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DISIDENCIAS FEMINISTAS EN LA IGLESIA 
CATÓLICA MEXICANA: EL MOVIMIENTO 

PARA LA ORDENACIÓN DE MUJERES 
DURANTE LOS AÑOS SETENTA DEL SIGLO XX1

Saúl Espino Armendáriz
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introducción

En enero de 1979, Puebla se convirtió en el centro del mundo 
católico. El Consejo Episcopal Latinoamericano (celam), 

organismo que congrega a los obispos de la región, celebraba 
su Tercera Conferencia General. Teólogos, intelectuales, acti-
vistas y periodistas de todo el mundo se arremolinaban en el 
Seminario Palafoxiano. Juan Pablo II, nombrado papa unos 
meses antes, realizó su primer viaje fuera de la península italiana 
para asistir al acto. El tono de los documentos preparatorios y 
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la lista de los peritos hicieron pensar a algunos que estaba en 
riesgo el clima de apertura iniciado por el mismo Consejo una 
década atrás en Medellín, el hito fundacional de la teología de la 
liberación. El liberacionismo de América Latina se había con-
vertido en la esperanza política de los católicos progresistas de 
todo el mundo, en buena medida por la imagen romántica que 
intelectuales de Europa y Estados Unidos habían hecho de la 
nueva corriente.

A la capital poblana también llegaron activistas católicas pro-
venientes de todo el continente americano. Se trataba de consa-
gradas y laicas que, interpeladas por el llamado movimiento de 
liberación de la mujer y la experimentación conciliar, impulsaban 
reformas en la institución eclesiástica para que se reconociera el 
liderazgo de las bautizadas. De manera notable, demandaban 
el acceso de las mujeres al ministerio ordenado de la Iglesia 
católica, es decir, su ordenación como diáconas, presbíteras (sa-
cerdotas) y obispas.2 Por estar conformado por estadounidenses 
y latinoamericanas, el grupo se autonombró Mujeres para el 
Diálogo / Women in Dialogue. Fue un proyecto planeado con 
antelación por Betsie Hollants, una periodista nacida en Flandes, 
naturalizada estadounidense y establecida en Cuernavaca desde 
1961. Además de incidir en la Conferencia Episcopal por medio 
del cabildeo con prelados aliados, el grupo tejió una estrategia 
mediática para visibilizar el movimiento feminista católico que 
se había desarrollado en la última década.3 El feminismo católico 
de la época tenía una agenda amplia que iba de la solidaridad con 
movimientos revolucionarios, a los que después serían llamados 
derechos sexuales y reproductivos, pasando por la reforma 

2 Prescindo de las palabras diaconisas o sacerdotisas porque en el discurso 
teológico fueron usadas para cultos paganos, casi siempre con una carga peyo-
rativa, acepción que se recoge aún hoy en algunos diccionarios.
3 La prensa es un foro clave para estudiar la articulación del feminismo como 
movimiento social, y el feminismo católico no es excepción. Tarrés, “El mo-
vimiento de mujeres”, pp. 370-371.
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de la Iglesia. Este último punto no se limitaba a la demanda de 
ordenación de mujeres, sino que criticaba la homosocialidad que 
caracteriza a la institución y promovía la renovación de la vida 
de monjas, hermanas y otras mujeres consagradas.

Usando como ventana histórica la fundación de Mujeres 
para el Diálogo, en este artículo me propongo documentar y 
analizar el desarrollo de una disidencia feminista dentro de la 
Iglesia católica mexicana alrededor de la década de los setenta 
del siglo xx. Me concentraré en el movimiento para la ordena-
ción de mujeres católicas. Los conflictos que surgieron en el 
seno de esta lucha ponen en evidencia la heterogeneidad cons-
titutiva y la dimensión transnacional del feminismo católico. 

Quisiera contribuir con esta investigación a una nueva narrativa 
sobre el catolicismo y el feminismo de América Latina, pues 
además de introducir actores individuales y colectivos pre-
viamente ignorados, propongo de forma implícita rearticular 
cronologías y poner en tensión el binario secular/religioso 
que ha estructurado a las historiografías establecidas de ambos 
campos en la región.4

4 Tanto en la historiografía mexicana del catolicismo crítico como en la del 
feminismo de la segunda ola, las obras de referencia suelen ser a la vez discur-
sos historiográficos y de memoria. Por ejemplo, Lamas, Feminismo; y Dussel, 
Los últimos 50 años. Respecto al feminismo mexicano de las décadas de los 
setenta y los ochenta, destacan las publicaciones académicas de Cano, “The 
Feminist Debate”; Zapata, “El movimiento feminista”; Espinosa, Cuatro 
vertientes; Bartra, “Tres décadas”, y Lau Jaiven, “Emergencia y trascenden-
cia”, “El nuevo feminismo”, quienes han ofrecido un panorama general del 
movimiento, identificando grupos, encuentros y discusiones relevantes. En 
el corpus sobre el catolicismo mexicano contemporáneo destacan las obras de 
González, Crisis de fe; González, “Algunos grupos radicales”; Blancarte, 
Historia de la Iglesia, El pensamiento social; Rodríguez Kuri, “La proscrip-
ción del aura”; Aspe Armella, Cambiar en tiempos revueltos, y Pensado, 
“El Movimiento Estudiantil Profesional”, por mencionar algunos de los más 
relevantes para la historia del catolicismo crítico y radical.
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Las raíces endógenas del feminismo católico

La disidencia feminista en el catolicismo no puede ser entendida 
sin la referencia al movimiento de liberación de la mujer, como 
se llamó al feminismo de los años sesenta en las sociedades 
occidentales. Sin embargo, es impreciso pensar que el femi-
nismo católico fue el resultado causal de la importación de un 
movimiento secular. Los procesos y discursos históricos del 
catolicismo que posibilitaron el surgimiento de la disidencia son 
las bases fundamentales en las cuales el feminismo arraigó en un 
sector de la Iglesia. En concreto, la apertura conciliar y el ter-
cermundismo católico son dos raíces endógenas fundamentales 
para comprender su desarrollo posterior.

La primavera eclesial

En 1959, Juan XXIII convocó a un concilio para poner al día 
a la Iglesia de cara a la modernidad que se había rechazado 
consistentemente desde el siglo xix. Los padres del Concilio 
Vaticano II (1962-1965) reconocieron “el deber permanente de 
escrutar los signos de los tiempos” para que, “adaptándose a 
cada generación”, pudiera la Iglesia “conocer y comprender el 
mundo en que vivimos, sus esperanzas, anhelos y su carácter”.5 
En los textos conciliares, se establecieron los nuevos parámetros 
para comprender temas tan diversos como el desarrollo huma-
no, la apertura al mundo secular y el nuevo papel de los laicos.

Las mujeres fueron mencionadas marginalmente en los docu-
mentos y debates conciliares. En todos los casos, se interpretaba 
su mayor participación social como uno de los signos de los 
tiempos que la Iglesia tenía que incorporar en sus ejes pastora-
les, si bien se reducía su agencia a la especificidad de su misión 

5 Gaudium et Spes §4.
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y apostolado.6 Al menos por su eco mediático, la participación 
de auditoras en las últimas sesiones del Concilio fue mucho más 
relevante que las menciones en los documentos oficiales. Entre 
ellas, destaca la mexicana Luz María Longoria, entonces copresi-
denta, junto con su esposo, José Álvarez Icaza, del Movimiento 
Familiar Cristiano de Latinoamérica.7

Más allá de las intenciones de quienes participaron en el Con-
cilio, la modernización derivó en un clima de experimentación 
–llamado de manera entusiasta primavera eclesial– en el que 
revivieron añejas demandas de reforma y se formularon nuevas. 
Algunas, como la actualización de las órdenes, congregaciones e 
institutos de vida consagrada, repercutieron de forma directa en 
las mujeres católicas. Otras, sin embargo, lo hicieron de manera 
indirecta.

En el mundo simbólico de lo religioso incluso las pequeñas 
modificaciones derivan en grandes cambios. La reforma litúrgi-
ca, quizá la más vistosa de todas, contribuyó a fisurar el orden de 
género tradicional del catolicismo. El núcleo de la reforma litúr-
gica era la inculturación evangélica, es decir, la adaptación de la 
misión, ritos y vida eclesial a las tradiciones de cada pueblo. Las 
costumbres habían mudado en las sociedades occidentales, pues 
el liderazgo público de las mujeres era cada vez más aceptado. 
¿Había pues que inculturar también el Evangelio en estas socie-
dades modernas? De pronto, al menos para algunos sectores, la 
prohibición de la ordenación de mujeres fue percibida como un 
anacronismo cultural tan absurdo como la jerigonza latina en la 
que se cantaba la misa de espaldas a la feligresía.

