidad no sélo
pertinente sino que también necesario en un contexto como el
latinoamericano, culturalmente marcado por cédigos catblicos de
honor y verglienza que, mas alla de las adscripciones religiosas
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formales, tienen efectos performativos en términos de relaciones
de género (Radcliffe & Wetswood, 1999).

Finalmente, si bien la autonomia permiti6 a las tedlogas
construir espacios libres de tutelas institucionales y normatividades
feministas, actualmente ésta también se ha revelado como parte
de una crisis. Efectivamente, el financiamiento que diversas
agencias internacionales entregaron durante los afios ochenta y
noventa (el cual permitia la autonomia econdémica de las
instituciones nacionales) ha disminuido considerablemente en la
actualidad. Esto ha tenido dos consecuencias fundamentales. Por
una parte, se debilita la sistematicidad de la formacién recibida por
mujeres populares (Seibert, 2010). Por otra parte, la precarizaciéon
laboral de las tedlogas desemboca en una bisqueda de otras
fuentes de sustento econémico que implican dividir energias y/o
movilizarse geogréaficamente. Esto atentaria contra la realizacién
de actividades v la produccién intelectual.

La autonomia también es pensada de manera autocritica en
relacién a la percepcién de un cierto aislamiento. El haber
preferido “quedarse en espacios protegidos” (E2) o salir de las
iglesias, deja abierta la pregunta: “¢cémo (...) haces el tiraje a la
chimenea para que ésas que se quedan dentro tengan la
posibilidad de escuchar algo distinto?” (E4).

Asi, la precariedad econdmica vy el aislamiento seran
elementos que las tedlogas identifican como antecedentes
importantes al momento de diagnosticar su falta de recambio
generacional.

Sin embargo, en medio de esta crisis, estas mujeres afirman
que lo que aqui hemos llamado “malestares ecuménicos” y que
motivé su salida de los espacios institucionales, sigue existiendo.
En esa medida, proponemos comprender el trabajo ritual y
hermenéutico que estas mujeres han realizado por tres décadas
como activismo feminista y, simultineamente, como antecedente
y expresion del cambio religioso contemporaneo.
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d) Espiritualidades feministas: hermenéuticas vy ritos alternativos

La mayoria de las teblogas no se identifica con la categoria
New Age: cuando emergié en sus entrevistas, generalmente fue
asociada a una espiritualidad individualista y autocomplaciente.
Ahora bien, si la categoria /New Age no se corresponde ni con una
Iglesia ni con una doctrina definida, sino que més bien con un
lenguaje de tipo holistico y sincrético (incluyendo ideas como
continuidad energia-materia, espiritualidad, inmanencia de lo
divino, conciencia planetaria, superacién de los dualismos,
sanacion, etc.) y con précticas heterogéneas que incluyen técnicas
terapéuticas mentales y corporales, tradicionales y alternativas
(Carozzi, 1995; Cornejo & Blazquez, 2013), es posible afirmar que tal
lenguaje y practicas son pesquisables entre las tedlogas
ecofeministas. Como clave interpretativa de los testimonios de
nuestras entrevistadas, sin embargo, la resbalosa categoria /New
Age resulta més pertinente en tanto resistencia a las instituciones
religiosas formales y como demostraciéon de la capacidad humana
de crear un universo sagrado (Cornejo & Blanquez, 2013) que como
auto-identificacién religiosa. En esa medida, nos interesé indagar
en el contenido de estas espiritualidades feministas que buscando
“rescatar la conexién entre la dimensién mistica v la dimensién
ético politica de nuestra vida” (Céspedes, 2009:38-39), forman parte
de un cambio religioso a partir del cual una multiplicidad de
religiosidades eclécticas toman distancia de (aunque también
coexisten con) las instituciones tradicionales.

En los espacios auténomos liderados por tedlogas, la
construccién de espiritualidades feministas ha dependido
fundamentalmente de dos préacticas que les han otorgado
continuidad en el tiempo, originalidad e identidad comunitaria: las
hermenéuticas feministas de los textos sagrados y la celebracién
de ritos alternativos.

Los talleres de relectura biblica son encuentros que
proponen dos tipos de acercamiento: “la recuperacién y
reapropiacién de textos que se han usado para excluir a las
mujeres, y por otro lado, textos que se han interpretado de modo
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sesgado para relevar algunas experiencias y minusvalorar otras,
como son las experiencias de amor y placer” (Fernandez & Mufioz,
2010:57). Actualmente, son las teblogas populares de Relmu las
que se especializan en este trabajo?.

