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Resumen:
							                           
En esta contribución buscamos explorar el cruce entre la experiencia espiritual y las deconstrucciones epistemológicas ecofeministas en América Latina. Nuestra hipótesis es que la “experiencia espiritual” de los grupos de resistencia ecofeministas está inextricablemente vinculada a la intuición de las rupturas epistemológicas en curso. Para comprobar esta hipótesis hemos elegido como foco de investigación algunos de los principales escritos de Ivone Gebara y de Arianne Van Andel, haciéndolas dialogar con las reflexiones de Michel de Certeau sobre el acto de creer y la experiencia espiritual. El análisis de sus itinerarios ecofeministas nos muestra que estos serían afectados por tres grandes movimientos tectónicos: a) la nueva conciencia ecológica; b) el giro decolonial del pensamiento en América Latina; c) una nueva consciencia sobre la cuestión del género que busca salir de las derivas de un esquema patriarcal. Sus relatos y reflexiones nos permiten reconocer los vínculos constitutivos y cuestionadores entre el acto de creer, las subjetividades vulnerables y en deconstrucción y la experiencia espiritual.



Palabras clave: experiencia espiritual, sujeto, desconstrucción, epistemología, ecofeminismo.
		                         


Abstract:
						                           

In this contribution we seek to explore the intersection between spiritual experience and ecofeminist epistemological deconstructions in Latin America. Our hypothesis is that the “spiritual experience” of ecofeminist resistance groups is inextricably linked to the intuition of ongoing epistemological ruptures. In order to verify this hypothesis, we chose some of Ivone Gebara’s and Arianne Van Andel’s main writings as the focus of our research, by engaging them in a dialogue with Michel de Certeau’s reflections on the act of believing and spiritual experience. The analysis of their ecofeminist itineraries shows us that they would be affected by three major tectonic movements: a) the new ecological consciousness; b) the decolonial turn of thought in Latin America; c) a new gender consciousness that seeks to break out of the drifts of a patriarchal schema. Their accounts and reflections allow us to recognise the constitutive and questioning links between the act of believing, vulnerable and deconstructing subjectivities and spiritual experience. 
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Introducción


La acelerada recomposición del universo religioso en América Latina exige una atención aguda a las diferentes declinaciones del acto de creer y de las creencias. Auscultar a las y los creyentes, examinando el objeto de sus creencias y el acto de creer en sí mismo, se presenta como una tarea fundamental tanto para la sociología de la religión, como también para la filosofía y la teología. ¿En qué y en quién creen nuestro/as contemporáneo/as? ¿Qué aspectos de las diferentes tradiciones cristianas -palabras y lenguajes- se devalúan? ¿Cuáles son los nuevos acentos de la tradición cristiana que se ponen de relieve? ¿Cuál es el vínculo de las creencias y de las búsquedas espirituales contemporáneas con la episteme de una época? ¿Qué nos muestran al respecto las resistencias y luchas de nuestra/os contemporáneo/as?

En esta contribución buscamos auscultar -de modo exploratorio- algunos intentos de respuesta a estas preguntas a través de un análisis de la búsqueda espiritual de dos expresiones particulares del ecofeminismo en América Latina. No pretendemos hacer una crítica filosófica ni teológica, ni menos aún un análisis exhaustivo de los principales postulados de dicho movimiento; empresa que estaría más allá de nuestras fuerzas. La pretensión es mucho más humilde y focalizada. Consiste en ponerse a la escucha de dos voces particulares, pero extremadamente significativas de dicho movimiento, para indagar a través de ellas la relación existente entre crisis epistemológicas, experiencia espiritual y una subjetividad vulnerable y en deconstrucción.

