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Prefacio a la Serie «Mysterium Queer»

Hugo Cérdova Quero, Miguel H. Diaz,
Anderson Fabidn Santos Meza y Cristian Mor
—Editores de la serie—

La serie «Mysterium Queer» se erige como un proyecto intelectual,
teoldgico, pastoral y activista en un entretejido que busca trazar una ruta
iluminadora en el vasto paisaje de las teologias queer, focalizando su mirada
desde una perspectiva Unica y resonante: la latinoamericana y latinx. En los
volumenes que la integran, la critica a las teologias cristianas cldsicas con
los matices de raza/etnicidad, cultura, clase social e ideologia cis-
heteropatriarcal se manifiestan como el trasfondo contra el que se da forma

en la encarnacion de las teologias queer a un andlisis audaz y desafiante.

La urdimbre teoldgica que compone este proyecto tiene sus raices en una
respuesta concreta a los condicionantes impuestos por las teologias
cristianas tradicionales, las cuales —en complicidad con los aspectos
demarcadores de la identidad— han perpetuado dispositivos opresores. Es
en este contexto que las teologias queer emergen como la voz disruptiva
que no solo enfatiza la diversidad humana, sino que también desenmascara
los mecanismos opresivos encabezados por las corrientes teoldgicas cis-
heteronormativas, cuyo proposito es mantener sus privilegios a expensas de

otros grupos que conforman la diversidad sexo-genérica.

El ntacleo del proyecto de las teologias queer —plasmado en las
contribuciones de esta serie— revela su esencia como una tarea
hermenéutica en constante evolucién, una que exige la realizaciéon de
multiples deconstrucciones. Aqui, la sexualidad se manifiesta como un
elemento clave, una llave maestra que desbloquea la comprensién de
transacciones teoldgicas que se entrelazan de manera intrinseca con lo

politico, lo econémico, lo social e lo teo(ideo)lodgico.



Prefacio a la serie

Las teologias queer no solo son un manifiesto de liberaciéon, sino también
una hoja de ruta que guia hacia una reinterpretacién radical de los sistemas
de creencias establecidos. Este crisol de ideas y perspectivas no se limita al
ambito tedrico; se proyecta como una fuerza viva, tangible e inspiradora en
la cotidianidad de innumerables individuos. La serie «Mysterium Queer» no
solo aboga por el reconocimiento y la valoracién de las personas queer en
sus diversas manifestaciones de fe, sino que también se convierte en una
herramienta de facultamiento que desafia las narrativas excluyentes y

construye puentes entre la diversidad de creencias.

En un mundo donde las luchas por la igualdad y la justicia son constantes,
las teologias queer —ya sean arraigadas en la tradicién cristiana o en otras
religiones— se revelan como una necesidad imperante. Son un faro que
ilumina el camino hacia la equidad, la comprension y la aceptacion plena de
la diversidad en todas sus formas. El reconocimiento de estas teologias
queer no solo es un acto de justicia, sino también un compromiso con la
construccién de un mundo donde cada individuo, independientemente de
su orientacién sexual o identidad de género, pueda encontrar un espacio
sagrado para su autenticidad y su conexién espiritual. La serie «Mysterium
Queer» se erige asi como una contribucién que trasciende las paginas
impresas para convertirse en un testimonio elocuente de la lucha por el

respeto, la agencia y la emancipacién en el &mbito teoldgico.
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El florecimiento
del giro queer
en la teologia

Jorge A. Aquino






El florecimiento del giro queer en la teologia

omencemos con una primera proposicioén: nunca juzgues un libro por
su portada, ni siquiera por su titulo; inunca se sabe qué rareza —qué

queeridad— se puede encontrar alli!

Digo esto porque el titulo de este volumen —Mysterium Liberationis Queer
— es provocador. Se remonta a una generacién atrds, a otro esfuerzo
enciclopédico que buscaba resumir los gestos clave de la emergente teologia
latinoamericana de la liberacién: la obra indispensable Mysterium Liberationis:
Conceptos Fundamentales de la Teologia de la Liberacién, editada por Jon Sobrino y
el martir sabio, Ignacio Ellacuria (1990a, 1990b). Casi inmediatamente
después de su publicacién, Mysterium Liberationis se convirtidé en un clasico,
la foto instantanea definitiva de un momento clave en la historia de la razén
teoldgica cristiana occidental. Esa obra se construyé en torno a una
metodologia singular: un enfoque sociocientifico del contexto histérico
como punto de apoyo de una lectura ético-politica de la teologia cristiana y
las Escrituras. Teniendo en cuenta un brutal medio milenio de historia
latinoamericana —un periodo dominado por la cristiandad colonial y
neocolonial— la teologia de la liberacién puso en primer plano el timbre
profético de las Escrituras hebreas y cristianas, un recurso a la organizacién

social antisistémica y una critica implacable de dominacién.

Fue la primera oleada de un nuevo frente decolonial en el pensamiento

cristiano. Pero sélo la primera.

Mysterium Liberationis representa la consolidaciéon de una perspectiva que
sus autores —especialmente los catélicos romanos— sin duda esperaban
que encontrara fuerza en las ensefianzas de sus iglesias. Mads que eso, la
esperanza evidentemente era que este hito teoldgico cambiaria Orbitas,
arrastrando a toda la cristiandad occidental a un proceso de conversién
hacia la opcién por los pobres, tal como lo habian proclamado los obispos

catdlicos romanos en Puebla (1979).

Esa amplia conversién de toda la Iglesia Catélica Romana apenas se ha

producido. Méas bien, parece que la opcién por los pobres fue adoptada por
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el magisterio catélico romano de manera equivoca o cooptada. El primer
impulso de la teologia latinoamericana de la liberacién fue revolucionario.
Para algunxs eso signific6 —como lo expresé Gustavo Gutiérrez (1975
[1971])— «una revolucién cultural permanente» (p. 62) en armonia con las
ideas defendidas por otra gran fuente de la teologia latinoamericana de la
liberacién, Paulo Freire (1978). Otrxs —tales como Camilo Torres Restrepo
(1967) o Ernesto Cardenal (1976)— imaginaban la revolucién mds en una
linea leninista-fidelista: una toma armada del poder estatal, seguida de la
socializacién de una revolucién a través de la educacién y el trabajo social.
Otrxs mas —como quienes se enrolaban en Cristianos por el Socialismo en
América del Sur— imaginaron la revolucién como una praxis hibrida de
militancia y accién democratica, como durante el breve y brillante momento
del gobierno de la Unidad Popular de Salvador Allende (1970-1973).

Visto a la luz de los impulsos revolucionarios, que dieron a la teologia
latinoamericana de la liberacién su nacimiento como movimiento social
teoldgico, hoy en dia la mejor manera de evaluar a Mysterium Liberationis es
como un documento de transicion. Representa la maduracién de la primera
generacién de la teologia de la liberacién, pero a costa de sofocar parte de
su fuego revolucionario. Mysterium Liberationis ocupa hoy un lugar tranquilo
en los estantes de las bibliotecas de los centros de teologia académica de
Europa y América del Norte. No obstante, en la medida en que se aferrd a
una sistematica de la teologia latinoamericana de la liberacién, Mysterium
Liberationis encerrd un proyecto que hoy parece limitado, en medio de un
fracaso de la imaginacién profética. /Y eso ya es decir algo! — dado que la
generacién de Medellin surgié en medio de la Revolucién Mundial de 1968,
un levantamiento global que clamaba no sdlo por la decolonizaciéon del
Tercer Mundo y el derrocamiento del capitalismo, sino fundamentalmente
por la igualdad de género, la libertad sexual y la autodeterminacién

corporal.

Por supuesto, la igualdad de género y la liberacién gay son temas

marginados de la tabla de contenidos de Mysterium Liberationis, que casi no
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tenfa nada que decir sobre personas al margen de su cis-heterosexismo
masculinista poco sublimado. Hay voces feministas. Sin embargo, la
intervencién general del volumen sobre el género es minima y el discurso
sobre la sexualidad es invisible. No obstante, si hay cierta energia para
romper con viejas fobias cristianas sobre el cuerpo, tal como el ensayo de
Anténio Moser sobre «Sexualidad» (1990). Se puede reconocer que las
teologias feministas y de la sexualidad se nutrieron en la teologia
latinoamericana de la liberacién de primera generacién. A pesar de ello,
desde el punto de vista de las muchas voces que leemos en esos campos en
la altima generacién, volimenes como Mysterium Liberationis son
monumentos a lo que la tedloga finlandesa, Elina Vuola, llamé los «limites
de la liberacién» (2002).

Estos limites tienen sus raices en opciones metodolégicas. El enfoque
clasico del método liberacionista de Clodovis Boff (1990) y su obra en
conjunto con su hermano, Leonardo Boftf (1985), tenia una manera de
agregar —en vez de integrar— lo que podriamos denominar «las opresiones
sociolégicas» —sexismo, racismo y discriminacién contra «culturas
despreciadas»— por sobre la fuente fundamental de opresién: el capital, el
sistema de clases y su orden socioeconémico opresivo. Tanto los hermanos
Boff como Gutiérrez entendian la opresién racial de una manera un tanto
reduccionista: como la opresién unica que les ocurre a latinoamericanxs
afrodescendientes. Mientras tanto, se consideraba que los pueblos

originarios eran despreciados culturalmente mas que racialmente.

Hoy entenderiamos la discriminacién contra personas de pueblos
originarios y afro-latinxs como estrategias andlogas —aunque distinguibles
— de racismo en América Latina. Por lo tanto, representan dos «pecados
originales» de la cultura latinoamericana. Para los hermanos Boff, la
subordinacién racial y de género podria cruzarse y empeorar una pobreza
fundamentalmente socioeconémica. Evidentemente no concibieron lo que
las tedlogas feministas del Tercer Mundo captarian en la préxima

generacién: que el racismo, la diferencia de género y la homofobia son
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mecanismos ideoldégicos —auténomos, pero entrelazados— de la
necropolitica colonial occidental. El punto del giro interseccional en la
teologia no es que el cis-heterosexismo y el racismo agraven una condicién
primaria de pobreza; mds bien, el cis-heterosexismo y el racismo engendran
pobreza. Estdn enredados como zarcillos en una pobreza diversificada con

dimensiones econdmicas, culturales, sociales y de género.

La teologia cis-heteronormativa masculinista ayuda a activar las muchas
palancas de esta matriz de opresiéon. Lejos de ser efectos colaterales o
secuelas del capital colonial y neocolonial, las «opresiones socioldgicas» son
instrumentales en la construcciéon de categorias sociales de exclusiéon que
limitan el control de clase del sistema-mundo a sélo unos pocos actores
sociales privilegiados: varones de identidad blanca o criolla, eurocéntrica,
cis-hetero y procapitalista. Este es el mejor marco para comprender por qué
el catolicismo romano —y la cristiandad occidental en general— siguen
siendo fuentes fundamentales de los discursos sexistas, homofébicos y
racistas que hoy sirven al orden occidental neocolonial. La perspectiva
sexual resultante de la cristiandad occidental es patoldgica. Es decir, da
nombres y crea identidades desfigurantes, originando putas y otras «mujeres
caidas», maricones, homos, jotos, patas, putos, afeminados y tortilleras, entre
muchos otros epitetos. Una vez que ha creado ese enemigo, le ataca; similar a
lo que el catolicismo romano hace hoy con la supuesta «ideologia de
género». Sin embargo, hoy en dia se produce un movimiento
revolucionario: muchos de estos epitetos se han transformado en signos de
resistencia contra-cultural por parte de la diversidad sexo-genérica en el

continente.

Mucho se podria decir sobre esta realidad. Por un lado, desde el punto de
vista del cis-heterosexismo historico de la cristiandad. Por otro lado,
considerando la posibilidad de que algunos de los protagonistas de la
teologia latinoamericana de la liberacién de primera generacidon estuvieran
buscando cierta Pax Romana. Esto implicaria eliminar temas mas radicales

de la agenda con la vana esperanza de algin dia conducir a las iglesias
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cristianas hacia un terreno mas elevado. También podriamos preguntarnos
en qué medida las culturas sexuales de las propias iglesias —especialmente
el disfuncional catolicismo romano— han entorpecido la visién. Al observar
hoy cémo los jovenes del Primer Mundo huyen en masa de las raices
cristianas de sus antepasados, es legitimo preguntarse si habra alguna

redencién para la cristiandad en las generaciones venideras.
Si no, pues Dios la bendiga — irequiescat in pace!

Por otro lado, tal vez el verdadero carisma del futuro del cristianismo
resida en volumenes valientes como éste, que derriban viejos cimientos y
colocan pilotes para una nueva casa sobre tierra firme (Mateo 7.24-27).
Aqui yace la explosion: este Mysterium Liberationis Queer —a diferencia de su
predecesor cis-heteroliberacionista— ofrece un mend de perspectivas
teologicas antisistémicas a través de una panoplia de métodos teoldgicos anti-
sistémicos. O tal vez sea al revés: que una antisistematica emerge desde el
recurso de las teologias del género y la sexualidad hacia una analitica

interseccional.

Esto lleva a una segunda proposiciéon que informa nuestra lectura de este
libro: Cuando se cruza el razonamiento teoldgico con las experiencias de los seres
humanos narradas a nivel de clase, raza, género y sexualidad —especialmente cuando
esos vectores nos vivisectan carnal e intimamente— no se estd simplemente
contribuyendo a un proyecto teoldgico preexistente; se estd transformando el proyecto y

redireccionando sus conclusiones teoldgicas.

Esta puede ser otra manera de decir que una metodologia antisistémica
al servicio del razonamiento religioso antisistémico lleva la huella de un
giro queer en la teologia. Mas concretamente: el pensamiento y la praxis
anti-sistémicos estdn en su maxima velocidad cuando son sexualmente
transgresores y desobedientes a las normas sexuales y de género impuestas.
Por supuesto, cualquier tipo de giro queer pone nerviosos a Ixs cristianxs
tradicionalistas y a sus autoridades religiosas porque altera orientaciones

anteriores en torno a:
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* dualismos cristianos antiguos (cielo/tierra, gracia/naturaleza,
iglesia/sociedad, trascendencia/finitud, espiritu/cuerpo) en medio
de dictados osificados de la ley natural (varén/mujer, heterosexual/

queer, civilizadx/barbarx, amx/sirviente, cisgénero/transgénero);

* las orientaciones cristocéntricas y eclesiocéntricas de la doctrina y

de la pastoral cristiana;

* normas culturales que se alimentan simbidticamente de las
ensefianzas de la Iglesia Cristiana (especialmente la diferencia de

género y la cis-heteronormatividad).

Las teologias que cruzan opresiones de raza, género y sexualidad tienden
a poner todo «patas para arriba». Esta es la razén por la que el magisterio
del catolicismo romano —incluido el «célido» y «pastoral» Papa Francisco de
hoy— condena lo que caricaturiza como «ideologia de género». Explica por
qué dicho Papa insiste que se han cerrado las puertas a las propuestas para
la ordenacién de mujeres y por qué solo puede ofrecer un espacio de gueto
con vidrieras para «bendecir» a parejas del mismo sexo, sin ninguna sancién
sacramental para sus relaciones. También explica por qué Ixs cristianxs
evangélicxs en el continente estdn en pie de guerra contra una serie de
fantasmas liberacionistas «wokistas»: el feminismo y la teoria queer, la

teoria critica de la raza y la liberacién trans.

De principio a fin, Mysterium Liberationis Queer esta regido por un impulso
de investigacién interseccional que desestabiliza los fundamentos de la
teologia de la liberacién masculinista de primera generacién. Ergo, las
contribuciones teoldgicas en este volumen multiplican los horizontes del
proyecto anterior, en lugar de excluir opciones vitales. Mas que eso, los capitulos
reunidos aqui hacen su trabajo académico con un toque sangriento de
testimonios e informes que muestran la violencia de vida o muerte —la
necropolitica— que rodea la teopolitica de la liberaciéon sexual. Por ello,
denunciar la inversién del amor cristiano en odio imperial socializado da

vueltas al proyecto teoldgico tradicional.
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De ahora en adelante, el método teoldgico debe reflexionar sobre sus
propios fundamentos y efectos colaterales, purgandose de lo que Pablo
Richard llamé «la violencia de la teologia» (Richard, 1990). Por supuesto,
tal procedimiento es nada menos que el pleno florecimiento del marco de
Gutiérrez (1975 [1971]) sobre el método teoldgico como reflexion critica
sobre la praxis cristiana a la luz de la Palabra de Dios. La principal diferencia
ahora es doble: (a) muchos temas que «la generacién Gustavo» no pudo
enfrentar ahora estdn fuera del armario (y en ningtn lugar mas visibles que
en este volumen); (b) la interseccionalidad profunda entretejida en cada
contribuciéon de Mysterium Liberationis Queer nos brinda argumentos y cifras
para nuevos horizontes en la teologia latinoamericana de la liberacion.
Quienes busquen romper los limites de la liberacién encontrardn poderosas
tematicas e innovaciones metodolégicas en este libro, en medio de valientes
argumentos sobre la teopolitica de la sexualidad y de la fe. Para ello, este
volumen nos invita a atravesar el portal de su cubierta y adentrarnos en

fértil terreno de la exquisita queeridad desplegada en cada contribucién.
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El misterio de la liberaciéon queer

Personas queer en las Américas:
Negociando identidades en el escenario
globalizado

n el dindmico escenario globalizado actual, las personas queer en

E las Américas emergen como testigxs de las mutaciones en las
politicas econdmicas y sociales que inciden en sus vidas,
sexualidades y cuerpos. Asimismo, se presentan como protagonistas de la
constante (re)negociacioén y construcciéon de sus propias identidades. En el
complejo entramado de las sociedades contemporaneas en las Américas,
afirmar abiertamente una identidad que se inserta en la diversidad sexo-
genérica no constituye una tarea sencilla, especialmente cuando se realiza
de manera publica. Este desafio se ve agravado por la presencia de una fe
particular —el cristianismo— afiadiendo una capa adicional de complejidad
para muchas personas. Las secuelas de siglos de discriminaciéon y
prohibicién reverberan en el continente americano, creando un contexto en

el cual asumir una identidad queer y profesar una fe especifica se vuelve

doblemente complicado.

El legado colonial: Reconfiguracion del género y la
sexualidad

La conquista llevada a cabo por los imperios europeos a partir del siglo XVI
marcé un punto de inflexién en la consideracién del género y la sexualidad,
incluyendo su interseccién con la raza, la herencia cultural y la etnia tanto
en la metrdpolis como en sus colonias (Stolke, 2006). Con frecuencia, estos
elementos se examinan de manera aislada, lo que perpetaa la invisibilidad
de las raices precolombinas y la diversidad sexo-genérica en Abya Yala [las
Américas] (Fernandez-Carballo, 2013). Ademads, se descuida el analisis de

las performatividades de género y sexualidad que también evolucionaron
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durante el tiempo de las colonias hasta llegar a la actualidad. En este
sentido, la critica queer en el continente se propone visibilizar la
perspectiva cis-heteropatriarcal que ha relegado a la oscuridad e
invisibilidad esta rica historia. Esta visién destaca la necesidad de
reconocimiento y comprension de la complejidad cultural y social, la cual
define a estas comunidades desde tiempos inmemoriales. Por otro lado,
debemos considerar que la visién colonialista de los imperios invisibilizaba
al mismo tiempo la diversidad sexo-genérica que también existia en las

metropolis (Lowin, 2013).

La diversidad sexo-genérica ha sido una caracteristica arraigada en el
continente americano mucho antes del arribo de los conquistadores
europeos. La llegada de Cristébal Colén marcd un quiebre significativo en
estas dindmicas, introduciendo nuevas influencias y estructuras que
reconfiguraron la realidad social y cultural de las civilizaciones y pueblos ya
existentes en el continente (Trexler, 1995). Las complejas interacciones
politicas y las regulaciones que regian la vida diaria se vieron transformadas
bajo el impacto de las fuerzas colonizadoras. Esto tuvo consecuencias
sustanciales en la comprensién y la practica de la diversidad sexo-genérica,
ya que las normas impuestas por los conquistadores europeos se
entrelazaron con las preexistentes. Asimismo, generd tensiones y cambios
en la concepcién local del cuerpo, el género y la sexualidad. En este
contexto, las civilizaciones precolombinas no solo se enfrentaron a la
imposicién de un nuevo orden social, sino que también experimentaron
una reinterpretacién forzada de sus propias estructuras de poder, normas

culturales y concepciones de género y sexualidad (Nesvig, 2001).

La incursién de los poderes europeos en el continente no solo
interrumpid la rica diversidad sexo-genérica ya presente en el continente,
sino que también dejé una impronta duradera en la manera en que las
comunidades de pueblos originarios abordaron y negociaron estas

cuestiones a lo largo de la historia. Tanto en Norteamérica como centro y



El misterio de la liberaciéon queer

Sudamérica los pueblos originarios vieron su mundo trastocado y cambiado

por los poderes europeos.

Simultdneamente, los flujos migratorios en el continente han
incorporado una diversidad de experiencias de personas y comunidades
provenientes de todos los rincones del mundo: Asia, Africa, Europa y
Oceania. Desde Canadd hasta Argentina, cada persona migrante ha
aportado una perspectiva tnica, enriqueciendo el panorama cultural y social
en relacién con el género y la sexualidad en el territorio, lo cual replica un
fenémeno extendido tanto en el Sur como en el Norte Global (Adur, 2020).
Por este motivo, la critica queer profundiza atn mds en esta compleja
cuestiébn migratoria para (re)descubrir las historias que configuran el
variado mosaico socio-cultural de las diversas sociedades en las Américas,
donde el género y la sexualidad se entrelazan de manera intrinseca
(Mercado Mondragén y Veeniza Bollo Sanchez, 2023). Explorar estas
narrativas migratorias también permiten comprender mejor la intersecciéon
entre identidades de género y sexualidades, arrojando luz sobre aspectos

fundamentales para la comprensién de la diversidad en la region.

En este contexto, no deberia sorprendernos que el género y la sexualidad
en el continente sean sistemdaticamente relegados a un segundo plano en el
ambito religioso. Al igual que muchos otros aspectos de la vida humana,
estas temadticas son tratadas como elementos invisibles en el contexto de la
diversidad religiosa (Martinho Toldy y Santos, 2016). Sin embargo, a lo
largo de la historia —desde los tiempos ancestrales del chamanismo hasta
las religiones y creencias mas contempordneas— se observa la presencia
fundamental de personas de la diversidad sexo-genérica, quienes han
desempefiado y contindan desempefiando roles cruciales en diversas
espiritualidades (Cérdova Quero, 2023a). No obstante, la hegemonia de la
moral catdlica romana en América Latina, junto con el puritanismo en
América del norte, han fracturado y marcado profundamente las sociedades

emergentes en cada contexto (Baez, 2019).
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La estigmatizacion arraigada: Herencia del
cristianismo europeo colonialista

Desde distintos sectores de las sociedades —especialmente desde teologias
conservadoras— lo que predomina es la estigmatizacién. Lamentablemente,
la impronta dejada por el cristianismo europeo colonialista y su influencia
en los territorios conquistados se manifiesta de manera palpable en la
configuracién de las percepciones sobre personas, sexualidades y familias.
Este fendmeno estd intrinsecamente ligado al papel que el cristianismo ha
desempefiado a lo largo de su extensa historia. Las actuales definiciones y
expectativas de género, la divisién cis-heterosexual del trabajo, asi como las
normativas vinculadas a la decencia, la moral y las discusiones actuales, no
surgieron en un contexto aislado (Verbal, 2022). Por el contrario, estas
construcciones sociales estdn arraigadas de manera profunda en el
entramado histérico y cultural de espacios donde el cristianismo ha
mantenido —y continda teniendo— una presencia central como elemento

identitario y se replican en la actualidad en nuevos discursos.

La huella dejada por el cristianismo europeo colonialista se percibe en la
manera en que ha moldeado las concepciones contemporaneas acerca de la
sexualidad, las familias y los roles de género hasta nuestros dias (Milanich,
2011). Estas definiciones —lejos de ser entidades auténomas— han
evolucionado a lo largo del tiempo dentro de un contexto impregnado por
la presencia constante del cristianismo. Las normas que rigen la vida
cotidiana, las expectativas sociales y los patrones de comportamiento han
sido modelados, en gran medida, por las ensefianzas y valores cristianos
que han perdurado a través de las épocas. Asimismo, la influencia de esta
religiéon en la identidad cultural se manifiesta de manera continua en la
actualidad, destacando su rol central en la conformacién de la percepcién
colectiva (Morandé, 2015). Por este motivo, la interseccién entre la fe
cristiana y la estructura social ha dejado una marca profunda en la manera

en que las comunidades de fe abordan temas fundamentales como la
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sexualidad, las relaciones familiares y las expectativas de género. En este
sentido, el cristianismo no solo ha sido un componente espiritual, sino

también un factor hegemodnico en moldear las sociedades contemporaneas.

Sin embargo, este hecho no fue simplemente una cuestién social. Por
ejemplo, en muchos circulos conservadores del cristianismo se recurre a la
Biblia como justificacién para legitimar la discriminacién contra las
personas de la diversidad sexo-genérica (Shore-Goss, 2019). Empero, cabe
enfatizar que la Biblia no condena inherentemente a las personas que
pertenecen a la diversidad sexo-genérica, mas bien estas se encuentran
integradas en ella. Esta realidad se manifest6 ya durante la conquista de las
Américas y aun persiste en la opresién actual que experimentamos en
relacién con nuestros cuerpos, sexualidades y afectividades. En verdad, la
Biblia no emite un juicio desfavorable hacia las personas de la diversidad
sexo-genérica, sino lo que prevalece son interpretaciones sesgadas de textos
que han sido sacados de su contexto original y trasladados a nuestro
entorno para ser utilizados como herramientas discriminatorias (Werneck
Filho y Lima Ribeiro, 2020).

Ecumenismo queer: Forjando identidades religiosas
en el exilio de la diversidad sexo-genérica en las
Américas

En su libro Mafiana: Christian Theology from a Hispanic Perspective [Mafana:
teologia cristiana desde una perspectiva hispana] (1990), Justo L. Gonzalez
abogd por un «nuevo ecumenismo» entre las comunidades y Ixs tedlogxs
latinx arraigado en la experiencia de un exilio compartido y en la creciente
sensacién de ambigiiedad y desplazamiento existencial entre las personas
latinxs en EE.UU. Independientemente de que las personas Latinxs se
consideren exiliadxs politicxs, econdémicxs o ideoldgicxs, Gonzalez (1990:

41-42) subraya la creciente conciencia de que las politicas exteriores,
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sociales y econémicas de EE.UU. a menudo contribuyeron o condujeron
directamente a su exilio o al de sus familias. Alli, la experiencia del exilio y
la inmigracién ha forjado lazos comunes que han dado lugar a nuevos
paradigmas teoldgicos (Segovia, 1996; Diaz, 2009a, 2020; Ruiz, 2011). Este
«nuevo ecumenismo» entre lxs tedlogxs latinx surge del ejercicio de una
hermenéutica de sospecha/recuperacién con respecto a los textos biblicos y
las tradiciones teoldgicas que permite la reinterpretaciéon a partir de

experiencias compartidas de exilio y desplazamiento.

Sin embargo, este ecumenismo no se extiende a nivel continental. En
otras palabras, los tedlogxs Latinxs han examinado las obras de Ixs tedlogxs
de la liberacién latinoamericana, pero estxs ultimxs no siempre toman en
cuenta la produccién de sus contrapartes del norte del continente.
Paralelamente, Ixs tedlogxs protestantes latinoamericanxs de la liberacién a
menudo quedan invisibilizadxs debido a una percepcién de esa teologia
como una «marca registrada» exclusiva de la Iglesia Catélica Romana,
revelando asi un reduccionismo histdrico. Asimismo, se observa un
fenémeno inverso en relacién con las teologias queer: Ixs tedlogxs queer de
América Latina consultan las obras de Ixs teologxs queer del Norte Global,
pero estxs ultimxs no exploran las contribuciones de sus contrapartes
latinoamericanas, incluso cuando sus obras se escriben o se traducen al

inglés.

Por ello, este volumen forja un «nuevo ecumenismo» intercontinental a
partir de nuestras experiencias como seres sexuados y de las hibridaciones
religiosas, lingiliisticas, raciales y culturales compartidas.
Independientemente de dénde vivamos, la mayoria de nosotrxs hemos
experimentado el exilio como resultado de revelar nuestras identidades de
género y orientaciones sexuales. Para muchxs, este exilio ha sido arriesgado
tanto profesional como personal y existencialmente hablando. En América
del Norte, conocemos demasiado bien la experiencia del exilio de nuestras
familias, iglesias, lugares de trabajo y paises como consecuencia de la

revelacién de nuestro género y orientaciones sexuales. En América Latina,
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nuestros exilios implican salir de nuestras comunidades de fe, dejar
nuestros hogares o incluso perder nuestros empleos y familias (Avilés
Aguirre y Leal, 2015). En el espiritu de una convivencia ecuménica, este
volumen abre nuevas posibilidades de colaboracién entre las voces queer
sextliadas de las Américas (Guzman, 1997). Anticipa nuestro sofiado
«mafiana» en el que no seremos juzgadxs por nuestras identidades de
género u orientaciones sexuales, sino por nuestra inherente dignidad

humana como hijxs de Dios.

Dicho esto, al dar a luz este nuevo suefio ecuménico —enraizado en
nuestras multiples pertenencias, diversas experiencias sexuadas y similar
herencia religiosa, cultural, racial y lingiiistica— no dejaremos de
desmantelar el poder cis-heteronormativo que continda aliendndonos del
encuentro y el aprendizaje mutuo. Como proféticamente afirma la te6loga

latinx Carmen Nanko-Fernandez (1990):

Al mismo tiempo, una apropiacién critica de las pertenencias
multiples exige que se preste atencién a la experiencia de los multiples
que “no encajan”. Ya sea por eleccién o por accidente, como resultado
de las crueldades de otros o de nuestras propias posturas, ésta es
también una realidad que la retérica de la inclusién pasa por alto. Las
exploraciones de nuestra hibridez y pertenencia multiple deben incluir
también una conversacién sostenida sobre los multiples que no
encajan. ¢Quién queda fuera de nuestras construcciones de identidad y
comunidad? ¢Quién queda al margen cuando omitimos o ignoramos
las historias de nuestras intersecciones? ¢A quién se condena al
ostracismo basandose en criterios arbitrarios que determinan la
norma? ¢A quién se privilegia y a quién se excluye cuando una norma
concreta se asume como comun? ¢A quién se silencia? ¢Quién pierde
protagonismo? ¢Quiénes son los guardianes que controlan el acceso?
(pp- 9-10).