6 Véase Juan XXIII, Pacem in Terris, § 41; Gaudium et spes, §§ 8-9, 60; Apos-
tolicam actuositatem, § 9; Pablo VI, “Mensaje a las mujeres”.
7 Véase Fresquet, Le journal, p. 217. Auditores se denomina a quienes par-
ticiparon en las deliberaciones de los subcomités sin ser padres conciliares.
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Tercermundismo católico en México

En el contexto polarizado de la Guerra Fría, el tercermundismo 
fue un discurso transnacional en el que convergían la denuncia 
del colonialismo, un nacionalismo cultural y un activismo que 
entretejía dialécticamente los estereotipos y agendas de las cla-
ses medias radicalizadas del Primer Mundo y los movimientos 
populares del Tercero.

El tercermundismo tuvo una versión católica y uno de sus 
focos globales fue Cuernavaca. Entre otras razones, esto fue po-
sible gracias al obispo Sergio Méndez Arceo (1907-1992), quien 
auspició experimentos eclesiales de fama internacional, pero 
sobre todo al muy heterodoxo equipo del Centro de Formación 
Intercultural encabezado por Iván Illich (1926-2002). Mejor 
conocido por sus siglas en inglés, el Center for Intercultural 
Formation (cif) fue un instituto para la capacitación de católicos 
estadounidenses que deseaban realizar trabajo voluntario en 
Latinoamérica. En términos jurídicos y financieros, dependía 
de los obispos y jesuitas estadounidenses. Illich fundó en 1961 
la sede hispanoparlante en la capital del estado de Morelos. El 
cif y sus centros sucedáneos y adyacentes fueron un laboratorio 
internacional de ideas en el que confluyeron el catolicismo radi-
cal estadounidense, el tercermundismo y la incipiente teología 
de la liberación.

En medio de esa efervescencia ideológica, en uno de los centros 
adyacentes al cif nació el feminismo católico latinoamericano. El 
cidhal fue creado como asociación civil en 1961 y, tras diversos 
cambios de nombre y vocación, ha logrado mantenerse activo 
hasta hoy en día.8 En su origen, se trataba de una instancia del cif 
que gestionaba proyectos para el desarrollo de América Latina. 

8 Comunicación, Intercambio y Desarrollo Humano en América Latina 
(cidhal) surgió en 1961 con las siglas cidal y los siguientes nombres: Cen-
tro de Información para el Desarrollo de América Latina (1961), Centro de 
Investigaciones para el Desarrollo de América Latina (1961) y Coordinación 
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Hacia finales de los años sesenta, cuando los diversos centros 
fundados por Illich fueron reestructurados para sortear la censu-
ra de la curia romana, el cidhal fue reconvertido en una de las 
primeras organizaciones feministas de Latinoamérica, en 1969.9

Esta reconversión feminista fue obra de Elisabeth Maria Ho-
llants Van Uytfanghe (1905-1996), mejor conocida como Betsie 
Hollants. Su vida es tan poliédrica como el largo siglo que vivió 
y tan vasta que atraviesa no sólo décadas, sino también conti-
nentes. Nacida en las cercanías de Amberes, casi en la frontera 
belga con Holanda, Hollants participó en el periodismo, la 
democracia cristiana europea, la resistencia antifascista, el cato-
licismo radical estadounidense, el tercermundismo la ti no ame-
ri ca no y el feminismo. Con 56 años cumplidos, llegó a vivir a 
Cuernavaca como parte del equipo que Illich conformó en 1961. 
Su experiencia como periodista y activista católica, así como su 
perfil cosmopolita y redes internacionales, fueron claves para los 
muchos proyectos que Illich impulsó desde Cuernavaca.

Hacia 1969, Hollants retomó el cascarón institucional del 
cidhal para consagrarlo a los derechos de las mujeres. Aunque 
se mantuvo en estrecha colaboración con los círculos del Centro 
Intercultural de Documentación (cidoc), el centro sucesor del 
cif, Hollants se encargó de que el nuevo cidhal fuera autó-
nomo y se dedicara a una causa que, al menos entonces, Illich 
consideraba secundaria.10 

El cidhal se benefició de la efervescencia política, intelec-
tual y (contra)cultural de Cuernavaca. Como el centro matriz, 
el cidhal tuvo como base una biblioteca especializada –esta 
vez en obras sobre mujeres, religión y desarrollo en América 

de Iniciativas para el Desarrollo de América Latina (1962-1974). Desde 1974 
conserva el nombre y las siglas actuales.
9 La historia del cif, el cidoc y el cidal/cidhal durante la década de 1960 
está detallada en el capítulo 1 de mi tesis doctoral. Espino, “Feminismo cató-
lico”, pp. 45-99.
10 Véase Suárez y Van Remmen, Hacia una nueva cultura, p. 10.
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Latina– y una serie de publicaciones periódicas bajo suscripción 
que, aunque tenían un tiraje corto, circularon entre las redes 
transnacionales del feminismo y el catolicismo. Bajo el liderazgo 
de Hollants, el cidhal contó durante los años setenta con la co-
labo ra ción de religiosas, laicas, activistas e intelectuales feminis-
tas de las tres regiones, así como líderes comunitarios vinculados 
a la naciente teología de la liberación. Como en su momento 
había hecho el cif para el tercermundismo, el cidhal se con-
virtió en un laboratorio de ideas global del feminismo católico.

los inicios del movimiento para la ordenación 
de mujeres

El movimiento para la ordenación de mujeres católicas surgió 
en la efervescencia de las reformas conciliares y el avance de la 
causa en otras denominaciones cristianas.

Ante la escasez de vocaciones, el Concilio Vaticano II res-
tauró el diaconado como un ministerio pleno y no sólo como 
una fase de la formación sacerdotal. Además, permitió que 
varones casados fueran ordenados como diáconos.11 Con todo 
y la insistencia de varios padres conciliares, no se discutió la 
pertinencia del celibato obligatorio para los presbíteros, una 
medida disciplinaria que fue ratificada por Pablo VI a pesar “de 
la dramática escasez del número de sacerdotes”.12 Los cuestiona-
mientos sobre por qué sólo se ordenaban varones célibes como 
presbíteros en el rito latino derivaron en la pregunta sobre por 
qué sólo se ordenaban hombres.13 La demanda se volvió más 
acuciante conforme otras iglesias comenzaron a ordenar diá-
conas y sacerdotas. Si bien algunas denominaciones cristianas 
tenían muchas décadas con mujeres en puestos de liderazgo 

11 Comisión Teológica Internacional, “El diaconado”.
12 Pablo VI, Sacerdotalis Caelibatus § 99. Véase Meyer, El celibato, p. 247.
13 Véase Franck, La Iglesia en explosión, p. 115.
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pastoral (congregacionalistas, unitaristas, cuáqueros), la mayo-
ría de las iglesias protestantes nacionales anglicanas, luteranas y 
metodistas comenzaron a hacerlo a finales de los años sesenta 
y principios de los setenta.14

Unos antes años de que se clausurara el Concilio, Gertrud 
Heinzelmann publicó un cuadernillo en el que denunciaba la 
“discriminación religiosa” de las mujeres católicas en la Iglesia. 
Los argumentos de Heinzelmann son relevantes por su tempra-
na fecha (1963) y, sobre todo, por formular la demanda desde la 
gramática de los derechos políticos individuales, plataforma del 
sufragismo al que pertenecía la abogada suiza.15 Por la misma 
época, se publicaron en la academia estadounidense los primeros 
textos que sustentaban la ordenación de mujeres desde la teolo-
gía.16 Estas teólogas insistieron en que la ordenación de mujeres 
debía darse en el marco de una desclericalización del ministerio 
eclesiástico.

El activismo católico para la ordenación de mujeres se deri-
vó de estas reflexiones pioneras. Las teólogas combinaron su 
quehacer académico con la colaboración con grupos de laicas 
y religiosas, haciendo las veces de intelectuales orgánicas del 
movimiento. La primera demanda fue la restauración de la or-
denación de diáconas17 y, hacia mediados de la década de 1970, 
la exigencia de la inclusión plena en el ministerio ordenado.18

14 Schlesinger-Murray, exp. 1161. Véase Raab, When Women Become 
Priests, pp. 221-223.
15 Heinzelmann, “Zur kirchlichen Stellung der Frau”, en Wir schweigen…, 
pp. 7-19. Véase Gibellini, La teologia del xx secolo, p. 448.
16 Destaca la pionera obra de Daly, The Church; Rosemary Radford Ruether 
y Elisabeth Schüssler Fiorenza (ap. Braude, Transforming the Faiths, pp. 73-
76 y 142). Véase Henold, Catholic, pp. 38-49.
17 Por la época comenzó el consenso académico sobre la existencia de diáconas 
en las primeras centurias del cristianismo. Henold, Catholic, p. 110.
18 Véase Garry, “The Women’s”, p. 13.
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En noviembre de 1975 se llevó a cabo en Detroit el primer 
encuentro de la Women’s Ordination Conference (woc), en-
cuentro del que nació un organismo permanente con el mismo 
nombre.19 La reunión contó con más de mil asistentes europeas 
y estadounidenses.20 Habían escogido 1975 por ser el Año 
Internacional de la Mujer de la Organización de las Naciones 
Unidas, un parteaguas en el feminismo global, pero también 
porque pretendían incidir en un encuentro episcopal celebrado 
en ese momento.21

La curia romana fue veloz en su respuesta a las feministas. 
A finales de 1976, la Congregación para la Doctrina de la Fe 
publicó una declaración en la que estipulaba que “la Iglesia, 
por fidelidad al ejemplo de su Señor, no se considera autori-
zada a admitir a las mujeres a la ordenación sacerdotal”. En 
un matiz que es significativo de la época en que estaba siendo 
publicada; la Congregación admitía que esta declaración “po-
siblemente sea dolorosa”, pero afirmaba que su “valor positi-
vo aparecerá a la larga, dado que podría ayudar a profundizar 
más la misión respectiva del hombre y de la mujer”.22 La 
declaración Inter insigniores era una respuesta directa a la re-
unión de woc en 1975 y su intento de presionar a los obispos 
estadounidenses. Con este documento, Roma pretendía dar 
por concluida una discusión que de hecho se encontraba en 
su clímax. De forma paradójica –aunque común en la historia 
del catolicismo–, este carpetazo tuvo el efecto contrario y el 
movimiento se transnacionalizó.