Nuestro campo de investigación del ecofeminismo se limita a la lectura de algunos escritos de Ivone Gebara (teóloga brasileña, una de las fundadoras del ecofeminismo en el continente) y de Arianne Van Andel (teóloga holandesa, de tradición reformada). La elección de estas dos voces responde al hecho de que representan a dos generaciones del mismo movimiento, proviniendo la primera de la tradición católica y la segunda de una tradición protestante. Nos interesa indagar de dónde nacen sus preguntas epistemológicas, las interrogaciones que formulan al discurso teológico tradicional y, sobre todo, el vínculo inextricable de ambas interrogaciones con la experiencia espiritual. El marco teórico que nos permite avanzar en esta indagación lo hemos tomado, por un lado, de los análisis de Michel de Certeau en relación con el acto de creer, y con el vínculo entre la experiencia espiritual y los desplazamientos epistemológicos, a los que esta experiencia respondería. El enorme interés de dicho autor por América Latina, manifestado en un corpus enorme de textos dedicados a temas de antropología cultural e historia del cristianismo contemporáneo del continente, justifica además nuestra elección. Por otro lado, Carlos Mendoza-Álvarez -a pesar de no ser parte de la corriente ecofeminista- nos permite profundizar en las preguntas en torno a la subjetividad y su vínculo con la deconstrucción en clave de la kénosis cristiana.





1. La migración de las creencias y la renovación del lenguaje


La fuerza renovadora de las instituciones, tanto políticas como religiosas, acontece gracias a la energía subyacente al acto de creer. El objeto de este acto -las creencias- suele responder a una determinada epistemología que delimita lo creíble y lo increíble de una época. Certeau vincula la “revolución de las creencias”,
1
 su mutación, con la metáfora de la “migración”. Las creencias migran porque buscan una mayor sintonía con lo “real” dinámico y abierto que se manifiesta en cada época, abandonando la tierra conocida o la “casa paterna” y acogiendo el llamado de partir hacia una “tierra prometida”. Esta migración de las creencias tiene como corolario la actualización de los lenguajes que las vehiculan gracias a la posibilidad de la emergencia de una nueva “palabra” o, al menos, de su búsqueda.
2
 “Creí y por eso hablé” (2 Co 4,13). De este modo, creer se presenta como un acto de creatividad al ser “una práctica de la diferencia”,
3
 mediante la cual el sujeto gestiona su relación con la alteridad de lo real
4
 que sería el punto irreductible e inaccesible a todo conocimiento, a todo pensamiento subjetivo. Lo real se presenta siempre en forma de carencia y ausencia. Y, paradójicamente, a partir de lo real se organiza el sujeto. Un real inagotable por el lenguaje, pero un real que a su vez hace hablar, dando origen a la palabra.

De cara a la recomposición de lo religioso en América Latina, no podemos obviar el hecho de que las creencias se devalúan
5
 cuando no son suscitadas ni suscitan la diferencia o cuando no son una expresión de la alteridad. Esta sería la razón por la cual los creyentes y las creencias “migran” de un lugar a otro. Dicho de otro modo, están sometidos a la ley de la historia. Según Michel de Certeau, la dinámica interna al acto de creer busca el sentido en la coherencia entre el hacer y el decir.
6
 Y al menor atisbo de incoherencia el creer hace partir al sujeto creyente a otras tierras en búsqueda del sentido. ¡Todo sea por salvar el subjectum! “El espíritu estaba abandonando la ciudad. La arquitectura de las instituciones se vació de sentido &#091;...&#093; para Ezequiel, el sol invisible de su pueblo había abandonado esta tierra y había partido al exilio”.
7
 El creer implica, por lo tanto, una exigencia de coherencia. Así lo muestran especialmente los movimientos de resistencia a toda dinámica totalizante que busque obliterar el sentido. Por ende, las creencias tienden a viajar incesantemente. Son algo totalmente distinto a un único elemento objetivo, fijo y esencial. Sus formulaciones lingüísticas varían y sus significaciones se transforman -aun cuando ciertas palabras permanezcan idénticas- en relación directa con los movimientos y las pulsiones de las culturas desde donde emergen, condicionando inevitablemente a las creencias, las y los creyentes y las espiritualidades respectivas.