Al explorar la interseccién entre teologia, género y sexualidad, la critica
queer en este volumen es esencial al considerar no solo la diversidad
religiosa —una faceta innegable en las Américas— sino también la
complejidad inherente que asumen las expresiones religiosas frente a la

diversidad sexo-genérica. Ignorar este matiz perpetia estereotipos que
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distorsionan la rica realidad de la vida espiritual y la diversidad sexo-
genérica en nuestro continente. Es necesario reconocer que las
organizaciones religiosas —lejos de ser entidades monoliticas— se
manifiestan de manera multifacética frente a las identidades de género y
orientaciones sexuales diversas. Con este volumen buscamos fomentar un
didlogo mds inclusivo y preciso que refleje la complejidad de estas
experiencias en la interseccién de la fe y la diversidad sexo-genérica en las

Américas.

La interrelacion entre teoria
y teologias queer

Debido a este contexto, el presente libro titulado Mysterium Liberationis
Queer: Ensayos sobre teologias queer de la liberacién en las Américas constituye el
primer volumen de la serie «Mysterium Queer». Esta coleccién se presenta
como un tapiz intrincado y multidisciplinario que se enriquece con
contribuciones académicas destinadas a proporcionar las herramientas
esenciales para comprender las multiples realidades que la teoria y las
teologias queer abordan. Cada autor/a en esta obra se sumerge en la
interseccionalidad de la identidad, el género y los procesos de construccion

de significado en el ambito de la fe, explorando distintos espacios queer.

Contexto y fundamentos: Teologias de la Liberacion
Latinoamericanas y Latinxs

Enmarcamos el presente volumen en el escenario del actual desarrollo de
las teologias de la liberacién latinoamericanas y latinxs. En el afio 1990,
Ignacio Ellacuria y Jon Sobrino coeditaron dos volimenes pioneros en las
teologias latinoamericanas de la liberaciéon desde una perspectiva catélica

romana. El primer volumen de Mysterium Liberationis: Conceptos Fundamentales
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de Teologia de la Liberacién (1990a) ofrece en su primera parte una exploracién
de la historia, metodologia y aspectos particulares de la teologia
latinoamericana de la liberacién. La segunda parte explora las
construcciones teoldgicas centrales, destacando la relacién entre
trascendencia y liberacién y las acciones histéricamente situadas y
liberadoras de la vida trinitaria de Dios. Por otro lado, el segundo volumen
de Mysterium Liberationis (1990b) construye nociones de liberacién en
relacién con la creacién, la Iglesia Catdlica Romana y los sacramentos, la
espiritualidad y la praxis humana. La opcién preferencial por los pobres es
la piedra angular sobre la que Ixs tedlogxs de la liberacién latinoamericanxs
construyen sus ricas y proféticas aportaciones. Como resume Gustavo
Gutiérrez (1990):

Nuestros dias llevan la marca de un vasto acontecimiento histérico: la
irrupcion de los pobres. Es decir, de la nueva presencia de quienes de
hecho se hallaban «ausentes» en nuestra sociedad y en la Iglesia.
«Ausentes» quiere decir de ninguna o escasa significacién, y ademas
sin la posibilidad de manifestar ellos mismos sus sufrimientos, sus
solidaridades, sus proyectos, sus esperanzas (p. 303; énfasis en el
original).

Sin embargo, seria muy reduccionista afirmar que la teologia
latinoamericana de la liberacién es un producto exclusivamente catélico
romano. Diversxs teblogxs protestantes y anglicanxs escribieron al mismo
tiempo que Gutiérrez (1973, 1975 [1971]) o Leonardo Boff (1977). Entre
ellxs encontramos al teélogo José Miguez Bonino (1977) y al biblista Milton
Schwantes (2012 [1974]) —ambos metodistas—, Ixs teologxs
presbiterianxs Beatriz Melano Couch (1973) y Rubem A. Alves (1970) y el
tedlogo anglicano J. Andrew Kirk (1979), entre otrxs. Recordemos que en el
contexto evangélico-protestante y anglicano, el término «liberacién» fue
utilizado por primera vez por Alves en su trabajo Religion: ¢Opio o
Instrumento de Liberacion? (1970). Posteriormente fue usado por los tedlogos
catélico romanos Gustavo Gutiérrez —en su trabajo seminal titulado

Teologia de la Liberacion: Perspectivas (1975 [1971])— y Hugo Assmann en su
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obra Opresién-liberacion: Desafio a los cristianos (1971). A partir de estas
publicaciones, Ixs historiadorxs tradicionales de la Iglesia Cristiana toman
estos trabajos como el inicio de la teologia latinoamericana de la liberacion.
Noétese, entonces, que esta teologia constituydé un movimiento transversal a

todo el cristianismo latinoamericano (Rivera Pagan, 1988; Kater Jr., 1990).

Més o menos al mismo tiempo que Ixs tedlogxs de la liberacién
latinoamericanxs daban a luz nuevas perspectivas teoldgicas liberadoras, 1xs
tedlogxs Latinxs de EE.UU. marcaban el comienzo de una nueva forma de
hacer teologia en el norte de nuestro continente. Por un lado, desde el
catolicismo romano encontramos las reflexiones pastorales y cristoldgicas
de Virgilio Elizondo (1983, 1988, 1992) sobre la identidad galileana de
Jesus. Por otro lado, desde la perspectiva protestante, hallamos los ensayos
de Orlando E. Costas (1979, 1982, 1989) sobre la evangelizacién. Ambos
autores ofrecieron un punto de partida para el desarrollo de las teologias
hispanas de la liberaciéon en EE.UU. Asimismo, en la reunién anual de 1995
de la Academia de Tedlogos Catdlicos Romanos Hispanos de EE.UU.
—«ACHTUS» por sus siglas en inglés— celebrada en la ciudad de Nueva
York, Miguel H. Diaz planteé la siguiente pregunta: «{Cémo seria la
teologia sistematica catdlica romana si se hiciera latinamente?» (Espin y
Diaz, 1999: 1).

Esa pregunta llevé a Diaz y a Orlando O. Espin a reunir —en el afio 1996
— a un grupo de tedlogxs latinxs en el Center for the Study of Latino/a
Catholicism [centro para el estudio del catolicismo latinx] de la
Universidad de San Diego a fin de explorar esta cuestién. Las ricas
conversaciones criticas que siguieron condujeron a la publicacién de From
the Heart of Our People: Latino/a Explorations in Catholic Systematic Theology
[desde el corazén de nuestro pueblo: Exploraciones latinas en teologia
sistematica catdlica] (1999). En la introduccién de este volumen, Espin y
Diaz acufiaron la expresién «opcién por la cultura» para reflejar las
opresiones socioculturales que diversas comunidades latinxs experimentan

en EE.UU. Explicando la «opcién por la cultura» escriben:
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La opcidén preferencial por la cultura, si se nos permite la expresion,
caracteriza a la teologia latina. Esta opcién no excluye otras
dimensiones socioeconémicas, raciales e histdricas, sino que de hecho
las presupone, ya que la cultura no puede existir sin ellas. Del mismo
modo, y por la misma razén, las cuestiones de género estdn
necesariamente vinculadas a esta opcién. Optar preferentemente por la
cultura latina no implica una idealizacién de la misma. La cultura es
una creacién humana imperfecta, tan capaz de comunicar y de
distorsionar la realidad como cualquier otra construccién humana.
Ademas, la opciéon por una cultura no indica desprecio por otras
culturas. Implica, sin embargo, un compromiso de solidaridad, de
“caminar con” una comunidad humana concreta. De hecho, una
doctrina cristiana fundamental ya ejemplifica la opcién por lo
particular: la Encarnacién se produjo histéricamente entre un pueblo
que se definia por una realidad sociocultural especifica, y sin embargo
nunca se ha entendido que esta concrecién signifique un desprecio
divino por otros pueblos (Espin y Diaz, 1999: 3).

Desde otra perspectiva, Espin (2019) ha reconocido que su uso de la
palabra «Latino/a» es un recurso para manifestar la inclusividad de género,
la no-binariedad y la identidad cultural en su acercamiento a la comunidad
latina. Asimismo, en lugar de «Latino/a», se ha generalizado el uso de
«Latinx». Por motivos de economia textual —a lo largo de esta introduccién
— usaremos «Latinx», aunque reconocemos que las teologias latinxs operan
en la interseccién de las lenguas y esta hibridez poderosa se refleja en el uso
del inglés, el espafiol y las variaciones del «espanglish», el portugués y el
uso de lenguas ancestrales. Esta riqueza de lenguas es fundamental, puesto
que manifiesta la multiplicidad de culturas, religiones e identidades fluidas
que nos constituyen de diversas maneras: Latino/a, Latinao, Latinoa,
Latin@, Latinx, Hispanic, Hispana, Hispano, Hispanx, Chican@, Tejana,
Boricua, Cuban, Surefo, Surefa, Surefix, American son sé6lo algunos de los
términos mds frecuentes. Esta autodenominacién no es una cuestion
semantica o politicamente correcta, sino una reivindicacién de que nuestra
pluri-identidad es una cuestiéon de antropologia teoldgica y teologia

contextual.



Coérdova Quero, Diaz, Santos Meza y Mor

Precisamente, a finales de la década de 1970 y principios de 1980
comenzd la critica teoldgica latinoamericana a las teologias dominantes.
Utilizando algunas herramientas tomadas de la critica latinoamericana de
las ideologias sociales y econdémicas, se insistié en que, teoldgicamente,
«NOSOtrxs SOMXS NOSOtrxs» y, por tanto, «no somos ellxs» (Goizueta, 1992).
Como bien afirmaba la poeta lesbo-feminista Adrienne Rich (1986), «el
problema es que no sabiamos a quién nos referiamos cuando deciamos

“nosotros”» (p. 217).

Este cuestionamiento por la experiencia propia —por el aqui y el ahora—
condujo a varias publicaciones sobre el significado de la cultura, la
particularidad y la etnicidad para la teologia. Esta es la primera
caracteristica de las teologias latinxs: el enfatico rechazo al pensamiento
europeo y europeo-americano universalizante y marginador, junto con la
afirmacién igualmente categorica de la identidad cultural y religiosa latina.
Este ejercicio —que es emancipador y busca la independencia— no sdlo
sucedié en teologia, sino en todas las disciplinas del conocimiento. Desde
Bartolomé de Las Casas hasta Hegel y desde Marx hasta Toynbee, los textos
epistemoldgicos que se han escrito y los mapas que se han trazado sobre el
lugar que ocupa esta tierra que llamamos América Latina (Abya Yala) en el
orden mundial ha dependido de una perspectiva eurocéntrica que se
presenta como universal (Mignolo, 1995, 1999, 2005).

Evidentemente, la necesidad primordial, entonces, consistia en abrir
«nuestro» espacio, en hablar con «nuestra» voz, en discutir «nuestros» temas
y anunciar con mucha insistencia que las personas latinoamericanas y
latinxs no éramos un «problema pastoral» o una mera «nota bibliografica»
que exotizaba los trabajos teoldgicos de Ixs académicxs europexs vy
anglosajones. Tanto en los derivados de la teologia latinoamericana de la
liberacién como a través de la teologia latinx se buscé que se nos incluyera
—de una vez y para siempre— como iguales en la conversacién teoldgica y
que se nos tratara y reconociera como sujetos teolégicos y no como simples

«objetos» (Aquino, 1999). La construccién de este «espacio latino» en la
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narrativa teolédgica, en efecto, comenzé una indagacién sobre las fuentes de
una teologia que estuviera enraizada y encarnada en la vida de las personas.
Tuvo que ir a la fe y a las maltiples espiritualidades en el continente,
escuchar las incontables experiencias religiosas y re-leer las narrativas
tradicionales. Asimismo, debié reconocer las expresiones culturales y
profundizar en la amplia tradicién intelectual emanada de los distintos

contextos latinoamericanos y latinxs. Como bien dice Espin (2015):

Cualquier tedlogo/a latino/a puede confesar ficilmente que el trabajo
en estas y otras dreas ha estado lejos de ser suficiente - las nuevas
respuestas plantean muchas mas preguntas que a su vez conducen a
nuevas areas y a mas preguntas y respuestas (p. 4).

Vale la pena reconocer que, en este contexto, se empezd a aceptar de
manera generalizada que un aspecto comun en la practica teoldgica pluri-
identitaria latinoamericana es que lo cotidiano ha sido, y sigue siendo, el
punto de origen y fundamento de este enfoque teoldgico. Para Ixs tedlogxs
latinoamericanxs y latinxs, lo cotidiano sirve como el locus theologicus que
proporciona contenido, contextualiza la situacién y delimita los espacios y
el/los lugar(es) desde donde desarrollan sus teologias. Sin embargo, como
destaca Diaz (2022), «las exploraciones de ‘lo cotidiano’ requieren una
variedad de lentes que deben tener en cuenta las intrincadas construcciones
histéricas que no pueden deshacerse facilmente de los legados de racismo,

sexismo, heterosexismo, clasismo, capacitismo y colonialismo» (p. ix).

Evidentemente, este énfasis que resalta Diaz (2022) estd en sintonia con
la contundente descripcién con la que Boff (1986) relaciona el viacrucis de
Jests con los sufrimientos que agobian a los pueblos latinoamericanos y
latinxs: «El viacrucis latinoamericano tiene demasiadas “estaciones” para
que podamos siquiera enumerarlas. Limitémonos a constatar que el
colonialismo se transformé en neo-colonialismo, y que la servidumbre de
antafo persiste, bajo distintos signos y distintos sefiores, hasta el dia de
hoy» (p. 48). Sin embargo, tuvo que pasar mucho tiempo para que las

identidades sexuales y las orientaciones de género disidentes fueran
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incluidas responsablemente en las reflexiones teoldgicas latinoamericanas y

latinxs.

Criticas a la «opcion preferencial por los pobres» en
las teologias latinoamericanas y latinxs

Sin lugar a dudas, debe reconocerse que las teologias latinoamericanas y
latinxs siempre han intentado ser sensible y responder a las realidades
sociales, econdémicas y politicas de las personas. Con frecuencia, las
investigaciones teoldgicas incluyen datos y andlisis sobre las personas
latinoamericanas y latinxs, las cuales son recopiladas a partir de las
distintas ciencias sociales. Sin embargo, lamentablemente, entre los escritos
de Ixs tedlogxs de la liberacién latinoamericanxs y latinxs, la denominada
«opcién preferencial por los pobres» no incluyé una opcién radical de
liberacidn y justicia para las personas oprimidas y empobrecidas a causa de
su diversidad sexo-genérica (Febus Pérez, 2018). Como observa
acertadamente Althaus-Reid (2008), Ixs tedlogxs de la liberaciéon no

reconocieron que:

La teoria queer pone de manifiesto su relevancia cuando consideramos
la sexualidad desde un punto de vista teolégico porque la teologia
necesita afrontar hermenéuticamente la irrupcién del sujeto sexual en
la historia, del mismo modo que los teblogos de la liberacién tuvieron
que hacer frente a la irrupcién de la Iglesia de los pobres o ‘los
desamparados de la historia (p. 324).

Al mismo tiempo, la autora afirma: «Los pobres, como en cualquier
narracién moralizante victoriana, eran retratados como tales, asexuados y
merecidamente pobres» (Althaus-Reid, 2005 [2000]: 49).

En las décadas de 1980 y 1990 se sentaron las bases de la teologia queer
en América Latina gracias a una serie de voces teoldgicas gays, lesbianas y
bisexuales provenientes del Norte Global. Los trabajos tanto de tedlogxs
lésbico-gays —tales como Michael J. Clark (1993, 1997), Gary David
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Comstock (1993), Richard Cleaver (1995) y Elizabeth Stuart (1995, 2003),
entre otrxs— como de tedlogxs queer —tales como Robert Shore-Goss
(2002), Marcella Althaus-Reid (2003, 2005 [2000]) y Susannah Cornwall
(2011), entre otrxs— han sido bastante significativos en la construccién de
esta «extrafia» manera de producir teologias subalternas, incluyentes y
diversas (Cérdova Quero, 2015; Santos Meza, 2021).

Estas se unieron a las voces de tedlogxs y pastores que comenzaron a
pensar una teologia LGBT en América Latina. En su investigaciéon, André
Musskopf (2012) incluye a personas tales como Fabiana Tron (Argentina),
Lisandro Orlov (Argentina), Thomas Hanks (EE.UU./Argentina), Roberto
Gonzalez (Argentina), Norberto D’Amico (Argentina), Alejandro Soria
(Argentina), Marcelo Saenz (Argentina), Victor Braccuto (Argentina), John
Doner (EE.UU./México), Fernando Frontan (Uruguay), Maria Araceli
Ezzatti (Uruguay), Victor Orellana (Brasil), Juan Cornejo (Chile) y José
Josélio da Silva (Brasil), Mdrio Ribas (Brasil), Johannes Hopmann (Chile),
Manuel Villalobos Mendoza (Chicago), Hugo Cérdova Quero (EE.UU./
Argentina), Juan Diego Cossio (Colombia), Ricardo E. Ramirez Rodriguez
(Colombia), José Trasferetti (Brasil), Bernardino Leers (Brasil), Bernardo

Puente (Paraguay) y James Alison (Brasil/Inglaterra).

Sin embargo, no puede decirse lo mismo de Ixs tedlogxs latinxs de
EE.UU. El fracaso de estos tedlogxs —catdlicxs romanxs y protestantes— a
la hora de abordar las cuestiones sexo-genéricas y, en particular, la
homosexualidad, en conversaciones criticas sostenidas y en publicaciones
llevé a James Nikoloff (2003) a escribir:

Aunque Ixs tedlogxs latinxs de EE.UU. han abordado durante mucho
tiempo los retos teoldgicos que plantean los estudios contemporaneos
sobre el género —y especialmente sobre las experiencias psicosociales,
politicas y religiosas de las mujeres—, todavia no se ha producido un
examen sostenido de las consecuencias que tiene para la teologia una
consideracioén seria de la sexualidad o el sexo (p. 31).
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Por eso, Mysterium Liberationis Queer sitia en primer plano la opcién
preferencial por los sujetos sexuales queer. El volumen ofrece
construcciones pastorales, praxis y teoldgicas enraizadas en lo que puede
caracterizarse como una espiritualidad sexual, o si se quiere, una sexualidad
mistica de la vida cotidiana. Mdas alld de la obra seminal editada por
Ellacuria y Sobrino (1990a, 1990b), el relato que hace Althaus-Reid en su
célebre articulo «<Marx en un bar gay» (2008) nos pone en contexto sobre la
cuestioén que estaba en juego con la elaboracién de reflexiones teoldgicas de
la liberacién sexual. La conversacién que sostiene la tedloga queer

argentina con los tedlogos de la liberacién es muy elocuente:

Quiero contarles una historia que me sucedié hace un par de anos
atrds cuando participaba de un congreso sobre teologia y globalizacién
organizado por un grupo de iglesias europeas. Resulta que para mi
sorpresa y alegria encontré entre los invitados a esta conferencia,
predominantemente de Europa y de los Estados Unidos, una pequena
delegacién de tedlogos latinoamericanos. Y no solamente tedlogos
latinoamericanos, sino tedlogos pioneros, fundadores del movimiento
que ahora se conoce como la ‘teologia de la liberacién
latinoamericana.” Inmediatamente me presenté al grupo y
confraternizamos. Durante el fin de semana de la conferencia
comiamos juntos, tomdbamos juntos café a la tarde y conversabamos
mucho. Mejor dicho, ellos conversaban y yo, mas que participar, los
escuchaba. Estos tedlogos eran viejos amigos entre ellos, con muchos
afios en comun en la lucha por la justicia social en nuestro continente
a todo nivel: en el ambito eclesiastico, en el ambito doctrinal y en el
ambito politico. Ellos hablaban de sus memorias de lucha en Medellin,
en Puebla, de sus recuerdos de la vida en la iglesia militante de los
aflos setenta. Y yo los escuchaba. De repente uno de ellos me
pregunté: ‘¢Y ta Marcella, cudl es tu trabajo, tu teologia?’ Y yo pensé
‘¢Qué les digo? ¢Entenderian acaso una posicién ain mas critica que
la formulada por ellos hace tantos afios?’ (Althaus-Reid, 2008: 56).

Este relato de Althaus-Reid sobre su encuentro con algunos tedlogos
latinoamericanos pioneros de la teologia de la liberaciéon es fundamental
para comprender la evolucién y la diversidad de enfoques dentro de este
movimiento teoldgico. Su experiencia ofrece una ventana Unica hacia las

raices y los ideales de la teologia latinoamericana de la liberacién,
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destacando la importancia de la reflexién critica y la continua busqueda de
justicia social en el contexto latinoamericano y latinx. Althaus-Reid (2008)
no solo resalta la conexién personal y la camaraderia compartida entre los
tedlogos, sino que también subraya el desafio de mantenerse fiel a los
principios fundamentales de la teologia de la liberacién en un mundo en
constante cambio. Desde el comienzo, su relato invita a la reflexién sobre la
relevancia continua de este movimiento teoldgico, Por otro lado, resalta la
necesidad de adaptarse y responder a los desafios contempordneos en la
lucha por la justicia y la equidad en el continente. El relato, continda de la

siguiente manera:

Les conté de mi trabajo en comunidad, de las luchas y sacrificios de
muchos en este camino que es teoldgico pero también pastoral y que
se confronta a una ideologia heterosexual que se ha erigido como
hegemonia dominante en el Cristianismo y en la iglesia. No sé si hubo
un intento de didlogo. Si tuviese que hallar una frase para articular su
respuesta diria que fue una pregunta la que marcaba la conversacion:
¢Y qué tiene que ver la sexualidad con la Teologia de la Liberacién? Yo
me puse muy triste porque pensé que si bien yo y mi comunidad
teniamos muchas cosas en comun con ellos, ellos no tenian nada en
comun con nosotros. Como dijera un companero de la Iglesia de la
Comunidad Metropolitana en Buenos Aires, ‘los tedlogos de la
liberacién han dejado de caminar con nosotros.” El problema es que tal
vez, y se que esto es duro decirlo, aquellos teblogos pioneros ya no
caminan mas, ni solos ni acompafados. Han dejado hace tiempo de
seguir en esta ruta dificil, riesgosa y desordenadamente creativa que
implica hacer una teologia radical de la liberacién. Lo curioso de esta
historia es que mientras ellos hablaban de Puebla y de Medellin, yo
queria contarles que existen otros Medellines y otros ‘Vaticanos
Segundos’ en la historia de nuestra iglesia latinoamericana. Medellines
y Pueblas que no fueron organizados por las esferas de poder de la
iglesia; eventos donde unos pocos pastores, unos pocos cristianos,
excluidos de sus iglesias, excluidos de la sociedad, perseguidos por
regimenes autoritarios, se reunieron en nombre de Cristo para luchar
por la justicia social sin dejar de lado la justicia sexual (Althaus-Reid,
2008: 56-57).

Como se percibe, Althaus-Reid reflexiona sobre la evolucién y las

divergencias dentro del movimiento de la teologia latinoamericana de la
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liberacién. Destaca la integridad y la visién de los tedlogos pioneros de esta
corriente, quienes enfrentaron valientemente los desafios sociales vy
politicos de su tiempo. Sin embargo, la tedloga argentina sefiala una brecha
significativa entre su enfoque teoldgico centrado en la sexualidad y las
preocupaciones mas tradicionales de los primeros teblogos de la liberacion.
Esta discrepancia resalta la necesidad de una comprensién amplia y
actualizada de lo que entendemos por «liberacién», que abarque no solo la
lucha contra la opresién social, sino también la liberacién en términos de

género y sexualidad.

Althaus-Reid (2008) expone con pesar la falta de entendimiento y
empatia por parte de los tedlogos tradicionales hacia su trabajo, lo que
sugiere una desconexién profunda entre las generaciones de tedlogos de la
liberacién y la falta de continuidad en la lucha por la justicia social y sexual.
Su relato plantea preguntas importantes sobre la direcciéon futura del
movimiento y la necesidad de mantener un compromiso activo con las

diversas formas de opresién en las sociedades contemporaneas:

Yo les queria contar cdmo en Buenos Aires, un pastor y tedlogo de la
liberacién, el Rev. Roberto Gonzélez de la Iglesia Metodista, perdi6 el
derecho a ser ordenado pastor por declarar a su iglesia que era gay.
Perdié su lugar en la iglesia y su trabajo, por ejercer lo que Tillich
llamaba ‘el coraje de ser’ Y, sin embargo, en medio de estos
sufrimientos, iba a todos los bares gay que conocia, y repartia
invitaciones fotocopiadas para reuniones de oracién. iY esto durante la
dictadura militar! De a poco, sin dinero y sin amigos, fue formando un
grupito que hoy configura la Iglesia de la Comunidad Metropolitana en
Buenos Aires. Y qué otra cosa es el llamado aggiornamiento de la
iglesia sino esta praxis teoldgica marginal, de amor gratuito y grande,
enfrentada con el amor pequefio de tanta enciclica y tanta iglesia? Y
qué es la llamada ‘iglesia en movimiento’ sino esta praxis contagiosa
que ni los més severos regimenes autoritarios no pueden suprimir? Es
que esto es precisamente, la teologia de la liberacién (Althaus-Reid,
2008: 57-58).

La historia narrada por Althaus-Reid destaca la lucha y resistencia del

Reverendo Roberto Gonzdlez, el primer pastor abiertamente gay en
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América Latina y tedlogo de la liberacién en Buenos Aires, Argentina,
durante la dictadura militar. A pesar de enfrentar discriminacién y perder su
posicion en la Iglesia Metodista al declarar abiertamente su
homosexualidad, Gonzélez no se rindié. Demostré un coraje notable al
continuar su labor pastoral, incluso distribuyendo invitaciones para
reuniones de oracién en bares gay. Su perseverancia y dedicacién fueron
fundamentales para la creacién de lo que hoy conocemos como la Iglesia de
la Comunidad Metropolitana en Buenos Aires (Gonzalez y D’Amico, 2006).
De este modo, Althaus-Reid resalta la importancia de la praxis teoldgica
marginal, que desafia las normas establecidas y encarna un amor inclusivo y
generoso, en marcado contraste con la rigidez de las instituciones
eclesidsticas y sus doctrinas tradicionales. La narrativa ejemplifica el
espiritu disruptivo de la teologia latinoamericana de la liberacién,
evidenciado en acciones concretas de solidaridad y justicia, incluso en los

momentos mas dificiles y bajo regimenes represivos.

En linea con el ardor de la liberacién que ardié en el corazén de Ixs
tedlogxs latinoamericanxs y latinxs, las contribuciones de este volumen se
integran de manera coherente con los fundamentos de las teologias de
liberacién latinoamericanas y latinxs. Este enfoque teoldgico —que aspira a
liberar a la humanidad de la opresion— se entiende como un proceso
constante de (re)contextualizacién (Isasi-Diaz y Segovia, 1996; Aponte y De
La Torre, 2020; Cérdova Quero et al, 2021; Santos Meza, 2023a). Las
teologias latinoamericanas y latinxs han buscado erigir una narrativa
teoldgica inclusiva y autdctona reflejando la diversidad social, cultural,
contextual y de género en el territorio, ofreciendo contribuciones que
anclan en la realidad cotidiana (Pinn y Valentin, 2001; Espin, 2009; Rojas
Salazar, 2019; Barrales Palacio, 2020; Pefia Grajales, 2021; De Pascual,
2022) Al hacerlo, desafiaron los presupuestos de la teologia
latinoamericana de la liberacién (Febus Pérez, 2018; Cérdova Quero, 2023c;
Diaz, 2024). Del mismo modo, las teologias queer no pretenden demoler
esta teologia, sino explorar minuciosamente su proyecto y cuestionar la

metodologia teoldégica en el marco del tradicionalismo liberacionista
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(Santos Meza, 2022, 2023a; Musskopf y Paddua Freire, 2023). Este andlisis
profundo no busca socavar, sino enriquecer y ampliar la comprensién de la
liberacién y sus dindmicas en el contexto teoldgico contempordneo en el
continente (Méndez Montoya, 2023a, 2023b).

La teologia latinoamericana de la liberacién emerge como un punto de
convergencia tanto para las teologias latinxs como para todas las teologias
queer en el continente. Este «punto de encuentro» opera como un
instrumento de inflexién teoldgica, siendo simultdneamente un punto de
«llegada» y de «salida». Tanto el proyecto de la teologia latinx como el de las
teologias queer representan una continuacién de aquella teologia, pero
también introducen elementos disruptivos y criticos. En este volumen, por
lo tanto, nos apartamos del enfoque propuesto en la obra colectiva editada
por Ellacuria y Sobrino (1990a, 1990b) al considerar de manera significativa
la irrupcién de los cuerpos marginados en términos de género y sexualidad.
Al hacerlo, se despliega un abanico de teologias queer liberadoras
conscientes de contextos geopoliticos, econémicos y sociales concretos. Por
lo tanto, las contribuciones de este volumen nos invitan a reflexionar sobre

el trivium comprendido por el misterio, la liberacion y lo queer.

Hacia un trivium queer

Las teologias queer latinoamericanas y latinxs nos desafian a establecer
conexiones con teologias contextuales y regionales, promoviendo un
enfoque dentro del paradigma queer, incluso cuando estas no se
autodenominen como tal. Diversxs académicxs latinoamericanxs y latinxs
han comenzado a replantear su perspectiva teoldgica desde la interseccién
de la fe, el género y la sexualidad. Althaus-Reid fue precursora en este
sentido con su influyente obra Indecent Theology [teologia indecente] (2000),
titulo que también define su enfoque teoldgico.
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Es evidente que Althaus-Reid no cred la teologias sexuales positivas en
el continente. Antes de ella —como se ha mencionado— ya existian
teologias LGBT latinoamericanas y latinxs. Sin embargo, Althaus-Reid abri6
el camino para la incorporacién de la interseccién entre teoria queer y la
latinidad en la reflexién teoldgica. Hasta ese momento, la teoria queer
usada en teologias queer era entendida eminentemente desde una
perspectiva caucasica y del Norte Global. Por ello, su obra fomentd un
movimiento de reflexién, el cual invitaba a una reevaluacién de las
estructuras teoldgicas tradicionales, fomentando una comprensién mads

inclusiva y contextualizada desde la latinidad.

Asimismo, Cérdova Quero (2023b) destaca que el libro de Althaus-Reid
se erigié como un faro de esperanza y genuina liberacién en el contexto
teoldgico del continente, especialmente para América Latina. Esto se alinea
con el cuestionamiento que realiza Pedro Lemebel (2020) del plan
revolucionario e igualitario de la izquierda latinoamericana, al plantear la
pregunta contundente: «éno habrd un maricon en alguna esquina
desequilibrando el futuro del hombre nuevo?» (p. 122). Esto evidenciaba
que tanto los gobiernos revolucionarios como los conservadores construian
su utopia sobre el mito de la cis-heterosexualidad, la blancura y la
catolicidad romana, exaltando el falocentrismo y la virilidad como
condiciones para avanzar hacia el futuro (Pérez, 2017). Dicha postura

también se traspasaba al pensamiento liberador latinoamericano.