19 Véase MARQUETTE-WOC, serie 1, c. 2, exp. 2; c. 1, exp. 7, Comunicado 
de prensa, septiembre 1976.
20 MARQUETTE-WOC, serie 3, c. 1, exp. 1, “An open letter from the Or-
dination Conference Taskforce to each member of the American hierarchy”, 
7 de noviembre de 1975.
21 Véase DEPAUL-CTA, Subject files “CTA Background”.
22 Congregación para la Doctrina de la Fe, Inter insigniores.
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El celibato clerical y la ordenación de mujeres 
en Cuernavaca

En general, los católicos reformistas preferían solucionar la 
escasez de sacerdotes con la abolición del celibato obligatorio 
antes que con la ordenación de mujeres. El caso de Cuernavaca 
es representativo de estos debates.

Méndez Arceo fue uno de los padres conciliares más críticos 
con el celibato obligatorio. En los reportes que escribía a su 
diócesis, el obispo de Cuernavaca se mostraba desilusionado 
porque “ni siquiera se ha considerado el caso de dar el presbite-
rado a hombres casados, como se hace en la Iglesia Oriental aun 
entre católicos”.23

El obispo, sin embargo, se oponía explícitamente a la orde-
nación de mujeres. Incluso después de su autodeclarada conver-
sión al feminismo en 1975, Méndez Arceo sostenía que ordenar 
mujeres llevaría “no [a] una iglesia feminista, sino más bien 
femenina”, pues “dominaría[n] en la proporción”, algo que le 
daba “miedo”.24 Fuera de contexto, esta afirmación podría hacer 
pensar que el obispo temía que la mayoría de las mujeres inte-
resadas en ordenarse perpetuaran el estereotipo de lo femenino. 
Sin embargo, considerando la noción esencialista que Méndez 
Arceo tenía sobre la femineidad –“sus riquezas de sensibilidad”, 
sostenía en esa misma entrevista–, su “miedo” era más llano: 
temía que los hombres perdieran el control estamental del clero.

Iván Illich se oponía por razones más complejas que el obispo 
de Cuernavaca. Sus argumentos fueron retomados y profundi-
zados por Hollants y su grupo. En términos generales, Illich 
estaba a favor de cualquier reforma que acabara con el estamento 
clerical. Por ello se oponía a que sacerdotes se casaran, pero no 

23 Carta de Méndez Arceo a Heladio Camacho, 27 de octubre de 1963. López, 
Cuernavaca, I, p. 120.
24 Ap. Videla, Sergio Méndez, p. 109.
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a que casados se ordenaran.25 Su crítica estaba sistematizada en 
“The Vanishing Clergyman”, uno de los polémicos artículos que 
habían agudizado la persecución de los heterodoxos de Cuer-
navaca –incluida Hollants– por parte de la curia romana. Illich 
pensaba que el futuro del ministerio eclesial serían personas 
con familia cuyo liderazgo comunitario fuera fehaciente y que 
desempeñaran ministerios en su tiempo libre. Como proponía 
para la escuela, la medicina y otras instituciones claves de la 
modernidad occidental, Illich impulsaba la desprofesionaliza-
ción del clero católico.26 Esas propuestas llevaron incluso al 
obispo de Cuernavaca, su protector y amigo, a describir dicho 
artículo como un “grave error”.27 Para Illich cualquier ordena-
ción clerical en el esquema actual, incluida la de mujeres, no eran 
más que “pusilánimes intentos de rejuvenecer una estructura 
moribunda”.28

El cidhal y las primeras publicaciones  
sobre la ordenación de mujeres

En México, desde su refundación en 1969, el cidhal tradujo 
artículos teológicos a favor de la ordenación de mujeres. El 
texto de Mary Daly, “El antifeminismo de la Iglesia”, parte de 
la icónica antología feminista Sisterhood is Powerful (1970), fue 
publicado de forma simultánea en español en Cuernavaca.29 
Daly mostraba ahí que la exclusión de las mujeres del sacerdocio 
era el símbolo de “la profunda distorsión existente en todos los 
niveles de las relaciones entre el hombre y la mujer en el seno de 

25 Ap. Suárez, Cuernavaca ante el Vaticano, p. 155.
26 Véase Illich, “The Vanishing”, p. 70. También CIDOC-COLMEX, CIF 
Reports, 4: 12 (1967), pp. 30 y ss. 
27 Carta de Méndez a Arceo, El Correo del Sur (16 jul. 1967), ap. López, 
Cuernavaca, I, p. 10.
28 Illich, “The Vanishing”, p. 78. Traducción mía.
29 Morgan, Sisterhood, pp. 124 y ss.
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la Iglesia”.30 Además de los textos de teólogas estadounidenses, 
el cidhal publicó artículos de René van Eyden, teólogo holan-
dés y cercano amigo de Hollants, quien defendía la ordenación 
con argumentos teológicos ecuménicos.31 El cidhal también re-
produjo las críticas de Van Eyden al Comité de Estudios sobre la 
Función de la Mujer en la Sociedad y en la Iglesia, instancia que 
la curia romana fundó en el verano de 1973 en una improvisada 
respuesta a la creciente discusión feminista. El Comité fue muy 
impopular por rechazar desde el inicio la ordenación de mujeres 
y proponer en su lugar ministerios no ordenados.32

el proyecto de mujeres para el diálogo

La delegación mexicana en Baltimore

Después de su primera conferencia en Detroit en 1975, la woc se 
propuso organizar un segundo encuentro internacional, esta vez 
con la participación de representantes del Tercer Mundo. La in-
tención era coordinar un esfuerzo global que cabildeara con las 
conferencias episcopales locales y presionara a la curia romana.

Un personaje fue clave en la internacionalización del movi-
miento. Se trata de Ada María Isasi-Díaz (1943-2012), parte de 
la primera comisión central de la woc. Isasi-Díaz era originaria 
de Cuba y junto con su familia había migrado a Estados Unidos 
cuando tenía 17 años, huyendo de la Revolución. Ahí ingresó 
a la Orden de Santa Úrsula y, mientras hacía el postulantado, 
fue enviada a Lima para coadyuvar en la adecuación conciliar 
de las ursulinas peruanas. Al final, las ursulinas no aceptaron que 
profesara votos y esto la dejó en una situación vulnerable puesto 

30 ACIDHAL, Boletín Documental…, 1: 2 (1970 [1971]), p. 39.
31 “¿Sacerdotisas [sic] en la Iglesia católica?”, ACIDHAL, Boletín documental, 
2: 2 (1972), p. 9.
32 Véase ACIDHAL, Boletín Documental, 3: 4 (1973), pp. 42-43; 4: 1 (1974), 
p. 53.
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que no era aún ciudadana estadounidense y tampoco podía 
regresar a Cuba.33 Después de una estancia en España, regresó 
a Estados Unidos, donde asistió a la primera conferencia de la 
woc en 1975 en Detroit y, según recordaría después, reconoció 
su vocación al presbiteriado católico.34

Isasi-Díaz tenía como cometido principal formar capítulos 
locales de la woc y expandir su membresía.35 Visto el inte-
rés de la woc por ampliarse hacia el Tercer Mundo, la región 
más propicia ante los ojos de las activistas estadounidenses era 
Latinoamérica, pues la teología de la liberación se encontraba 
en su apogeo. Católicas hispanas como Isasi-Díaz constituían el 
puente cultural ideal para expandir el movimiento de ordenación 
de mujeres hacia América Latina.