2. Experiencia espiritual y desplazamientos culturales


Michel de Certeau, en el artículo “Culturas y espiritualidades”,
8
 se interroga sobre la relación existente entre la cultura, la historia y la experiencia espiritual. Constata que cada experiencia cristiana es definida culturalmente, pues no puede abstraerse del contexto donde nacen y emergen sus principales preguntas.








En cada espiritualidad lo esencial no es una otra parte, exterior al lenguaje del tiempo. Es ese mismo lenguaje lo que toma en serio lo espiritual; es allí, en esa situación cultural, donde “se corporizan” su deseo y su riesgo; es a través de él como encuentra a Dios y lo sigue buscando, como expresa su fe, como experimenta simultáneamente una entrevista con Dios y una entrevista con sus hermanos reales.
9








Por lo tanto, es el lenguaje del presente, la situación cultural que le toca vivir al creyente contemporáneo, aquello que habría que tomar en cuenta a la hora de analizar la emergencia de una experiencia espiritual. Podríamos decir que son las interrogaciones epistemológicas, a veces intuidas o simplemente vividas e inscritas en el cuerpo, que gatillan en el sujeto creyente su búsqueda de Dios. Toda espiritualidad respondería, entonces, a las preguntas de su época. Esas mismas preguntas fundamentales dejan a la teología clásica -o a las palabras aprendidas de la fe recibida- con muy poca capacidad de dar respuestas afinadas a los sonidos y ecos de nuestro tiempo. Impotencia y fracaso del lenguaje teológico. El ejemplo paradigmático de ello sería la figura del místico de los siglos XVI y XVII -estudiado con amplitud por Certeau- quien está obligado a buscar nuevos lenguajes para restablecer la comunicación con el Absoluto, rota después de la ruptura nominalista. La mística sería así un modus loquendi, debiendo buscar e incluso inventar nuevas palabras que respondan a la emergencia de nuevas mentalidades, o más bien, a una experiencia aún no dicha ni formulada. Esta sería la principal razón por la que la mística se desvincula de la teología en el siglo XVII
10
, y continuaría su desvinculación en el presente.

Según De Certeau “la ruptura es una constante de la espiritualidad”
11
 y pertenece al estilo de su lenguaje. Y lo que caracterizaría a esta experiencia espiritual es la “sorpresa” del acontecimiento.
12
 La ruptura es el signo patente de una fe que comienza a hacer del lenguaje impregnado de una nueva mentalidad, su propio lenguaje. Aunque sin saberlo al principio, a tientas, bailando con la ausencia de referente de las palabras, sobre todo post ruptura nominalista.
13










La sorpresa es que, al internar más su fe en el corazón de una historia humana, uno llega a comprobar un “vacío”, tanto del lado de la enseñanza religiosa como del de las actividades y los conocimientos sin embargo susceptibles de convertirse, en una situación determinada, en el sitio del encuentro con Dios.
14








Doble ruptura: con el lenguaje de su tradición religiosa y con el lenguaje de su tiempo. El lenguaje de la tradición de la Iglesia, sus palabras, signos y juegos lingüísticos, no serían suficientes para explicar la experiencia de aquellos y aquellas que se comprometen en el corazón de la historia humana. Pero ese mismo vacío se encuentra en las actividades, redes, conocimientos científicos, que pensaban serían el lugar del encuentro con Dios. Como las mujeres “valientes y fieles” que descubren la tumba vacía: “¿Cuál es el cristiano al que un vacío semejante no dejó pasmado”
15
 &#091;o con estupor&#093;?