Frente a estas experiencias de ostracismo y marginaciones, la teologia
indecente de Althaus-Reid puede entenderse como una expresién auténtica
de la teologia de liberacién queer latinoamericana, buscando encarnar los
matices, placeres, dilemas y esperanzas eclesiales, asi como transformar la
realidad social de las personas latinas. El segundo trabajo de Althaus-Reid,
The Queer God [el Dios cuir] (2003), propone queerizar tanto lo divino como
las relaciones humanas y divinas, desafiando la normatividad cis-
heteropatriarcal presente en las teologias clasicas sobre Dios. Al partir de la

experiencia diaria, de lo cotidiano de los creyentes queer, Althaus-Reid
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aboga por liberar a Dios del armario teo(ideo)ldégico del pensamiento
cristiano tradicional. Por ende, es esencial iniciar un proceso de
deconstruccién que contemple los elementos que se analizan a
continuacién. De esta manera, Althaus-Reid nos mostré un trivium

encarnando la latinidad.

Mysterium

El concepto teoldgico greco-romano de mysterium [misterio] —del griego,
pootpiov [mystérion] — tiene una larga historia en la teologia cristiana. La
etimologia griega nos revela que la mistica estd intrinsecamente ligada a lo
«misterioso», ya que se origina a partir del verbo griego myo (pow), que
significa «cerrar los ojos» y/o «cerrar la boca». Como sefialan Hans Urs Von
Balthasar y Werner Bierwaltes (2008: 77), desde los primeros siglos del
cristianismo, mystikés (puotikdg) se derivaba de mysterion (puotrpiov), lo
cual denotaba una conexién particular con este tltimo término y expresaba
cierta pertenencia a él. Esto sugiere que la mistica implica una participacién
en lo oculto y lo desconocido, una btusqueda de comprensién mas alla de lo

evidente y lo superficial.

La dimensién mistica de la vida de Jesus se establece de manera evidente
en los evangelios. Sin embargo, segiin Louis Dupré (1987: 251), alcanza su
maxima expresién, especialmente en el cuarto evangelio, redactado hacia el
finales del siglo I E.C. En esta obra, se encuentran las fuentes principales de
las dos corrientes principales del misticismo cristiano. Por un lado, la
teologia de la imago dei [imagen divina], la cual insta a Ixs creyentes a la
identificacién con Jesus, quien es reconocido como la encarnacién de Dios y
a través de él nos lleva a la plenitud de la vida divina reflejada en la
humanidad. Por otro lado, la teologia que presenta el amor como vinculo
relacional y universal entre Dios y la humanidad. Probablemente, esta
visién universalista entré en la comprension cristiana con la Carta de Pablo

a los Efesios, escrita alrededor del afio 62 E.C. En esa carta, Pablo utiliza el
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término para describir su misién a los gentiles, entendiendo que Dios le
habia «[...] encargado hacerles ver a todos cudl es la realizacién de ese
designio que Dios, creador de todas las cosas, habia mantenido secreto
desde la eternidad» (Ef 3.9) (Barth, 1974). En este pasaje, Pablo relaciona el
misterio con Dios y la revelacion divina que se produce a través de Jesus. Ya
en la tradicién judeo-cristiana, observamos una relacién original entre las
realidades de la carne y el espiritu, basdr (O\wa) y ruaj (n1), que plantea un
sentido de unidad de la existencia humana y que Enrique Dussel (1969)
interpreta como una «carnalidad de la existencia espiritual del ser humano

en su radical unidad viviente» (p. 26).

Muchxs autorxs coinciden en que el concepto de «misterio» ha sido
utilizado de diversas maneras y en diferentes contextos, y sefialan que a
quienes intentan comprender su significado con rigor reconocen su
polisemia y ambigiiedad (Martin Velasco, 1999: 17). Tanto cristianxs como
no cristianxs entienden la mistica como un conocimiento de algo
«misterioso» y «divino» que no es facilmente perceptible a través de los
sentidos, sino que requiere de una disposicién o don especifico. En este
sentido, se la considera como una experiencia y creencia en poderes
superiores al ser humano. Incluso, esta palabra sefiala el caracter
experiencial del contacto con lo divino, pues como afirma Juan de Dios
Martin Velasco (1999), mistica significa «experienciar y padecer [...], como
un ser tomado por la realidad conocida» (p. 38). En este sentido, la mistica
deviene una dimensién humana, la mistica «pertenece al mismo ser
humano» (Panikkar, 2005: 21). En el contexto del cristianismo, la mistica
estd estrechamente vinculada a la nocién de «experiencia», ya que se
entiende como una forma de «conocimiento experiencial de Dios» [cognitio
Dei experimentalis] (Von Balthasar y Bierwaltes, 2008: 79). Esta experiencia
va mas alld de las capacidades humanas para describirla o comprenderla

completamente.

La mistica, entendida como la experiencia que evoca a un ser superior y

que implica un camino hacia la unién con la trascendencia, es un tema
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presente en la mayoria de las religiones (Ling, 1966; Fakhry, 1971; Zapata
Hernandez, 1998; Heschel y Pérez Valera, 2007). En el contexto cristiano,
se destaca una novedad: mientras que en otras religiones se concibe la
mistica como la bisqueda de la unién del ser humano con Dios, la teologia
cristiana sostiene que es Dios mismo quien toma la iniciativa de unirse al
ser humano, no al revés, descendiendo al nivel humano y compartiendo su
condicién (Flp 2.6-11) (George, 1994). Asi, se percibe como, a diferencia de
algunas concepciones religiosas donde el ser humano asciende para alcanzar
a una Divinidad que reside en lo alto, en el cristianismo es la Divinidad
misma quien desciende al terreno humano para elevar y ennoblecer a la
humanidad hacia su plena realizacién. Por lo tanto, la mistica surge de la
revelacién de Dios y de la respuesta del ser humano a dicha revelacion.

Como sostiene Olegario Gonzalez de Cardedal (2015):

La revelacién divina se dirige a la persona en su totalidad: a su libertad
y a su corazén. Al personalizar al ser humano de esta manera,
desencadena en él procesos que generan amor, deseo, conocimiento y
experiencia de aquel cuya palabra el ser humano recibe, medita y
responde (p. 15).

Dentro de las exploraciones teoldgicas contemporaneas, este concepto
central de la teologia cristiana ha recibido una atencién renovada,
especialmente en los escritos del tedlogo jesuita Karl Rahner (1904-1984).
La influencia de Rahner (1962) en la revitalizacion de la teologia trinitaria
requiere un andlisis que considere como explora la realidad de Dios como
misterio, ubicando todo lo que existe dentro de este contexto. Se
argumenta que Dios es un misterio, no en el sentido de ser un «enigma
irresoluble», sino mds bien porque representa una realidad que nuestras
mentes no pueden plenamente comprender ni nuestros corazones
experimentar. Al contrario, el Dios que se acerca a nosotrxs, se hace carne,
se da a conocer y permanece palpable en nuestras experiencias encarnadas e
intimas (Althaus-Reid, 2005 [2000]).
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Aunque el misterio divino puede ser conocido y experimentado, se
argumenta que no debe ser encerrado en construcciones teoldgicas
idolatricas. Este misterio nunca puede limitarse a ninguna experiencia
humana concreta, desafiando asi las concepciones teoldgicas cis-
heteronormativas que excluyen las vivencias de las personas queer, sus
formas de relacionarse con lo divino y sus construcciones teoldgicas. Si se
reconoce que la vida del ser humano estd marcada por el drama del amor,
que expresa la condicién humana de insatisfaccién, inquietud, impulso
indémito en la busqueda de sentido y descanso, «la existencia de la mistica
responde a la condicién del ser humano como un ser que estd abierto, cuya
caracteristica es su apertura a la existencia» (Schliiter Rodés y Gonzalez
Faus, 1998: 22). En términos practicos, esta perspectiva tiene varias

consecuencias.

En primer lugar, el misterio divino implica la reivindicacién de la
dignidad y el valor trascendental de toda nuestra existencia, abarcando
nuestros deseos, pasiones, relaciones y experiencias misticas en el ambito
espiritual (Cérdova Quero, 2023b). Al reconectar el contexto y la
sexualidad con la corporeidad y las vivencias religiosas, emergen las luchas
pos y decoloniales por la identidad propia y la corporalidad (Mercer et al.,
2020). Lejos de ser entidades etéreas, los cuerpos son intrinsecamente
humanos, capaces de experimentar sensaciones, sufrir y gozar. Evidencian
una asombrosa capacidad para sentir placer y disfrutar plenamente de su
corporeidad, incluyendo las pasiones del deseo y la vivencia de orgasmos
(Zubiri, 1963; Cérdova Quero, 2011). Al volver a situar estos aspectos en el
centro de la experiencia religiosa, se desaffan las narrativas limitadas que
han marginado y desvalorizado ciertas expresiones de la sexualidad y la
corporalidad (Cérdova Quero, 2008; Santos Meza, 2021).

En segundo lugar, en todas las tradiciones religiosas se encuentran
evidencias claras que respaldan la nocién de que elementos como el deseo y
la sensualidad son componentes integrales de la experiencia divina (Park,

2013; Hoff Kraemer, 2014). Al reconocer y valorar la conexién intrinseca
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entre la divinidad y los aspectos mds mundanos de la existencia, se
promueve una comprensién mds profunda y enriquecedora de la
espiritualidad. Este enfoque no solo subraya la importancia de la diversidad
humana, sino que también cuestiona las estructuras religiosas que han
contribuido a la exclusiéon y discriminacién de ciertas identidades y
expresiones corporales (Cérdova Quero, 2023a). En ultima instancia, la
exploraciéon de la interrelacién del misterio entre la espiritualidad, la
sexualidad y la corporeidad contribuye a una narrativa mas abarcadora y

enriquecedora que reconoce y celebra la totalidad de la experiencia humana.

En tercer lugar, resulta fundamental reconocer el papel significativo que
desempefian el deseo y el placer en la busqueda de la justicia, la igualdad y
la verdad (Johnson, 2002: 25). La recuperacién del deseo se presenta como
un acto de justicia que abarca dimensiones teoldgicas, praxeoldgicas,
eclesiolégicas y de fe. Las experiencias relacionadas con la sexualidad y el
placer a menudo son excluidas de los discursos religiosos conservadores,
que no las consideran validas en la vida diaria de las personas de fe.
Simultaneamente, en muchos discursos del activismo de la diversidad sexo-
genérica en las Américas, la fe, las experiencias misticas y la nocién de
«tocar lo divino» —incluso durante momentos extaticos como los orgasmos
— también son condenados al ostracismo (Cérdova Quero, 2018). La
recuperacién del deseo adquiere una importancia crucial en el ambito de la
justicia teoldgica, ya que desafia las narrativas restrictivas que han excluido
y estigmatizado la expresién libre de la sexualidad. Sin embargo, cuando las
personas LGBTIQ+ han manifestado sus experiencias espirituales han sido
puestas en duda e invalidadas, pues el rechazo que ya condenaba a Ixs
misticxs, se extendia también a las personas LGBTI+: «toda persona que
testimoniara algo diferente, ipso facto, sufria el descrédito y era representada
como hereje o blasfema o como alguien que tenia dislocadas su fe y
razén» (Santos Meza, 2021: 86).

En cuarto lugar, en el ambito eclesiolégico, la integracién de la

sexualidad y el placer en las narrativas religiosas representa un desafio a la
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sistemadtica exclusiéon de estas experiencias del dominio espiritual. La fe y
las vivencias misticas merecen ser incorporadas y celebradas en la amplia
diversidad de la experiencia humana. En la lucha por la justicia, resulta
fundamental derribar las barreras establecidas por discursos conservadores
y activismos que excluyen aspectos fundamentales de la vivencia humana
(Vaggione y Mujica, 2013). La revitalizacién de la mistica, el deseo y el
placer, en sus diversas manifestaciones, no solo contribuye a la
construccién de una justicia mas inclusiva. Ademads, esta también cuestiona
las estructuras eclesidsticas que perpetiian la marginacién y el ostracismo
en el ambito religioso y en la diversidad sexo-genérica en las Américas. En

este sentido, segin Anderson Fabidn Santos Meza (2021):

Las personas misticas han sido consideradas «sospechosas» y«raras» no
tanto por los fenémenos que han vivido y relatado, sino por la manera
en que sus vidas se han transformado al mismo tiempo que cambian
sus comunidades. Esto es «lo peligroso», ya que la mistica viene
acompanada de una propuesta subversiva que eleva las expectativas de
la humanidad, que amplia su horizonte, y que hace visible una
multiplicidad de rasgos presentes en «lo humano» que —desde las
hegemonias dominantes— han sido oscurecidos. En el contexto
histérico en el que emergen las experiencias misticas siempre se
perciben nuevas formas de religiosidad, nuevos caminos espirituales,
novedosos movimientos de revitalizacién y consideraciones y
planteamientos emergentes a través de los cuales se busca la plena
integracién de la humanidad (p. 88).

En efecto, las consecuencias derivadas de la desconexién entre la
diversidad sexo-genérica y las practicas religiosas poseen un alcance
profundo, generando un impacto devastador en la vida cotidiana de los
individuos pertenecientes a una comunidad que profesa una fe especifica.
Esta separacién no solo incide en el ambito mds intimo de su ser, sino que
también repercute en sus cuerpos, sexualidades, relaciones y vivencias
espirituales mds profundas. En este sentido, la falta de reconocimiento del
misterio que subyace en la interconexién entre diversidad sexo-genérica,

corporalidades, deseo, mistica y espiritualidad conlleva consecuencias
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directas en la construccién misma de la identidad y la realidad diaria de

estas personas.

Esta brecha —permeando tanto la esfera personal como la espiritual—
contribuye a la marginacién y al estigma, subrayando la urgente necesidad
de reconciliar estas dimensiones para alcanzar una comprensién auténtica
del misterio divino. La experiencia mistica, en esencia, implica abrir los ojos
a la realidad para enfrentar directamente la injusticia, la inequidad, la
opresion, la violencia y el dolor (Santos Meza, 2021). Es precisamente por
esta razén que la mistica ha resultado incémoda para el sistema
hegemonico, ya que ha expuesto su légica alienante y deshumanizadora.
Desde esta perspectiva, se considera que la vivencia mistica visibiliza que la
existencia humana es esencialmente un didlogo entre «lo espiritual» y «lo
politico» (Monzén Arazo, 2001: 69). Es decir, esta revela que una
experiencia espiritual profunda puede actuar como catalizador de la
transformacién politica, social, cultural y econdémica necesaria para la
materialidad en la cotidianeidad de las personas y comunidades queer que

encarnan la fe.

Liberationis

Si entendemos que el referente ultimo de nuestras reflexiones teoldgicas es
el misterio divino, debemos considerar también la relacién de la divinidad
con la historia y con toda la creacién. En particular, la fe cristiana afirma
que este misterio se ha hecho carne en Jesus. Recordemos que el nombre
«Jestus» —o el hebreo Yeshtia— significa «liberador», «salvador», «<sanador» y
«restaurador». Por consiguiente, lo divino es humano y lo humano puede
llegar a ser divino —proceso conocido en teologia como teosis [Béwoig]—

por la gracia de Dios (Rakestraw, 1997).

Durante sus celebraciones litargicas, numerosxs cristianxs se hacen eco

de las palabras del Credo Niceno (325 E.C.), proclamando su fe en un Dios
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«que por nosotros y por nuestra salvacién bajé del cielo».
Indiscutiblemente, esta confesion de fe vincula el misterio de Dios a la
encarnacién y sitia este misterio en la vida humana concreta e histérica en
el plano liberador. En la teologia cristiana, Jests estd intimamente ligado no
sélo a Dios, sino también a la humanidad y a toda la creacién a través de la
teosis [divinizacidon] (Coniaris, 1993). Cualquier separacién binaria entre la
vida divina y cualquier vida humana es teoldégicamente disruptiva del
proyecto divino. En Jestus, Dios ha asumido y se ha hecho plenamente

humano para nuestra salvacién (Zizioulas, 1997).

Histéricamente, la interpretaciéon selectiva de pasajes biblicos ha sido
empleada como un pretexto para justificar practicas discriminatorias (Lings,
2021; Cérdova Quero, 2023b). Este fendmeno se manifesté de manera
evidente durante la conquista de América Latina, donde la interpretacién
distorsionada de textos biblicos sirvié6 como fundamento para imponer una
perspectiva eurocéntrica sobre la moral y la sexualidad en las comunidades
de pueblos originarios (Strongman, 2002; Mérida Jiménez, 2007). En la
actualidad, este mismo patrén persiste a través de los sectores
conservadores, los cuales —haciendo uso de interpretaciones sesgadas—
buscan mantener actitudes discriminatorias hacia las personas de la

diversidad sexo-genérica (Cérdova Quero, 2018).

Es imperativo reconocer que la Biblia es un texto complejo y su
interpretacién ha variado significativamente a través de los siglos de
historia del cristianismo, condicionada a su vez por los entornos culturales
en los que la fe se ha arraigado (Stone, 2005). Por ello, en lugar de emplear
los textos sagrados como una herramienta para perpetuar la discriminacioén,
es esencial abogar por interpretaciones mds inclusivas y comprensivas que
reconozcan la diversidad de experiencias humanas (Hanks, 2010). La lucha
contra la discriminacién basada en la diversidad sexo-genérica implica
desafiar las interpretaciones estrechas y sesgadas de la Biblia, abogando por
un entendimiento mds amplio y respetuoso de las ensefianzas religiosas

(Helminiak, 2000). Desde la década de 1950 en adelante, numerosxs
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estudiosxs de las escrituras sagradas —tanto del cristianismo como del
judaismo— han revelado de manera contundente que muchos textos
biblicos han sido malinterpretados y utilizados como justificacién para la
LGBTIQ-+fobia; es decir, el odio hacia las personas de la diversidad sexo-
genérica (Shore-Goss, 2020). La realidad es que estos textos no fueron
originalmente redactados con la intencién de respaldar actitudes
discriminatorias. Sin embargo, a lo largo de la historia del cristianismo, las
interpretaciones erréneas han prevalecido, distorsionando el verdadero
mensaje de inclusién y amor que se encuentra en las sagradas escrituras
(Hanks, 2011).

En base a lo anterior, resulta dificil separar la divinidad de los textos
sagrados de la influencia de la ideologia cis-heteropatriarcal, ya que hemos
internalizado la nocién de que esta es la unica perspectiva valida para
entender a Dios, Jesus, Maria y demds figuras religiosas. Esta
internalizacién ha llevado a una interpretacién sesgada de las escrituras,
limitando la comprension y aceptacién de la diversidad sexo-genérica en el
ambito religioso (Nissinen, 1998). Es esencial reconocer que la divinidad y
los textos sagrados no estin inherentemente ligados a una ideologia
especifica. Por el contrario, han sido apropiados y utilizados de manera
selectiva para respaldar creencias discriminatorias, las cuales han
perpetuado estigmatizaciones. Al explorar y entender las escrituras mas alla
de la lente cis-heteropatriarcal, podemos recuperar la esencia original de
inclusién, compasién y amor que las caracterizan, contribuyendo asi a la
construccién de comunidades religiosas mds abiertas y respetuosas con la
diversidad sexo-genérica desde una perspectiva cristologica liberadora
(Isherwood, 1999).

Como es bien sabido, en las teologias de la liberacién no se puede hablar
de salvacién en términos abstractos. La historia de la salvaciéon y la
liberacién —aunque distinguibles— no pueden separarse porque Dios —
quien es misterio—, desea compartir la plenitud de la vida (Dussel, 1998).

Esa divinidad se comparte para desafiar y superar todas las amenazas a la
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vida y expresiones de muerte experimentadas como criaturas encarnadas.
Como nunca se cansaron de argumentar Ixs tedlogxs latinoamericanxs de la

liberacién:

El crecimiento del reino es un proceso que se da histéricamente en la
liberacién, en tanto que ésta significa una mayor realizacién del
hombre, la condicién de una sociedad nueva, pero no se agota en ella;
realizdndose en hechos histéricos liberadores, denuncia sus limites y
ambigliedades, anuncia su cumplimiento pleno y lo impulsa
efectivamente a la comunién total (Gutiérrez, 1975 [1971]: 239).

Entendido desde una perspectiva queer, esto significa que la salvacién
abarca todas las instancias de otorgamiento de vida divina en la historia y a
través de acciones humanas emancipadoras que liberan a los cuerpos queer
de su marginacién y opresién. En este contexto, el desarrollo del Reino de
Dios implica la edificacion de una sociedad renovada. Alli, la cis-
heteronormatividad debe sefialarse como uno de los impedimentos para la
concrecién —en hechos histéricos— de la comunién inclusiva humana que
nos lleva a participar y expresar el misterio de Dios. En este sentido, la
afirmacién de Ellacuria (1990) de que no sélo debemos considerar la
salvacion de la historia, sino también la historia de la salvacion, ofrece un
fundamento teoldgico central para el presente libro. En teologia cristiana,
tanto la historia como las experiencias humanas concretas y las palabras

realmente importan (Gutiérrez, 1997).

Esto también significa que debemos contestar y desafiar la nocién
anquilosada de que «extra ecclesiam nula salus» [fuera de la Iglesia no hay
salvacién] (Cipriano de Cartago, 2001). Esta nocién ha sido apropiada por
las iglesias institucionales para anatemizar y condenar a quienes no
adhieren a sus dictados. Diaz (2009b) también critica el individualismo que
emerge de esas nociones institucionales de ekklesia que han sido apropiadas
por sectores socio-politicos que también han marginado comunidades que
no entran dentro de sus dictados. Al respecto, Diaz (2009b) propone
transformar la nocién de «Iglesia» por la de «comunidad». Esta propuesta

tiene como objetivo expandir y abrir el significado de la salvacién para que
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esta no quede dentro del armario institucional. Al contrario, esta nueva
nocién trasciende a todas las realidades humanas, especialmente para el
pueblo de Dios en la didspora como son, por ejemplo, Ixs latinxs en
Norteamérica. En este sentido, el autor desarrolla la nocién de salvacién

comunitaria como «sobrevivencia» relacional personal y comunitaria:

Sobrevivir no debe entenderse como un mero “salir del paso” ante los
retos ordinarios de la vida. De hecho, en espafol la palabra sobrevivir
sugiere no sélo la lucha humana por subsistir en medio de situaciones
dificiles, sino también una experiencia vital de plenitud y abundancia
(en el sentido escatoldgico del término) (Diaz, 2009b: 185; énfasis en
el original).

Asimismo, las realidades humanas actiian como mediadoras o
impedimentos en el sendero de la gracia divina. Es por este motivo que las
voces teoldgicas queer —presentes en la presente obra— asumen estas
premisas como dadas, realizando aportaciones con el propésito de desafiar
las practicas cis-heteronormativas. Dichas acciones contintian infligiendo
un considerable sufrimiento y, de manera lamentable, resultan en la pérdida
de vidas en las comunidades queer, ya sean de indole secular o religiosa. En
ultima instancia, estas acciones deshumanizadoras se erigen como
obstdculos en el camino de peregrinacién de las personas queer, las cuales

avanzan hacia el encuentro con el rostro del misterio divino y liberador.

Queer

La teoria queer, al desafiar las normativas cis-heteropatriarcales, interroga
las categorias de identidad de género. Concibe este proceso como un
devenir fluido y dindmico, buscando aprehender las diversas realidades que

experimentan personas y comunidades en la contemporaneidad.

A pesar de confrontar la cruda realidad, el pensamiento queer emerge en
nuestras vidas como una praxis transgresora, atipica, disidente vy

alternativa. Esta desaffa el canon establecido y promulga acciones que
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incomodan al status quo. El verbo inglés to queer —traducido como
«extrafar», «transgredir», «desviar», «extraviar» o «dislocar»— encapsula la
esencia de este enfoque. En este libro, se utiliza constantemente el término
queer, abarcando sus distintos significados, significantes y usos (Jagose,
1996; Butler, 2007 [1990]; Cérdova Quero, 2011; Santos Meza, 2021,
2023a, 2023b). El pensamiento queer, en este contexto, no solo desafia las
normas, sino que también busca redefinir y cuestionar las estructuras que
limitan la diversidad, promoviendo asi una visién mas inclusiva y plural en

nuestra comprensién del mundo:

El término queer operd como una practica lingiiistica excluyente cuyo
propdsito fue avergonzar al sujeto que nombra o, antes bien,
engendrar un sujeto estigmatizado a través de esa interpelacion
humillante. La palabra queer adquiere su fuerza precisamente de la
invocacién repetida que terminé vinculdndola con la acusacién, la
patologizacion y el insulto (Butler, 2002 [1993]: p. 318).

En otra perspectiva, se reafirma la interpretacién de Paul Goodman, cuyo
ensayo The Politics of Being Queer [la politica de ser queer] (1977 [1969])
establece una conexién directa entre el término queer y el pensamiento
politico disidente (Santos Meza, 2023b). Por su lado, Butler (2002 [1993]:
323) respalda el uso del concepto queer, destacindolo como un punto de
convergencia con el potencial de convertirse en «un sitio discursivo» para
practicas de repeticién subversiva y cambio en los dmbitos social, politico y
religioso. Esta conceptualizacién no sélo sugiere una nueva comprensién de
lo queer, sino que también postula la capacidad del término para moldear
discursos y fomentar transformaciones significativas en diversas esferas de

la sociedad.

Estas perspectivas se entrelazan intimamente en la investigacién sobre
religiones llevada a cabo por Cérdova Quero (2018). El autor sefala que la
expresiébn queer surgié inicialmente en sociedades sajonas como un
término despectivo para degradar a varones que tenian relaciones con
personas del mismo sexo o mostraban comportamientos percibidos como

«femeninos» o «amanerados». No obstante, a principios de la década de
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1990, se produjo una apropiacién y (re)significacion de esta expresion
despectiva, dando lugar a la formacién del grupo activista Queer Nation en
Nueva York. Asi, el término queer adoptd un caracter de resistencia, desafio
y contracultura, desestabilizando en estudios académicos los elementos
aparentemente estables del sexo cromosémico, el género y el deseo sexual
(Jagose, 1996; Cérdova Quero, 2018, 2023b).

En oposicién a los fundamentos que sostienen la construccién patriarcal
de la cis-heterosexualidad, los estudios queer ponen en tela de juicio la
presunta estabilidad vinculada a las etiquetas «mujer» y «varén» (Argyriou,
2023). En lugar de ello, insertan en el discurso la configuracién social de la
sexualidad, anteriormente presentada como «natural» e «inalterable». La
afirmacién de esta supuesta «naturalidad» —impuesta por la hegemonia
predominante— ha legitimado la estandarizacién y regulaciéon de la cis-
heterosexualidad, relegando otras manifestaciones de la sexualidad, el
género y el deseo a periferias vulnerables, donde enfrentan la tragedia de la
didspora (Rodriguez Nunez, 2016). Este examen pone al descubierto como
las estructuras de poder inciden en la marginacién de identidades no

convencionales.

Cérdova Quero (2018) afirma, por tanto, que «lo “queer” pone en
evidencia y socava las estructuras instaladas de la heterosexualidad debido a
su cuestionamiento y necesidad de visibilizar la diversidad y multiplicidad
de la sexualidad, el género y el deseo» (p. 108). Este proyecto académico —
que profundiza en la diversidad sexo-genérica y desafia la agencia cis-
heteropatriarcal— se solidifica —segun la afirmacién de Paul B. Preciado
(2019)— a través de la teoria queer, una férmula punk concebida por Teresa
de Lauretis (1991). En realidad, esta férmula surge como resultado de la
interpretacién feminista de la Historia de la sexualidad de Michel Foucault
(1998 [1976]) y de un «giro pragmatico» en la comprensiéon de la
produccién de las identidades de género. Se presenta como una teoria de

Ixs anormales, un conocimiento de Ixs desviadxs, una teoria de la locura
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elaborada por Ixs locxs para exponer el horror de la civilizacién de la salud
mental (Preciado, 2019: 123).

Concluyendo —en su obra «Marx en un bar gay» (2008)— Althaus-Reid
nos presenta, desde la perspectiva teoldgica, una ilustracién reveladora del

pensamiento queer:

(1) Queer o torcido es un término inclusivo para todas las
sexualidades, incluyendo especialmente bisexualidad, transgénero y
transexualidad. Este arco iris de identidades sexuales por primera vez
se toma en serio, sin querer reducirlo a una supuesta
heteronormalidad. A la vez, se estudia la identidad heterosexual
buscando comprender la heterosexualidad fuera de la ideologia queha
también distorsionado lo que significa ser heterosexual. A esto yo lo
he llamado “heterosexualidad fuera del armario”. O sea, no niegala
heterosexualidad pero quiere separar la experiencia heterosexual que
viene de una realidad critica de la ideologia o imaginarioheterosexual.
La ideologia heterosexual también oprime a losheterosexuales.

(2) La identidad sexual es considerada fluida, “en movimiento”. No
interesa fijar las identidades sexuales, definirlas o hacerlas definitivas.
(3) El movimiento Queer es un movimiento marginal, que
quierepermanecer de alguna forma marginal para contestar el discurso
heterosexual y no asimilarse. De hecho ‘Queer’ es una palabra
despectiva que significa ‘extrafio’, y se refiere a una persona ‘extrafia’.
(4) Por ultimo, la teoria Queer tiene una epistemologia (o una
formade conocer) sexual que desafia los postulados heterosexuales
que manejamos, las categorias de pensamiento binarias, de oposicién
por ejemplo, que usa el pensamiento heterosexual. Porque la
sexualidad implica una epistemologia, una manera de comprender y
relacionarse con el mundo y configura cierto tipo de pensamiento
estructurado o institucional (pp. 65-66).

En su analisis, Cérdova Quero (2018) destaca que la globalizacién del
término queer lo ha establecido como una expresién anglosajona que abarca
diversas experiencias, siguiendo la trayectoria del uso de gay desde la
segunda mitad del siglo pasado. No obstante, el autor también plantea que
es crucial reflexionar sobre la comodidad al identificarnos con esta
expresion extranjera, considerando la carga impuesta por numerosos
términos sobre las diversas comunidades sexo-genéricas en América Latina

y el Caribe. Desde la perspectiva teoldgica, podriamos explorar la
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posibilidad de hablar de una «teologia marica», al recordar que en Argentina

se atribuy¢ a los varones gays el término «mariquita.