Por otra parte, los ritos de las instituciones religiosas
tradicionales han sido caracterizados por nuestras entrevistadas
como una repeticion carente de sentido en la medida en que son
instancias clausuradas a las experiencias de las mujeres y al
pluralismo religioso. Este malestar ecuménico no implicé, sin
embargo, un abandono de la dimensién ritual:

Habia un anhelo en Chile en los afios '90 de juntarnos en
forma mas ritual. Algunas de nosotras veniamos de iglesias,
otras del cristianismo, otras del mundo académico, otras del
mundo de la militancia (...) y sentiamos una gran necesidad
de poder celebrar juntas en otra forma que ni el mundo
feminista ni el mundo de las iglesias estaba ofreciendo (Ress
citada en Covelli & Garcia 2012:203).

Asi, entendiendo que “el puro deconstruir no te da fuerza”
(E8) yv que la potencia del rito se basa en que “toca lo
inconsciente” (E8), las tedlogas apostardn a que la creacién de
nuevos ritos promoveria el empoderamiento entre las mujeres: “el
poder de nombrar lo sagrado y de celebrarlo” (Seibert, 2010:48).

Los origenes de esta tradicién son localizables en la iniciativa
de ciertas religiosas que trabajaban con mujeres populares durante
la dictadura.?® Desde alli, se desarrollé un proceso colectivo de
caracter experimental que ha implicado una metodologfa ensayo-
error y el estudio de otfras disciplinas (antropologia y psicologia),

% Especial influencia entre ellas tienen tanto las criticas de Schiissler Fiorenza a
las politicas de seleccién, compilacién y traduccién de los evangelios canénicos
como su concepto “discipulado de iguales” que visibiliza la historia de las mujeres
en la vida de Jesus (Lértora, 2009).

% Como los ritos de las religiosas de Maryknoll o las Hermanas de la
Misericordia, quienes trabajaban en la Casa Malen, la Casa Sofia o la Casa
Gabriela (Devolucién Santiago).
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religiones (budismo vy religiosidades indigenas) vy précticas
(meditacién, danzas circulares, flores de Bach, tai-chi, etc.)

Una caracteristica importante de estos encuentros rituales, es
el ordenamiento espacial en circulo?” de los cuerpos de las
participantes, quienes miran a “nuestro centro”, diferenciandolo
explicitamente de la palabra “altar”.?® Alli -en general sobre un
aguayo andino- es posible ver depositados uno o varios de los
siguientes elementos simbdlicos: kultrunes mapuche?®’; flores,
hierbas, semillas, vasijas con agua, tierra o fuego®’; sogas con
nudos®'; utensilios de cocina y otros objetos de la vida cotidiana.

Este sincretismo responderia a “nuestra experiencia de un
ecumenismo también cada vez méas amplio” (Seibert, 2010:131) a
partir del cual palabras, simbolos y practicas pertenecientes a
diversas tradiciones religiosas son transformados para dotarlos de
otros sentidos.

Para los pueblos originarios es el otofio, la estacién del
agradecimiento; para las/os judias/os es el tiempo de
recordar la Pascua; para las/os cristianas/os es Semana
Santa (...) La fogata nos hizo familia, nos hizo seres
humanos, nos hizo comunidad (...) Recordamos que el acto
de comer juntos/as (...) es una forma de comunién (...)
Iniciamos nuestra santa cena tomando cuatro copas de
vino, en honor a los cuatro elementos (aire, agua, fuego y

27 La figura del circulo también emerge en la reflexién y en los nombres de los
ritos (ciclos de la naturaleza, danzas circulares, espirales hermenéuticas, etc.).

28 Devolucién Talca.

29 Segun las entrevistadas, evocan bisquedas en torno a la “sabiduria ancestral”
de las machi y de las divinidades duales (Ngenechen).

30 Segin las entrevistadas, simbolizan la relacién entre las mujeres y los elementos
y ciclos de la naturaleza. La semilla, especialmente, es considerada una metéafora
clave en el ecofeminismo: “en lugar del predominante ‘poder sobre’, la semilla
sugiere ‘el poder dentro’” (Ress, 2012:73).