El estupor estaría vinculado con el vacío y con la falta. Las mujeres que van al sepulcro y se confrontan con la tumba vacía hacen el paso del deseo de la inmediatez del objeto (el cuerpo buscado en un lugar particular y determinado) a la comunicación del mensaje (el anuncio de la buena nueva): “Ha resucitado, no está aquí” (Mc 16,6). Dicho de otro modo, la experiencia espiritual se sitúa en un otro lugar, o más bien, en un no-lugar específico. Como lo señala Louis Marin en sus análisis semiológicos sobre la Resurrección,
16
 salir de la tumba implica dejar que el recinto de lo sagrado (equivalente al templo) se abra a las dimensiones ilimitadas del cosmos y de lo profano. La experiencia de la resurrección se manifiesta de este modo como una superación: es el paso de lo cerrado a lo abierto, de la búsqueda de un objeto aprehensible (el cuerpo moribundo) al deseo de un objeto de comunicación (la ausencia del resucitado).

Podríamos decir que, siguiendo el ejemplo de las mujeres ante la tumba vacía, la historia de la Iglesia nunca ha dejado de ser testigo de estas rupturas (proféticas, contemplativas, misioneras, sociales, políticas) con los lugares de clausura (institucionales, teológicos, disciplinarios, litúrgicos, etcétera). Esta ruptura -que es a su vez una conversión- no solo tiene lugar para el cristiano en el ámbito de la Iglesia, sino en todos los campos cotidianos y profanos de la vida social en los que está inserto (política, trabajo, ciencia).





3. Las preguntas y búsquedas ecofeministas en clave epistemológica


¿La emergencia de los grupos ecofeministas no responderían entonces a esta misma lógica de ruptura a causa del estupor?

Todo indica que sí. Probablemente el estupor de las mujeres delante de la tumba vacía es muy similar al experimentado por algunas de las mujeres del movimiento ecofeminista. Para ellas, atravesadas por la urgencia del llamado a actuar en torno a la crisis climática y a las derivas de un sistema patriarcal, una primera sorpresa estaría dada por ese vacío de lenguaje teológico que no logra darles aquello que sus corazones buscan. Lenguaje incapaz de (re)establecer una comunicación con Dios. Ellas no han encontrado respuestas en los discursos clásicos de las teologías de su época, como tampoco en los discursos de la teología de la liberación
17
 ni en las propuestas religiosas oficiales. 
18



La pregunta que debemos formularnos para comprender mejor sus itinerarios espirituales sería entonces: ¿cuáles son los vacíos de la tradición teológica y de las religiones oficiales que no lograrían dar sentido a sus preguntas?








La crítica de la teología feminista y ecológica a la teología patriarcal comienza por la necesidad de “decir” a Dios de otro modo, dentro de la fragilidad de nuestro discurso. El punto de partida de ese otro modo de decir o “balbucear” a Dios está basado en nuestra experiencia actual […] queremos hablar de Dios o de este misterio que nos envuelve y atrae, a partir de nuestra existencia situada, y de las preguntas y sospechas que hoy llevamos en nosotros/as.
19








Como lo acabamos de mostrar, una espiritualidad responde a las preguntas de un tiempo; las cuales suelen ser de orden epistemológico. Por ello, nos parece iluminador poder mirar los itinerarios de Ivone Gebara y de Arianne Van Andel, ya que nos sitúan delante de interrogaciones epistemológicas fundamentales para comprender mejor la complejidad de nuestro presente.

La cuestión que tenemos que considerar entonces sería: ¿cuáles son las interrogaciones que estarían impulsando las búsquedas de grupos ecofeministas? Estas interrogaciones estarían vinculadas con ciertos vacíos nacidos de las problemáticas epistemológicas, más bien contorneadas por la gran mayoría de los discursos teológicos tradicionales. Sin embargo, lo más interesante de las preguntas epistemológicas reveladas por las ecofeministas no son aproximaciones primeramente teóricas. Para la gran mayoría de estos itinerarios espirituales-teológicos, pareciera ser la experiencia vivida la que ha suscitado la necesidad de sumarse a las luchas ecofeministas.








Fue por lo tanto a partir de ver lo vivido, de sentir con la piel y las entrañas, de oler con las personas los olores de la periferia, que aprehendí los caminos de la lucha ecofeminista.
20








Estas preguntas están en la interconexión de la crisis ambiental, las luchas feministas críticas del patriarcado
21
 y la cuestión colonial. 