En este contexto, resulta pertinente ponderar la situacién nominal
presente. Se observa una diversidad de términos para referirse a personas
diversas, tanto a nivel nacional como en diferentes regiones del continente.
Entre ellas encontramos: arepera, boyardo, bicha, bufanda, chaupi, chachapa,
cochén, colepato, farifo, fresco, joto, lela, machorra, marica, marimacho, muxhe,
pastelera, playo, puto, sapatdoe, torta y trava, entre otros epitetos (Cérdova
Quero, 2023b). Sin embargo, es muy significativo que dichas expresiones
no se hayan utilizado para nominar a nuestras reflexiones tedricas,
filosoficas y teoldgicas. Al contrario, se siguen importando vocablos

extranjeros para ello (Cérdova Quero, 2018).

Desde lo latinoamericano, Santos Meza (2023b) recuerda que la palabra
queer plantea cuestiones agudas de traduccién al castellano, pues si bien en
inglés tiene una carga de injuria e insulto fuerte, abarca muchas
sexualidades diversas y ademds no tiene un género concreto. A diferencia,
en castellano se presenta como un término oscuro y confuso. Frente a esto,
algunxs investigadores han planteado que la utilizacién del término queer
opera como una forma de colonialismo lingiiistico y que, ademads, pierde
valor en su «capital subversivo» ya que en algunos ambitos se ha intentado
traducir por «teoria torcida» o por cuir (Platero et al., 2017: 386-387). Aqui
es preciso que volvamos sobre algo que ya hemos manifestado, a saber, que
no existe una experiencia global tnica de lo queer/cuir. En palabras de
Santos Meza (2023b):

Es necesario ademds reconocemos que con el usus de la nocién queer
no buscamos imponer el conjunto de valores anglosajones, lo cual
pudiera entenderse como una empresa académica colonizadora que
peligra con devenir hegemonica. Lo queer no es algo en particular que
tenga que imitarse o que sea mejor que otras perspectivas o
expresiones vitales. Al contrario, por su multiplicidad intrinseca y
polisemia, esta nocién resulta interesante porque supone un
cuestionamiento. Es una mirada critica que se fija en los pliegues con
el propésito de descubrir aquellos procesos de apropiacién vy



El misterio de la liberaciéon queer

descontextualizacién de los fendémenos que nos afectan. En
consecuencia, son silenciados y muchas veces no tienen siquiera
nombre (p. 144).

Cuando exploramos el diferencial cuir, nos sumergimos en didlogos que
cuestionan la lengua espafiola y cdmo preferimos ser reconocidxs. Como
mencionamos anteriormente, Cérdova Quero (2023b) sefiala los multiples
términos por los cuales la diversidad sexo-genérica se ha nombrado a si
misma en América Latina. En espafol, reconocemos que el término queer o
su variante cuir no conllevan las reacciones adversas asociadas a su
enunciaciéon peyorativa. Es decir, carece de la connotacién despectiva y el
estigma que suele asociarse a algunas palabras, ya que se presenta como
una eleccién «mejor, mds sofisticada e internacional en un contexto
académico» (Mizielinska, 2006: 90). Incluso, en determinados contextos, se
percibe como inofensiva en ambientes sumamente conservadores vy

habituales en la lengua hispana (Platero et al., 2017: 12-13).

Igualmente, observamos que en las discusiones académicas actuales,
América Latina y el Caribe emergen en la conceptualizacién y los
intercambios a nivel mundial. Por lo tanto, la comprensién de lo queer en
América Latina —o sus variantes, «cuir» o «kuir»— sefiala la necesidad,
desde las perspectivas de los estudios de género y latinoamericanos, de
examinar las identidades y los cuerpos de manera mds transversal, creativa
y estratégica (Falconi Travez et al., 2013: 11). Al presentar la diversidad de
identidades sexuales alternativas, incluyendo incluso la no-identidad, el
término «cuir» se sitta al desplazarse, revelando «cuerpos parlantes» que
solo pueden ser «interpretados» desde las periferias de las expectativas
impuestas por nuestra ubicacién politica geografica (Lanuza y Carrasco,
2015: 25).

Sobre este panorama lingiiistico, complejo y lleno de ambivalencias,
Santos Meza (2023b) recuerda el desacuerdo con el uso del término queer
para referirse a los grupos de la diversidad sexo-genérica en América Latina.

Segtuin Brad Epps (2008), el término queer, al ser de origen angléfono, no
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refleja completamente su significado en contextos de habla hispana. Sin
embargo, esta postura puede ser considerada obsoleta debido a la evolucién
hacia el término «cuir» en la regién, lo cual implica una reconfiguracion
epistémica y lingiiistica. En un contexto mestizo y geolocal como el de
América Latina, la pureza lingiiistica es imposible y se hace necesario
resignificar el lenguaje, no eliminando ciertas nociones, sino fusiondndolas.
El uso de términos como «entes viajeros» puede ilustrar la falacia de
considerarlos como estaticos. Conforme a Santos Meza (2023b), la
adopcién de «queer» y su adaptacién a «cuir» no constituye meramente un
intento superficial de validacién cultural, sino que aspira a forjar conexiones
trans-nacionales y trans-espaciales. Estas conexiones buscan reconocer la
vulnerabilidad compartida por diversas comunidades diaspéricas frente a la

opresion cis-heteropatriarcal. Por eso,

Debemos afirmar, entonces, que el uso del término queer y su
derivacién hispana en cuir no obedece a un entusiasmo azaroso e
ingenuo que hunde sus raices en los deseos de legitimacién mediante
el consumo cultural y la exportaciéon de contenidos. Al contrario, su
intencién principal es la de tender puentes transnacionales y trans-
espaciales que reconozcan y visibilicen la vulnerabilidad
histéricamente compartida de muchas comunidades diaspéricas
(Santos Meza, 2023b: 146).

Es evidente que dada la diversidad lingiiistica, cultural y contextual de
las Américas, ninguno de los términos posee el valor englobante —en
ninguno de los diversos idiomas que se hablan en el continente— de
representar a toda la diversidad sexo-genérica. Mientras que en este libro
algunxs autores utilizan el término queer, otrxs utilizan cuir. Respetamos
ambas formas como herramientas necesarias para referirnos a aspectos
convocantes. No obstante, su caracter heuristico transforma esos términos
en elementos maleables y fluidos que también desafian mecanismos de

colonizacién y esencializacion.

En base a lo anterior, al reconocer el sélido y profundo trabajo en la

produccién de teologias sexuales durante las décadas de 1980 y 1990, es
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evidente que el siglo XXI ha marcado un periodo de renovacién. La
aparicion de las teologias queer en las Américas marca una intersecciéon
entre la teoria queer y las vivencias, reflexiones y practicas de la fe entre las
personas de la diversidad sexo-genérica. En la actualidad, las teologias
queer latinoamericanas y latinxs establecen conexiones constantes con
enfoques contextuales y regionales, buscando una comprensién mas precisa
de la realidad de las personas de la diversidad sexo-genérica. Estas teologias
locales emergentes se enmarcan dentro del paradigma de las teologias
queer, incluso cuando no adoptan explicitamente esa terminologia; como es
el caso de la teologia de Althaus-Reid, que, como ya mencionamos, se

autodenomind «teologia indecente».

Teologizando sobre
el mysterium liberationis queer

Reflexionar teoldégicamente sobre el mysterium liberatinis queer implica
sostener la idea de que los conceptos de misterio y liberacién estdn
vinculados con lo que algunos comprenden como queer. Esta asociacién no
deberia resultar sorprendente. Lo queer puede entenderse en un sentido
verbal, como una accién que interrumpe lo que se ha construido como
«normal». El misterio de Dios es queer porque —como hemos sefialado
previamente— este misterio no puede ser confinado ni encerrado en
armarios (Althaus-Reid 2005 [2000]). Tal como afirma Diaz (2022):

Las expresiones humanas que median en lo divino son construcciones
que no alcanzan el misterio de Dios, e incluso pueden llegar a
traicionarlo. El sexismo, la heterosexitud y las formas racistas de
hablar sobre Dios son ejemplos de los constructos sociales opresivos
que han moldeado el discurso sobre Dios (p. 45).

Desde una perspectiva biblica, el misterio de Dios se manifiesta no solo
en su predicacidn, sino, lo que es mds crucial, en sus acciones que resultan

social y religiosamente disruptivas y liberadoras. En este sentido, enfocarse
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en la revelacién del misterio divino como algo que queerifica, implica una
interrupcion del statu quo a través de las acciones de Jesus (Nantes, 2019).
Esto puede respaldarse si consideramos cémo las traducciones comunes al
espafiol de Juan 1.14 interpretan la palabra griega Adyog: «El Verbo se hizo
carne y habitd entre nosotros» [Kal 6 Adyog oap€ éyéveto Kai EOKNVWOEY €V
Huiv (Kai ho Logos sarx egéneto kai eskéndsen en heémin)]. Al considerar esta
traduccién al espafiol de Adyog como verbo y al extender nuestras
reflexiones previas sobre misterio y liberacién, podemos sugerir que el
misterio liberador de Dios se ha transformado en accién. En otras palabras,
el misterio de Dios es una accién queerificadora disruptiva en la historia
(Abate, 2019).

Inmersas en el fundamento tedrico queer, las teologias queer no sélo
examinan los preceptos aceptados por las iglesias institucionales, sino que
también exploran la génesis de estos preceptos, revelando sus presupuestos
respecto al género y la sexualidad (Musskopf, 2019). Al hacerlo, estas
teologias trascienden los limites establecidos y desentrafian los cimientos
de las creencias religiosas, evidenciando como las nociones preconcebidas
sobre la identidad y la orientacién sexual han sido moldeadas y perpetuadas
(Knauss y Mendoza Alvarez, 2019). En este contexto dindmico, las
teologias queer se erigen como faros de iluminacién, desafiando las normas
establecidas y fomentando una comprensién mas inclusiva y evolucionada
de la espiritualidad en un mundo en constante transformacién (Barcenas
Barajas, 2016).

La critica queer en las Américas se caracteriza por su enfoque
interseccional, considerando factores como raza, herencia cultural/étnica,
estatus migratorio y diversas afiliaciones religiosas. Las contribuciones en
este volumen pueden entenderse como construcciones y criticas arraigadas
en la praxis queer, las cuales pretenden trastocar las concepciones
esencialistas y binarias del género y la sexualidad. La palabra queer del titulo

de este libro sugiere establecer una relacién no binaria, con respecto a la
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teoria queer liberadora y la praxis queer. Queerificar significa perturbar en

aras de la liberacién humana.

Hacemos teologia queer no sélo para ejercitar nuestras mentes.
Teologizamos porque creemos que nuestra teologizacién tiene
consecuencias practicas, es decir, liberadoras. Nuestras metodologias y
construcciones teoldgicas reflejan, en formas concretas de género vy
sexualidad, el referente mismo y la fuente de por qué hacemos teologia. En
otras palabras, teologizamos en respuesta a lo que creemos como misterio
queer/disruptivo y liberador/salvifico del amor divino. Nuestras reflexiones
nos invitan a considerar que el Verbo se sigue haciendo accién liberadora en
nosotrxs. Nuestros esfuerzos de queerificar la teologia en las Américas
revelan la fluidez de Dios, apuntando asi también a nuestro propio devenir.
De este modo, lo humano y lo divino se interconectan como mysterium
liberationis queer, tal como afirma Althaus-Reid (2022 [2003]):

El Dios cuir, por ende, creard un nuevo espacio para un dialogo
teolégico para y desde disidentes heterosexuales. Para el cristianismo,
que ya no es sencillamente una opcién entre otras, ni es un sendero
secundario fuera del ambito de lo que se ha considerado como el
camino central de la teologia clasica, la teologia cuirizante, la tarea
teoldgica y Dios son parte del acto de salir del armario. La teologia
cuirizante es el camino de la liberacién misma de Dios, aparte de la
nuestra y, como tal, constituye una critica a lo que la teologia
heterosexual ha hecho con Dios a través de encerrar a lo divino en el
armario. En teologia, como en el amor, esta bisqueda es una busqueda
espiritual, que nos exige pasar al otro lado de la teologia y al otro lado
de Dios (p. 24).

La mirada analitica —que amplia la comprensién de las vivencias
LGBTIQ+ en contextos diversos— enriquece el didlogo sociocultural al
destapar las complejidades de las identidades de género y sexualidad dentro
de un mosaico global de narrativas migratorias. La critica queer ha
posicionado estos temas en la agenda social, politica, cultural y religiosa de
diversas sociedades en el continente, aunque el proceso estd aun en sus

comienzos. Uno de los elementos que enfrenta son los embates de los
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fundamentalismos provenientes de sectores intransigentes politicos,
sociales, religiosos e incluso LGBT homonormativos (Rivera Pagan, 2019).
Estos desafios resaltan la necesidad de continuar promoviendo la inclusién
y la aceptacién, al tiempo que se cuestionan y desmantelan las estructuras

que perpettian la discriminacién y la marginacién (Ruiz Utrilla et al., 2018).

Este trabajo no solo se limita a la exposicién de ideas; mdas bien,
constituye un vehiculo de exploracién profunda que busca iluminar las
distintas perspectivas teoldgicas queer en el siglo XXI. Cada capitulo se
erige como un portal hacia un entendimiento mas compasivo y completo de
las diversas experiencias queer, ofreciendo a personas y comunidades una
visién global que abarca las tendencias teoldgicas emergentes en la
contemporaneidad. De este modo, este libro no solo aspira a informar, sino
también a fomentar la comprensién y el didlogo, desafiando preconceptos y
construyendo puentes entre la teologia queer y la realidad vivida. Su
propdsito trasciende las paginas, buscando catalizar una reflexién mas
profunda y consciente sobre la interseccién entre identidad, fe y género en
el mundo contemporaneo. En medio de esa realidad, nos proponemos
buscar alternativas y esperanza al ostracismo, discriminacién y
marginalidad proveniente de las hegemonias socio-politicas y religiosas. Al

respecto, bell hooks (1990) enuncia:

Comprender lo marginal como posicién y lugar de resistencia es
crucial para la gente oprimida, explotada, colonizada. Si solo vemos lo
marginal como signo que marca la desesperanza, un profundo
nihilismo irrumpe de manera destructiva el fundamento mismo de
nuestro ser. Es alli, en ese espacio colectivo de desesperanza de
nuestra propia creatividad, que la imaginaciéon de uno estd en riesgo,
alli que la mente de uno estd completamente colonizada, alli que la
libertad de uno anhela lo perdido. (...) Permanecemos mas silenciosos
cuando nos toca hablar de marginalidad como sitio de resistencia (pp.
150-151).

Con frecuencia, al abordar la interseccién de la diversidad sexo-genérica
y la esfera religiosa, tendemos a visualizar dos extremos opuestos, como si

estuviéramos observando dos trincheras enfrentadas en una supuesta
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guerra que ya ha cobrado numerosas victimas (Cérdova Quero, 2018). Sin
embargo, la concepcién binaria de la relacién entre lo religioso y lo sexual
resulta, por lo menos, confusa. Esta confusién surge de la tendencia a
encasillar ambos campos en una dindmica binaria, contrapuesta y en
constante tensién, lo cual limita cualquier posibilidad de explorar terceros

espacios que permitan la sintesis, la negociacion y la creatividad.

En lugar de considerar la interaccién entre la diversidad sexo-genérica y
lo religioso como un enfrentamiento constante entre polos opuestos,
resulta crucial explorar la complejidad y la riqueza de matices que
caracterizan esta relacion. Adoptar una perspectiva mds matizada nos
permite descubrir espacios intermedios que propician la coexistencia, la
comprensién mutua y la construccién de significado compartido (De Lima,
2011). Esta visién matizada nos insta a cuestionar las dicotomias arraigadas
y a considerar la posibilidad de que la relaciéon entre la diversidad sexo-
genérica y lo religioso no sea meramente una lucha, sino un terreno fértil
para explorar identidades complejas y celebrar la diversidad en todas sus

formas, especialmente dentro de las esferas religiosas.

En linea con lo anterior Adridn Emmanuel Herndndez-Acosta (2016)—
sostiene que la santidad queer le ofrece a los amores indecentes, las
practicas abyectas y las almas condenadas sexualmente un espacio en el que
ensayar una esperanza critica. Su andlisis involucra la comprensién de José
Esteban Muifioz (1999, 2009) de lo queer como una potencialidad, es decir,
una idealidad critica y utdpica que moviliza cambios estructurales.
Herndndez-Acosta (2016) también afirma que la santidad queer tal como
fue propuesta por Althaus-Reid (2004) es una estructura fructifera sobre la
cual montar la relacionalidad queer a fin de informar la decolonizacién de

las relaciones sexuales y de la teologia.

Para los grupos conservadores, no cabe duda de que la dimensién
religiosa suele ser asociada con un riesgo percibido en relacién con lo

sexual. La mera existencia de aspectos sexuales despierta entre ellos una
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desconfianza que va mads alli, poniendo de manifiesto una dindmica de
poder intrinseca. Abordar temas relacionados con lo sexual resulta en un
proceso de cerramiento social. Este fendémeno refleja mas el temor
arraigado en personas e instituciones, asi como la sensacién de impotencia
que surge al perder el control, en lugar de una evaluaciéon imparcial de la
relevancia del discurso y la practica sexual en el contexto religioso (Cérdova
Quero, 2018).

A pesar de lo anterior, a medida que nos distanciamos de la hegemonia
cristiana que ha prevalecido en Occidente —y que, a su vez, ha sido
exportada de manera colonial al resto del mundo— nos percatamos cada
vez mas de que la diversidad constituye la norma, en lugar de la
homogeneidad (Cérdova Quero, 2023b). La perspectiva se torna
sumamente relativa, dependiendo del lugar, la religién y la cultura desde la
cual se exprese. Desde estas diferentes voces, la relacién entre religiones y
sexualidad no se presenta como una dicotomia entre lo bueno y lo malo,
sino como una variedad que responde a conceptos especificos, suposiciones
particulares, modelos culturales concretos y a luchas de poder especificas
(Musskopf, 2013). En cada contexto religioso y cultural, la sexualidad se
despliega de manera distinta, moldeada por concepciones y prejuicios
arraigados. Este panorama diverso desafia la simplista idea de que la
religién, en su totalidad, se opone de manera intrinseca a lo sexual y al
género (Fonseca Braz e Barros y Miranda, 2019). Es esencial reconocer que,
en muchos casos, la interpretacion de la relacién entre religion y sexualidad
estd moldeada por perspectivas particulares, marcadas por el contexto

histérico, cultural y geografico de cada tradicién religiosa.

Asimismo, la idea de que la religion y la sexualidad son opuestas entre si
se desvanece al explorar la intrincada red de poder que se teje en estas
intersecciones. Las luchas de poder —lejos de ser univocas— se entrelazan
con las complejidades de la diversidad sexo-genérica en dindmicas que
tensan lo politicas, el reconocimiento de derechos y la obtencién de

garantias de igualdad en la sociedad (Vaggione, 2014). Al explorar
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detenidamente estas conexiones, emerge una narrativa mas matizada donde
se revela que la relaciéon entre religiéon y sexualidad es moldeada por una
amalgama de factores que van mds alld de una simple oposicién binaria. Los
estudios presentados en esta obra evidencian esta complejidad, mostrando
cdmo la interaccién entre creencias, cultura, normas sociales y personas
influye en la forma en que se percibe y practica la sexualidad dentro de

contextos religiosos y como estas dindmicas evolucionan con el tiempo.

Estructura del libro

Este libro es resultado del esfuerzo conjunto de teblogxs y activistas que se
retinen anualmente en la Conferencia de Teologias Queer de las Américas.
Agradecemos profundamente la colaboraciéon y generosidad que hicieron
posible la Primera Conferencia de Teologias Queer de las Américas en 2022.
Especialmente, reconocemos a la Universidad Loyola Chicago por su apoyo
a través de la Catedra de Servicio Publico John Courtney Murray, cuyo
respaldo econdémico fue fundamental. Agradecemos también al Institute
Sophia, al Ministerio de Diversidad Sexual de la Catedral de San Juan
Evangelista de la Iglesia Anglicana de El Salvador, a la Iglesia Peregrina,
DignityUSA vy a la Facultad de Teologia Starr King quienes —junto con las
donaciones y gestiones de personas comprometidas— hicieron posible ese

evento histérico en el ambito de las teologias queer en el continente.

Enfrentando las complejidades presentes en sectores conservadores y
fundamentalistas —tanto en la sociedad en general como en las
instituciones religiosas— estos trabajos buscan abordar no solo las
manifestaciones de discriminacién, sino también crear un espacio para la
reflexién sobre la redefinicién de conceptos arraigados. Al explorar las
intersecciones entre fe, género y sexualidad, se abre la posibilidad de
desafiar las nociones preconcebidas y construir puentes hacia una
comprensién mdas profunda y empdtica en el complejo panorama

contemporaneo.
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Por ende, desafiar la nocién simplista de que las religiones estidn
inherentemente a favor o en contra de lo sexual implica adentrarse en las
interpretaciones individuales y comprender que la neutralidad intrinseca de
las religiones se ve modelada por las creencias y actitudes de quienes
interpretan y aplican estos principios. La clave radica en reconocer la
pluralidad de perspectivas y entender que la tensién no surge de la religion
en si, sino de las interpretaciones individuales que influyen en la percepcién
de lo sexual en el contexto religioso (Vaggione, 2014). En este sentido, la
mutua «desconexién» entre la diversidad sexo-genérica y las expresiones
religiosas, en cierto sentido, consolida y perpetiia mecanismos de exclusion,
discriminacién y colonizacién en la vida de las personas. Esta separacién no
sélo fragmenta la integridad de la experiencia humana, sino que también
refuerza la marginacién personal y colectiva, produciendo constantemente
exclusiéon y alienacién. En respuesta a esta situacién, en linea con lo
planteado en esta introduccién, los trabajos que componen este libro
abordan la interseccionalidad de estas temdticas de diferentes maneras.
Para facilitar el flujo temdtico, hemos dividido la obra en cuatro secciones.
A continuacién, exponemos brevemente los contenidos de cada una de ellas

de la mano de los ensayos de cada autor/a.
Primera Seccién: Enraizando las teorias en la contextualidad

En el primer capitulo «iLo prefiero muerto!» —escrito por Mercy Aguilar
Contreras y Cruz Edgardo Torres— se destaca la persistencia del legado
colonial y de una interpretacién eurocéntrica, capitalista y patriarcal de la
teologia, vinculada a un proyecto genocida. Los autores exponen las necro-
teologias presentes en la praxis teoldgica, especialmente fortalecidas en
iglesias fundamentalistas, afectando de manera significativa a familias
LGBTIQ+. Como propuesta, se introduce una teologia queer decolonial con
el objetivo de romper con este orden necro-politico. Por su parte,
Yacurmana de la Puente en el segundo capitulo —titulado «Lucha por la
existencia de experiencias sexuales diversas en el Norte Argentino»— se

basa en la pelicula “El Bumbutn” para explorar la vida cotidiana de personas
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queer en el Norte Argentino. El andlisis resalta las luchas, solidaridad y
experiencias similares a las de los personajes retratados en la pelicula. Se
evidencia cémo las teo(ideo)logias, especialmente la Iglesia Catdlica
Romana, influyen y limitan la vivencia de la sexualidad, impulsando la

necesidad de explorar caminos de liberacién desde las teologias queer.

La seccién continta con el tercer capitulo —«Ideologias de género:
¢globales o coloniales?»— en el que Molly Greening aborda la perspectiva
del Papa Francisco sobre la colonizacién ideolégica, empleando el enfoque
de Maria Lugones. Este andlisis traslada la mirada de la modernidad
globalizada a los primeros dias de la colonizacién, alterando la comprensién
de género y colonizacién ideoldgica. La exploracién de las diversas formas
denominadas como «ideologia de género» revela omisiones de la Iglesia
Catolica Romana respecto a la influencia histérica de raza, sexo y género en
las definiciones de religién y subjetividad. Finalmente, Ana Ester Padua
Freire —en su capitulo «No soy Marie Kondo»— examina la categoria
«mujer» en la teologia feminista, considerada esencial, pero que desde la
perspectiva queer puede fortalecer el sistema cis-heterosexual. Inspirandose
en Marcella Althaus-Reid, se identifica una ideologia hetero/sexual
arraigada en el discurso religioso cristiano colonial, actuando como un
educador de género. Este capitulo desafia la estabilidad de la «categoria
mujer» desde la teologia queer, reconociendo experiencias que desordenan
esencialismos y universalismos presentes en la teologia hegemonica. Se
utiliza el concepto de «nueva mestiza» de Gloria Anzaldta para ilustrar este

desafio a las categorias preestablecidas.
Segunda seccion: Teologias constructivas

La segunda secciéon de esta obra, comienza con «Queerizando el deseo
natural por Dios», quinto capitulo escrito por Miguel H. Diaz. Alli se
aborda la busqueda de conocimiento y unién con Dios de San Agustin en
sus Confesiones. Para ello, se analizan las reflexiones catdlicas sobre la gracia

propuestas por Karl Rahner, tedlogo jesuita influenciado por la nouvelle
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théologie. Este capitulo examina las contribuciones de Rahner y propone
queerizar el deseo por Dios, desafiando enfoques teoldgicos tradicionales y
abriendo nuevas formas de relacionar lo humano con lo divino. Continua
con el sexto capitulo —«Donde comen dos, comen tres»— de la mano de
Hugo Coérdova Quero, quien examina la doctrina trinitaria, base de la fe
cristiana, como paradigma para las relaciones humanas. Se cuestiona su
comprensién cis-heterosexual que excluye a personas queer, por ello, se
explora la doctrina trinitaria a través del poliamor indagando en
expresiones no cis-heteronormativas. El capitulo siete, ultimo de esta
seccién y escrito por Evan Marsolek, se titula «Cristotecténica». El autor
cuestiona el documento del Vaticano «Varén y mujer los creé» (2019) desde
una perspectiva trans y queer. Introduciendo el concepto de Cristotecténica,
inspirado en las teorias de Paul B. Preciado, se propone reinterpretar
audazmente a Cristo como un objeto sexual, especificamente, como un
dildo. Este andlisis examina el neologismo queer y teolégico, revelando los
mecanismos de inclusidon/exclusién presentes en las teologias que operan

en estructuras narrativas de poder mono-normativas.
Tercera seccidon: Pastoral

En el capitulo ocho, que comienza esta seccién, se denomina «La practica
incluyente de Jesus de Nazaret». Alli David de Jesus de Pascual propone
una lectura queer del Evangelio de Mateo, especificamente del capitulo
ocho. Destaca la praxis radicalmente incluyente de Jesus dirigida a aquellos
que buscan espiritualidad fuera de los pardmetros sociales normativos. El
andlisis se centra en la historia de una persona con la enfermedad de
Hansen, la curacién de la suegra de Pedro y el esclavo del centurién
romano, identificindolos como figuras queer en el texto sagrado. El
capitulo concluye transmitiendo un mensaje esperanzador de igualdad
divina a través de las acciones de Jesus. Por otro lado, en el capitulo
noveno, Andrés Alejandro Herrera Gré nos presenta «Cuidado espiritual
para personas trans», donde propone aspectos cruciales para brindar

cuidado espiritual a personas trans, tanto en entornos hospitalarios como
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fuera de ellos. Se explora el significado del cuidado espiritual y su
desarrollo especifico para personas trans. Basdndose en experiencia
profesional, se presentan elementos esenciales para una practica holistica
de cuidado pastoral. Este capitulo ofrece una guia valiosa desde una
perspectiva pastoral y teoldgica para abordar integralmente las

complejidades y necesidades tnicas de esta comunidad.

Asimismo, en el décimo capitulo titulado «La maleta», Sergio Rodrigo
Montealegre Bueno presenta un discurso teoldgico que busca resignificar
a las personas LGBTIQ+, apropidndose del término peyorativo «la maleta»
utilizado por fundamentalistas. Abogando por la igualdad en la Mesa del
Sefior, el capitulo sostiene que dejar «la maleta» fuera es renunciar a la
identidad, al lugar en el Reino y a la dignidad humana. Se argumenta que
ser «la maleta» no debe considerarse pecado, sino nuestra esencia desde la
cual nos relacionamos con Dios. Finalmente, en el capitulo undécimo, se
cierra la seccién con «Detras del velo», donde Fidel Mauricio Ramirez
Aristizabal revela que los aparentes avances en el reconocimiento de
creyentes LGBTIQ+ en la Iglesia Catdlica Romana son manifestaciones de
discursos censuradores y violentos. A pesar de la postura jerdrquica,
creyentes con diversas orientaciones e identidades establecen espacios de
encuentro, formaciéon y celebracién en sus parroquias, mostrando su

existencia y resistencia en contextos eclesiales.
Cuarta seccion: Mistica, praxis y espiritualidad

En el capitulo duodécimo que abre esta secciéon, Anderson Fabian Santos
Meza nos presenta «Desviaciones teoldgicas para retornar al Edén». Alli, el
autor desafia la teologia cristiana convencional desde una perspectiva
queer/cuir. Rompiendo con la légica cis-heteropatriarcal, a la luz de los
textos de Marcella Althaus-Reid, este capitulo busca desestabilizar el
proyecto hegemodnico y emancipar la teologia. Se aborda a profetas biblicos,
patristica medieval y mistica cristiana desde una perspectiva queer/cuir,

reinterpretando la Biblia Hebrea y la patristica de manera «queerizadamente
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clara» para resistir al armario teo(ideo)légico. Por su parte, en el capitulo
decimotercero, Zaccary Haney nos introduce «La erdtica mistica» al
explorar los Sermones sobre el Cantar de los Cantares de Bernardo de
Claraval, donde el cuerpo se presenta como el vehiculo hacia la unién con
Dios. Bernardo sostiene que la conexién solo es posible a través del cuerpo
(erdtico), sugiriendo que Dios adopta cuerpos para atraernos a esa union.
El andlisis teologiza el cuerpo a través de sus aspectos misticos y eréticos,

generando tensién entre la experiencia individual y comunitaria del cuerpo.

En el decimocuarto capitulo, «Explorando nuestro presente queer»,
André Sidnei Musskopf explora el «pasado queer» para entender el
«presente queer» y anticipar desafios futuros. Destacando hitos clave desde
diversas perspectivas, el articulo fomenta el didlogo y busca construir
relaciones justas para la comunidad LGBTQIAPN+. Se considera la
contribucion de la teologia, la religiéon y Dios para comprender y organizar
estas realidades. Para finalizar este volumen, en el decimoquinto capitulo,
Mbobnica A. Maher describe la labor de la Red Ecuatoriana de Fe (RedFE)
desde 2019 en «Testimoniando proféticamente la justicia sexual y la
diversidad espiritual». Con un claro desafio a la hegemonia religiosa en
Ecuador, la autora promueve una educacién ecuménica pro-derechos
humanos. La RedFE destaca los derechos de mujeres y personas LGBTIQ+,
impulsando campafias por derechos sexuales, reproductivos y el
matrimonio igualitario. Colabora con movimientos feministas y cuir,
desafiando extremismos religiosos y trascendiendo binarios conceptuales
para construir una comunidad espiritual diversa y ampliar voces publicas

por la justicia sexo-genérica.