El primer contacto entre la woc y México fue por medio de 
una carta de Betsie Hollants a Isasi-Díaz en septiembre de 1976. 
Como solía hacer con las agrupaciones católicas críticas de todo 
el mundo, Hollants escribía para promocionar las actividades 
y publicaciones del cidhal y para intercambiar materiales y 
recursos. En especial, le ofrecía folletos en español para que 
se repartieran entre la comunidad hispana estadounidense en 
el siguiente encuentro de la woc.36 Dos años después, y pro-
bablemente después de más cartas intercambiadas, Hollants e 
Isasi-Díaz se conocieron en persona en el verano de 1978 en 
Nueva York. En un reporte a las oficinas centrales de la woc, 
Isasi-Díaz describió a Hollants como “una mujer que combina 
un sentido de justicia y compromiso con alegría, humor y una 

33 Henold, Catholic, pp. 174 y ss.; Vitello, “Ada María Isasi-Díaz”.
34 Braude, Transforming, p. 85.
35 Garry, “The Women’s”, p. 108. Para Muschal-Reinhardt, coordinadora 
general de la woc, “el corazón hispano [de Isasi-Díaz] la hace la mejor per-
sona para hacer desarrollo regional [de la woc] en América Latina”. Carta de 
Rosalie Muschal-Reinhardt a Marjorie Tuite, 13 de agosto de 1979, MAR-
QUETTE-WOC, serie 1, c. 1, carp. 2. Traducción mía.
36 COLUMBIA-ISASI, Carta de Betsie Hollants, 23 de septiembre de 1976, 
serie 1, c. 2, exp. 4. 
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inquebrantable perseverancia”.37 En ese primer encuentro, 
Hollants invitó a la activista cubanoestadounidense al proyecto 
que llamaba “The Feminine Presence at Puebla”. Con una es-
trategia similar a la que desarrollaba como representante de los 
grupos de Illich en los años sesenta, Hollants se propuso incidir 
en la reunión que tendría el episcopado latinoamericano en la 
ciudad de Puebla, cabildeando las causas del feminismo católico 
y usando los reflectores de los medios de comunicación secula-
res para visibilizar su lucha entre otras agrupaciones feministas.

Hollants la propuso a Isasi-Díaz que “The Feminine Presence 
at Puebla” fuera el germen de un “woc latinoamericano” con 
sede en Cuernavaca. Con este proyecto, Betsie Hollants buscaba 
sumar fuerzas con las teólogas estadounidenses para “convertir 
al feminismo” a los teólogos de la liberación latinoamericanos; 
Isasi-Díaz, por su parte, buscaba inculturar en Latinoamérica el 
movimiento de ordenación.38 

Después del seminario de Nueva York en el que se conocie-
ron, Hollants le escribió a Isasi-Díaz dándole más detalles de 
su plan en la capital poblana. De hecho, le pidió su cooperación 
para que la woc enviara una delegación y para que, por medio de 
sus contactos con las religiosas ursulinas, gestionara hospedaje 
para todas las activistas que pensaban congregar en Puebla.39

Es probable que por las mismas fechas Hollants haya esta-
blecido contacto con Rosemary Radford Ruether, quien par-
ticipaba en muchas de las organizaciones feministas católicas 
y había mostrado un temprano interés en lo que acontecía en 
Cuernavaca. El cidhal había publicado la traducción de uno de 

37 COLUMBIA-ISASI, Carta de Ada María Isasi-Díaz a woc Core Comis-
sion, 25 de agosto de 1978, p. 1. Traducción mía.
38 MARQUETTE-WOC, serie 1, c. 1, carp. 2. Memo de Ada María Isasi-Díaz 
a la Comisión Central de la woc, 5 de enero de 1979. Traducción mía del inglés.
39 COLUMBIA-ISASI, Carta de Hollants a “Ida Izaza-Días” [sic], 29 de julio 
de 1978, serie 1, c. 2, carp. 12; Carta de Isasi-Díaz a la Comisión Central de la 
woc, 25 de agosto de 1978, serie 1, c. 2, carp. 12.
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sus artículos en 1971 sobre la probable extinción de las congrega-
ciones y el surgimiento de nuevas formas comunitarias de vivir 
el cristianismo.40 Con estos dos contactos, y visto el interés de la 
woc por expandirse hacia el Tercer Mundo, Hollants fue invi-
tada a participar en la segunda conferencia, planeada para 1978.

En palabras de Mary E. Hunt, entonces una joven teóloga es-
tudiante de Berkeley que participaba en la woc, Hollants era “la 
persona clave para internacionalizar la conversación de la orde-
nación” de mujeres.41 En general, las activistas estadounidenses 
estaban conscientes de que la ordenación de mujeres era una 
agenda que, por diversas razones, sólo había cobrado fuerza en 
Estados Unidos y que en otras latitudes, incluida Europa y so-
bre todo Latinoamérica, parecía más bien secundaria.42 Quienes 
se preciaban de tener un contacto más directo con América La-
tina sugerían a las participantes de la woc que “no mezclaran la 
teología de la liberación con el asunto” de la ordenación, pues 
“la teología de la liberación no siempre conecta con las causas de 
las mujeres y podía diluir el tema de la ordenación”. La dominica 
Marjorie Tuite, que conocía bien la región por sus vínculos con 
el sandinismo, advertía que la teología de la liberación era ante 
todo “política” y que “los conceptos norteamericanos podían 
diferir de los de otros países”.43 Era una manera elíptica de ad-
vertirles a sus compañeras que las católicas latinoamericanas no 
estaban interesadas en una agenda feminista centrada en las 
mujeres como individuos.

En los reportes que Isasi-Díaz elaboró en años posteriores, 
después de su viaje a México, profundizó en las diferencias que 
percibía entre los movimientos feministas católicos de Estados 

40 Véase ACIDHAL, Boletín Documental…, 2: 1 (1971).
41 Entrevista con Mary E. Hunt, Ciudad de México, 11 de octubre de 2016.
42 MARQUETTE-WOC, serie 1, c. 1, carp. 9. Rosalie Muschal-Reinhardt a 
la Comisión Central de la woc, mayo de 1978, p. 10.
43 MARQUETTE-WOC, serie 1, c. 1, carp. 9. Rosalie Muschal-Reinhardt a la 
Comisión Central de la woc, mayo de 1978, p. 10. Traducción mía del inglés.
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Unidos y de América Latina. Para Isasi-Díaz, las estadouniden-
ses “vamos adelante en comparación al resto del mundo no sólo 
en lo que respecta a organización, sino en desarrollo de ideas de 
vanguardia”. Esta visión triunfalista la llevaba a proponer a la 
junta directiva de la woc que se buscara persuadir a las latinoa-
mericanas de la importancia de las “estructuras sexistas que sos-
tienen al capitalismo”, pues era ya para entonces evidente que, 
influidas por la teología de la liberación, estaban más interesadas 
en combatir el capitalismo que el sexismo. Además, Isasi-Díaz 
reconocía que una de las razones por las que el “sacerdocio no 
es atractivo” para las latinoamericanas era porque “la Iglesia 
en general ha sido muy distante de las luchas del pueblo”. La 
Iglesia era ahí sinónimo de la institución jerárquica y no era 
compatible con la “renovación del ministerio sacerdotal” que 
ellas buscaban. Como primera estrategia de aproximación, Isasi-
Díaz propuso establecer un puente de colaboración permanente 
con Hollants y, a través de ella, hacerse de una red de “obispos 
amigables” en la región a quienes se les pudiera persuadir de la 
importancia de la causa.44

Ante algunos rumores que sostenían que la conferencia del 
celam en Puebla sería adelantada unos meses, Hollants sugirió 
que la woc invitara en su lugar a Yolanda Lallande como repre-
sentante de la delegación mexicana. Betsie la describió como una 
“teóloga que ha terminado sus sólidos estudios recién y quien 
está haciendo un trabajo ministerial muy innovador”, partici-
pando en una Comunidad Eclesial de Base de Cuernavaca y 
además oficiando de ministra para una comunidad de leprosos. 
Hollants aclaraba que en el caso de que ella misma pudiera asis-
tir, quería llevar de todas formas a Lalllande, pues ambas tenían 

44 COLUMBIA-ISASI. Reporte de Ada María Isasi-Díaz a la Comisión Cen-
tral de la woc, mayo de 1979, serie 1, c. 2, carp. 1. Traducción mía del inglés.
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“muchos proyectos en común” y podrían impulsar la woc de 
América Latina.45

Tanto Lallande como Hollants viajaron a Baltimore para 
asistir a la segunda Conferencia para la Ordenación de Mujeres 
a finales de 1978. En el encuentro internacional, Gertrud Hein-
zelmann recibió un homenaje presencial a catorce años de la 
publicación de su manifiesto.46

La ponencia que ofreció Hollants en el plenario cuestionaba 
tanto la pertinencia como la eficacia de la ordenación de mujeres 
en América Latina. Se pronunciaba a favor de la ordenación de 
mujeres, pero la condicionaba a una reforma que desclericalizara 
la Iglesia y quitara el papel mágico del sacerdocio. Advertía ade-
más que, tal y como estaba estructurada la Iglesia, las sacerdotas 
no eran la solución de fondo. Según sostenía Hollants, la causa 
sólo era relevante en un sector muy minoritario de las católicas 
mexicanas: las mujeres letradas urbanas, no pocas de ellas con-
sagradas, y que estaban al tanto de los debates internacionales 
teológicos. Sin embargo, el liderazgo realmente transformador 
de las mujeres en la Iglesia mexicana no estaba sucediendo ahí, 
argumentaba, sino en las Comunidades Eclesiales de Base y 
en las zonas rurales y marginadas, espacios en los que las con-
sagradas y laicas ocupaban de facto un ministerio de servicio 
completo en el que lo único que les faltaba era la consagración 
del pan y el vino.47