El ecofeminismo como pensamiento y movimiento social refiere básicamente a la conexión ideológica entre la explotación de la naturaleza y la explotación de las mujeres dentro del sistema jerárquico patriarcal.
22








Vemos así que una hebra fundamental de la lucha ecofeminista es la crítica de la epistemología patriarcal.








Lo que he descubierto en el ecofeminismo es que, como dice Francoise d’Eubonne -quien crea la palabra ecofeminista-, hay una conexión entre la explotación de la naturaleza y la dominación de la mujer […] Y eso tiene que ver con que las mujeres son asociadas más con “lo natural”: los ciclos naturales, la menstruación, lo más salvaje de la naturaleza, lo más emocional o incontrolable de la naturaleza.
23








Se manifiesta así una denuncia bastante brutal: habría un vínculo intrínseco entre el sistema explotador de la naturaleza y la dominación de la mujer, que habrían a su vez marcado buena parte de la construcción de la ciencia y del conocimiento. Resulta evidente para las ecofeministas que una jerarquización social redunda en una jerarquización del saber, expresándose en una jerarquización que es a la vez étnica y sexual. Ivonne Gebara plantea con mucha fuerza la necesidad de un giro epistemológico que nos permita “nuevos modos de conocer que se relacionen íntimamente con las nuevas cosmologías y cosmovisiones, y con las antropologías más unitarias”.
24
 El acento estaría puesto en la necesidad de superar los dualismos y las dinámicas jerárquicas presentes en nuestras formas de conocimiento instaladas. 








La epistemología propia del cristianismo y particularmente desarrollada en la Iglesia católica, afirma las verdades de la fe como inmutables en el interior mismo del proceso histórico. Es como si todo cambiase, pero algunas cosas permanecieran siempre iguales para garantizar la inmutabilidad de Dios. Este esquema, que encubre la estructura básicamente dualista de la teología cristiana, no permite la formulación de los valores humanos inherentes a la experiencia de los seguidores de Jesús de forma diferente de aquella establecida dogmáticamente y considerada como verdad incuestionable. 
25








En América Latina, además, las ecofeministas postulan la urgencia de salir de los eurocentrismos del conocimiento y de las diversas dominaciones occidentales de la verdad. Como lo señala con claridad Arianne Van Andel, la teología ecofeminista ha alertado con fuerza el hecho de que la epistemología occidental estaría basada en gran parte en binarios o dicotomías de carácter jerarquizados (cultura-naturaleza, cielo-tierra, espíritu-cuerpo, razón-emoción, varón-mujer), siendo casi siempre la primera parte del binario la que estaría más valorizada, coincidiendo casi siempre con las características propias del género masculino.
26










Eso es lo que más me fascina del ecofeminismo: tratar de superar esas separaciones tan fuertes que hemos hecho en el pensamiento sobre todo occidental […] Creo que hay dualidades en lo indígena, o el yin y el yan, pero son complementarias, se pueden superar o hacer menos excluyentes o más dialécticas. En la narrativa cristiana y en el pensamiento occidental el antropocentrismo
27
 y el androcentrismo tienen que ver con esta manera de separar las cosas tan duales, no dejando nada entre medio, nada gris, nada cambiante.
28








Esta es la razón por la cual la perspectiva ecofeminista introduce, aunque tal vez aún un poco a tientas, una nueva manera de conocer, una nueva epistemología que incluye la interdependencia del ser humano, de la tierra y del cosmos. “El punto central de la epistemología ecofeminista es la interdependencia entre todos los elementos que tocan al mundo humano”.
29
 Destaca en esta interdependencia, por un lado, la importancia del cuerpo mayor que trascendería al yo individual
30
 y, por otro lado, la superación del dualismo sujeto-objeto.
31