La multiplicidad de perspectivas entrelazadas en este volumen nos
sumerge en un estado constante de tensién. La apreciacién de la diversidad
sexo-genérica se gesta en las interpretaciones especificas de la fe. En otras
palabras, la fe es inherentemente neutra en relacién con la diversidad sexo-
genérica. Son las personas quienes, al intentar expresarse en nombre de lo

religioso, proyectan sus prejuicios y enmarcan sus perspectivas culturales,
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definiendo asi si se posicionan a favor o en contra de la misma. La
complejidad reside en la diversidad de interpretaciones que emanan de las
distintas tradiciones, tal como los capitulos de este volumen atestiguan. La
persistente tensién surge en la intersecciéon de estas multiples voces, cada

una impregnada con su propio conjunto de vivencias y valores.

Para afrontar este desafio, resulta crucial fomentar un didlogo inclusivo
que no solo reconozca, sino que celebre la diversidad de vivencias humanas;
especialmente, la intersecciéon entre la diversidad sexo-genérica y las
practicas religiosas. Al abrirnos a la conexién entre el género, la
espiritualidad y la fe, se establece el terreno para la construccién de
teologias queer y de comunidades mas inclusivas. En estos espacios, cada
creyente experimenta la plenitud de su fe sin el temor latente de exclusién
o discriminacién. En definitiva, la reconexién entre la diversidad sexo-
genérica y la teologia no solo aboga por la justicia, sino que también
contribuye a la formacién de entornos mds comprensivos, respetuosos y
acogedores para todas las personas; independientemente, de su identidad
de género y creencias religiosas. Es por ello, que este libro se ofrece como

una herramienta en la construccién de esa liberacién.
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Capitulo Uno

iLo prefiero muerto!

Necropolitica, teologia y narrativas
conservadoras en el destierro y muerte
de personas LGBTIQ+

Mercy Aguilar Contreras y Cruz Edgardo Torres
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Este capitulo destaca la persistencia del legado colonial y de una interpretacién
eurocéntrica, capitalista y patriarcal de la teologia, vinculada a un proyecto
genocida que utilizé la muerte como técnica para organizar el mundo. Nuestra
propuesta expone las necroteologias en la praxis teoldgica, fortalecidas en iglesias
fundamentalistas, afectando a familias al negar el amor a personas LGBTIQ+.
Este rechazo implica un abandono emocional con efectos psicolégicos profundos,
precarizando la vida y justificando diversas formas de violencia. La necroteologia
se convierte en una celebracién de la muerte para sostener dogmas, similar a la
necropolitica en el poder de la muerte sobre la vida. Proponemos una teologia
queer decolonial para romper con este orden necropolitico heredado del
colonialismo.

Este capitulo destaca a persisténcia do legado colonial e uma interpretagido
eurocéntrica, capitalista e patriarcal da teologia, ligada a um projeto genocida que
usou a morte como uma técnica para organizar o mundo. Nossa proposta expde
as necroteologias na praxis teoldgica, fortalecidas nas igrejas fundamentalistas,
que afetam as familias ao negar o amor as pessoas LGBTIQ+. Essa rejei¢do
implica abandono emocional com profundos efeitos psicolégicos, tornando a vida
precéria e justificando varias formas de violéncia. A necroteologia se torna uma
celebracio da morte para sustentar dogmas, semelhante & necropolitica no poder
da morte sobre a vida. Propomos uma teologia queer decolonial para romper com
essa ordem necropolitica herdada do colonialismo.

This chapter highlights the persistence of the colonial legacy and a Eurocentric,
capitalist, and patriarchal interpretation of theology linked to a genocidal project
that used death as a technique to organize the world. Our proposal exposes
necrotheologies in spiritual praxis, strengthened in fundamentalist churches,
affecting families by denying love to LGBTIQ+ persons. Such a rejection implies
emotional abandonment with profound psychological effects, making life
precarious and justifying various forms of violence. Necrotheology becomes a
celebration of death to sustain dogmas, similar to necropolitics in the power of
death over life. We propose a decolonial queer theology to break with this
necropolitical order inherited from colonialism.

Ce chapitre met en évidence la persistance de I’héritage colonial et d'une
interprétation eurocentrique, capitaliste et patriarcale de la théologie liée a un
projet génocidaire qui a utilisé la mort comme technique pour organiser le
monde. Notre proposition expose les nécrothéologies dans la pratique spirituelle,
renforcées dans les églises fondamentalistes, qui affectent les familles en refusant
I’'amour aux personnes LGBTIQ+. Un tel rejet implique un abandon émotionnel
aux effets psychologiques profonds, rendant la vie précaire et justifiant diverses
formes de violence. La nécrothéologie devient une célébration de la mort pour
soutenir les dogmes, semblable a la nécropolitique dans le pouvoir de la mort sur
la vie. Nous proposons une théologie queer décoloniale pour rompre avec cet
ordre nécropolitique hérité du colonialisme.
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las personas LGBTIQ+, sus familias y amistades. Es por ello que
planteamos este abordaje desde las experiencias de acompafiamiento
pastoral del Ministerio de Diversidad Sexual, de la Iglesia Episcopal
Anglicana de El Salvador, ya que tanto la experiencia como el servicio nos
han mostrado el rostro humano de las victimas de los discursos de odio y

otros mecanismos de la necropolitica salvadorefia.

En este contexto, nos encontramos ante una realidad construida con la
intencion de anular a los agentes diversos de la norma, lo que nos lleva a
plantearnos: ¢Cémo podemos —desde el quehacer teolégico— deconstruir
estas légicas? ¢Pueden las teologias queer convertirse en instrumentos para
restaurar las vidas afectadas y honrar aquellas pérdidas debido al fanatismo
conservador? Estas preguntas fundamentales nos instan a reflexionar sobre

nuestro papel en la transformacién de estas dindmicas.

Explorar respuestas a estas interrogantes dentro del marco de nuevas
légicas discursivas y vivencias nos permite (re)dignificar la vida desde el
amor, proponiendo asi una reconstruccién de la realidad que desafie las
estructuras opresivas y promueva la inclusioén y el respeto. Para ello, en un
primer momento nos centraremos en la teoria queer decolonial para luego

adentrarnos en el devenir de una teologia queer decolonial.

El contexto y los efectos
de la necropolitica

La realidad detras de los crimenes por odio

El vinculo perverso entre la necropolitica imperante en América Latina y la
tradicion cristiana, se va a manifestar en los escenarios de los crimenes por
odio hacia las personas LGBTIQ+, en primer lugar, logrando su

deshumanizacién a través de discursos de terror donde se les coloca como
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el enemigo; pero el peor enemigo el cual pretende «destruir la familia,

pervertir a la nifiez y acabar con la fe cristiana» (Esguerra Muelle, 2017).

Estos discursos planteados desde la narrativa de la mal nombrada
«ideologia de género» han sido explotados en América Latina para obtener
beneficios electorales en la mayoria de los casos, los sectores conservadores
a través de discursos de terror lograron decantar la balanza a su favor en
procesos como las elecciones presidenciales en Costa Rica, el referéndum
por los acuerdos de paz en Colombia y las elecciones presidenciales de
Brasil, entre mucho otros ejemplos, donde son los mismos lideres
religiosos que se presentan a la arena politica para llevar ellos mismos su

agenda anti-derechos.

No necesariamente estamos hablando de actores diferentes que
eventualmente se relacionan. A veces se trata de francos desdoblamientos,
pues son lo uno y lo otro: liderazgos religiosos que incursionan en la arena
electoral o son parte de los parlamentos, o representantes de fuerzas
econémicas de peso, partidos confesionales que ganan fuerza en la arena
politica, como es muy claro en Costa Rica, Brasil y Colombia (Torres
Santana, 2020).

En segundo lugar, gracias a lo planteado, se van a justificar los crimenes
cometidos contra este grupo atribuyendo categdricamente la culpa de los
hechos al «ser asi» de las personas LGBTIQ+, sentenciando desde
argumentaciones religiosas. En El Salvador, afio 2017, fueron asesinadas
tres mujeres trans en menos de 48 horas, este evento sucedié en el mismo
lugar, municipio de San Luis Talpa departamento de La Paz, todas las
victimas estaban relacionadas entre si y el resto de mujeres trans de la
localidad recibieron amenazas y tuvieron que huir del pais, ante lo que
aparentemente se trataba de un proceso de exterminio sistematico; el caso
fue muy sonado y provocd muchas reacciones de figuras publicas, pero las

reacciones de hostilidad en redes sociales fue brutal.
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Eduardo Alejandro Rivera Madrid e Ismael Adolfo Turcios Rosales
(2017) identificaron que prevalecié en los comentarios de odio el factor
religioso que justifica el cometimiento de estos hechos, poniendo en
evidencia una tendencia muy clara a justificar las agresiones y los asesinatos
desde versiculos biblicos o haciendo referencias a la creacién de Dios; los
discursos en contra de la denominada «Ideologia de Género» generan una
antagonia ficticia entre cristianismo y derechos LGBTIQ+, entre Dios y las
comunidades diversas, lo cual activa al creyente en una batalla en contra de

personas que, se les ha instruido, son una terrible amenaza.

Desde acd podemos esbozar la accién de la necropolitica activada en
contra de los colectivos sexo-diversos, partiendo de entenderla como la
«sumisién de la vida al poder de la muerte» (Mbembe, 2011), asi como el
despliegue de mecanismos de deshumanizacién con el propédsito de destruir
al marcado como «enemigo», en este caso de la fe cristiana. Entonces, uno
de los mecanismos de esta necropolitica construird una teologia de la
muerte, en donde cada feligrés, mientras mas ideologizado, serd mas letal
para implementar las «sanciones» a las personas que se identifiquen como

fuera de la norma.

En este actuar, se va a negar el altimo rescoldo de dignidad para la
victima: su derecho al luto (Gardella, 2019). En El Salvador, cada mes de
junio se realiza una conmemoracién luctuosa denominada Plegaria Rosa, de
la que hemos tenido la oportunidad de participar en un par de ocasiones, y
que consiste en un acto publico para conmemorar a las victimas de los
crimenes por odio en razén de la identidad de género y orientacién sexual;
este espacio busca reivindicar ese derecho basico de llorar a les amigues,
nombrarles con sus verdaderos nombres y no como sus familias se
empenaron en llamarles al hacer sus sepelios, donde prevalecen siempre
sermones plagados de sesgos y referencias destructivas hacia las personas
LGBTIQ+; ademads, la Plegaria Rosa pretende concientizar a la sociedad

sobre lo real que es el odio y la agresién hacia personas LGBTIQ+.
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Por su parte, el Ministerio de Diversidad Sexual de la Iglesia Episcopal
Anglicana de El Salvador, naci6 en medio de una ola de violencia
homofébica sin precedentes en el afio 2009 (Torres Cornejo, 2021), y a lo
largo de estos casi trece afios de existencia se han conocido muchas
historias desgarradoras de como se manifiestan las narrativas del odio hacia
las personas LGBTIQ+, en los circulos mds intimos, vulnerables y amados
por estas personas: sus familias. Los conservadores afirman que los
derechos LGBTIQ+ destruyen la familia, pero lo cierto es que con estas
narrativas lo que si consiguen es que las familias destruyan a sus miembres
LGBTIQ+, instalando en cada hogar el desprecio, descalificacién, burla,

agresion y muerte, real y simbolica.

La tortura a la que son sometidas las personas LGBTIQ+ en sus hogares
nos motivé en 2020, en medio de fuertes medidas de confinamiento por la
pandemia de COVID-19, a disefiar e implementar el Centro Anglicano
Santa Marta para juventudes LGBTIQ+ expulsadas de sus hogares a causa
del rechazo a su orientaciéon sexual e identidad de género. Desde esta
iniciativa hemos podido dar algin alivio a sus necesidades, pero donde
también constatamos que las familias son el territorio mas cruel de la
«Cruzada por los valores y la familia» de los sectores conservadores y que
han denominado «Contra la Ideologia de Género». Son los hogares donde se
estd articulando el mayor rechazo y donde la medida a la que se recurre
siempre es la expulsion, siendo este destierro una muerte social-familiar
que se le da la personas LGBTIQ+ y que conlleva un dafio psicolégico y

emocional cuyas secuelas durardn a lo largo de su vida.

Destierro, trauma y muerte

La expulsién del hogar en medio del escarnio llega a ser un evento muy
traumatico en la vida de las personas LGBTIQ+, a veces la expulsién de los
hogares se hace de manera mas pasiva a través de micro-agresiones que van

haciendo imposible para las personas soportar esos entornos y buscardn
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irse de esos espacios a causa de una muerte social-familiar. El «destierro
familiar» como castigo junto con la afirmacién «Lx prefiero muertx»
resonard en cada casa con el sustento de una sociedad que repite lo mismo
en cada espacio de socializacién. Esta frase no es un inocente desahogo de
mama y papd, es una sentencia que materializa la necropolitica ya

mencionada: este hijo o hija no merece vivir.

El hogar, concebido como un espacio de socializacién, se convierte en el
escenario donde las reglas del sistema (segin Martin-Bard, 1993) son
impuestas, junto con la imposicién de valores que se perciben como el
«deber familiar». En este contexto, cada familia se ve enfrentada a la
exigencia del poder social, que las presiona a ser reproductoras de sus
propios valores e intereses. Es aqui donde se evidencia la ausencia de
disonancia cognitiva en madres y padres que someten a sus hijas e hijos a la
tortura a causa de la discriminacién. En sus percepciones, estdn
convencidos de que estdn haciendo lo correcto y actuando en pos del «bien
mayor». Para ellxs, este comportamiento se presenta como un deber y una
responsabilidad ineludible frente a la sociedad y, en ultima instancia, ante

Dios.

La internalizacién de estas normas sociales en el &mbito familiar destaca
cdmo el hogar, lejos de ser un refugio de amor incondicional, puede
convertirse en un espacio donde las estructuras de poder social se
reproducen y perpetiian. Somos conscientes que lo social se reproduce en el
ambito familiar pero muchas veces los cambios sociales no se corresponden
con ese ambito, produciendo un desfase ente los cambios positivos en lo

social y la permanencia de esas estructuras dentro de los hogares.

El dafio psicolégico producido puede tener secuelas el resto de la vida,
sin mencionar que las consecuencias materiales de esto apuntan a una
precarizacién de la vida de la persona desterrada, generando pobreza, falta
de acceso a servicios de calidad, acceso a un empleo digno y al desarrollo

académico, entre otras circunstancias tenidas por validas por aquellos que
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apoyan estas acciones. Las consecuencias psicologicas en las victimas
parten de la sensacién de inadecuacién, vergiienza, culpa, autopercepcion
distorsionada, desesperanza y fatalismo que le impedird a la persona
desarrollar las capacidades para su desarrollo y superacién del evento
traumadtico; a esto se pueden sumar padecimientos mayores como ansiedad,
depresién y otros trastornos asociados, la misma interiorizacién de la
discriminaciéon puede considerarse aqui como un padecimiento patolégico.
Los ECOSIG —esfuerzos para corregir la orientaciéon sexual o identidad de
género—, los retiros de «reconversion» y el rechazo social son los
mecanismos comunes de agresiéon que las personas LGBTIQ+ deben
enfrentar desde muy temprano en su infancia. Las categorias lingiiisticas, y
otras formas de comunicacién, a través de las cuales se les define de
maneras denigrantes, también cumplirdn el propdsito de ideologizar a las

personas y generar un dafio menos perceptible pero serio.

La restauracion de todo este proceso recae sobre la misma victima, quien
enfrenta un arduo camino para superar el trauma. Aunque la mayoria logra
con éxito recuperarse, es fundamental reconocer que nunca deberian haber
enfrentado el dano causado por un factor de sus vidas que es
completamente natural. Para muchas personas, este acto representa la
busqueda de la recuperacién de la vida perdida debido a una muerte
impuesta, ya sea tragicamente real por la propia mano o por manos ajenas.
Para aquellos que no encontrardn justicia, el proceso de restauracién
implica, en ultima instancia, reconciliarse con la realidad de haber sido

victimas de una injusticia que nunca debid haber ocurrido.

En los escenarios de asesinatos y crimenes por odio se pueden encontrar
las evidencias de la afectaciéon de las familias a causa de discursos de
muerte, pues la familia que expulsa afirma «Para mi estd muerta desde que
salié de esta casa». Por su parte, la familia que medianamente acepta toma
con desesperanzada resignacién aquel destino fatal ya que «Sabian que
tarde o temprano pasaria por la vida que llevaba», sea desde el maés

recalcitrante fanatismo, o desde la mas patética sumisién fatalista (Martin-

88
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Baro, 1993), el sistema busca imponerse y prevalecer sobre los agentes que

rompen con el status quo.

Hacia una teoria queer decolonial

El ejercicio de la escritura y el pensamiento se revela como un acto
fundamental para la accién politica, especialmente cuando se trata de la
resistencia contra las técnicas necropoliticas que buscan subyugar y
eliminar ciertos cuerpos y experiencias. La construccién de contranarrativas
y la elaboracién de una teoria que capture y potencie la rica diversidad de
las experiencias de los cuerpos queer se presentan como herramientas

esenciales en esta lucha.

Los cuerpos queer, al surgir inicialmente sin lenguaje, historia y
territorio claramente definidos, desafian las categorias convencionales
impuestas por la sociedad. Esta falta de encaje en las estructuras
normativas se convierte en su fuerza, y como destaca Lugones (2008), su
maxima potencia radica en “quedarse sin palabras”. Esta expresién sugiere
una resistencia consciente a ser definidos o limitados por las palabras
convencionales, invitando a una exploracién mas alld de las etiquetas

preexistentes.

En este sentido, la escritura y el pensamiento se convierten en
instrumentos de empoderamiento, permitiendo a los cuerpos queer narrar
sus propias historias, construir su propio lenguaje y reclamar un territorio
propio en el paisaje cultural. La creacién de contranarrativas desmantela las
narrativas opresivas y ofrece una vision mas completa y auténtica de la
realidad queer. La teoria que surge de estas experiencias proporciona un
marco conceptual que trasciende las limitaciones impuestas por las normas

dominantes.

Al reconocer la complejidad y diversidad de los cuerpos queer, se

establece una base tedrica que no solo describe, sino que también impulsa
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la transformacién y la resistencia contra las practicas necropoliticas que
buscan marginar y deshumanizar. En ultima instancia, el ejercicio de la
escritura y el pensamiento, cuando se centra en las experiencias queer, se
convierte en una herramienta crucial para desafiar, subvertir y transformar
las estructuras opresivas, contribuyendo asi a la construccién de un mundo
mas inclusivo, equitativo y respetuoso con la multiplicidad de identidades y

vivencias humanas.

Las palabras, en ocasiones, resultan insuficientes para capturar la
complejidad de aquellos que habitan el mundo de manera monstruosa. La
ansiedad del silencio, esa incapacidad de ser plenamente expresados por el
lenguaje convencional, requiere de un refugio, una comunidad de
pertenencia donde sea posible comenzar a vivenciar, sentir y pensar de una

manera que trascienda las limitaciones lingtiisticas.

En este contexto, la busqueda de nuestra comunidad queer emerge como
una respuesta vital. En este proceso, la memoria de los cuerpos sin género
se erige como un punto de partida significativo. La recuperaciéon de estas
historias, a menudo silenciadas o ignoradas, se convierte en un acto de
resistencia contra la invisibilizacién sistematica. La comunidad queer se
convierte asi en un espacio donde las experiencias, en toda su complejidad y
diversidad, pueden ser compartidas y entendidas mds alld de las

restricciones del lenguaje normativo.

Este acto de busqueda y construccién de comunidad no solo representa
una respuesta a la falta de palabras, sino que también implica la creacién de
un lenguaje propio, una narrativa queer que desafie las estructuras de poder
preexistentes. La comunidad queer se convierte en un espacio seguro donde
las identidades y las experiencias pueden florecer sin restricciones, y donde
la riqueza de la diversidad se celebra y nutre. En este viaje de
autodescubrimiento y conexién, la comunidad queer se erige como un faro

de esperanza, un espacio donde las ansiedades del silencio pueden
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transformarse en una sinfonia de voces queer que se entrelazan para dar

forma a un relato colectivo de resistencia y emancipacion.

El devenir de una teologia queer decolonial

La necropolitica y la funcion genética de la
produccion de los cuerpos

Segin Mbembe (2013), nos encontramos en un momento histdrico crucial,
marcado por la continuacién de las politicas coloniales que se arraigaron en
los paises africanos durante la colonizacién. La muerte y la violencia,
identificadas como técnicas fundamentales de gobierno, ahora se extienden
de manera global. En este contexto, se hace imperativo analizar las
practicas coloniales arraigadas en nuestra realidad contemporanea. Explorar
la persistencia de estas dindmicas no solo revela la herencia de un pasado
colonial, sino que también arroja luz sobre las complejas interconexiones
entre el poder, la violencia y la estructuracién del orden global en la
actualidad. Este andlisis critico es esencial para comprender y abordar los
desafios emergentes en un mundo donde las huellas de la colonizacién

perduran y modelan las dindmicas politicas y sociales.

La necropolitica, como fendmeno genético, se revela como un sistema
que manufactura cuerpos considerados desechables, esencialmente
disefiados para la muerte. Esta nocién estd intrinsecamente ligada al
ejercicio de poder que se despliega mediante el racismo, particularmente en
los paises africanos y asidticos, con su génesis profundamente arraigada en
las politicas implementadas en la década de 1990. Aqui, el ejercicio del
poder se entrelaza con la capacidad de decidir cuéles cuerpos merecen vivir
y cudles estan destinados a morir. Esta macabra estrategia politica implica
el control y la manipulacién de la vida y la muerte como herramientas para

consolidar y perpetuar estructuras de poder. La necropolitica, por tanto, se
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manifiesta como una forma extrema de dominio que subyace en la toma de
decisiones politicas, donde la vida y la muerte son instrumentalizadas como
medios para alcanzar objetivos politicos y perpetuar desigualdades
sistémicas. Este andlisis revela coémo el poder, ejercido a través del racismo
y la necropolitica, moldea activamente las experiencias y destinos de los
cuerpos humanos, transformindolos en victimas de una maquinaria

sistemadtica de discriminacién y control.

Para Mbembe (2013), el «devenir-negro-del-mundo» se entiende como la
instauracién de politicas encaminadas hacia la muerte, pero también
presenciamos la emergencia de resistencias contra este proyecto mortifero.
Entre los movimientos de resistencia, destacan la comunidad LGBTIQ+,
comunidades negras e indigenas, y movimientos ecolégicos. Estos cuerpos,
inicialmente considerados desechables por la colonialidad, han luchado
desde los margenes, y su presencia desafiante se vuelve cada vez mas
palpable en nuestra realidad. Segin Mbembe (2013), el capitalismo y el
colonialismo comparten una funcién genética: la produccién de razas. Esta
categorizacién, junto con otras, surgié para organizar el mundo colonial
erigido sobre nuestros cuerpos. Sin embargo, las resistencias desde la
periferia han desafiado estas estructuras, revelando una creciente conciencia
del papel fundamental de la resistencia en la reconfiguraciéon del devenir del
mundo. Estas luchas no solo enfrentan la légica de produccién de razas y la
necropolitica, sino que también apuntan hacia la construccién de un futuro
mas inclusivo y justo, donde la diversidad de cuerpos y experiencias desafie

y desmantele las normas impuestas por el colonialismo y el capitalismo.

La colonialidad del poder como realidad que
configura el género y las razas

Maria Lugones (2008) afirma que la colonialidad del poder y del género
mantienen una relaciéon de constitucién mutua. La clasificacién racial es

esencial para el sistema de género en el capitalismo eurocentrado. Este



iLo prefiero muerto!

sistema construye relaciones heterosexuales hegemonicas entre hombres y
mujeres burgueses. La imbricacién de la raza y el género revela la manera
en que la opresion se entrelaza, creando una red compleja de subordinacién
que opera en distintos niveles. La categorizacién racial se convierte en un
componente necesario para establecer y perpetuar las normas de género
impuestas por el capitalismo. La comprensién de estas interconexiones es
esencial para desafiar y transformar las estructuras opresivas que persisten

en la actualidad.

Segun Lugones (2008), la raza y el género no son mutuamente
excluyentes, sino que se entrelazan en un proceso binario, dicotémico y
jerarquico. Estas categorias se conciben como homogéneas, donde el grupo
dominante selecciona al otro a su imagen y semejanza. En este contexto, la
raza y el género se vuelven ficciones politicas vivas con contenido histérico
especifico. Ambas operan como dispositivos de dominacién, y siguiendo a
Monique Wittig (2006), el género se convierte en un régimen politico de
normalizacién de los cuerpos. La imbricacién de la raza y el género revela la
complejidad de las formas de opresion, ya que estas construcciones sociales
se refuerzan y reflejan mutuamente, contribuyendo a la perpetuaciéon de
sistemas de poder desiguales. Comprender estas dindmicas es esencial para
desmantelar las estructuras que subyacen en la marginalizacién y la
discriminacién, abriendo paso a una visién mas inclusiva y equitativa de la

sociedad.

Desde esta perspectiva, Lugones sostiene que antes de la colonizacién no
existia la necesidad de ubicar al ser humano en una clasificacién binaria,
dado que el género no constituia un principio organizador fundamental de
la vida. Para Lugones (2008), la colonialidad del género representd un
proceso de inferiorizacién cognitiva, politica y econémica, marcado por la
pérdida del control reproductivo de las mujeres. Este proceso difiere de la
produccién estructural del poder en contextos coloniales patriarcales y

capitalistas.



Mercy Aguilar Contreras y Cruz Edgardo Torres

La imposicién de categorias binarias de género durante la colonizacién
no solo sirvié para subordinar a determinados grupos, sino que también
implicé una transformacién profunda en las dindmicas sociales y en la
comprensién misma de la identidad. Reconocer esta colonialidad del género
es esencial para desentrafiar las complejidades histéricas y estructurales
que han dado forma a las desigualdades de género arraigadas en la

contemporaneidad.

Lugones (2008) propone la interseccionalidad entre raza y género,
destacando su inseparabilidad como un analisis que revela la profundidad
histdrica y el alcance destructivo del colonialismo. Esta perspectiva permite
entender las complejas relaciones de clase, género, raza y sexualidad no
como meros mecanismos de clasificacién y opresién, sino como una
urdimbre entrelazada sobre una trama. Utilizando la metéafora del tejido,

Lugones visualiza la inseparabilidad de estas opresiones.

La trama tejida simboliza la complejidad de las intersecciones y cdmo
estas se entrelazan para formar la estructura social. Lo que emerge es un
dibujo, una figura de sociabilidad en la que las mujeres, las personas
negras, las pobres y las lesbianas forman nudos que atan los cuerpos
feminizados. Esta metéfora ilustra la interdependencia y la interconexién de
estas experiencias, revelando cémo las diversas opresiones se entrecruzan y
se entrelazan en la construcciéon de la identidad y la posicién social. Al
comprender la urdimbre compleja de estas experiencias, se abre la puerta a
estrategias mas efectivas para desentrafiar y transformar las estructuras

opresivas arraigadas en la sociedad.

La historia de los cuerpos queer en la memoria de los

pueblos

La interseccionalidad entre raza y género emerge como una herramienta

fundamental para situar la historia de los cuerpos queer en la memoria de
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nuestros pueblos originarios. Al compartir nuestra historia con las
comunidades afro-descendientes y los pueblos originarios, asi como con los

cuerpos sin género, se amplia el horizonte politico y creativo.

Esta perspectiva interseccional no solo nos conecta con las luchas
pasadas, como la fuga de personas afro-descendientes esclavizadas de las
plantaciones, sino que también nos proporciona herramientas para
convertirnos en fugitivas y fugitivos del sistema colonial, capitalista y cis-
heteronormativo. De esta manera, la interseccionalidad se convierte en una
via para resistir y subvertir las normas impuestas, permitiendo la
construccién de narrativas mas inclusivas y emancipadoras que abracen la
diversidad de las experiencias y luchas de los cuerpos queer en el contexto

de la opresién sistémica.

El devenir de las corporalidades queer, concebidas como fugitivas del
sistema, segin Wittig (2006), representa un acto de creacion y resistencia
que genera novedad en la continuidad del tiempo. Este proceso se
manifiesta como un avance constante que, en su concepcioén circular del
tiempo, actualiza el pasado a través de los cuerpos sin género, aquellos
desechados por la colonialidad. Los cuerpos queer, al asumirse como
fugitivos, se convierten en agentes de actualizacién de un pasado negado,

rescatando las raices de lo femenino como creador.

En este contexto, dichas corporalidades reconfiguran las nociones de
cuidado mutuo, estableciendo relaciones horizontales que desafian las
jerarquias impuestas por el sistema. Este acto de resistencia no solo busca
reponer politicas y éticas, sino también redefinir las relaciones desde
saberes comunitarios arraigados en la diversidad y en la superacién de la

colonialidad global.

Asi, el devenir de los cuerpos queer se presenta como una fuerza
transformadora que desafia la linealidad histérica y busca construir futuros
alternativos. Al reconocer la importancia de los cuerpos sin género y

desechados, se revitaliza una narrativa que recupera y celebra la diversidad,
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reimaginando las bases de la convivencia humana en términos de igualdad,
respeto y justicia social. Este acto de resistencia se convierte en una fuente
de inspiracién para la construccién de comunidades que puedan trascender
las limitaciones impuestas por la colonialidad y abracen la multiplicidad de
identidades y experiencias queer en la construccién de un mundo mas

inclusivo y equitativo.

La teoria queer, como un nuevo proyecto histérico, impulsa el devenir de
los cuerpos desechados por la colonialidad. Los cuerpos LGBTIQ+, sin
género, afro-descendientes, y de los pueblos originarios se posicionan como
agentes clave en esta transformacién. La teoria queer propone la
articulacién de nuevos discursos, significados y practicas, asi como la
apertura de nuevas lineas de fuga, que desafien y resistan las estructuras

hegemonicas impuestas por la colonialidad.

Este proyecto histérico busca trascender las normas y narrativas
establecidas, propiciando la emergencia de identidades diversas y
auténticas. Los cuerpos desechados —al asumirse como sujetos activos en
la reconfiguraciéon del devenir histérico— se convierten en agentes de
resistencia y cambio. La teoria queer propone la creacién de espacios
alternativos donde las experiencias y las voces de estos cuerpos sean

reconocidas, celebradas y respetadas.