Hollants combinaba el agradecimiento a las católicas nor-
teamericanas por el apoyo al cidhal con críticas muy severas a 

45 COLUMBIA-ISASI, serie 1, c. 2, carp. 12, Carta de Hollants a Isasi-Díaz, 
8 de octubre de 1978.
46 Las memorias del encuentro no registran ni la presencia ni la participación 
de Heinzelmann, pero las audiograbaciones sí. Véase WLA-QUINN, serie 4, 
c. 11, carp. 8-11, casetes de audio; MARQUETTE-WOC, serie 8, c. 1, carp. 9: 
la woc, New Woman, New Church.
47 MARQUETTE-WOC, serie 8, c. 1, carp. 9: New Woman, New Church, 
p. 64.
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su actitud respecto a América Latina. Muy en la línea del viejo 
cif, Hollants cuestionaba la política misionera norteamericana 
en América Latina que perpetuaba el colonialismo, así como la 
tendencia de sus compañeras estadounidenses a creer que los 
problemas de la región eran los mismos que los de las comuni-
dades hispanas y chicanas de Estados Unidos.48

Los periódicos católicos que cubrieron el encuentro des-
tacaron la participación crítica de Hollants y Lallande. En las 
entrevistas publicadas, Hollants ratificó lo dicho en su charla y 
sólo hizo más énfasis en que estaba a favor de la ordenación de 
las mujeres.49 Es gracias a estas entrevistas que podemos cono-
cer la postura de Lallande, pues sus participaciones no fueron 
incluidas en las memorias del encuentro.50 En dos entrevistas 
publicadas en Estados Unidos, Lallande sostuvo un discurso 
aún más crítico que Hollants con el movimiento estadouniden-
se. Presentándose como una “teóloga actualizada” que llevaba 
a cabo ministerios “osados” en comunidades que ningún sacer-
dote atendía, Lallande denunciaba el discurso de ordenación 
como propio de una élite estadounidense que “no tenía cosas 
más serias de las que ocuparse”.51 Aclaraba que ella estaba con-

48 MARQUETTE-WOC, serie 8, c. 1, carp. 9: New Woman, New Church, 
p. 63.
49 Mary Bader Papa, reportera del National Catholic Reporter, describe que 
Hollants fue discreta y reservada a lo largo del Congreso: “[she] watched qui-
etly the sometimes militant proceedings”. MARQUETTE-WOC, serie 3, c. 2, 
carp. 1, Bader Papa, Mary, “Lallande: ‘First, serve oppressed’; Hollants: ‘No 
women mentioned’”, National Catholic Reporter (22 dic. 1978).
50 Hollants y Lallande tenían un intercambio epistolar y diversas colabora-
ciones. ACIDHAL, caja sin número, Carta de Yolanda Lallande a Elisabeth 
Hollants, c. septiembre de 1978.
51 En las dos entrevistas, Lallande repitió la misma historia de estas dos comu-
nidades. Se trataba, en primer lugar, de una comunidad –presumiblemente en 
Cuernavaca– que ningún sacerdote quería atender. Ella lideraba una ceremonia 
litúrgica semanal donde se leía el Evangelio, se predicaba y hasta se comulgaba 
con hostias consagradas que algún sacerdote le daba –violando las reglas– o 
que ella robaba de la catedral. Que la clandestinidad de la comunidad y sus 
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vencida de que la exclusión de las mujeres del sacerdocio era 
una “herejía” cometida por la jerarquía, pero decía que, en lo 
personal, ella se sentía más libre como laica porque podía llegar 
adonde la “Iglesia ordenada” no llegaba.52

Al inicio de su intervención en la woc 1978, Hollants ejem-
plificaba la exclusión de que era objeto la mujer en la Iglesia 
latinoamericana con el caso de los preparativos para la reunión 
del celam en Puebla en 1979. En ese foro replicó lo que el 
cidhal estaba denunciando en sus propias publicaciones y en 
colaboraciones en periódicos morelenses, como El Correo del 
Sur.53 El documento preparatorio de la asamblea del celam no 
mencionaba ni siquiera vagamente a las mujeres. Esas denuncias 
le permitieron conseguir visibilidad internacional para el pro-
yecto que estaba organizando.54

Como en el caso de la tribuna de la Conferencia Mundial 
del Año Internacional de la Mujer que se celebró en la ciudad 

acciones estaban exageradas, lo muestra el hecho de que en la segunda entre-
vista reconoce que contaba con el apoyo del obispo –Méndez Arceo–, quien a 
veces asistía a las ceremonias organizadas por ella. La segunda comunidad era 
un leprosario en el que impartía, en ausencia de sacerdotes y de acuerdo a todos 
los cánones, todos los sacramentos y sólo se abstenía de consagrar las especies. 
Véase ACIDHAL, caja sin número, Texto mecanografiado “Why insist on 
ordination of women, now?”, The Catholic Connection.
52 MARQUETTE-WOC, serie 3, c. 2, carp. 1. Traducción mía del inglés.
53 Véase ACIDHAL, c. 5, “A nosotras las mujeres, ¿qué nos importa el 
 celam?”, borrador de colaboración para El Correo del Sur (2 jul. 1978); “El fe-
minismo, las mujeres y el futuro de la Iglesia”, borrador de colaboración para 
El Correo del Sur, julio 1978.
54 En las audiograbaciones del evento de la woc 1978 que se conservan en el 
Gannon Center de Loyola University Chicago (WLA-QUINN, serie 4, c. 11, 
carp. 8-11), se escucha que en el momento de preguntas y respuestas del panel 
en el que participó Hollants (y que no fue publicado en las memorias), una 
mujer pide el micrófono y solicita que todas las presentes secunden la denuncia 
de Hollants y escriban una carta dirigida a los obispos latinoamericanos que 
se reunirían en Puebla.
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de México en 1975,55 los debates del encuentro de Baltimore 
estuvieron polarizados y su representación mediática ignora 
los muchos matices de la discusión. Es del todo impreciso 
pensar que la discusión estaba dividida entre latinoamericanas 
que consideraban secundaria la ordenación y estadounidenses 
que querían ser sacerdotas sin más. Desde la década anterior 
las teólogas estadounidenses se pronunciaban por ordenar a 
mujeres y, al mismo tiempo, renovar el ministerio sacerdotal. 
La mayoría de sus participaciones en el encuentro, según con-
signan las memorias y audiograbaciones, iban en esa línea.56 Las 
latinoamericanas, por otro lado, a pesar de sus muchas críticas, 
se pronunciaron siempre a favor de la ordenación de mujeres.

Estas tensiones ideológicas, propias del mundo polarizado 
de la Guerra Fría, no eran las únicas que atravesaban al movi-
miento. De hecho, los conflictos relacionados con el racismo 
en el contexto estadounidense eran aún más fuertes. Isasi-Díaz 
podía ser percibida por las latinoamericanas como una yanqui 
que estaba poco sensibilizada con las realidades de la región, 
pero ella misma padecía el racismo de sus compañeras blancas 
estadounidenses. Según recordaría años después, en la medida 
en que insistía en esas peculiaridades “como latina […] más me 
vuelvo invisible para el movimiento”.57

Los conflictos se agravaron cuando el movimiento de or-
denación se coaligó con otros grupos feministas católicos 
para crear una organización paraguas conocida como Coali-
ción de Mujeres de la Iglesia (Women of the Church Coalition, 
1977), y después como Convergencia de Mujeres en la Iglesia 

55 Un caso estudiado en detalle por Fuentes, “Entre reivindicaciones sexua-
les”, y Olcott, International Women’s Year.
56 Garry, “The Women’s”, p. 93.
57 Ap. Braude, Transforming, p. 93. Traducción mía. COLUMBIA-ISASI, 
serie 1, c. 2, exp. 2, Carta de Isasi-Díaz a ad hoc group de woc, 3 de noviembre 
de 1976.
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(Women-Church Convergence).58 La federación de distin-
tos grupos implicaba que las participantes asumían la agenda 
de todas las involucradas. Conforme los derechos sexuales y 
reproductivos se volvieron más importantes, las tensiones se 
incrementaron y algunos grupos rompieron con el movimien-
to de ordenación. En palabras de Mary E. Hunt, refiriéndose 
a la salida de un grupo de católicas negras por la ampliación 
de la agenda, “es una historia triste: [tener que] perder mujeres 
negras, para añadir mujeres lesbianas; perder algunos grupos 
de monjas, para unirse con Católicas por el Derecho a Decidir, 
pero es así”.59

El encuentro de Puebla

Los encuentros latinoamericanos con la participación de activis-
tas estadounidenses son fundamentales tanto en la historia del 
feminismo como en la de la teología de la liberación. Se trata de 
hechos en los que se materializan y consolidan los intercambios 
y las redes, reuniones en las que se crean nodos que articulan lo 
que de otra forma se presentaría como un discurso fragmentado 
y como movimientos locales inconexos.60 La teología de la libe-
ración sería incomprensible sin espacios de transnacionalización 
incluso fuera de América Latina61 y los Encuentros Feministas 
Latinoamericanos y del Caribe (eflac) son los hitos fundamen-
tales que articularon el feminismo en la región.62