4. Subjetividades vulnerables y en deconstrucción


La figura de las grandes figuras espirituales y místicas del siglo XVII nos muestran que “en la cristiandad quebrada en pedazos, ellos hacen la experiencia de una defección fundamental, la de las instituciones de sentido. Ellos viven la descomposición de un cosmos y ellos están exiliados”.
32
 ¿No es esa misma experiencia de defección fundamental que sienten las y los miembros de grupos ecofeministas en este momento concreto de la Iglesia y de la historia? ¿Cómo no experimentar la vulnerabilidad en relación con el vínculo entre patriarcado y crisis ecológica? Las instituciones de sentido, tanto políticas como religiosas, se confrontan con esta descomposición. Esta se manifestaría, entre otros elementos, por la lenta y deficiente respuesta de la institución eclesial a la crisis del abuso sexual que comporta un carácter sistémico y por la incapacidad de pensar complexivamente la crisis ambiental en curso.
33










Las propuestas religiosas oficiales resultan cada vez menos viables en la realidad social latinoamericana e incapaces de evitar la violencia creciente. Nuestros discursos religiosos están cada vez más lejos de las condiciones reales que nos imponen los proyectos actuales de sociedad. La impresión que se tiene es que hablan de soluciones a partir de un mundo desconocido y que proponen caminos no sólo cada vez más inaccesibles para la gran mayoría de los adeptos, sino incluso no vividos en el interior mismo de las instituciones religiosas. 
34








Como lo acabamos de ver, una cierta “coherencia mental” con la cultura de su tiempo marca el lugar de nacimiento de una experiencia espiritual. El/la espiritual debe ir allí donde se está fraguando la novedad, retejiendo el cisma producido entre el lenguaje de la fe -cada vez más exótico o, incluso exculturado- y la producción cultural en curso. Busca crear un nuevo lenguaje, tratando de reinventar los lenguajes caducos que se vuelven disociados de una epistemología determinada y de una experiencia vivida, perdiendo así su autoridad. Por ello, nos atrevemos a señalar que la condición de posibilidad de una persona que vive una experiencia espiritual implica un “subjectum” que se reconoce como una subjetividad vulnerable y en deconstrucción.
35
 Solo desde esta posición del sujeto sería posible escuchar y dejarse interpelar por las inquietudes de la cultura de su tiempo.

Por un lado, la vulnerabilidad del sujeto en deconstrucción estaría vinculada con el hecho de que el/la espiritual de hoy no se encuentra o se siente poco/a identificado/a con el lenguaje de su propia tradición cristiana o con las categorías que le ayudaban a comprenderse y a decirse.
36
 Por otro lado, con el impacto personal que dejan en sus cuerpos las heridas provocadas por el dolor y la violencia del otro/a y por las heridas inflingidas contra la “madre tierra”.

Esto implica una experiencia espiritual que tiene la humildad de enfrentarse a la incertidumbre
37
 titubeante de las preguntas. O, dicho de otro modo, que se instala más en el horizonte de las interrogaciones -a ratos desestabilizantes- que en la formulación de las grandes certezas. Según la bella metáfora de la vida espiritual en De Certeau: “Como ‘el itinerante’ de Angelus Silesius, cada cristiano va al encuentro de su Señor ‘no desnudo, ni vestido, sino desvestido’. Hacia Dios no puedo ir desnudo, más debo ir desvestido”.
38
 Ir desvestido implica -en parte- avanzar en el proceso espiritual de “la crítica a los estereotipos tradicionales y a los poderes devenidos impensables”.
39



Como señala Ivone Gebara, “una postura ecofeminista para mí es una postura política crítica, que tiene que ver con la lucha antirracista, antisexista y antielitista”.
40
 Dicho de otro modo, nos referimos a un proceso de deconstrucción de los dispositivos socio-eclesiásticos que han revestido una pretensión de identidad, totalizando la emergencia de esas zonas de resistencia de lo real que emerge en los conflictos y las no conformidades. “La tensión entre nuestras percepciones y nuestras teorías debería mantenerse siempre en la tentativa de destronar los absolutismos, de desestabilizar las teorías seguras”.
41