Al promover nuevas formas de entender la sexualidad, el género y la
identidad, la teoria queer no solo desafia las normas establecidas, sino que
también se convierte en un motor para la construccién de una realidad mas
inclusiva y justa, donde todas las personas puedan vivir auténticamente sin
temor a la discriminaciéon o la marginalizacién, fomentando asi la

celebracién de la diversidad en todas sus formas.

En este contexto, los cuerpos desechados no solo desafian las normas
impuestas, sino que también contribuyen a la construccién de un tejido
social mdas rico y diverso, donde la multiplicidad de experiencias y

expresiones es valorada y celebrada. Este proyecto histérico queer se erige
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como una esperanza para un futuro en el que la autenticidad y la diversidad
se conviertan en pilares fundamentales de la convivencia humana,
desafiando las normas impuestas y abriendo camino hacia la aceptacién

plena y la igualdad.

El devenir queer de la teologia
latinoamericana de la liberaciéon

La teologia latinoamericana de la liberacién se autodefine como la teoria
que retoma el proyecto del Dios liberador, enraizada en la experiencia de
esclavitud y pobreza en los paises latinoamericanos. Surge como una
respuesta concreta a estas realidades, buscando estrategias y practicas que

conduzcan a la liberacién.

Al tener como punto de partida las experiencias de opresiéon y
marginacién, esta teologia se convierte en un instrumento para transformar
las estructuras injustas. Abraza un compromiso con la justicia social y la
emancipacion, utilizando la fe como motor para la accién transformadora.
La teologia latinoamericana de la liberacién se posiciona como un faro
ético, guiando a comunidades marginadas hacia la libertad y la dignidad,
proporcionando un marco teoldgico que refleje la lucha por la justicia y la

construccién de un orden social mds equitativo.

En el contexto latinoamericano, diversos movimientos han emergido en
busca de la liberacion de condiciones inhumanas, violencias estructurales,
pobreza y opresién. Estos movimientos han planteado un desafio
significativo a las diferentes corrientes teoldgicas, instdndolas a repensar su
quehacer en respuesta a las necesidades urgentes de la regién. La teologia
latinoamericana de la liberacién surge como una respuesta a estas
demandas, arraigada en la experiencia palpable de injusticia y sufrimiento.

Se convierte en un llamado ético y espiritual a involucrarse activamente en
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la transformaciéon de estructuras que perpetdan la desigualdad y la

marginacién.

Este enfoque teoldgico no sdlo aborda cuestiones espirituales, sino que
se compromete con la accién concreta, abogando por la justicia social y la
dignidad humana. La construccién de una teologia que responda a las
necesidades actuales implica una reflexién constante sobre la relacién entre
la fe y la realidad social, fomentando un compromiso activo con la lucha
contra la pobreza, la violencia y otras formas de opresién. En este contexto,
la teologia latinoamericana de la liberacién se erige como un faro ético y
una herramienta vital para las comunidades que buscan emanciparse de las

condiciones injustas que enfrentan en su busqueda constante de justicia y
dignidad.

Crisis de los discursos universalistas ante los
colectivos socialmente oprimidos

Nos encontramos en un momento histérico marcado por una profunda
crisis de pensamiento, donde los discursos universalizantes se desintegran
y el orden patriarcal y heteronormativo se desconfigura ante la emergencia
de los cuerpos previamente negados por la colonialidad. En este contexto,
las comunidades afrodescendientes y de pueblos originarios, LGBTIQ+, el
feminismo, los movimientos ecoldgicos y otros, surgen como fuerzas

disruptivas que desafian las estructuras establecidas.

En este escenario, la creencia en una teologia que perpetda la
heteronormatividad, el racismo, el sexismo y la colonialidad se vuelve cada
vez mas insostenible. Este tipo de teologia se revela incapaz de ofrecer
respuestas adecuadas a las necesidades humanas y espirituales de los
colectivos socialmente oprimidos. La teologia tradicional, al no adaptarse a
la diversidad y complejidad de las experiencias contempordneas, queda

relegada como una perspectiva obsoleta y limitada.
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Las comunidades marginadas, al cuestionar las narrativas teoldgicas
dominantes, buscan nuevas formas de comprender la espiritualidad y la
conexién con lo divino. Asi, la teologia debe evolucionar y adaptarse para
abrazar la pluralidad de voces y perspectivas que emergen desde las
periferias. Una teologia inclusiva y liberadora debe reconocer la vitalidad de
los cuerpos que desaffan las normas impuestas y buscar un didlogo

intercultural y espiritual que honre la diversidad y fomente la justicia social.

En este contexto, la deconstruccién de las estructuras teoldgicas
tradicionales se presenta como una oportunidad para la construccién de un
pensamiento mas inclusivo, sensible y emancipador. La crisis de
pensamiento actual nos insta a reflexionar sobre la naturaleza de la
espiritualidad, reconociendo que la busqueda de lo sagrado se nutre de la
riqueza de las experiencias humanas diversas, y que una teologia en
constante evolucién puede ser un faro para guiar a las comunidades hacia

una comprensién mas profunda y respetuosa de la vida espiritual.

Las teologias queer como denuncia profética de la
opresion

Ante la realidad descrita, las teologias queer buscan no solo preservar,
sino también sostener y defender el proyecto del Dios liberador. En un
entorno donde este propdsito divino es olvidado y enfrenta resistencia, las
teologias queer se erigen como sdlidos pilares, abogando por la
humanizacién y dignificacién de la vida. Desafian con determinacién las
fuerzas adversas que intentan socavar el camino hacia la liberacién y el
respeto hacia toda forma de existencia. En este compromiso, se reconoce la
importancia de valorar cada aspecto de la diversidad creada por Dios,
abrazando la multiplicidad de expresiones que contribuyen a la riqueza y
complejidad del mosaico humano.
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Ante la lamentable realidad del olvido del proyecto del Dios liberador, la
comunidad queer emerge como una voz denunciante, levantando su voz
contra la opresién, la violencia y la carencia de amor que contradicen el
propdsito divino. En este acto, la comunidad queer retoma una de las
tradiciones histéricas del quehacer teoldgico: el profetismo. A través de la
denuncia y el anuncio de la llegada de un nuevo tiempo, una nueva
humanidad y cielos nuevos y tierra nueva donde la afirmacién de la vida sea
primordial, la comunidad queer se posiciona como portadora de un mensaje

esperanzador.

Es en este contexto que el Ministerio de Diversidad Sexual de la Iglesia
Anglicana propone «La comunidad del amor». Este llamado no solo
representa una respuesta a las injusticias y desigualdades que aquejan a la
sociedad, sino que también se convierte en un faro de esperanza, invitando
a construir un espacio donde el amor, la diversidad y la inclusién sean los
pilares fundamentales. La propuesta no solo desafia el status quo, sino que
también anhela restaurar la visién original del proyecto divino, en la cual la

humanidad vive en armonia y respeto mutuo.

La comunidad del amor

Un devenir queer de la teologia que recupera a Dios como acontecimiento
del amor, de la libertad, de la salvacién, un Dios Queer que sigue amando
apasionadamente a su pueblo (Jn 3.16) que da sefiales continuas de su
presencia y que sigue activamente presente en su historia. Las teologias
queer —desde la experiencia de las corporalidades queer— logran un
cambio real de sentido, donde el amor se convierte en el sujeto teoldgico de
su praxis histérica y el cuerpo queer en el objeto de ese amor: «Amados,
amémonos unos a otros; porque el amor es de Dios. Todo aquel que ama, es
nacido de Dios y conoce a Dios. El que no ama, no conoce a Dios; porque
Dios es amor» (1 Jn 4.7-8).
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En el ndcleo de este texto, el amor emerge como un principio creador
que subvierte las formas tradicionales del quehacer teolégico moderno
colonial. Las teologias queer no simplemente desafian, sino que
desconfiguran, tuercen y desestabilizan estos patrones establecidos. Esta
disrupcién no proviene de un ejercicio de poder convencional, sino mas
bien desde la esencia misma del amor. La queerificacion del amor se revela
como un acontecimiento real e histérico en la praxis de la divinidad

liberadora.

Las teologias queer redefinen la naturaleza del amor en el contexto
teoldgico, desafiando las construcciones dogmaticas arraigadas en
estructuras de poder. El amor —en este enfoque— se convierte en un
agente transformador que socava las normativas coloniales y modernas. La
queerificacién del amor implica una reinterpretacién radical de las narrativas
teoldgicas, desencadenando un cambio fundamental en la comprensién de

la divinidad y su relacién con la humanidad.

Este amor queer no se limita a la teoria; es un fendémeno concreto y
practico que se manifiesta en la liberacién y la accién transformadora. Al
situar el amor como principio fundacional, las teologias queer
desestabilizan las estructuras teoldgicas convencionales y abren caminos a
una comprensién mds inclusiva y auténtica de la espiritualidad. Asi, el texto
nos invita a contemplar el amor como el catalizador de una revolucién
teoldgica, donde la queerificacion del amor redefine el propio tejido de la

experiencia religiosa y su impacto en la practica del Dios liberador.

Sin embargo, la teologia jodnica va un paso mas alld para especificar la
importancia de la encarnacién del amor: «A Dios nunca lo ha visto nadie; si
nos amamos unos a otros; Dios permanece en nosotros y el amor de Dios

ha llegado a su plenitud en nosotros» (1 Jn 4.12).

En ese versiculo, se despliega una perspectiva teoldgica profundamente
arraigada en la experiencia humana y la espiritualidad compartida. La

afirmacién inicial —«A Dios nunca lo ha visto nadie»— resalta la naturaleza
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trascendental e incomprensible de la divinidad. Este enigma divino —
inasible para los sentidos humanos— se convierte en un misterio que
desafia la comprensién directa. Sin embargo, es en los cuerpos reales —
especialmente en los cuerpos queer— donde esa trascendencia se hace
inmanente. La conexién entre la manifestacion divina y el amor entre los
seres humanos se revela como el puente entre lo trascendental y lo
tangible. La afirmacién de que «si nos amamos unos a otros; Dios
permanece en nosotros» sugiere que la presencia de lo divino se
experimenta de manera mdas palpable en las relaciones interpersonales
basadas en el amor. Aqui, el amor entre personas se convierte en un reflejo

tangible de la divinidad que reside en el interior de cada persona.

La idea de que «el amor de Dios ha llegado a su plenitud en nosotros»
implica una realizacién y culminacién del amor divino en la experiencia
humana. Este amor alcanza su punto algido cuando los seres humanos
practican el amor reciproco, creando un espacio donde la presencia divina
se manifiesta de manera plena y completa. Las teologias queer nos invitan a
contemplar la espiritualidad desde la éptica de las relaciones humanas,
sugiriendo que el amor entre nosotrxs es el conducto a través del cual se
revela la presencia divina. Al abrazar y cultivar el amor entre individuos, se
establece una conexién directa con lo trascendental, permitiendo que el
amor de Dios alcance su plenitud en la experiencia humana. En este sentido
—y coincidiendo con la perspectiva de Miguel H. Diaz (2022) y Anderson
Santos Meza (2021)— se presenta una visiéon integradora de la
espiritualidad que enfatiza la importancia de las relaciones amorosas como

una expresion concreta de lo divino en el mundo terrenal.

La experiencia queer configura un nuevo discurso
teologico

La experiencia queer da forma a un discurso teoldgico innovador, centrado

en los principios fundamentales que guian la accién humana: el amor, la
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libertad y la justicia, destacando la altima como un ejercicio central en el
quehacer teolédgico. Las teologias queer no simplemente adoptan, sino que
se apropian de la experiencia del amor como el cimiento de su fe,
despojandolo de su percepcién normativa y disciplinaria. Para estas
teologias, el amor no es una mera ficcién imaginaria, ni una metafora
abstracta, sino un proyecto de vida tangible. En este enfoque, el amor se
convierte en el impulso vital que orienta las creencias y practicas, dando
forma a una espiritualidad arraigada en la autenticidad y la aceptacién. La
libertad, en conjuncién con el amor, se manifiesta como la capacidad de
abrazar y celebrar las identidades diversas, liberando a las personas de las
cadenas de las normativas restrictivas. En dltima instancia, estas teologias
queer buscan modelar una fe que no solo se funda en el amor, sino que lo
vive y lo encarna como un camino auténtico y vivificante hacia una
comprensién mds inclusiva y liberadora de lo divino, “del amor disidente,

del amor queer, que libera y llena de pasién” (Santos Meza, 2023: 5).

La comunidad del amor se erige como un simbolo de liberacién para
aquellos colectivos que enfrentan la opresiéon social. Su fe y practica del
amor se convierten en una actualizacién constante del mensaje divino,
recuperando asi el proyecto del Dios liberador. En este contexto, la
comunidad no solo profesa su fe, sino que la encarna a través de acciones
concretas de amor y solidaridad. La praxis del amor dentro de esta
comunidad no es simplemente un acto individual, sino una expresién
colectiva que desafia y transforma el sistema opresivo. La fe en un Dios
liberador se traduce en un mensaje de esperanza para aquellos que sufren
angustia bajo las estructuras sociales injustas. La comunidad del amor se
convierte en un faro de luz que guia a las personas angustiadas,
ofreciéndoles consuelo, apoyo y la promesa de un camino hacia la
liberaciéon. En ultima instancia, esta comunidad se posiciona como un
testimonio viviente de cémo el amor, en su manifestacién colectiva, puede
ser una fuerza poderosa para desmantelar sistemas de opresién y construir

un mundo mads justo y equitativo.
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Las teologias queer, en su esencia, actian como poderosas narrativas que
dan voz y significado a las experiencias de opresién entrelazadas entre raza,
género, clase y sexualidad. Su llamado resuena en la convocatoria a los
cuerpos marginados por la colonialidad, instdndolos a congregarse y a forjar
espacios alternativos donde la imaginacién pueda trascender las
limitaciones impuestas. Estas teologias queer decoloniales no solo
reconocen y convocan, sino que también nombran y articulan diversas
epistemologias, co-creando con ellas una cosmovisién en armonia con la
vida. En este tejido de significados, el amor emerge como el principio
fundador de la existencia humana. Este amor no solo es una fuerza
unificadora, sino también un motor que impulsa la construccién de mundos
alternativos. Al reconocer y abrazar diversas formas de conocimiento, las
teologias queer decoloniales trazan un camino hacia una cosmovisién mas
inclusiva, donde el amor actda como el cimiento sobre el cual se edifica una

existencia en resonancia con la vitalidad de la vida misma.

Una pastoral desde la teologia del amor queer

El Ministerio de Diversidad Sexual de la Iglesia Episcopal Anglicana de El
Salvador plantea la teologizacién del amor queer como respuesta a la
ausencia de sentido que ha experimentado el amor en tiempos de muerte y
violencia. En este contexto, la experiencia del amor queer de Dios emerge
como una fuerza contrapuesta a la narrativa «Lx prefiero muertx». El amor,
concebido como principio creador divino, se revela como una fuerza
transformadora que sensibiliza y une la mente y el cuerpo, construidos de
manera violenta por la colonizacién a través del género y la raza. En medio
de la deshumanizacién que perpetta la violencia y la muerte, el amor queer
se erige como un faro de esperanza, ofreciendo una perspectiva teoldgica
que desafia las narrativas de destruccién y abraza la posibilidad de una

existencia que celebre la diversidad y la inclusién.
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En esta perspectiva, la experiencia del amor queer de Dios busca
recuperar la esencia original con la que fuimos creados: el amor. Este amor
no se concibe como una norma, rito o disciplina, sino como una accién
creadora de Dios (Diaz, 2022). La teologia queer del amor cobra vida a
través de los cuerpos queer, que se convierten en manifestaciones visibles

del cuerpo de Cristo en la historia de la salvacién.

El amor se erige como un distintivo que sefiala la continuidad del
proyecto divino, desafiando las nociones normativas y celebrando la
diversidad como parte integral de la creacién. Estos cuerpos queer, al
encarnar el amor divino, se convierten en testigos vivos de la presencia
continua de Dios en el mundo. La teologia queer del amor, al reconocer y
afirmar la autenticidad de estas expresiones amorosas, despliega una
comprensién mas inclusiva y liberadora de la espiritualidad, destacando que
el amor, en su diversidad y multiplicidad, es una fuerza poderosa que
trasciende las limitaciones impuestas por las normativas sociales y

religiosas.

En consecuencia, el Ministerio de Diversidad Sexual nos insta y convoca
a reunirnos desde la experiencia del amor queer de Dios, un llamado que
trasciende las barreras impuestas por la sociedad. Esta convocatoria es mas
que una invitacién; es un llamado a la sanacién y la revitalizacién colectiva,
un encuentro entre cuerpos diversos, afro-descendientes y de pueblos
originarios, que se unen para construir la comunidad del amor. Este espacio
se presenta como un refugio de esperanza, iluminando y desmontando las
estructuras de odio que han sido erigidas sobre nuestros cuerpos a lo largo
del tiempo. A su vez, esto desaffa y supera divisiones, prejuicios y
discirmianciones a nivel socio-politico y faamiliares que reifican ideologias
de clase, raza, de genero y de normativas corporales tales como el
fascinismo etario, el fascismo corporal y el fascismo de habilidades
(Cérdova Quero, 2011).
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La comunidad del amor surge como un antidoto ante la violencia, la
discriminacién y el odio, ofreciendo la posibilidad de construirnos a
nosotros mismos desde la no violencia, la no discriminacién y la ausencia
de odio. En este santuario de amor queer, la diversidad es celebrada y la
multiplicidad de experiencias se entrelazan para crear un tejido social que
refleje la riqueza y complejidad de la creaciéon divina. Este llamado no solo
es una respuesta a las heridas del pasado, sino también una visién hacia un
futuro en el que la comunidad del amor se erige como un faro de
transformacién social, donde la convivencia pacifica y el respeto mutuo se

convierten en la base fundamental de nuestras relaciones humanas.

Conclusién

En altima instancia, la comunidad del amor queer se erige sobre los
cimientos del amor proclamado por el Jesus histérico, un amor que
trasciende las convenciones sociales y se encarna en la realidad misma de
los cuerpos queer. Este amor va mas alld de las restricciones impuestas por
las normas tradicionales, anunciando la llegada de un nuevo discurso

teoldgico y una comunidad radicalmente cristiana.

Dentro de esta comunidad, cada persona lleva consigo las marcas de su
martirio, las sefiales de la resurreccién y la gracia de Dios. Los cuerpos
queer, a menudo marginados y mal comprendidos, se convierten en
testimonios vivos de la fuerza transformadora de este amor incondicional y
creador que emana de Jesus. Es un amor que no conoce limites ni
discriminaciones, capaz de resucitar incluso aquellos aspectos de la

existencia que la sociedad ha marginado.

En este contexto, la resurreccién adquiere un significado profundo y
revelador. La comunidad queer no sélo experimenta la resurreccién como
un evento histérico, sino como una realidad continua y dindmica en la que

el amor de Jesus renueva constantemente a sus integrantes. Resucitadxs
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por este amor, las comunidades queer encuentran sus diversas identidades

y sus fortalezas comunitarias en la aceptacién y la comprensién mutua.

El nuevo discurso teoldégico que emerge de esta comunidad desafia las
estructuras tradicionales y busca redefinir la nocién misma de cristianismo.
Se trata de una teologia inclusiva y abierta, que reconoce la diversidad de
experiencias y la validez de cada camino espiritual. En lugar de imponer
dogmas restrictivos, esta comunidad se nutre de la esencia misma del amor

cristiano, aquel que acoge, redime y transforma.

La comunidad del amor queer se presenta como un testimonio viviente
de la capacidad del amor de Jestus para trascender las barreras sociales y
religiosas, construyendo un espacio donde la resurreccién y la gracia divina
son experiencias cotidianas. En este camino, se forja una nueva forma de
ser cristiano, arraigado en la inclusividad, la aceptacién y, sobre todo, en el

poder redentor del amor incondicional.
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Este capitulo —basado en la pelicula El Bumbin (2014)— explora la realidad
diaria de las personas queer, centrandose en historias de lucha, solidaridad y
experiencias sexuales similares a las de los personajes. En la sociedad machista
del Norte Argentino, donde el nacimiento de un hijo varén es crucial, la
busqueda constante de este deseo se torna frustrante. La Iglesia Catélica Romana
desempefia un papel destacado en la vida cotidiana de la familia protagonista,
guiada por la fe. La pelicula refleja como las teo(ideo)logias influyen y limitan la
vivencia de la sexualidad. En este contexto, explorar caminos de liberacién y
comprensién desde las teologias queer resulta imperativo.

Este capitulo —baseado no filme El Bumbin (2014)— explora a realidade
cotidiana das pessoas queer, concentrando-se em histérias de luta, solidariedade
e experiéncias sexuais semelhantes as dos personagens. Na sociedade machista
do norte da Argentina, onde o nascimento de um filho homem ¢é crucial, a busca
constante por esse desejo se torna frustrante. A Igreja Catdlica Romana
desempenha um papel de destaque na vida cotidiana da familia protagonista,
guiada pela fé. O filme reflete como as teo(ideo)logias influenciam e limitam a
experiéncia da sexualidade. Nesse contexto, é imperativo explorar caminhos de
libertagao e compreensao a partir de teologias queer.

This chapter —based on the film El Bumbin (2014)— explores the daily reality of
queer people, focusing on stories of struggle, solidarity, and sexual experiences
similar to those of the characters. In the machista society of Northern Argentina,
where the birth of a male child is crucial, the constant pursuit of this desire
becomes frustrating. The Roman Catholic Church plays a prominent role in the
daily life of the protagonist’s family, guided by faith. The film reflects how
theo(ideo)logies influence and limit the experience of sexuality. In this context,
exploring paths of liberation and understanding from queer theologies is
imperative.

Ce chapitre —basé sur le film El Bumbin (2014)— explore la réalité quotidienne
des personnes queer, en se concentrant sur des histoires de lutte, de solidarité et
d'expériences sexuelles similaires a celles des personnages. Dans la société
machiste du nord de I’Argentine, ou la naissance d'un enfant méle est cruciale, la
poursuite constante de ce désir devient frustrante. LEglise catholique romaine
joue un ro6le prépondérant dans la vie quotidienne de la famille de la
protagoniste, guidée par la foi. Le film reflete la maniére dont les
théo(idéo)logies influencent et limitent ’expérience de la sexualité. Dans ce
contexte, il est impératif d’explorer les voies de la libération et de Ila
compréhension a partir des théologies queer.
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Introducciéon

n las ultimas dos décadas, los avances significativos en la

conquista de derechos para la diversidad sexo-genérica en

Argentina han sido logros colectivos producto de afios de lucha de
activismos como respuesta a la violencia e invisibilizacién de nuestras
identidades y la vulneracién permanente de los derechos humanos durante
la democracia. Amén de esto, la realidad cotidiana de las personas a lo largo
de todo el territorio nacional no siempre refleja este progreso. Aunque el
pais se destaque como pionero en América Latina en términos de
legislacién inclusiva, persisten desafios arraigados en mentalidades
coloniales que impactan negativamente en la plena expresiéon de los

derechos individuales.

La influencia de factores significativos como la etnia, la raza, la clase
social y el contexto geografico sigue siendo evidente, actuando como
condicionantes que obstaculizan —en muchos casos— la capacidad de las
personas para ejercer sus derechos de manera integral. Estos elementos —
herederos de una mentalidad colonial arraigada— delinean las experiencias
cotidianas y limitan las oportunidades de quienes que forman parte de la

diversidad sexo-genérica.

Aunque la legislacién avanzada puede sentar las bases para la igualdad,
la lucha contra las barreras impuestas por patrones culturales arraigados se
presenta como un desafio constante. La necesidad de abordar estas
cuestiones profundamente enraizadas resalta la complejidad del proceso
hacia una sociedad verdaderamente inclusiva, donde las personas de la
diversidad sexo-genérica puedan gozar plenamente de sus derechos,
independientemente de las circunstancias que les imponga una mentalidad

colonial subyacente.

La pelicula El Bumbun del director Fernando Bermudez (2014) sirve

como punto de partida para una profunda exploracién de la realidad
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cotidiana de las personas queer, especialmente en el contexto de una
sociedad machista como la del Norte Argentino. En este andlisis, nos
sumergimos en las complejas historias de lucha, solidaridad y sexualidad
representadas por los personajes de la pelicula, arrojando luz sobre las
tensiones y desafios que enfrentan en un entorno social arraigado en

normas cis-heteropatriarcales.

En la regién del Norte Argentino, la importancia cultural asignada al
nacimiento de un hijo varén para una familia conlleva una presién inmensa.
La btusqueda incansable de este anhelo puede desembocar en frustracién
cuando las expectativas no se cumplen, generando una narrativa de
decepcién y conflictos familiares. Es en este contexto que la Iglesia Catdlica
Romana se convierte en un actor central en la vida cotidiana de la familia
protagonista, influyendo de manera significativa en sus creencias y
perspectivas. La pelicula destaca como la fe en la posibilidad de cumplir con
estas expectativas tradicionales se entrelaza con la trama, moldeando la vida

de los personajes y su percepciéon del mundo que les rodea.

La conexién entre las creencias religiosas y las experiencias queer se
revela como un elemento clave en la trama de El Bumbun. La ficcién
cinematografica se convierte en un espejo de la realidad, donde las
teo(ideo)logias (Cérdova Quero, 2011, 2021) no solo influyen, sino que
también coercen y delimitan la forma en que los habitantes viven su
sexualidad a lo largo de sus vidas. Como sefiala Judith Butler (2007), «El
género es la estilizacién repetida del cuerpo, una sucesién de acciones
repetidas —dentro de un marco regulador muy estricto— que se inmoviliza
con el tiempo para crear la apariencia de sustancia, de una especie natural
de ser» (p. 98). La rigidez de las normas impuestas por algunas iglesias
cristianas —incluida la Iglesia Catélica Romana— y los sectores
conservadores de la sociedad argentina en general crean un entorno
opresivo que afecta directamente la identidad y la expresién de quienes se

identifican como queer.
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Siguiendo a Donna Haraway (1991) quien afirma que los cuerpos no
nacen, sino que son fabricados, se observa en el cuerpo de Bumbun una
construccién social de la identidad. Al mismo tiempo, como sostiene Butler
(2002), «La performatividad debe entenderse, no como un ‘acto’ singular y
deliberado, sino, antes bien, como la practica reiterativa y referencial
mediante la cual el discurso produce los efectos que nombra» (p. 18). Esto
se manifiesta en la elecciéon de la vestimenta, el cabello corto y la
prohibicién de la femineidad de Bumbun, asi como en la supresién de su

deseo cis-heterosexual.

Ellx no se siente varén, pero tampoco sabe que nacié mujer. No
pertenece y esa sensacién de incomodidad y no pertenencia se ve a lo largo

de toda la pelicula. Al respecto, Butler (2007) afirma que:

Las nociones juridicas de poder parecen regular la esfera politica
Unicamente en términos negativos, es decir, mediante la limitacién, la
prohibicién, la reglamentacidn, el control y hasta la “protecciéon” de las
personas vinculadas a esa estructura politica a través de la operacion
contingente y retractable de la eleccién (p. 47).

No solo se enfrenta a una corporalidad equivocada, sino que tampoco se
ubica en ese hogar que se configura como una trampa ni en ese pueblo que
le discrimina por ser un «varén afeminado» y luego le niega como mujer. El
lugar de Bumbtn es el no-lugar, como una manifestacién de la resistencia y

la subversidén a las normas culturales y de género que intentan constrefiirla.

En medio de esta compleja situacién, la exploracién de las teologias
queer emerge como una via esencial para la liberacién y la comprensién. La
pelicula invita a reflexionar sobre cémo estas teologias pueden abrir
caminos alternativos hacia la aceptaciéon y la igualdad, desafiando las
estructuras sociales y religiosas que han perpetuado la discriminacién. La
busqueda de una espiritualidad inclusiva y respetuosa con la diversidad
sexo-genérica se convierte en un elemento crucial para quienes buscan

reconciliar su fe con su identidad queer.
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En el andlisis nos centramos en la pelicula El Bumbin, la cual se presenta
como una ventana a la compleja interseccién entre la fe, la identidad queer
y las expectativas culturales en el Norte Argentino. A través del andlisis de
las historias de los personajes, este capitulo se sumerge en las tensiones y
posibilidades que surgen cuando se enfrentan las teo(ideo)logias que
apoyan y sostienen a las normas tradicionales, ofreciendo una mirada critica
y reflexiva sobre la interaccién entre la religién, la sexualidad y la busqueda
de la autenticidad en un contexto cultural especifico desde las teologias

queer.

Contextualizacion de la pelicula
El Bumbun (2014)

La pelicula El Bumbin, es una versioén libre del cuento original de la escritora
riojana Carmen Celia Agiiero Vera de Barrionuevo, publicado en el libro
Quiero decir mi gente: Cuentos (1991). Esa obra fue adaptada por primera vez
por el director teatral Manuel Chiesa en el afio 1995. en el Teatro Estable
Municipal, obra que inspiro al director de la pelicula, que se quedd
impactado con la puesta en escena, lo que llevo a escribir el guion para
llevarla a cabo (Torres, 2020). La pelicula se filmé en las localidades
riojanas de Udpinango, Agua Blanca, Los Molinos, Anillaco y Aimogasta.
Cuenta con las actuaciones de Luis Ziembrowski, Hugo Casas, Laura Garcia

y Laura Ortiz.

Es la primera pelicula producida y dirigida integramente en la provincia
de La Rioja, por Fernando Bermudez, quien en palabras de Alicia del
Carmen Torres, en el conversatorio «Cine y literatura en La Rioja: el caso de

El Bumbun», como actividad previa a la Feria del Libro 2020:

es cineasta, guionista y realizador riojano. El Bumbiin obtuvo el primer
Premio del Concurso de proyectos de largometrajes «Raymundo
Glayser» del INCAA, resulté ganadora como mejor pelicula argentina
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en el Festival Dirvercine en México y fue seleccionada en el Festival de
Malaga en Espafia, entre otros premios. Declarada de interés cultural,
turistico, departamental y provincial por distintos estamentos
gubernamentales de la provincia de La Rioja, fue vista en distintas
provincias del pais y en el exterior.