El clima político había cambiado radicalmente entre los en-
cuentros del celam en Medellín (1968) y Puebla (1979). Con 

58 WLA-QUINN, Quinn, Chicago Catholic, pp. 107 y ss.
59 Entrevista con Mary E. Hunt, Ciudad de México, 11 de octubre de 2016.
60 Álvarez, “Feminismos latinoamericanos”, p. 2.
61 Corten, “El establecimiento”, p. 294; Chaouch, “Religión y moderni-
dad”, p. 401.
62 Sternbach, Navarro-Aranguren, Chuchryk y Álvarez, “Feminisms”, 
pp. 394-403.
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varios golpes de Estado de por medio, el catolicismo crítico fue 
percibido como una más de las muchas amenazas comunistas. 
Después de la conferencia de Medellín, los obispos opuestos a la 
corriente liberacionista se agruparon y promovieron la necesi-
dad de “corregir los errores y volver a las cosas a su lugar”.63 Los 
resultados de Puebla son contradictorios pues, por un lado, se 
explicitó la fórmula liberacionista de “opción por los pobres”,64 
pero, por otro, se evidenciaron las tensiones dentro de la jerar-
quía episcopal.65

Con la visita de Juan Pablo II, un novísimo pontífice que 
había clausurado la Ostpolitik vaticana, los obispos latinoame-
ricanos se reunieron en Puebla a principios de 1979. El Centro 
Nacional de Comunicación Social (Cencos), un órgano fun-
dado por José Álvarez Icaza y Luz María Longoria, que había 
roto con el episcopado mexicano, coordinó una serie de “con-
traconferencias” en las que intelectuales católicos reformistas 
comentaban ante los medios lo sucedido en el día a día de la 
Conferencia episcopal.66

Hollants se propuso celebrar un encuentro feminista parale-
lo al encuentro del celam. La primera fase fue un coloquio en 
Cuernavaca al que asistieron una treintena de estadounidenses 
y latinoamericanas, incluidas Ruether, Isasi-Díaz, Lallande y 
religiosas del círculo del cidhal. La segunda parte del proyecto 
consistió en conferencias en Puebla, la mayoría en el contraforo 
del Cencos.67 Por la mañana, se impartían charlas en español 
sobre la situación de las mujeres en las Iglesias cristianas y, por la 

63 Dussel, De Medellín, p. 469.
64 Oliveros, “Historia, metodología y especificidad de la teología de la libe-
ración”, p. 42.
65 Legorreta, Cambio e identidad, pp. 1999 y ss.
66 Blancarte, Historia de la Iglesia, p. 213; y Dussel, Los últimos 50 años, 
p. 56.
67 Entrevista con Luz María Longoria y María Teresa Álvarez Icaza Longoria, 
Ciudad de México, 10 de octubre de 2016. Véase Isasi-Díaz, “Silent Women”, 
p. 298; Ruether, “Consciousness-Raising at Puebla”, p. 178.
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tarde, conferencias en inglés sobre teología feminista. Las confe-
rencias vespertinas corrían a cargo de Ruether y formaban parte, 
de hecho, de un curso universitario sobre cristianismo, marxis-
mo y feminismo.68 Por esta razón, el número de participantes 
estadounidenses rebasaba por mucho el de las la ti no ame ri ca nas.

Hollants pretendía que se generaran documentos sintéticos 
del seminario de Cuernavaca y las conferencias de Puebla con la 
intención de que los obispos “aliados” –notablemente Méndez 
Arceo y Hélder Câmara, arzobispo de Olinda y Recife– los 
usaran como insumos en sus participaciones en la conferencia 
episcopal. En otras palabras, Hollants y sus compañeras preten-
dían hacer las veces de los periti teológicos que tuvo el Concilio 
Vaticano II, con la esperanza de que los documentos finales 
incorporaran algunas de sus demandas.

De forma paralela, Hollants se propuso aprovechar la aten-
ción mediática del encuentro episcopal latinoamericano para 
visibilizar el feminismo católico, especialmente entre las femi-
nistas liberales y de izquierda. No obstante, los periódicos inter-
nacionales y nacionales no repararon mucho en su esfuerzo. Al 
parecer sólo se publicó una nota estridente por la que tuvieron 
que emitir un comunicado de prensa aclarando su vocación y 
propósito. En ese mismo boletín, reclamaron “el reconocimien-
to de las mujeres a su derecho a participar en el liderazgo de la 
Iglesia en todos los niveles”.69

En el encuentro en Puebla se revivieron tensiones entre Ter-
cer y Primer Mundo que resultaban similares a las de Baltimore. 
Como sostuvo una de las asistentes, McDonough Fitzpatrick, 
coordinadora general de la woc, aunque “las norteamericanas 

68 El curso era parte del programa del Seminario Teológico Evangélico de 
Garrett (Chicago) y la asistencia a Puebla era una especie de práctica de campo 
optativa. COLUMBIA-RUETHER, serie 3, c. 1, exp. 5, “Liberation Theol-
ogy and Latin American-US relations”; serie 5, c. 1, exp. 4.
69 COLUMBIA-ISASI, serie 2, c. 1, exp. 5, Women in Dialogue, p. 128. Tra-
ducción mía del inglés.
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[sic por estadounidenses] éramos más de las que esperaban 
[las latinoamericanas], no estábamos ahí para imponer nuestra 
visión como católicas norteamericanas. Habíamos llegado en 
solidaridad a escuchar y aprender y a unirnos en diálogo”.70 
Yolanda Lallande repitió los argumentos que había expuesto en 
Baltimore un año antes: el verdadero problema no era que las 
mujeres fueran excluidas del sacerdocio, sino “el sistema clerical 
de organización piramidal, patriarcal, elitista y burocrático” que 
condicionaba al ministerio.71 Isasi-Díaz, que se concebía a sí 
misma como el puente de comunicación entre los dos mundos, 
recalcó una y otra vez que ellas abogaban por un “ministerio 
sacerdotal renovado […] No pretendemos entrar en la presente 
casta […] Algunas querrán ser ordenadas inmediatamente con 
la idea de hacer los cambios desde dentro de la estructura. Otras 
más no lo querrán hasta que haya claros indicios y señales por 
parte de la Iglesia de que el sacerdocio será renovado”.72

Al terminar su intervención, Isasi-Díaz concluyó dicien-
do que este encuentro debía ser “la base para un diálogo 
fructífero”.73 La palabra diálogo se volvió clave para definir 
al grupo que Hollants había nombrado tentativamente como 
“The Femenine Presence at Puebla”: diálogo con la jerarquía en 
la que pretendían incidir, diálogo con los teólogos críticos pero 
ajenos a la “liberación de la mujer” y diálogo entre el Primer y 
Tercer Mundo. Contextualmente, se entiende el énfasis en este 

70 COLUMBIA-ISASI, serie 2, c. 1, exp. 5, Women in Dialogue, p. II. Tra-
ducción mía del inglés.
71 COLUMBIA-ISASI, serie 2, c. 1, exp. 5, Women in Dialogue, p. 45. Traduc-
ción mía del inglés.
72 COLUMBIA-ISASI, serie 2, c. 1, exp. 5, Women in Dialogue, p. 119. Tra-
ducción mía del inglés. El enfrentamiento discursivo entre una postura que 
apostaba por cambiarlo todo de raíz y una posición más reformista no era ex-
clusivo del movimiento de ordenación. El movimiento de liberación de las mu-
jeres también se dividía en un campo revolucionario y un campo reformista.
73 COLUMBIA-ISASI, serie 2, c. 1, exp. 5, Women in Dialogue, p. 119. Tra-
ducción mía del inglés.
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concepto por la pedagogía freiriana y la dialéctica liberacionista.74 
Esta peculiar dinámica llevó a que el grupo se autodenominara 
Mujeres para el Diálogo / Women in Dialogue, un nombre bi-
lingüe que ostentaba su composición transnacional.

De Women in Dialogue a Mujeres para el Diálogo

El resultado del encuentro en Puebla fue mixto. Por un lado, 
respecto al objetivo inicial –incidir en los documentos pasto-
rales emanados de la reunión episcopal–, el éxito fue más bien 
modesto, si bien no deja de ser significativo considerando que 
el movimiento de las mujeres estaba lejos de ser prioritario para 
obispos y teólogos del Consejo Episcopal Latinoamericano. A 
pesar de que los documentos finales de Puebla son bien conoci-
dos por historiadores del catolicismo latinoamericano, no se ha 
reparado en las novedades y referencias al feminismo en ellos.