Esta es la razón por la que nos parece que las espiritualidades ecofeministas responden a la categoría de subjetividades vulnerables y en deconstrucción. Son las preguntas epistemológicas, o más bien la intuición de ciertas rupturas epistemológicas, que conllevan un proceso de “deconstrucción de los contenidos patriarcales de la religión y de denuncia de su carácter ideológico excluyente”.
42
 La condición de posibilidad de la subjetividad que emerge en esta clave implica primeramente un proceso de lucidez y, luego, de emancipación de las lógicas coloniales y patriarcales introyectadas. Estas lógicas estarían minando dramáticamente, a su vez, la viabilidad de la vida sobre nuestro planeta. 

Las preguntas epistemológicas expuestas por los grupos ecofeministas nos sitúan delante de una subjetividad vulnerable y en deconstrucción que se rebela contra todo intento omnipotente de la razón moderna buscando afirmar un fundamento. “El así llamado fundamento se convirtió en un proyecto colonizador, en el que la ontoteología y el progreso fueron las dos caras de un único relato narcisista occidental”.
43
 El desastre ecológico provocado por este relato es relevado con fuerza y pasión por el grito de las ecofeministas.





5. Subjetividad y kénosis


Devenir un sujeto vulnerable y en deconstrucción, en el caso particular de las ecofeministas, implica una subjetividad que emerge en la intersección (o el cruce) de la experiencia de alteridad -irrumpiendo en la desnudez y el dolor del(a) otro(a) y de la casa común- y de la diferencia de lo real que no puede ser simbolizado ni obliterado por el lenguaje performativo
44
 de los dispositivos de poder imperantes. Dicho de otro modo, por un lado, involucra ser “cautivados” o “rehenes” de aquella/os que se han sentido vulnerado/as, víctimas de la violencia de un sistema hegemónico que ha pretendido dejar fuera la irrupción de la diferencia y, por otro, implica entrar en el proceso de “deconstrucción de la pulsión de omnipotencia”, cuya condición de posibilidad sería participar en la dinámica de vaciamiento (kénosis) del Maestro.








El anuncio de lo divino como rebasamiento perpetuo de sí, vivencia del creyente como siendo aquel que imita el deseo de Cristo de vaciarse a sí mismo para dar su vida por los otros y con los otros. Se trata de una potencia del deseo propia del creyente -sobre todo del místico- que anhela una relación nueva cumplida gracias al primado de lo divino.
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Así se establecería un vínculo extremadamente vitalizador entre el descentramiento y el vaciamiento del propio sujeto creyente en la clave de ser-para-y-con-los-demás y la experiencia del deseo en el místico que debe una y otra vez volver a formular, como San Juan de la Cruz: “Ay, ¿quién podrá sanarme? Acaba de entregarte ya de vero; no quieras enviarme de hoy más ya mensajero que no saben decirme lo que quiero” (Cántico Espiritual, 6). En ese rebasamiento del deseo en relación con el lenguaje en cuanto mensajero, el proceso de una subjetividad en deconstrucción no tiene que ver primeramente con la destrucción de la tradición recibida, sino más bien con acoger la dura experiencia de la impotencia de todo lenguaje. De este modo, se daría lugar a la emergencia de la diferencia en el corazón de los discursos de mismidad donde se reafirma compulsivamente “la enfermedad de la identidad”.
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Deconstruir significa, en este contexto preciso, el desbloqueo del manantial divino antes de que quede cubierto con las mediaciones simbólicas. Esto implica ciertamente un retorno a las fuentes, pero no en el sentido del reencuentro con el hecho histórico fundador en su objetividad empírica, ni aún menos con su enigma mitológico, sino en el sentido de un retorno fenomenológico a la cosa misma. Tal proceso significa en concreto, para el cristianismo, el retorno a la experiencia fundacional pascual de Cristo […] La cosa misma del acontecimiento pascual indica así, desde un punto de vista antropológico, la superación del odio. Y desde un punto de vista fenomenológico, significa el nacimiento de una identidad relacional ya no más marcada por la reciprocidad violenta sino por la gratuidad venida del Padre de los cielos.
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Dicho desbloqueo del manantial espiritual que late en el corazón de las y los creyentes constituye, en el plano antropológico-teológico, aquello que hemos llamado la emergencia de un sujeto vulnerable y en deconstrucción. Su manifestación, en los itinerarios creyentes ecofeministas, se articula en una comprensión de dicha experiencia pascual en clave soteriológica-cosmológica, más cercana tal vez a la inspiración paulina (Efesios, Colosenses) donde existiría un vínculo inextricable entre soteriología, la dimensión cosmológica de la fe cristiana y el cuidado urgente de la casa común. 