El Bumbiin relata la historia de una nifia criada rudamente y obligada por
su padre a realizar las tareas de un vardn, a partir de lo cual su vida se
debatird entre resignarse a su destino o luchar por cambiarlo, siempre con
la presién social. La trama gira en torno a esa prohibicién de la femineidad
de la protagonista Bumbun, que es la cuarta hija de un matrimonio
conformado por Antonio y Mercedes. El nacimiento de Bumbun fue vivido
como una maldicién tanto para la familia como para la sociedad, ambas
fuertemente regidas por los dictados del cis-heteropatriarcado. En este
contexto, se otorga una mayor importancia a tener un hijo varén, ya que se
presume que proporcionard mano de obra fuerte y habilidades para el
trabajo arduo. Esta preferencia también supone la continuaciéon del apellido
paterno y la realizacién de la descendencia conforme a los estandares de la
familia monogamica nuclear cis-heterosexual. Estas expectativas reflejan las
construcciones sociales arraigadas, donde se valora ciertos roles vy
caracteristicas segin las normas tradicionales de género y estructuras

familiares.

Antonio —el padre de Bumbin— es un hachero alcohdlico de
temperamento iracundo. Se ve afectado por las miradas, bromas y chicanas
de otros varones que resaltan su incapacidad para engendrar hijos varones.
No obstante, siguiendo a Haraway (1991) y Butler (2002, 2007), es preciso
recordar que los cuerpos no nacen, sino que son fabricados. Esto se observa
en el cuerpo de Bumbun, el cual es moldeado a los deseos de su padre y en
conjuncién con las expectativas de la sociedad. Esto se desarrolla a través
de la eleccién de la vestimenta, en el cabello corto y en la prohibicién de su
femineidad, como asi también el control de su deseo cis-heterosexual. Ellx
no se siente varén, pero tampoco sabe que nacié mujer. Bumbun

experimenta una profunda sensacién de desarraigo y alienacién, un
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sentimiento que se manifiesta de manera constante a lo largo de toda la
pelicula. No solo se enfrenta a una percepcioén errénea de su corporalidad,
sino que tampoco encuentra pertenencia en ese hogar que se configura
como una trampa, ni en el pueblo que le discrimina por ser un «varén
afeminado» y luego le rechaza como mujer. El lugar de Bumbun se convierte
en un no-lugar, una dimensién donde la falta de arraigo y aceptacién Ix

envuelve en una dolorosa y compleja realidad.

Se produce una pérdida de identidad, donde se explora qué le sucede
internamente al personaje, con procesos de conocerse y desconocerse al
mismo tiempo. Su vida estd marcada por una figura de padre muy presente
y con costumbres muy tradicionales, en un hogar donde esperaba ansioso la
llegada de un hijo, un varén. Es el mismo Antonio quien entregd a sus tres
hijas mayores a un convento de monjas para que las ubiquen en casas de
familia. En su mirada, estas eran consideradas una boca mas que alimentar
y tenian como Unico objetivo en la vida el servir y ser madres. Por otro lado,
estd la madre de Bumbun, quien busca defender a su hija, pero esto es
imposible, por su caracter sumiso y el sometimiento a su marido, lo cual le
impide rebelarse. Esa situacién le llevara mds adelante en la pelicula a su

muerte.

Lo que busca el director con la pelicula, es manifestar lo que sucede en
zonas inhospitas del Norte Argentino. En ese contexto se dan distintos
tipos de situaciones limites tales como el incesto y el total autoritarismo en
personas que creen ser duefas de las vidas de otras personas. Ademas,
debemos tener en cuenta el tema de la educacién y la falta de acceso a la
alfabetizacién. Muchas mujeres saben leer y escribir, los varones no. Las
mujeres se escriben cartas, los varones utilizan la fuerza. De este modo,
Bumbun, una no-mujer, queda atrapada en un lugar sin salida. La divisién
cis-heterosexual del trabajo se transforma asi en un espacio del cual urge
escapar, pero que se impone tan vasto e insondable, resultando en que

cualquier intento sea en vano.
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La pelicula se sitia en la década 1970 en Argentina. Como telén de
fondo tiene el Golpe de Estado de 1976 y la dictadura militar junto con el
surgimiento de las cooperativas de trabajadores rurales en contra de la
explotacién de los terratenientes. Por eso, se incluyen homilias reales de
Monsefior Enrique Angelelli, militante de la TLL, quien fuera uno de los
principales promotores de que las personas humildes no fueran explotadas.
Joaquin, el joven de quien Bumbun se enamora, es el personaje encargado
de representar esta incipiente lucha de trabajadores en un pueblo en donde
el comisario se cree duefio de la verdad. El, junto con la hermana Mara, una
monja con un gran papel en el pueblo donde se desarrolla la pelicula,
tendrdn como objetivo la concientizacién de las masas acerca de la

necesidad de reclamar el pago justo por su trabajo.

Existe un objeto en estrecha relacién con el contexto sociohistérico que
sirve de anclaje temporal a Ixs espectadores: la radio. La radio expresa, por
un lado, la distancia que aleja a Ixs habitantes del pueblo del resto del
mundo, todo pasa afuera, todo sucede lejos. La radio que constantemente
escucha Antonio mientras se embriaga lo va actualizando de informacién
poco relevante, pero de facil vinculacién irénica con la realidad de Bumbun.
Por ejemplo, en una de las escenas se anuncia el estreno de la pelicula La
Raulito (1975), que segun el sitio FilmAffinity (2002-2024):

narra la historia veridica de Maria Esther Duffou (1933-2008), alias
“La Raulito”, una mujer con una apariencia masculina y un pasado que
le pesa a sus espaldas. De chica vivié en la calle y pasdé por
reformatorios y comisarias. Su aficién por el club Boca Juniors la
llevara a romper sistematicamente escaparates de tiendas céntricas de
la capital argentina, para robar camisetas del equipo, entre otros
objetos de infimo valor.

Desde esta intertextualidad, el film El Bumbin y la historia detras de la
pelicula La Raulito nos sitian una época de cambios sociales que flexionan
el género y sus expectativas en tres situaciones en referencia a la moda, que

deben ser destacadas.
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El primer aspecto se relaciona con la idea de que el cabello corto en las
mujeres durante el siglo XX fue percibido como un simbolo de comodidad y
elegancia. No obstante, en el contexto de la dictadura militar en Argentina,
el cabello corto también funcionaba como una forma de resistencia. Es
decir, representaba la lucha de las mujeres de la época contra la imagen
preestablecida de «la mujer femenina» asociada al cabello largo impuesta
por la sociedad cis-heteropatriarcal. Este acto desafiante buscaba
desmantelar estereotipos de género arraigados y facultar a las mujeres al
redefinir la norma estética tradicional. Al mismo tiempo, La Raulito era
mas que una marimacho, era un chico trans, aunque en esa época quizas no
tuviera esa conciencia de género (Jiménez Espafia, 2015). No obstante, con
su apariencia no solo contribuia a esa lucha de las mujeres cis-
heterosexuales sino que también establecia precedentes para las personas

de la diversidad sexo-genérica.

En un segundo aspecto, es esencial considerar otra manifestacién
cultural de la época: el inicio del saludo con beso entre varones, una
expresion homoafectiva antes rechazada por la sociedad debido a la falta de
aceptacién de afectos masculinos. Las normas impuestas por el gobierno
dictatorial censuraban tales demostraciones de carifio entre varones. Es
crucial destacar que estas restricciones olvidaban antecedentes relevantes,
como el surgimiento del tango, inicialmente bailado exclusivamente entre
varones (Cérdova Quero, 2016). Este fendmeno cultural subraya la
complejidad de las normas impuestas y la evolucién de las expresiones de

afecto masculino en diferentes contextos historicos.

En tercer lugar, destaca la telenovela Rosa... de lejos (1980) como otra
referencia televisiva influyente de la época. Esta produccién desafi6 el
esquema cis-heteropatriarcal al narrar la historia de Rosa, una joven
ingenua del interior que enfrenta maltrato en la ciudad. Después de
convertirse en madre soltera, una situacién socialmente criticada, Rosa
supera adversidades para convertirse en una respetada disefiadora. Emitida

en ATC —el canal estatal— durante la dictadura militar, esta telenovela es
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considerada una de las mas destacadas novelas feministas de la televisién
argentina. Con guidén, produccién y direcciéon a cargo de Maria Herminia
Avellaneda, logré un éxito significativo a nivel internacional, especialmente
en su adaptacién en México. La trama desafiante y la representacién de una
mujer fuerte y autébnoma resonaron en distintos paises, marcando un hito

en la television de la época (Hoy, 2022).

Finalmente, esos datos se entremezclan en la trama de El Bumbiin donde
también se escucha en esa radio la llegada del Proceso de Reorganizacién
Nacional de la mano de la dictadura militar. Aquello que en la escucha de
Antonio pasa como una noticia mds, es recibido de manera diferente por la
hermana Mara asi como también por Ixs habitantes del pueblo que buscan
consolidar la creacién de las cooperativas. Este grupo si desea saber qué
pasa en el pais, luchan por el derecho a la informacién que les llegaba a
través de la radio, que le es sustraida de la Iglesia del pueblo, como manera
de censura, porque es solo a través de este medio que lxs habitantes del
pueblo pueden recibir informacién provincial y nacional. El director utiliza
los audios reales de las homilias del Obispo Angelelli, quien formé parte
del grupo de obispos que se enfrentaron a la Dictadura Militar, lo que
motivo a Ixs habitantes del interior profundo del Norte Argentino a la

cooperativizacién y lucha por sus derechos territoriales.

Al obrar de Angelelli hay que sumarle el trabajo realizado por las
distintas congregaciones de monjas que trabajaban en la ciudad de La Rioja.
De esta manera, se mezclaba la politica con las actividades de la Iglesia
Catdlica Romana, a través de los sacerdotes y las hermanas de las distintas
congregaciones llegando a los rancherios, a las personas humildes. A través
del trabajo social se muestra una Iglesia Cristiana inserta en el corazén del
pueblo. Esto se observa con la hermana Mara en la pelicula, donde la capilla
es el centro de reunién de los campesinos para escuchar las homilias, o
donde Bumbun recurre para vender el pan. Ademds, se evidencia en las
visitas que la hermana Mara realiza a la familia de Bumbun, para

acompanar y ayudar en la medida de lo posible.
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Masculinidad y feminidad

¢Este sexo que no soy yo?

El nacimiento de Bumbun se enfrenta con un doble acto de nombrar. Su
padre, al instante de confirmar el sexo de nacimiento, sentencia: «se va a
llamar José, como el abuelo» y con esas palabras pre-establece las
caracteristicas fisicas y actitudinales que debera tener Bumbun durante su
vida. La madre —si bien calla ante el padre y acepta el destino de su hija
recién nacida— la bautiza —como un secreto entre Dios y ellas— y la llama
Maria, con la rica carga simbolica y cultural que se extiende mads alld de su
significado lingiiistico. Ese nombre busca reflejar la esperanza de que crezca
con las virtudes y la proteccién que simboliza la figura la Virgen Maria. Este
nombre ha sido profundamente arraigado en la tradicién cultural y religiosa
de la regién, influyendo en diversos aspectos de la vida cotidiana y

simbolizando diferentes conceptos a lo largo del tiempo.

Primeramente, tiene una conexién intrinseca con la figura de la Virgen
Maria, madre de Jesus en la tradicién cristiana. Por otro lado, la devocién
mariana es muy fuerte en la regién, y el nombre evoca una imagen de
pureza, gracia y maternidad, la cual ha llevado a Mario Ribas (2006) a
afirmar que la virgen se ha transformado en un mecanismo de
subalternidad femenina. Un nombre que ni siquiera Bumbun supo que
poseia, una identidad prohibida que sdlo devela Mercedes a la hermana
Mara en su lecho de muerte. Ese es el nombre de mujer circulando entre
mujeres, entre ellas y lo sagrado, tipicamente asignado al «lugar de las
mujeres». Empero, en este caso, puede tener una dimensién subversiva,
como un acto de rebelién o ironia, desafiando las expectativas asociadas con

la tradicién y dando un giro a un nombre clésico.

El juego simbdlico del nombre y los objetos se enfrenta a la realidad del

trabajo fisico y la demostraciéon de lo esperable en la masculinidad. Los



Lucha por la existencia de experiencias sexuales diversas en el Norte Argentino

elementos que reflejan esta lucha son la mufieca y el hacha. Una mufieca de
trapo, que pasa de hermana a hermana y que es negada a Bumbun por ser
una «cosa de mujeres», funciona como canalizadora de su espiritu
femenino, de la sutileza y de su posterior rol materno. Antonio busca por
todos los medios impedir ese juego hasta terminar decapitando al objeto
con su hacha. De este modo queda simbolizado el rol del padre en el
desarrollo de esa hija negada en su femineidad desde la crianza hasta su
posterior ultraje y destruccién. Antonio se constituye en el epitome de la
encarnacién del rol cis-heteropatriarcal que promueve una masculinidad

téxica.

Bumbtn estd constantemente expuesta a la violencia machista de
Antonio y esto lleva no sélo a que no pueda desarrollar su personalidad
acorde a su sentir, sino también a recluirse dentro de su mundo silencioso,
dificultando la creacién de lazos sociales reales. Su personaje en el pueblo
es entendido como «raro», «afeminado», quien mira sin hablar y desea desde
la espesura del monte. Algunas personas se dan cuenta de que es una

mujer, pero poco les importa.

Su aspecto no se corresponde con lo esperable de una «nifia lindan.
Bumbtn tampoco se corresponde con lo esperable para el nifio impuesto —
construido— por su padre. Su voz, débil y no lo suficientemente grave,
expone un rasgo femenino repudiado por su entorno y, la consecuencia
inmediata de ello, es la vergiienza y el silencio. Bumbun no opina, no se
manifiesta ante las injusticias, no expone sus deseos porque no se considera
merecedor de una voz para hacerlo. Al respecto, Paul B. Preciado (2008)

afirma:

Esa es una de las primeras lecciones sobre la masculinidad: todo
depende de una gestién del poder, de hacerle creer al otro que tiene el
poder, aunque en realidad, si lo tiene es porque tu se lo cedes; o bien
de hacerle creer al otro que el poder, de forma natural e intransferible,
lo tienes td, y que t4, y solamente td, podras darle al otro el estatuto
de masculinidad que necesita para pertenecer a la clase de los
dominantes. La masculinidad depende de una cibernética del poder, de
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un sistema en el que el poder circula a través de ficciones
performativas compartidas que se transmiten de cuerpo a cuerpo como
cargas eléctricas (p. 260).

En lo performativo de Bumbtn, se muestra a la masculinidad como un
espectaculo. Al respecto, Patricia Montenegro (2008) afirma que es «una
performance de masculinidad que moviliza y desarregla los margenes del
genero provocando confusién y una evidente desestabilizacién de normas y
convenciones establecidas» (p. 171). En esto nos tenemos que detener. Para
realizar esa performance, se tiene que acompafiar con la ropa y el peinado,
con toda la carga identitaria que esto determina, transformando(se) como

nos dice Montenegro (2008), en

[...] signos culturales que apuntalan a la identificacién y diferencia. Se
convierte en un cédigo significante de la identidad a través del cual la
gente explora y comunica su identidad de manera compleja, y en ello
se entrelaza, su modo mads trabajado con las distintas lecturas e
interpretaciones de estas declaraciones visuales ofrecidas por las
imagenes creadas mediante la vestimenta (p. 173).

Con la vestimenta y la performatividad, Bumbun imita lo dominante de
la masculinidad, desde su posicién subordinada tanto en su familia como en
la sociedad. Es por esto, que debemos recuperar la famosa frase de Simone
de Beauvoir (2019): «No se nace mujer: se llega a serlo» (p. 207). Asi
podemos pensar en la cuestién de la identidad de género como un proceso
de disolucién y construccién ante la mirada de Ixs otrxs que en el acto de
mirar nos significa y nos constituye como personas. Bumbun es
«fabricada» (Haraway, 1991) como vardn, en su aspecto, con la vestimenta,
faja en sus pechos y peinado, todo lo cual acompafa lo esperable de un
varén, aunque su voz y sus deseos sexuales dan indicios de la mujer que
desconoce en si mismx. De esto modo, Bumbun se ubica en el espacio
liminar, una tensién que se debate tanto en su interior como en su

contexto.

Tanto Annette Kuhn (1992) como Chris Straayer (1996), sugieren que la

subversién del personaje travestido es meramente transitorio. Se deduce
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que este mecanismo de recuperacién posee un elemento tranquilizador ya
que «las demarcaciones se reconstruyen ordenadamente en el final de las
peliculas» (Straayer, 1996: 42-43), como se da en el final de El Bumbiin. Ante
la mirada de Joaquin —a quien Bumbun se siente atraidx—, Antonio —
quien primero decidié que estx fuera varén— ahora decide que sea mujer.
Empero, no cualquier mujer sino «su» mujer, con esa expresion propia del
machismo latinoamericano que objetiviza a las mujeres como propiedades a
ser poseidas. Por ello, su mismo padre toma a Bumbun sexualmente por la
fuerza y la «convierte en mujer», ddndole otra identidad. A través de ese
acto, luego la convierte en madre, consolidando el mandato de la divisién
cis-heterosexual del trabajo de las mujeres como productoras y

reproductoras de descendencia.

Sin embargo, luego de dar a luz una hija, Bumbuan no la reconoce como
propia. Es asi que —repitiendo el patrén ancestral— la va a dejar al
convento, bajo el cuidado de la hermana Mara a fin de darle una mejor vida
tal como lo hizo su madre con sus propias hermanas. No obstante, el
incesto se mantiene en silencio, tal como dice Althaus-Reid (2005): «este
silencio es distinto cuando se trata de pobres: el secreto ha dejado su lugar
a la impotencia» (p. 195). En este final vemos la impotencia de Bumbun de
no poder hablar y no poder decir su verdad, por miedo a no ser escuchada
ni tenida en cuenta, como le sucedidé en toda su vida. Nos hace eco la
famosa frase de Gayatri Chakravorty Spivak (1988) cuando se pregunta si el

subalterno puede hablar.

¢Deseo hacia el otro sexo?

Bumbtn, en su adolescencia, comienza a notar cambios en su cuerpo,
primero con la menstruacién y el crecimiento de los pechos, que oculta
fajandoselos. Son cambios que ella no entiende, por falta de conocimiento,
porque ni su padre ni su madre le explicaron. Tampoco lo obtiene de otra

forma, porque al ser criado como varén, no recibe la alfabetizacién
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correspondiente. Tampoco se cuestiona cosas, como la atracciéon por las
personas «de su mismo género». Todas estas situaciones se dan desde el
silencio, desde una situacién pasiva, de sumisién y vergiienza. En el fin esto
se evidencia cuando Bumbun contempla los cuerpos sin remera de los
chicos del pueblo jugando en el rio, desde una posicién de testigo inmévil,
reconociendo que su cuerpo no es como el de ellos, pero desconociendo

cémo deberia ser.

Tras el advenimiento de la adolescencia, Bumbun vive con mayor
intensidad la atraccién hacia el «género opuesto», representado en la figura
de Joaquin, su mejor amigo. Toda su feminidad fue censurada por su padre,
desde que con un hacha rompiera la mufieca de peluche que pasaba de
hermana a hermana hasta la prohibicién de juntarse con los demads
muchachos del pueblo. Entre ellos se encuentra Joaquin, quien se siente
atraido por Bumbun, pero del Bumbun-varén. Esta atraccién se manifiesta
de manera sutil con el cruce de miradas y el acompafnamiento homoerético
entre dos amigos que se vuelven compinches en una creciente relaciéon de

intimidad.

Aqui podemos acotar lo expuesto por Althaus-Reid (2005) que nos habla
de «amigovismo» como «una categoria de transicién, por lo comtn con sexo
implicito, pero también en el sentido de amistad que va més alld de las
pautas de amistad heterosexuales» (p. 205). En el film se observa que
Bumbun y Joaquin tienen una relacién que muestra un modelo de amistad y
relacién sexual vivida al momento, conforme al movimiento de la vida y no
a la rigidez de los sistemas. Especialmente, esto se observa cuando Joaquin
propicia un encuentro sexual para Bumbun con la joven almacenera del
pueblo, una muchacha con libertad de accién sobre su cuerpo y que siente
una irrefrenable atraccién hacia Bumbun por ser diferente a los demads
varones. Sin embargo, se consolida la representaciéon de la masculinidad de
Joaquin cuando este se involucra en relaciones sexuales, mientras Bumbun
observa con desconcierto. La escena exhibe dos cuerpos desnudos,

destacando especialmente el cuerpo desconocido de Joaquin, que contrasta
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significativamente con la percepcién de Bumbun sobre su propio «cuerpo de

varon.

En referencia al «cuerpo de varén», es esencial explorar el concepto de
fetichismo, ya que es lo que caracteriza la percepcién de Bumbun hacia los
cuerpos de los jovenes de la localidad. El fetichismo implica una atraccién
intensificada y especifica hacia ciertos elementos, en este caso, hacia la
corporalidad masculina. La conexién de Bumbun con los cuerpos juveniles
refleja una fascinacién particular, revelando complejidades psicoldgicas o
socioculturales que pueden arrojar luz sobre su perspectiva Unica en
relacién con la identidad y el deseo en el contexto del pueblo. En diversas
escenas de la pelicula, se percibe la tensién palpable que recorre a Bumbun
al asistir a la presencia del cuerpo desnudo de Joaquin, revelando sus

emociones y conflictos internos.

Asimismo, se exploran los procesos internos que experimenta Bumbun,
cuya complejidad resulta incomprensible para ellx. La falta de preparacion
en su contexto vital le ha dejado desprovistx de las herramientas necesarias
para abordar esta faceta fundamental de su humanidad. La pelicula se
convierte asi en un viaje introspectivo, donde los personajes enfrentan la
lucha entre sus instintos mas profundos y las limitaciones impuestas por su
entorno, planteando cuestionamientos sobre la autenticidad y la aceptacién
de la propia identidad. Se podria decir, que la tnica manera que ha
encontrado Bumbtn de lidiar con esta tensién es a través de un voyerismo
que le es desconocido pero que se presenta como la Unica puerta para

enfrentar esta situacion.

El proceso de construccion del género
y de la orientacién sexual

Lo que subyace a la realidad de Bumbin —tal como expresa la trama de la

pelicula— implica analizar tanto la construccién del género como de la
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orientacién sexual. El proceso de construcciéon del género y de Ia
orientacién sexual es un aspecto complejo y multifacético que involucra
factores bioldgicos, psicoldgicos y socioculturales. Es importante destacar
que el género y la orientaciéon sexual son dimensiones intrinsecas de la
identidad de una persona y que su comprensién ha evolucionado a lo largo

del tiempo.

La construccion del género

Iniciar el andlisis sobre la construccién del género implica reconocer su
naturaleza cultural. El género se define a través de las expectativas sociales
que rodean las conductas, pensamientos y emociones asignados a mujeres y
varones. Estas expectativas delinean lo que la sociedad espera de cada
género, imponiendo normas y roles especificos. La construccién del género,
por lo tanto, es un fenémeno profundamente arraigado en las percepciones
y expectativas culturales, influyendo en cémo las personas se perciben a si
mismas y son percibidas por Ixs demds en funcién de su identidad de

género.

Butler (2007) cuestiona la definicién preestablecida por la sociedad de
las funciones y caracteristicas asignadas a las personas desde su nacimiento.
La autora argumenta que el género, en lugar de ser una realidad fija, es una
construccién cultural y social que influye en cémo percibimos y asignamos

roles a las personas en funcién de su sexo al nacer:

[E]s una construccién que reiteradamente disimula su génesis; el
acuerdo colectivo tacito de actuar, crear y garantizar géneros
diferenciados y polares como ficciones culturales queda disimulado
por la credibilidad de esas producciones y por las sanciones que
acompanan al hecho de no creer en ellas; la construccién nos «obliga»
a creer en su necesidad y naturalidad. Las opciones histodricas
materializadas a través de distintos estilos corporales no son sino las
ficciones culturales reguladas de forma punitiva, que alternadamente
se personifican y se desvian bajo coaccién (Butler, 2007: 272).
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Al mismo tiempo, sostiene que el género se configura a través de
practicas repetitivas que, al arraigarse, establecen roles o estereotipos de
género. Estos roles se estructuran en base a un pensamiento binario que se
traduce en codigos rigidos. La autora argumenta que nuestros cuerpos, en
su actuacioén diaria, dan vida a estas construcciones de género. Segun Butler
(2007), la repeticion de estas practicas contribuye a la estabilidad y
perpetuacién de las normas de género, pero también deja espacio para la
posibilidad de resistencia y subversién dentro de estas estructuras

aparentemente inamovible:

No obstante, cuando se entiende la identificacién como una
incorporacién o fantasia hecha realidad queda claro que la coherencia
es anhelada, esperada e idealizada, y que esta idealizaciéon es efecto de
una significaciéon corporal. En otras palabras, actos, gestos y deseos
crean el efecto de un nucleo interno o sustancia, pero lo hacen en la
superficie del cuerpo, mediante el juego de ausencias significantes que
evocan, pero nunca revelan, el principio organizador de la identidad
como una causa. Dichos actos, gestos y realizaciones —por lo general
interpretados— son performativos en el sentido de que la esencia o la
identidad que pretenden afirmar son invenciones fabricadas y
preservadas mediante signos corpéreos y otros medios discursivos. El
hecho de que el cuerpo con género sea performativo muestra que no
tiene una posicién ontoldgica distinta de los diversos actos que
conforman su realidad (Butler, 2007: 266, énfasis en el original).

Es este acto performativo el que construye el significado del género y, por
extensién, de nuestros cuerpos, ya que «Hay que tener en consideracién
que el género, por ejemplo, es un estilo corporal, un “acto”, por asi decirlo,
que es al mismo tiempo intencional y performativo (donde performativo
indica una construccién contingente y dramatica del significado)» (Butler,

2007: 271, énfasis en el original).

Por lo tanto, la construccién del género estd intrinsecamente ligada a la
cis-heteronormatividad, donde se nos obliga a repetir sus practicas de
manera rutinaria o enfrentar la marginacién social al no cumplir con sus
reglas predefinidas. Este proceso es dindmico y puede extenderse a lo largo

de toda la vida de una persona. Las experiencias personales, las relaciones y
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los cambios en el entorno social tienen el poder de moldear y transformar la
comprensién y expresién del género a lo largo del tiempo. Aunque la cis-
heteronormatividad busca imponer sus normas, la flexibilidad del proceso
permite la posibilidad de resistencia y deconstruccién de estas estructuras

normativas.

La construccion de la orientacion sexual

Al mismo tiempo, la construccién de la orientacidon sexual es un proceso
complejo influenciado por una interaccién compleja de factores bioldgicos,
psicolégicos y sociales. Desde una perspectiva bioldgica, hay evidencia de
que factores genéticos y hormonales pueden desempefiar un papel en la
determinacién de la orientacién sexual. Sin embargo, la interaccién entre la
biologia y el entorno es fundamental. Las experiencias y la socializacién
desempefian un papel crucial en la formacién de la orientacién sexual, ya
que las personas interactian con sus entornos y comunidades,

internalizando normas y valores relacionados con la sexualidad.

Ademds, la construccién de la orientacién sexual se ve moldeada por
factores culturales y sociales que varian en diferentes sociedades y épocas.
La comprensién de la orientacién sexual como una construccién dindmica y
multifacética destaca la importancia de abordar esta cuestiéon desde una
perspectiva integral que considere la complejidad de las influencias

biolégicas y sociales en el desarrollo individual.

La construccién de la orientacidon sexual no sigue necesariamente etapas
universales y fijas para todas las personas, ya que es un proceso altamente
individual y diverso. Sin embargo, algunos autores como el psicélogo y
sexblogo Patricio Gomez Di Leva (2005), analiza a la orientacidén sexual
como un proceso, con diferentes fases, entre las cuales identifica las

siguientes:
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Primera fase: Sensibilizacion

En esta primera fase, Gémez Di Leva (2005) afirma que durante la
adolescencia y la juventud, se desarrolla una creciente conciencia de la
orientacién sexual a medida que las personas experimentan atracciones
emocionales y romdnticas hacia sus pares. Este periodo se convierte en una
fase de autorreflexion, cuestionamientos y busqueda de comprensién acerca
de los propios deseos y preferencias. La percepcién de sentir algo que no se
ajusta a las expectativas comunes genera incertidumbre, confusién y, a
menudo, conlleva sentimientos negativos dirigidos tanto hacia la persona
misma como hacia la experiencia en si. Aunque desafiante, este proceso es
esencial para el autodescubrimiento y la aceptacién, marcando el inicio de

un viaje hacia la comprensién y afirmacién de la identidad sexual.
Segunda fase: Toma de conciencia

A menudo, las personas pueden asumir su propia orientacién sexual, pero
les resulta dificil aceptar las definiciones de bisexualidad u homosexualidad.
Al respecto, Gémez Di Leva (2005) sostiene que es comun escuchar
expresiones que indican atraccién hacia personas del mismo sexo, sin
etiquetarse como homosexuales. La tendencia a ocultar estos sentimientos
persiste, con intentos de presentarse como heterosexuales ante las demas
personas. Generalmente, se evita el contacto con personas homosexuales o
bisexuales, alimentando la creencia de que no comparten similitudes. En
muchos casos, las expectativas sociales pesan y se intenta cambiar los
deseos y sentimientos hacia personas del mismo sexo. Este proceso refleja
la lucha interna entre el autodescubrimiento y la conformidad con las

normas sociales prevalecientes en torno a la sexualidad.
Tercera fase: Reconocimiento y autodefinicion

A medida que una persona explora y comprende sus sentimientos, la
siguiente etapa implica el reconocimiento. Gémez Di Leva (2005) identifica

tres afirmaciones. La primera afirmacién es «Soy heterosexual», donde se
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reconoce a las experiencias homosexuales como aisladas, sin conexién con
la verdadera orientacién sexual. En la segunda afirmacién, al proclamarse
«Soy homosexual», surge la necesidad de conocer y conectarse con otras
personas homosexuales, llevando una doble vida y ocultando la
homosexualidad en el entorno cercano. Similarmente, en la tercera
afirmaciéon «Soy bisexual», se busca el contacto con otras personas
bisexuales y/o homosexuales, manteniendo una doble vida y ocultando la
bisexualidad en el circulo mds préximo. Estas fases reflejan la complejidad
del proceso de reconocimiento, donde la aceptacién interna a menudo
choca con las expectativas y la percepcién externa, generando un conflicto
interno en la basqueda de autenticidad y conexién con otros que comparten

experiencias similares.
Cuarta fase: Aceptacién

La aceptaciéon de la orientaciéon sexual es un proceso que puede demandar
tiempo y variar segun el contexto cultural y social en el que se desenvuelve
el individuo. La aceptacién personal y la integracién de la orientacién sexual
en la identidad son elementos cruciales de esta fase. En el caso de la
heterosexualidad, se reconoce la experimentacién homosexual como una
etapa de exploracién, disminuyendo la atraccién hacia personas del mismo
sexo. En la homosexualidad, se otorga un significado sumamente positivo a
ser homosexual, experimentando satisfacciéon con la orientacién y
anhelando ser parte de la comunidad homosexual. En la bisexualidad, se
atribuye un significado muy positivo a ser bisexual, experimentando
satisfaccion con la orientacién y deseando que las personas en su entorno lo
reconozcan. Estas etapas reflejan la complejidad del viaje hacia la
aceptacién, destacando la importancia de la autenticidad y la integracién en

la formacién de la identidad sexual.
Quinta fase: Integracion

La sexualidad se incorpora como un componente integral de la identidad

personal y social. Aunque se le atribuye un significado sexual, ya no ocupa
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el lugar central como caracteristica predominante. En este contexto, la
sexualidad no interfiere ni domina las relaciones interpersonales ni la vida
en general, permitiendo una integracién mas equilibrada y saludable en la

construccién de la identidad.