El documento final del Consejo sostuvo que “las aspiracio-
nes de liberación en nuestros pueblos incorporan la promoción 
humana de la mujer como auténtico ‘signo de los tiempos’ que 
se fortalece” y que la Iglesia debe apoyar.75 Entre las explota-
ciones denunciadas, los obispos enfatizaron la pornografía, la 
prosti tución y la opresión laboral de las mujeres, especialmente 
la situación de las trabajadoras del hogar. En esas denuncias 
se mantenía el discurso tradicional católico que consideraba a 
las mujeres como víctimas de la modernidad industrial. Como 
aspecto novedoso, los obispos denunciaron los “atavismos 
culturales” que excluían a las mujeres latinoamericanas de la 
participación política y social. Introdujeron también una tenue 

74 La dialogicidad es central en la pedagogía de Paulo Freire, para quien el 
“diálogo es […] el encuentro que solidariza la reflexión y la acción de sus su-
jetos encauzados hacia el mundo que debe ser transformado y humanizado”. 
Freire, Pedagogy of the Oppressed, p. 101.
75 Consejo Episcopal Latinoamericano, “Mensaje a los pueblos de Amé-
rica Latina”, § 847.
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autocrítica cuando sostuvieron que la propia Iglesia ha dado 
“insuficiente valorización de la mujer y una escasa participación 
suya a nivel de las iniciativas pastorales”.76 Los límites de la pro-
moción a la que se referían los obispos quedaron explicitados 
cuando manifestaron que la mujer debía participar con “sus 
aptitudes propias”, desde “ministerios no ordenados” y subra-
yando su “papel fundamental […] como madre, defensora de la 
vida y educadora del hogar”.77

El segundo fruto más inmediato de Mujeres para el Diálogo 
fueron las publicaciones. Poco antes de la reunión en Puebla, el 
cidhal había publicado en Cuernavaca la carpeta Mujeres & 
obispos.78 En ella se recopilaban materiales que probablemente 
fueron repartidos entre las asistentes al encuentro de Puebla, 
incluida una entrevista a Ruether sobre las relaciones entre so-
cialismo y feminismo. En E.U. se tradujeron las ponencias en 
español y se publicaron junto con los textos del cidhal, un es-
fuerzo pionero que colocó las reflexiones de América Latina en 
las redes del feminismo estadounidense.79 Ruether e Isasi-Díaz 
publicaron sendas crónicas de su experiencia en revistas espe-
cializadas.80 Itziar Lozano, exreligiosa de origen español que 
se había incorporado al cidhal unos años antes, publicó “La 
presencia de las no invitadas” en la revista feminista mexicana 
Fem.81 En ese texto, Lozano recuperaba las intervenciones de las 
latinoamericanas, incluida la discusión sobre el “bloqueo a su 
[de la mujer] liderato en el culto oficial”.82 Lozano encabezaría el 

76 Consejo Episcopal Latinoamericano, “Mensaje a los pueblos de Amé-
rica Latina”, § 839.
77 Consejo Episcopal Latinoamericano, “Mensaje a los pueblos de 
Améri ca Latina”, §§ 845-846.
78 ACIDHAL, carp. Mujeres & obispos [c. 1978].
79 COLUMBIA-ISASI, serie 2, c. 1, exp. 5, Women in Dialogue.
80 Ruether, “Consciousness-Raising at Puebla”; Isasi-Díaz, “Silent 
 Women”. 
81 Fem, 2: 8 (1978), pp. 44 y ss.
82 Fem, 2: 8 (1978), p. 45.
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cidhal durante los años ochenta y noventa, momento en el que 
Hollants se apartó de la asociación para concentrarse en el acti-
vismo por los derechos de las viejas y los viejos, una palabra que 
reivindicó y resignificó para los adultos mayores.

A su regreso a Estados Unidos, Isasi-Díaz escribió en una 
carta que “Puebla fue una maravillosa experiencia […] y espero 
poder analizar todo para realmente aprender y compartir”.83 El 
intercambio de materiales y recursos entre las activistas estadou-
nidenses y las de Cuernavaca se aceleró a partir de entonces. Por 
medio de Hollants, la woc y las estadounidenses también esta-
blecieron contactos en Bélgica, Países Bajos y Latinoamérica.84 
En la correspondencia de Isasi-Díaz, existe constancia de que 
mujeres estadounidenses y europeas se mostraban entusiasma-
das con el proyecto de Mujeres para el Diálogo y querían más 
información sobre su futuro, sobre todo la posibilidad de cele-
brar una segunda reunión e incluir a activistas europeas.85

Como grupo ya establecido, el primer proyecto de Mujeres 
para el Diálogo fue organizar, en coordinación con la Asociación 
Ecuménica de Teólogos del Tercer Mundo, un encuentro de 
teología sobre mujeres en las cercanías de la Basílica de Nuestra 
Señora de Guadalupe. La eatwot, como es conocida la asocia-
ción por sus siglas en inglés, es una red fundada a mediados de 
los años setenta que contaba con la participación de Enrique 
Dussel, teólogo y filósofo católico, y Beatriz Melano Couch, 
teóloga metodista, quizá dos de los colaboradores argentinos 
más cercanos al cidhal.86

83 COLUMBIA-ISASI, serie 1, c. 3, exp. 1, Carta de Isasi-Díaz a Rose Colley 
SL, 8 de marzo de 1979. Traducción mía del inglés.
84 COLUMBIA-ISASI, serie 1, c. 2, exp. 2, Cartas a varios, 9 de julio de 1979.
85 COLUMBIA-ISASI, serie 1, c. 3, exp. 3, Carta de Kate Cusick Easterday a 
Isasi-Díaz, 2 de junio de 1980; serie 1, c. 3, exp. 4, Carta de Andrés Mendoza 
a Isasi-Díaz, 4 de junio de 1980.
86 COLUMBIA-EATWOT, c. 1, exp. 1.
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Entre las coordinadoras de dicho acto se encontraba Itziar 
Lozano.87 El programa se detalló en conversación con miembros 
mexicanos de la eatwot, pero las coordinadoras dijeron que, 
“respecto a la participación de las mujeres de Estados Unidos, 
las compañeras piensan que sería bueno que algunas asistieran 
al seminario, pero no más de dos. Piensan que si vienen más, 
se podrían hacer las discusiones más lentas y difíciles por las 
posibles diferencias tanto en planteamientos como en el cono-
cimiento de la realidad de América Latina”.88 La molestia que 
algunas latinoamericanas sintieron ante el tamaño de la delega-
ción estadounidense en el encuentro de Puebla se mantenía viva. 
Además, algunas habían radicalizado su militancia socialista y 
consideraban que las estadounidenses estaban imponiendo su 
agenda con una actitud imperialista. Con estas muchas suspica-
cias, el proyecto original de Mujeres para el Diálogo, concebido 
por Hollants como una iniciativa bicultural, quedó suspendi-
do y se convirtió en una red de teólogas latinoamericanas con 
una limitada comunicación con Estados Unidos.

Mujeres para el Diálogo trabajaba entonces en una oficina en 
la ciudad de México prestada por el Cencos bajo la coordinación 
de Itziar Lozano, Leonor Aída Concha, Marie-Noëlle Monteil 
y María Pilar Aquino.89 Según confesaba Hollants a Isasi-Díaz 
en el verano de 1980, “el viejo ‘Mujeres para el Diálogo’ ya está 
fuera de mis manos. Ya sabes cómo fueron las cosas en el Tepe-
yac, en octubre, donde apenas asistí como observadora. Todo lo 
que siguió me resulta vago. Tengo la impresión de que ‘Mujeres’ 
se ha apartado de su dirección original”.90 Isasi-Díaz se sentía 

87 COLUMBIA-EATWOT, c. 9, exp. 4, Carta de Itziar Lozano a Sergio 
 Torres, 28 de abril [de 1979].
88 COLUMBIA-EATWOT, c. 9, exp. 4, Carta de Itziar Lozano a Sergio 
 Torres, 27 de julio de 1979.
89 COLUMBIA-EATWOT, Carta de Itziar Lozano a Sergio Torres, 1979.
90 COLUMBIA-ISASI, serie 1, c. 3, exp. 4, carta de Hollants a Isasi-Díaz, 6 
de junio de 1980.
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también decepcionada, pero buscaba que Hollants usara sus 
contactos y experiencia para liderar un proyecto similar aún más 
grande, aprovechando esta vez el Sínodo de los Obispos de todo 
el mundo que se reuniría en Roma para discutir sobre la familia 
en 1980.91 Sin embargo, Hollants enfrentaba problemas de sa-
lud: se había fracturado la cadera en esos meses, justo cuando 
cumplía 75 años. Unos años después, cuando estaba dedicada de 
lleno al activismo de las personas viejas, recordaba el encuentro 
de Puebla con la fina ironía que la caracterizaba: “¡Qué éxito 
tuvimos! El éxito lo consideramos en la medida que ha crecido la 
convicción de la necesidad de la perseverancia”.92

El segundo encuentro de Mujeres para el Diálogo planeado 
por Itziar Lozano se llevó a cabo en el Convento de las Herma-
nas Auxiliadoras, cerca del Tepeyac, en la ciudad de México, en 
el mes de octubre de 1979.93 Del grupo original, sólo perma-
necieron Monteil, Leonor Aída Concha y la propia Lozano. 
Hollants fue a una sesión y se retiró. El tema de la ordenación 
de mujeres se abandonó y la mayoría de las intervenciones se 
centraron en el contexto popular y eclesial de las mujeres como 
sujetos teológicos. En las memorias del encuentro, las coordi-
nadoras sostenían que “las dificultades más pronunciadas en el 
seminario se dieron, sin lugar a dudas, al intentar profundizar 
en el tema de la sexualidad. No es de extrañar”.94 Quizá las difi-
cultades aludidas se referían a la polémica que suscitó que algu-
nas participantes concibieran la sexualidad como un producto 
cultural, no natural, y por lo tanto relativo, en el que “no existe 
ninguna norma universal de comportamiento ni condena”.95 

91 COLUMBIA-ISASI, serie 1, c. 3, exp. 4, carta de Isasi-Díaz a Hollants, 8 
de mayo de 1980.
92 Fem, 4: 24 (1982), p. 45.
93 COLUMBIA-EATWOT, c. 9, exp. 4, Comunicado de Mujeres para el 
Diálogo, 20 de agosto de 1979.
94 WLA-ISASI, c. 9, carp. 7, Mujer latinoamericana, p. v.
95 WLA-ISASI, c. 9, carp. 7, Mujer latinoamericana, p. 66.
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Aunque no es posible señalar a quiénes escandalizaron estas afir-
maciones, es probable que se tratara de generaciones mayores 
que estaban más interesadas en la reivindicación y valoración de 
los atributos tradicionales de las mujeres que en la relativización 
de las normas sexuales.