31 Seglin las entrevistadas, éstos representan dificultades en la vida de las
mujeres. El ejercicio propuesto es que cada una desate un nudo como signo de
liberacién.
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tierra), a las cuatro estaciones, a las cuatro direcciones y a
nosotras mismas” (Ress,1995:44-45)

Esta relacién entre ecumenismo y sincretismo se vincularia
también al transito de la nocién “religién” a la de “espiritualidad”, un
giro que segin Céspedes expresa la necesidad de las mujeres de
transgredir la comprensién institucional de lo sagrado en pos de
una comprensién “ecuménica, interreligiosa e intercultural” del
Misterio (2009:39).

En cuanto a la organizacién del tiempo, en los encuentros se
identifican en general tres momentos: motivacién de la
facilitadora, testimonios personales y rito. El tiempo dedicado a los
testimonios es fuertemente valorado por las asistentes, cuyas
experiencias son escuchadas vy dirigidas hacia una propuesta
colectiva de sanacién.

También es interesante destacar la voluntad de las tedlogas
en no identificarse con nombres especiales (como sacerdotisas,
lideres o expertas), autodenominandose en cambio “facilitadoras”.
Este nombre —pesquisable en la tradicién de la educacién popular-
alude a aquellas que en virtud de su experiencia median un
conocimiento que es puesto en comun.

Asi, tanto los nombres, como los procesos colectivos y la
disposicién témporo-espacial de los ritos ilustran modelos claves
de la teologia feminista como “women church”, “casa de libertad”
o “mesa redonda” (Hunt, 2009; Russell, 2004), los cuales se oponen
al ordenamiento vertical caracteristico de los ritos tradicionales, en
los que quien dirige la experiencia es quien porta la palabra mas
valiosa y quien se ubica fisica y simbdlicamente en un lugar
superior.

La reflexién feminista en torno a la jerarquia también se
evidencia a partir de una palabra que circula de manera insistente
en los encuentros: sororidad. Esta apela a un pacto estratégico
entre mujeres basado en una relacién de solidaridad entre “sores”
(hermanas), el cual produciria una cultura femenina alternativa al
mandato patriarcal de la competitividad y la identificacion
negativa con el género.
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El origen de este concepto corresponde a las “feministas de
la diferencia” de la Libreria de Milan. Segtn estas filésofas, seria
necesario fomentar momentos de “homosexualidad simbélica
femenina”, entendiendo por ello no necesariamente la
homosexualidad como préctica y orientacién sexual, sino como
momentos comunitarios “separados (no separatistas)” del entre-
hombres, a fin de que se desarrolle el “reconocimiento social y
valoracién de las genealogias femeninas” (Muraro, Zamboni &
Guadarrama, 1990:196).

Los usos esencialistas de la nocién sororidad -en tanto
apelen a una naturaleza o experiencia a priori compartida- han
sido ampliamente cuestionados tanto por corrientes feministas
contemporaneas al feminismo de Milan (el feminismo de la
igualdad de filésofas como Celia Amords) como por las corrientes
feministas post-estructuralistas contemporaneas, para las cuales la
misma categoria “mujer” pierde muchas veces sentido en términos
de identificacién (Butler, 2007; Varikas, 2005). Junto con ello, estas
criticas han develado lo problemético de una nocién que percibe
el orden jerarquico como esencialmente masculino: tal conviccién
seria proclive a reforzar la idea de una superioridad moral o
cognitiva propia de las mujeres (Vera, 2013; Amorés, 2014).

Sin embargo, la concepcién sororal de comunidad entre las
teblogas ha impulsado la conformacién de una red ecuménica y
trasnacional de mujeres entre las cuales las hermenéuticas y los
ritos circulan como un don a partir del cual se produce comunién:
sentimientos de simultaneidad, autoafirmacién y pertenencia.