Queda de manifiesto que los itinerarios ecofeministas nacen del contacto corporal con los creyentes que sufren en su propia carne la violencia sistémica. Estos testimonios se presentan como reflejo y cristalización de verdaderas resistencias espirituales que son a su vez -como lo hemos mostrado- verdaderas resistencias epistémicas.





Conclusión


La hipótesis central de este estudio ha buscado indagar el vínculo existente entre una experiencia espiritual y las deconstrucciones epistemológicas en algunos itinerarios ecofeministas. El soporte antropológico de dicho cruce está situado en el horizonte de una subjetividad vulnerable y en deconstrucción de los dispositivos totalizadores del sentido. Demás está decir que es solo una reflexión exploratoria que busca sentar las bases de estudios posteriores.

Julia Kristeva en su libro Esa increíble necesidad de creer define el creer como aquello que “tengo por verdadero”. Esta verdad no se referiría ni a la ciencia, ni a aquella fundada en una racionalidad positivista o calculadora. La verdad a la que refiere el creer sería aquella “que me cruza, a la que no puedo no adherir, que me subyuga total y fatalmente, a la que considero vital, absoluta, indiscutible. Una verdad que me sostiene, que me hace ser”.
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 Una verdad que me habita y que incluso me precede. Una verdad que me hace ser más yo mismo. Una verdad vinculada a la cuestión del sujeto. Esta verdad, en el caso de las ecofeministas, es el encuentro corporal con la dureza de la realidad de las mujeres, primeras víctimas del sistema extractivista, y las preguntas epistemológicas que dicha experiencia suscita.

Los y las espirituales, místicos y místicas de los siglos XVI-XVII, como lo ha señalado con especial agudeza Michel de Certeau, llevan grabados en sus cuerpos, como una suerte de tatuaje invisible, las heridas y las crisis de su época. Su oración, hecha clamor y búsqueda inspirada por el deseo del Absoluto, intuye los desplazamientos epistemológicos en curso. Sus itinerarios del deseo están marcados por los conflictos y resistencias que son intuidas y abrazadas por una subjetividad vulnerable y en deconstrucción. ¿Las ecofeministas no son el reflejo y el anticipo de un itinerario que todos/as, tarde o temprano, debiéramos atravesar si queremos vivir verdaderamente una experiencia espiritual transida por las preguntas epistemológicas de nuestra época? 

A menudo, sin saberlo, de forma similar a las aventuras de la figura cómica del gato Félix, seguimos caminando y pensando no solo al borde del precipicio, sino también en el vacío. Caminamos privados de un suelo que nos sostenga. De hecho, pueden pasar años antes de que seamos conscientes de que nuestros esfuerzos se emprenden sin nada debajo, sin ningún fundamento epistemológico que los sustente. Esta experiencia puede llevarnos a la negación total, a una sensación de catástrofe o a una conciencia sencilla y humilde de dónde estamos y adónde podemos llegar. ¿No es esta última actitud la que ha tomado este grupo de mujeres ecofeministas?
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