Las asistentes al encuentro se propusieron fundar otra red, 
esta vez llamada Mujeres para la Construcción de la Iglesia 
Popular. Según Lozano, el nuevo grupo no “duplicaría Mujeres 
para el Diálogo, sino que sería una especie de organización-som-
brilla que aglutinaría a los distintos países de América Latina”.96 
Sin embargo, dicha red nunca fue creada y el grupo Mujeres 
para el Diálogo se transformó de facto en este grupo. Hoy se 
mantiene activo en los círculos del catolicismo crítico mexicano 
y del feminismo indígena y popular gracias a la perseverancia y 
dedicación de la religiosa chihuahuense Leonor Aída Concha, 
quien convirtió a la asociación en una protagonista del feminis-
mo popular mexicano.97

La correspondencia que siguió entre Hollants e Isasi-Díaz 
es la continuación del diálogo entre Primer y Tercer Mundo 
que fue interrumpido abruptamente en el proyecto original. 
Isasi-Díaz encontraba “opresivas” las reuniones y foros donde 
sus colegas latinoamericanas apoyaban cualquier movimiento 
revolucionario independientemente del sexismo.98 También 
parece que estaba insatisfecha con el estereotipo del feminismo 
estadounidense que las latinoamericanas habían promovido. 
En una carta, reconocía que el feminismo estadounidense había 
carecido, en los años sesenta y setenta, de un “análisis de clase”, 
pero afirmaba que desde entonces las cosas habían cambiado.

96 COLUMBIA-EATWOT, Carta de Itziar Lozano a Sergio Torres, 1979.
97 Véase Espinosa, Cuatro vertientes, p. 245.
98 COLUMBIA-ISASI, serie 1, c. 3, exp. 4, carta de Isasi-Díaz a Hollants, 22 
de diciembre de 1980. Traducción mía del inglés.
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Muchas de las mujeres que conozco llegan al movimiento de mu-
jeres desde su participación con movimientos de justicia […] Creo 
que el Tercer Mundo tiene mucho que aprender de nosotras en los 
Estados Unidos en temas feministas como el lesbianismo, el dere-
cho de la mujer a decidir sobre su propio cuerpo, arreglos familiares 
diferentes a padre-madre, etc. […] Siento y sé que estas cuestio-
nes no están siendo planteadas por las feministas latinoamericanas.99

Los pioneros foros de Puebla y el Tepeyac organizados por 
Mujeres para el Diálogo dieron pie a una serie de encuentros so-
bre teología feminista en América Latina a lo largo de la década. 
De manera paralela a la celebración de los Encuentros  Feministas 
Latinoamericanos y del Caribe –actos que, por cierto, también 
contaron con la participación de activistas católicas, algo invi-
siblizado en la historiografía del tema– se celebró un primer 
congreso en Buenos Aires (1985) y un segundo en México, esta 
vez en Oaxtepec (1986).100

conclusiones

En el mes de abril de 2020, el papa Francisco instituyó una co-
misión para estudiar la posibilidad de ordenar diáconas.101 Esta 
instancia da seguimiento a otra formada por el mismo pontífice 
cuatro años atrás para analizar los antecedentes históricos y que 
fue disuelta en 2018 sin llegar a ninguna conclusión oficial.102 A 
pesar de que la presencia de diáconas en los primeros siglos del 
cristianismo y en ritos orientales católicos está plenamente 

99 COLUMBIA-ISASI, serie 1, c. 3, exp. 4, carta de Isasi-Díaz a Hollants, 28 
de mayo de 1980. Traducción mía del inglés.
100 Véase Tamez, Bingemer, Cavalcanti, Del Prado, Gebara, Lapiedra, 
Porcile, Ritchie, Rocchietti y Verhoeven, El rostro femenino de la teo-
logía, p. 10; Aquino, Aportes, p. 147.
101 Reis, “Pope institutes new commission”.
102 McElwee, “Francis institutes commission”.
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documentada,103 la curia romana ha postergado una decisión al 
respecto por temor a que esta medida derive en la ordenación de 
presbíteras, una puerta cerrada en 1976 por la Congregación 
para la Doctrina de la Fe y en 1994 por el propio Juan Pablo II.104

El movimiento para la ordenación de católicas ha perdido el 
ímpetu que tuvo en los años setenta. Sin embargo, no es desca-
bellado suponer que esto se debe más a la crisis institucional de 
la Iglesia y el deterioro del prestigio clerical y no tanto al fin 
de las demandas feministas. De alguna forma, Hollants y su 
grupo acertaron cuando identificaron que el futuro del liderazgo 
eclesial, incluido el de las mujeres, no estaba atado al del minis-
terio ordenado. La causa de la ordenación adquiere visibilidad 
mediática cada vez que la jerarquía eclesiástica decide ratificar 
la prohibición. Los grupos se han escindido entre quienes han 
roto con la institución para ordenar mujeres sin la aprobación 
de la curia romana y quienes mantienen una oposición leal que 
combina la denuncia con el cabildeo.105 Entre estos últimos, el 
más destacado sigue siendo la Conferencia para la Ordenación 
de Mujeres, el mismo grupo involucrado en el encuentro de 
Puebla en 1979. En el caso mexicano, el movimiento se mantiene 
vivo en denominaciones protestantes en las que no se ha resuelto 
el asunto a nivel global, como en la Iglesia presbiteriana.106

La articulación del movimiento para la ordenación de mujeres 
católicas debe ser comprendida en el contexto de la época. De 
manera concurrente –y no derivada– a la liberación de la mu-
jer, dentro de la Iglesia se articuló una agenda de reformas a la 
institución para la equidad de mujeres y varones. La lucha de 
las feministas católicas por ocupar espacios de autoridad es pa-
ralela a las que otras mujeres llevaban a cabo en instituciones 

103 Zagano, Women in Ministry.
104 Juan Pablo II, Ordinatio Sacerdotalis, § 4.
105 Ronan, “Ethical Challenges”, pp. 159-160.
106 Conde, “Mujeres ministras”, pp. 49-50.
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tradicionales y jerárquicas.107 Como demuestran las fechas de 
publicaciones y encuentros de este artículo, el feminismo cató-
lico es simultáneo al feminismo “secular”, por lo que es del todo 
impreciso pensar que se trata de la importación reciente de un 
movimiento al contexto católico.

El feminismo católico se nutrió de las muchas discusiones 
sobre la renovación del ministerio que propició la apertura 
conciliar, incluyendo las propuestas de terminar con el celibato 
obligatorio. Como muestra la pionera obra de Heinzelmann, 
el movimiento de ordenación concebía como sujetos del femi-
nismo a las mujeres como individuos bautizados. Esto explica 
por qué arraigó en los círculos del feminismo liberal estadouni-
dense, espacios desde donde buscó expandirse a Latinoamérica, 
por entonces la mítica tierra de los católicos que romantizaban 
la teología de la liberación.

En ese proceso de expansión fueron clave Betsie Hollants y 
su grupo de Cuernavaca, pues representaban las interlocutoras 
ideales para que las activistas estadounidenses pudieran ser parte 
de las redes católicas de la región. En el contexto polarizado de 
la Guerra Fría y con el influjo tercermundista de los círculos 
de Cuernavaca, las tensiones culturales e ideológicas estuvieron 
presentes en el intercambio y derivaron, de hecho, en la trans-
formación radical del proyecto original. El proyecto bicultural 
de Mujeres para el Diálogo/Women in Dialogue se convirtió así 
sólo en Mujeres para el Diálogo, un grupo de latinoamericanas 
comprometidas con los movimientos populares de la región. 
Considero que la historia de la planeación y primeros años del 
proyecto original permite complicar nuestro entendimiento 
del catolicismo y el feminismo de la región.

107 Por ejemplo, el ejército. Campbell, “Almost Integrated?”, pp. 293-294.
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