Finalmente, en cuanto a los contenidos de las hermenéuticas
y los ritos, nuestra descripcién® nos lleva a ampliar la de Céspedes
(2009) para plantear cuatro grandes ejes tematicos que, sin
embargo, no deben entenderse de manera excluyente ya que

32 Los requisitos del presente texto no nos permiten profundizar en el analisis de
este material, optando por presentar sélo una clasificacién teméatica basada en la
construcciéon de un corpus documental (webs, notas de campo y la
sistematizaciéon de los ritos aparecidos en los sesenta nimeros de la Revista
Conspirando).
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muchas veces los contenidos se inscriben simultdneamente en mas
de un eje:

i. Cuerpo y autoconocimiento®:

A partir del trabajo en talleres populares con experiencias de
violencia (sobre todo sexual) las tedlogas identificardn una
relacién entre ésta y la religién: una interpretacién sacrificial de la
redenciéon desde la cual la violencia serfa vivenciada por las
mujeres populares como “voluntad de Dios” (Ress, 2012:20). En
ese marco, los ritos creados por las tedlogas (en torno a la
fertilidad, al conocimiento y aceptacién de las identidades
contradictorias, a la toma de conciencia de los cambios del cuerpo
a lo largo de la vida o a la celebracién del placer como tentativa
de integracién del erotismo a la espiritualidad de las mujeres)
apelaran al mismo cuerpo como via de sanacién y
empoderamiento.

ii. Comunidad, politica y poder®*:

Los ritos que marcan las estaciones del ano han constituido
una instancia abierta para recoger los procesos del pais y la
rogativa por la insercién plena de la comunidad femenina en el
mundo social y politico. Aqui, cabe destacar también el Taller de

3 Ritos analizados: “El primer tiempo de la luna”; “Celebremos nuestra
fertilidad”; “El rito de Brigida”; “Danza del vientre”; “Bailando salsa”;
“Reconstruyendo a la diosa Afrodita”; “Placer sagrado”; “Para celebrar nuestros
cambios”; “Hitos de nuestra historia”; “Caminar el laberinto”; “Danza del
vientre”; “Reconstruyendo a la diosa Afrodita”; “Placer sagrado”; Jornada “El
Cantar de los Cantares”.

34 Ritos analizados: “Rito de otono”; “Homenaje a mis amigas”, “Rito de
celebracién del dia internacional de la mujer”; “Soy diosa, soy poderosa, soy
amada”; “Suenos que nos nutren”; “Con las mujeres otro mundo es posible”; “El
otono nos hace transformarnos”.
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Relectura Biblica “Mujeres en el movimiento de Jesis” y los
adicionales “Cahuines”””, ambos organizados por Relmu.
trad les “Cah ”35 b d Rel

iii. La Madre Tierra®

Incluyendo la comunién con los seres no humanos de la
naturaleza, los ritos de las estaciones del afio reivindicaréan el
caracter teomérfico de las mujeres a través de la “Madre tierra”:
“No es una cosa, no es un recurso, es vida, es Gaya, es Pacha
mama, es la madre” (E5).

iv. Las ancestras®’:

La alianza de sororidad no sélo convoca a aquellas que
estan presentes fisicamente sino que también a las mujeres del
pasado. Las ancestras pueden ser representaciones culturales y
religiosas que citan diversos linajes femeninos portadores de una

35 Cahuin proviene “del idioma mapuche: asamblea o reunién. Tal como los
seguidores de Jesus llamaron sus encuentros ‘ecclésia’ (griego por asamblea), lo
que més tarde se convirtié en ‘iglesia’. El hecho de que en el idioma actual la
palabra ‘cahuin’ tenga una connotacién despectiva no nos impide juntarnos a
‘cahuinear’. Para nosotras las conversaciones y reflexiones que se generan entre
mujeres sobre la vida cotidiana no tienen nada de despectivo; al contrario, las
consideramos parte del tejido social y espiritual de nuestra convivencia”
(Domodungu, 2015).

36 Ritos analizados: “La tierra donde fluye leche y miel”; “El consejo de todos los
seres”; “El arbol de las generaciones”; “Volveré como éarbol”; “Rito de inicio”;
“Rito sagrado de pasaje”; “Desde la cosmovisién andina, saludamos las siete
direcciones”; “Invocacién de los cuatro elementos”.

%7 Ritos analizados: “Cantando un lamento fiinebre por el planeta”; “Huellas en
nuestra memoria”; “Rechazar la culpa para desarmar la violencia”; “Celebrando
nuestra propia fiesta mariana”; “Rito del kultrin”; “La mujer sabia que me
habita”; “La silla de la abuela”; “Rito de traspasar”; “En memoria de las brujas”;
Taller de los cuatro arquetipos de Madonna Kolbenschlag (Madre, Hetera,
Amazona y Sabia). En el rito final del Taller de re-lectura biblica “La manzana de
la discordia. ..y otros frutos” las mujeres se pasan carifiosamente una manzana las
unas a las otras repitiendo: “Esta manzana es buena...y ti eres buena...cémela ”
(E5).
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marca de ultraje (las brujas, las machis, Eva, Maria Magdalena,
diferentes diosas) o simplemente mujeres importantes de la propia
biografia (como madres y abuelas). En el rito, ellas son vueltas al
presente, “sanadas” a través del circulo de mujeres y reivindicadas
como iméagenes de filiacién y autoafirmacion®.

Conclusiones

Visibilizando el punto de vista hegeménicamente masculino
de una produccién de conocimiento que se ha pensado en
términos universales y neutros, las te6logas feministas han lanzado
un desafio epistemolégico radical que implicaria cambiar los
términos en los que ha sido definida la teologia: cuestionar los
nombres de Dios, visibilizar y transformar las politicas de seleccién
e interpretacién de los textos sagrados, producir ritos que
interpreten y celebren la heterogeneidad de los seres vivientes.

En Chile, este gesto radical ha habitado por més de treinta
anos en espacios autébnomos convocados por mujeres de
diferentes procedencias religiosas, politicas v geogréficas. En estos
espacios, las tedlogas feministas han inventado un lenguaje propio a
partir del cual nombres como “quehaceres teolégicos”, “tedlogas
populares” o “espiritualidad ecuménica e intercultural” visibilizan
construcciones estratégicas para habitar en las fronteras de una
institucionalidad religiosa y académica cuya normatividad,
tutelaje, prestigio y legitimidad son abandonados en pos de una
ansiada autonomia para pensar y celebrar.

Hemos propuesto la nocién “malestares ecuménicos” para dar
cuenta de la transversalidad de experiencias que justificaron el
éxodo vy la decisién de autonomia de estas mujeres. A partir de esa
decision, las tedlogas construyeron una identidad liminal que les
permitié6 una produccién inédita de conocimiento y espiritualidades
feministas. Asi, ellas no sélo respondieron a una demanda de las

38 Mas alla del rito intimo, el colectivo Agar también apelara a la resignificacién
de la figura de “la bruja” en el espacio publico: en la marcha del 8 de Marzo de
2014 su lienzo rezaba: “Somos las nietas de las brujas que no pudieron quemar”.
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mujeres populares invisibilizadas tanto por las iglesias como por el
feminismo secular, sino que ademés fueron discursivamente
vanguardistas en relacibn a las transformaciones religiosas
contemporaneas.

También problematizamos la autonomia como una eleccién
que histéricamente ha expresado conflictos entre tedlogas y entre
teblogas y feministas. En efecto, si bien la autonomia fue la
condicién de posibilidad para la generacién de un lenguaje
propio, aquella también ha redundado en un aislamiento en
relacion al mundo teolégico vy al movimiento feminista.
Enmarcado en un contexto politico de censura y precariedad
econdmica, este aislamiento parece interrelacionarse con una falta
de recambio generacional que sefala un futuro incierto para estos
espacios de activismo religioso.

Por otra parte, cabe destacar al menos dos preguntas que no
pudimos abordar en la presente investigaciéon. Una dirigida hacia
el pasado, en relacién al registro y problematizacién de las
experiencias vividas por las mujeres creyentes y populares que han
participado de los espacios creados por las tedlogas feministas
durante estos treinta anos. Y otra dirigida hacia el futuro, en
relacibn con una memoria poco conocida de rituales y
hermenéuticas que podria devenir un insumo para el desarrollo de
nuevas espiritualidades en el continente.

Finalmente, desde nuestro andlisis y pensando en el
fortalecimiento de un didlogo feminista, cabe destacar algunas
posibilidades aun inexploradas: a) la incorporacién de las criticas
al Esencialismo del ecofeminismo [0 en palabras de Radford
Ruether (2011): el giro de “una critica del patriarcado a una critica
de heterosexualidad”]; b) abrir un debate en torno a lo que el
discurso de la sororidad no permite visibilizar sobre las relaciones
de poder entre tedlogas y entre tedlogas y no-tedlogas en los
espacios auténomos; c) la construccién de agendas activistas
contingentes pero robustas entre tedlogas feministas y feministas
seculares, a partir de debates confluyentes en torno a
interseccionalidad, autonomia y epistemologias del punto de vista.
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