No obstante, es importante recordar que las etapas descriptas por este
autor no son lineales ni aplicables a todas las personas. Ademads, algunas
personas pueden pasar por estas etapas de manera fluida, mientras que
otras pueden experimentar cambios o evoluciones en su comprensién de la
orientaciéon sexual a lo largo del tiempo. La linealidad evidencia una
expectativa cis-heteropatriarcal que busca cooptar y regular la identidad de
las personas desde una perspectiva cis-heteronormativa universalizada. Es
por esto que autores como J. Jack Halberstam (2005) han contribuido
significativamente al campo de estudios de género y sexualidad. En su obra
In a Queer Time & Place: Transgender Bodies, Subcultural Lives [En un tiempo y
lugar queer: Cuerpos transgénero, vidas subculturales], Halberstam (2005)
explora la relacién entre el tiempo y el espacio queer en la construccién de
la identidad, desafiando las nociones convencionales de cronologia y

desarrollo.

Halberstam (2005) desafia la linealidad convencional —aparentemente
expresadas en las fases de Gémez Di Leva (2005)— del tiempo y su
limitada capacidad para abordar las experiencias queer. Halberstam (2005)
sostiene que las identidades queer, en muchos casos, no encajan en las
narrativas normativas de desarrollo, crecimiento y progresioén. Al cuestionar
la rigidez temporal, este autor busca liberar las experiencias queer de las
restricciones de una cronologia lineal, permitiendo asi una comprensién
mads rica y matizada de la diversidad de trayectorias de vida y desarrollo.
Esta perspectiva temporal disruptiva es esencial para reconocer y respetar
las diversas formas en que las identidades queer se manifiestan y

evolucionan a lo largo del tiempo.
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Ademas, Halberstam (2005) examina la nocién de «temporalidad queer,
que implica la resistencia a las normas temporales convencionales y la
exploracién de formas alternativas de vivir el tiempo. Esto puede
manifestarse en la negacion de la cis-heteronormatividad, la exploracién de
diferentes etapas de la vida y la adopcién de identidades fluidas a lo largo

del tiempo, sosteniendo:

Intento aqui convertir el tiempo y el espacio queer en términos utiles
para consideraciones académicas y no académicas sobre la vida, la
ubicacidn y la transformacién. Para dar un ejemplo de la forma en que
los lenguajes criticos pueden a veces agobiarnos, consideremos el
hecho de que nos hemos vuelto expertos dentro del posmodernismo
en hablar de “normatividad”, pero mucho menos expertos en describir
con todo lujo de detalles las practicas y estructuras que se oponen a
las formas convencionales de asociacién, pertenencia e identificacién y
las sostienen. Intento utilizar el concepto de tiempo queer para dejar
claro cémo la respetabilidad, y las nociones de lo normal de las que
depende, pueden ser mantenidas por una légica de clase media de
temporalidad reproductiva. Y asi, en las culturas occidentales,
trazamos la salida del adulto del peligroso y revoltoso periodo de la
adolescencia como un proceso deseado de maduracién; y creamos la
longevidad como el futuro mas deseable, aplaudimos la busqueda de
una larga vida (en cualquier circunstancia), y patologizamos los modos
de vida que muestran poca o ninguna preocupacién por la longevidad
(Halberstam, 2005: 4).

Una consecuencia de esta linealidad cis-heteropatriarcal es que las
personas que exploran su identidad de manera queer y en un «tiempo
queer» —no coincidiendo con esa temporalidad cis-heterosexual— son
percibidas como «inmaduras» o «inadaptadas». Esto nos recuerda, al mismo
tiempo, que el concepto de «género» fue ante todo una nocién sexopolitica
antes de convertirse en una herramienta tedrica del feminismo
estadounidense (Jagose, 1996). En la década de 1980 —durante el debate
que enfrentaba a las feministas «constructivistas» y a las feministas
«esencialistas»— la nocién de «género» emergié como la herramienta
tedrica principal. Esta conceptualizacién se centraba en la construccién

social, la fabricaciéon histérica y cultural de la diferencia sexual, en
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contraposicién a la reivindicacién de la «feminidad» como sustrato natural y

forma de verdad ontolédgica (Sedgwick, 1998).

A diferencia de las politicas «feministas» u <homosexuales», la politica de
la multitud queer no se basa en una identidad naturalizada (varén/mujer),
ni en una definicién basada en las practicas (heterosexuales/homosexuales)
sino en una multiplicidad de cuerpos que se alzan contra los regimenes que

les construyen como «normales» o «anormales» (Goémez Di Leva, 2005: 163)

Es crucial reconocer que la construccién del género y de la orientaciéon
sexual es un viaje tnico para cada persona, sin un camino predeterminado o
universal. Fomentar entornos saludables y positivos en este proceso
requiere de respeto, comprensién y apoyo. Brindar un ambiente donde se
promueva la aceptacién y se respete la diversidad contribuye a que cada
persona se desenvuelva de manera holistica en su viaje de descubrimiento y

afirmacién de su orientacién sexual y de género.

Vuelta de tuerca de la Teologia
Latinoamericana de la Liberacion

Arraigada y formada en la Teologia Latinoamericana de la Liberacién —TLL
—, Althaus-Reid (2009) la somete a interrogantes al cuestionar su

significado de la siguiente manera:

¢Qué es la teologia de la liberacion? Por teologia de la liberacién yo me
refiero no a una teologia histérica cuyo punto de referencia sea
siempre un concilio de la iglesia en el pasado o una historiografia de la
iglesia latinoamericana que no admite la irrupcién de nuevos discursos
de justicia. Eso seria un ‘mal de archivo ’ al decir de Derrida. O sea,
una obsesioén por reconstruir un pasado que autorice un presente. Yo
me refiero a la teologia de la liberacién como a un estilo de hacer
teologia, y a una praxis contemporanea, presente. No una teologia
anecddtica porque cuando la teologia se pone anecddtica es porque no
tiene un proyecto presente, y tiene que mirar para atrds (p. 58).



Yacurmana de la Puente

Embarcada en un proceso de entrelazar teologia y sexualidad, Althaus-
Reid también adscribe a un nuevo modo de considerar la diversidad sexo-
genérica en la figura de la teoria queer. Esta teoria entiende las
«identidades» sexuales como fluidas y cambiantes. Althaus-Reid (2009)
resume de manera brillante los postulados de la teoria queer de la siguiente

manera:

1) Queer o torcido es un término inclusivo para todas las
sexualidades, incluyendo especialmente bisexualidad, transgénero y
transexualidad. Este arco iris de identidades sexuales por primera vez
se toma en serio, sin querer reducirlo a una supuesta
heteronormalidad. A la vez, se estudia la identidad heterosexual
buscando comprender la heterosexualidad fuera de la ideologia que ha
también distorsionado lo que significa ser heterosexual. A esto yo lo
he llamado “heterosexualidad fuera del armario.” O sea, no niega la
heterosexualidad pero quiere separar la experiencia heterosexual que
viene de una realidad critica de la ideologia o imaginario heterosexual.
La ideologia heterosexual también oprime a los heterosexuales.

2) La identidad sexual es considerada fluida, ‘en movimiento.” No
interesa fijar las identidades sexuales, definirlas o hacerlas definitivas.
3) El movimiento Queer es un movimiento marginal, que quiere
permanecer de alguna forma marginal para contestar el discurso
heterosexual y no asimilarse. De hecho ‘Queer’ es una palabra
despectiva que significa “extrafo”, y se refiere a una persona
“extrafa”.

4) Por ultimo, la teoria Queer tiene una epistemologia —o una forma
de conocer— sexual que desaffa los postulados heterosexuales que
manejamos, las categorias de pensamiento binarias, de oposicién por
ejemplo, que usa el pensamiento heterosexual. Porque la sexualidad
implica una epistemologia, una manera de comprender y relacionarse
con el mundo y configura cierto tipo de pensamiento estructurado o
institucional (pp. 65-66).

Tomando la teoria queer, muchxs te6logxs han comenzado a producir
teologias queer. Estas teologias resultan de la combinacién entre teologias
sexuales y teoria queer. En teologia el impacto es grande. Produce
literalmente un estremecimiento del sustrato ideoldgico sexual fundante de
la cis-heterosexualidad legitimada por las teologias clasicas (Cérdova

Quero, 2011). Por este motivo, podemos llegar a la conclusiéon que las
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teologias queer tienen gran importancia sobre los acontecimientos que
suceden en interior de las comunidades rurales por dos razones: su
evoluciéon y adaptacién a lo largo del tiempo y su atencidén a las diferentes

caracteristicas socio-culturales en distintas partes del mundo.

Althaus-Reid (2005) afirma que toda teologia implica una praxis sexual y
politica consciente o inconsciente basada en reflexiones y acciones
desarrolladas a partir de determinadas codificaciones aceptadas. Debido a
esto, en su articulo «Marx en un bar gay» (2008), hablando acerca de la

Teologia Indecente como una teologia queer pero de la liberacién, afirma:

Es una teologia sexual transgresiva, pero que usa la epistemologia
torcida en relacién con la crisis producida por la globalizacién, la
exclusién social y el capitalismo salvaje. [...] No podemos entender el
consumismo y la espiritualidad del consumismo sin hacer un analisis
de la forma de produccién. Entonces, una teologia indecente es una
teologia feminista de la liberacién que usa la sospecha sexual para
desmantelar las ideologias sexuales que estructuran doctrinas y
organizan las iglesias (pp. 66-67).

Inscripta en las emergentes teologias queer —en lo que André Musskopf
(2008) y Hugo Cérdova Quero (2015, 2023) marcarian como la tercera y
cuarta etapas de las teologias sexuales— la propuesta de Althaus-Reid
(2008) también busca «indecentar» la teologia feminista de la liberacién,

queriendo:

[...] estudiar temas como la promiscuidad en las culturas de pobreza,
y redefinir a partir de ella conceptos de solidaridad, de familia, de
amor como forma de supervivencia. La promiscuidad es también una
clave teolédgica para repensar muchas cosas, por ejemplo, la Trinidad.
En vez de hacer de la Trinidad un club de varones o una metafora de
Dios comunidad como familia compuesta por padre, hijo y espiritu
santo, es interesante hallar un modelo de solidaridad que no sea
homo-solidaridad sino una solidaridad en diversidad de amores
intercambiados y de identidades en flujo, también intercambiables y
dindmicas. Una Trinidad donde cada uno de sus miembros pueda salir
fuera del armario (p. 68).
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Hay que tener en cuenta, que la continuidad del cuestionamiento
permanente de las narrativas explicativas de la realidad implica,
precisamente, un proceso de discontinuidad teolégica. Debido a esto, lo que
se ha excluido de la teologia de la liberaciéon ha sido el resultado de un
proceso selectivo de los entornos de la pobreza y de experiencias de
marginalizacién en el continente. Es decir, una mutilacién, entendida como
destruccién de los mitos e historias, del conocimiento simbdlico en forma
de teologia, politica, economia, ciencia y sexualidad. Es por esto que el el
proposito de Althaus-Reid (2005 [2000]):

no es desmantelar la teologia de la liberacién sino explorar a fondo
este circulo contextual y hermenéutico de sospecha cuestionando la
forma de hacer teologia en el contexto liberacionista tradicional.
Creando asi un proyecto de teologia indecente representando tanto
una continuidad de la teologia de la liberacién como una disrupcién de
la misma (p. 16).

Debido a esto, es necesario un paradigma corpdreo en todo andlisis
teoldgico y no es necesario que provenga desde una mirada eurocentrista
sino de las personas comunes, de las distintas comunidades rurales, que
contienen todas las connotaciones econdmicas y sexuales de los
supervivientes de la destruccién de las grandes narrativas de América

Latina.

Althaus-Reid (2005 [2000]) sefiala que los liberacionistas, en su
peculiaridad, adoptaban una perspectiva hegeliana de derechas. Asimismo,
observaban en las instituciones y estructuras de la sociedad
latinoamericana, marcadas por el cis-patriarcado, un reflejo de un Dios cis-
heteropatriarcal, incluso entre los pobres. Por esta razén, la teologia de la
liberaciéon sufre lo que en Argentina se conoce como «sindrome crénico de
la hojuela» (p. 38). Eso significa que, al igual que una hojuela, una masa
fina que se frita en sartén y luego se espolvorea con azicar o con miel, y al
cocinar se gira en la sartén y en medio del aire, cambia su posicién original
segun el contexto de intereses, la TLL ha ido variando de enfoques

materialistas a idealismo en mitad del aire, como una hojuela, antes de caer
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nuevamente en la sartén. El discurso de la TLL seguia pasos previos de una
ruta criolla hacia la nativizacién. Tenia que dar por sentado que no habia
nada fuera del cristianismo. Tenia que declarar asexuales a los pobres y no

oponerse a la subordinacién de las mujeres.

A lo largo de la pelicula la importancia de la Iglesia Catélica Romana es
preponderante, mostrando muchas imagenes religiosas, tanto en la casa de
Bumbun como en la Capilla. La practica religiosa aparece como fuente de
sentido y sostén de su identidad, siendo de gran apoyo para Bumbtn, tanto
en su transicién forzada como en su plenitud como mujer, cuando es madre
y va a entregar a su bebé. Ademads, es importante la religiosidad hasta en su
nombre José, que le elige el padre, como el de Maria, que elige su madre,
teniendo una gran importancia en la cultura religiosa de America Latina, al

simbolizar la sagrada familia y una visién cis-heteropatriarcal.

Hay que analizar la concepcién del desarrollo de la identidad de género
de Bumbtn, quien tiene una transexualidad forzada, entrelazada por
multiples contextos socio-culturales y politicos. Es alli donde el padre le
hace vivir como varén por mandato social, en un contexto cis-
heteronormativo donde el varén cis-heterosexual representa la fuerza de
trabajo. Teniendo en cuenta el concepto de «genero imaginario
social» (Serret, 2021), se clasifica a los seres humanos en varones y
mujeres, tomando como referencia sus cuerpos sexuados. Esta es una
visién binaria y estdtica que clasifica en femenino y masculino al sistema

sexo/género.

Si a esto le sumamos la discriminacién social hacia las personas trans,
aumentan las probabilidades de configurar una imagen pobre de si mismas
y de desarrollar comportamientos que ponen en riesgo su salud fisica y
mental. Particularmente, afrontan una multitud de desafios que afectan su
calidad de vida, tales como: pobreza, violencia, depresién y discriminacién
en la sociedad del norte de Argentina. Esto se refleja en la figura el padre

que no atraviesa el proceso de aceptacién de tener una hija mujer,
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obligdndole a una transexualidad para mantener el statu quo. Por lo tanto,
debemos tener en cuenta no solo el aspecto bioldgico sino también el social

como mds preponderante.

Siguiendo a Adalberto Campo-Arias (2010) podemos afirmar que la

identidad sexual es un concepto complejo que incluye diferentes elementos:

* La identidad sexual: nivel de aceptaciéon o rechazo que una persona
siente o expresa acerca de las caracteristicas fisicas sexuales de

nacimiento;

* La identidad de género: grado de aceptacién o disconformidad que una
persona manifiesta en cuanto a sus caracteristicas conductuales y
emocionales, cominmente en congruencia con el sexo bioldgico y
con el sexo asignado al nacer. Un concepto muy vinculado es el de
rol de género, , siendo la expresién publica de ser varén y mujer,

construido culturalmente y nominado masculino y femenino;

* La identidad erdtica u orientacién sexual: describe el sexo bioldgico de la
persona que despierta atraccién, deseos, suefios o fantasias eréticas
o sexuales de una persona, categoria que solo acepta la
heterosexualidad, la bisexualidad y la homosexualidad, siendo este

el componente mas intimo de la identidad sexual; y

* La identidad socio-sexual: indica el grupo social con el que la persona
mejor se identifica, si se toma como base la orientacién sexual e

implica estilo de vida, cultura y connotaciones sociales.

En la pelicula, Bumbin experimenta una travesia fascinante —aunque
dolorosa— a través de diversas dimensiones que definen su identidad. A
medida que se desarrolla la trama, el personaje se embarca en la busqueda 'y
exploracién de su identidad en términos de sexo, género, roles de género,
aspectos sociosexuales y eréticos. Esta odisea comienza en su infancia,
donde Bumbun establece conexiones significativas con juguetes que se

convierten en expresiones tempranas de su feminidad.
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Sin embargo, esta busqueda de identidad se encuentra con la
incomprensién y estigmatizacién por parte de su padre, quien percibe estas
manifestaciones como «anormalidades». Esto se evidencia atn mds en la
reacciéon de Bumbun ante su primera menstruacién en la adolescencia. Por
lo tanto, la trama se desenvuelve para explorar los complejos cambios y
sentimientos que acompafian a Bumbun en su viaje, ofreciendo una
narrativa rica y reflexiva sobre la construccién de la identidad en los
confines de un contexto que le es adverso en su buasqueda y sentido de si

mismx.

Bumbun: ¢Una figura cristica posmoderna?

Yendo un paso mas alld, desde una perspectiva teoldgica, es posible
establecer una comparacién entre la vida de Bumbun y la de Jesuas. Similar a
la experiencia de Jesus, la vida de Bumbun atraviesa diversas transiciones
significativas, desde su bautismo en el rio Jordan para Jesus y a escondidas
en la capilla para Bumbin/Maria hasta los sufrimientos que ambxs tuvieran
en sus trayectorias. Estos eventos no solo representan cambios cruciales en
su trayectoria, sino que también poseen profundas implicaciones
espirituales. Se puede encontrar un paralelismo con las experiencias de
Jesus a través de la optica de la relectura cristiana mesianica de Isaias
53.1-12, conocido como el «Cantico del Siervo Sufriente». Este pasaje —que
ha sido objeto de interpretaciones variadas a lo largo de la historia— aborda
no solo aspectos espirituales, sino también corporales, ofreciendo un marco
cautivador para analizar las similitudes y diferencias entre las vidas de

ambos personajes.

Isafas 53 inicia con una pregunta intrigante: «{Quién va a creer lo que
hemos oido? ¢A quién ha revelado el Senor su poder?» (v. 1). En estas
palabras, surge la interrogante sobre quiénes son capaces de comprender y
reconocer el sufrimiento del Siervo. En tiempos de Jestis muchas personas

no fueron capaces de reconocer ni su misién ni su ministerio, por lo que su
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sufrimiento se multiplic6 debido a la resistencia de las personas a su
mensaje. Asimismo, la vida de Bumbun refleja una dolorosa carencia de
comprensién y reconocimiento de sus experiencias y desafios tinicos por
parte de la sociedad del Norte Argentino. En diversos aspectos, la falta de
comprensién de su identidad y las luchas que atraviesa crean un entorno
donde la aceptacién y el entendimiento son esquivos, subrayando la
necesidad de un cambio cultural y social mas amplio del cual Bumbtn no es
agente ni parte. Si bien las personas son testigxs de los sufrimientos de
Bumbun, su insercién el contexto donde eso esta naturalizado se vuelve

una barrera para reconocer

El retrato del Siervo Sufriente como alguien cuyo «aspecto no tenia nada
atrayente» (v. 2), la apariencia externa de Bumbun no es considerada
majestuosa, aunque solo es reconocida por la almacenera del pueblo y
observada de una manera particular por los varones en términos de su
masculinidad. De todos modos, Joaquin si observa algo de atraccién en ese
aspecto fisico. Continuando con el retrato, se lo ve como alguien a quien
«los hombres lo despreciaban y lo rechazaban» (v. 3), lo cual resuena
fuertemente con las experiencias de muchas personas. El desprecio y el
rechazo, ya sea en el ambito familiar con un padre alcohdlico y violento,
social en un pueblo que no lo comprende o religioso con una monja que
busca contener a su manera, son elementos recurrentes en la historia de

Bumbtn, similar a lo que experimento Jesus en su propio tiempo.

El viaje del protagonista implica frecuentemente enfrentarse al estigma 'y
la discriminacién que marcan su camino. Esta representaciéon sugiere una
conexién profunda entre el relato biblico y las vivencias de Bumbun,
ofreciendo una perspectiva unica y reflexiva sobre la narrativa en donde el
sufrimiento no es una virtud sino que —como afirma Leonardo Boff (1978)
— es «un crimenv, es decir, «un asesinato religioso-politico por abuso de la
justicia» (p. 60) perpetrado contra Jesus. Del mismo modo, el sufrimiento y

el dolor perpetrado sobre Bumbun —asi como también sobre todas las



Lucha por la existencia de experiencias sexuales diversas en el Norte Argentino

personas de la diversidad sexo-genérica que son violentadas de distintas

maneras— es un «crimen» y un «abuso» contra su misma dignidad humana.

El versiculo de Isaifas 53.3 procede luego a entender al Siervo Sufriente
que «era un hombre lleno de dolor». Este retrato resuena intensamente con
las experiencias atravesadas tanto por Jesus como el personaje.
Particularmente, Bumbun se siente menospreciadx y rechazadx por la
sociedad debido a su identidad de género tal como Jestus experimento el
rechazo en una sociedad que no comprendia la complejidad de su trans-
identidad, es decir, la fluidez entre su divinidad y su humanidad (Damian,
2020). Asimismo, el viaje de Bumbun se convierte en una travesia marcada
por el dolor y la afliccién en medio de la fluidez de su masculinidad y su
femineidad. Por otra parte, el sufrimiento se manifiesta al no lograr
comprender plenamente su propia identidad y al enfrentar el desafio de
crecer en un cuerpo que parece no ser aceptado por la sociedad que, a su

vez, también lucha por entenderle.

La carga de ser «acostumbrado al sufrimiento» (v. 3) —algo que también
se muestra en los relatos de los Evangelios acerca de Jesus— se manifiesta
en los desafios emocionales, psicolégicos y, en algunos casos, fisicos que
Bumbun enfrenta mientras busca identidad. En este contexto, encara no
solo la incomprensién social, sino también el reto interno de reconciliar su
identidad con las expectativas impuestas por la sociedad. Esta narrativa
resalta la lucha y la valentia del personaje al hacerle frente a las
adversidades, reflexionando no solo sobre su propia identidad sino también

sobre la sociedad que le rodea y sus percepciones preconcebidas.

El versiculo 4 afiade una dimensién mds profunda al retrato del Siervo
Sufriente, indicando que «él estaba cargado con nuestros sufrimientos,
estaba soportando nuestros propios dolores». Este ha sido el ministerio
tradicional de Jesus en la cruz. Sin embargo, esta idea de cargar con el
sufrimiento y los dolores de otras personas resuena de manera significativa

con las luchas experimentadas por Bumbun. Quienes han crecido bajo las
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normas de una masculinidad tdéxica a menudo enfrentan el peso de la
ignorancia, la intolerancia y la falta de aceptacién, especialmente cuando se
sienten diferentes en su identidad. La carga que lleva Bumbun refleja no
solo sus propios desafios personales, sino también el peso mas amplio de la
incomprensién y la discriminacién que enfrentan quienes desafian las
normas tradicionales de género. La analogia con el Siervo Sufriente destaca
la capacidad del personaje para ser empdtico y solidario, asumiendo no solo
sus propias luchas sino también las de Ixs espectadores que comparten

experiencias similares su vida cotidiana.

En la pelicula, Bumbun emerge asi como una figura cristica, encarnando
la imagen de Jests y sus sufrimientos. Este simbolismo cobra una
importancia critica al reconocer, reevaluar y respaldar la existencia de
personas transgénero y otras cuyas identidades y sentimientos se ven
limitados por el sistema cis-heteropatriarcal. A menudo, esa limitacién esta
influenciada por interpretaciones religiosas conservadoras. La
representaciéon de Bumbtiin como un reflejo de Jests destaca la posibilidad
de reconciliar la fe con la diversidad sexo-genérica, desafiando las
limitaciones impuestas por convenciones sociales y dogmas religiosos. Al
utilizar este simbolismo, la pelicula incita a reflexionar sobre respecto hacia
las personas de la diversidad sexo-genérica proponiendo la idea de que la

espiritualidad puede ser un vehiculo para superar la discriminacién.

Personificando las experiencias de sufrimiento compartidas por muchas
personas de la diversidad sexo-genérica en situaciones andlogas, Bumbun
emerge como un faro de esperanza y resistencia. Su transformacién no solo
desafia las limitaciones sociales y religiosas impuestas, sino que también
sirve de inspiracién para quienes enfrentan adversidades similares. La
pelicula —al plasmar esta narrativa— busca subrayar la capacidad de
resiliencia y resistencia que reside en la comunidad de la diversidad sexo-
genérica, instando a una reflexién mas profunda sobre el respeto en la

sociedad contemporanea.
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Bumbtn, en la pelicula, se convierte en una encarnacién viva de los
desafios enfrentados por miles de personas en América Latina que
pertenecen a la diversidad sexo-genérica. Este colectivo a menudo transita
ese camino en la soledad impuesta por la censura social, siendo informado
de que desde la fe no hay posibilidad de redencién. La narrativa se entrelaza
con la esencia del relato biblico: asi como Jests resucitd para afirmar la
preeminencia de la vida, Bumbun, personificando las experiencias de
sufrimiento de toda la diversidad sexo-genérica, emerge como un simbolo
de resiliencia capaz de resurgir, de resucitar como mujer inspirando a
quienes enfrentan adversidades similares. Destacando el coraje necesario
para desafiar las normas preestablecidas, la historia de Bumbun se presenta
como un testimonio viviente de la posibilidad de superar la marginalizacién
y la discriminacién, alentando a la audiencia a reflexionar sobre la

diversidad, la empatia y la coexistencia.

El desenlace abierto de la pelicula se asemeja al final del Evangelio de
Marcos, situando la toma de decisiones en manos de Ixs espectadores. Esta
eleccién de creer en una realidad alternativa, donde la vida, la justicia y el
respeto son la norma, determina el destino de Bumbtn y, por extension, el
de todas las personas que enfrentan discriminacién. Nuestra capacidad para
aceptar y abrazar la diversidad se convierte en un factor crucial. La pelicula
nos insta a desafiar las nociones preconcebidas y a contemplar la
posibilidad de un renacimiento colectivo, donde la empatia y el respeto
superen la intolerancia y el rechazo. El mensaje subyacente es inequivoco:
la esperanza y la redencién estdn al alcance y la eleccién de creer en un
futuro mas comprensivo y equitativo se convierte en una responsabilidad
colectiva. Al desafiar a la audiencia a reflexionar sobre la diversidad la
empatia y la coexistencia, la pelicula trasciende el mero entretenimiento
para convertirse en un llamado a la accién, recordandonos que la

construccién de un mundo mas respetuoso y digno estd en nuestras manos.
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Conclusién

En este capitulo, he llevado a cabo un analisis de la pelicula riojana El
Bumbin dirigida por Fernando Bermudez en 2014. Durante este andlisis, he
explorado diversas lineas de lectura vinculadas al contexto regional, la
teoria de género, la construcciéon de la masculinidad y feminidad, asi como
la teologia imperante en la trama. Se destaca cémo la pelicula expone la
imposicién de una ideologia a través de la division cis-heterosexual del
trabajo y las expectativas de los roles de género, entendidos como

construcciones performativas.

Un elemento recurrente y simbdlico en toda la pelicula es el hacha, que
se erige como el instrumento aniquilador principal, manejado por Antonio,
el padre de Bumbun. Antonio, un hachero, trae la muerte consigo a cada
paso, ya sea en la labor de cortar lefna —transformando arboles vivos en
fragmentos inanimados destinados al consumo— o en su hogar, donde
realiza el sacrificio de corderos, ignorando el sufrimiento del animal, el cual
se asemeja al llanto de un bebé recién nacido. Esta metédfora visualiza la
relacién entre la destruccién de la naturaleza y la violencia ejercida sobre
los seres vivos, resaltando asi la dualidad de Antonio como proveedor y

ejecutor de la muerte en diferentes aspectos de su vida.

La representacién de la masculinidad encarnada por Bumbun cuestiona
la aspiracién paterna hacia la necesidad y deber social de poseer un cuerpo
fuerte, laborioso, masculino y desprovisto de deseo, con el propdsito de
perpetuar el legado familiar y ajustarse a las normas sociales establecidas.
Esta disonancia se manifiesta en los roles de género impuestos por las
condiciones geograficas de la sociedad del Norte Argentino, donde las
mujeres son relegadas a roles considerados débiles, orientadas hacia la
servidumbre y la maternidad, mientras que los varones son percibidos

como los generadores de la materialidad, lo tangible y el sustento del hogar.
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Como vardn desprovisto de erotismo, a Bumbun se le niega el amor. Su
deseo surge y desaparece en la mirada, sin que se le permita acercarse al
cuerpo de otro varén ni experimentar atraccién hacia la compafiia femenina.
Su Unica experiencia sexual se teje en la violencia y la sumisién pura. La
pelicula traza un retrato impactante de cémo las expectativas y limitaciones
impuestas por las normas de género pueden restringir y distorsionar la
experiencia de la masculinidad, destacando la negacién de la conexién
emocional y la intimidad en la vida de Bumbtin como una consecuencia

directa de estas construcciones sociales.

La pérdida de identidad y los mecanismos de control sobre los cuerpos
emergen como un espejo de dos caras que reflejan una realidad
profundamente arraigada en la historia de nuestro pais y en muchas
sociedades alrededor del mundo. En este contexto, la influencia de la
religién adquiere una relevancia significativa en la vida de las personas,
imponiéndose de manera negativa en numerosas ocasiones. Es imperativo
reconsiderar la teologia, no como un castigo, sino de manera integral,
reconociendo y respetando los cuerpos y los deseos sexuales de todas las
personas desde su nacimiento hasta su desarrollo como adolescentes y
adultos. Al mimo tiempo, es preciso desmantelar la nocién colonialista del
sufrimiento como «virtud». Tanto la TLL como las teologias queer
comprenden que el dolor y sufrimiento son consecuencias directas de la
necro-politica y necro-teologia que atentan contra el valor supremo de la
vida asi como también de su anclaje en cuerpos marcados por sus

condicionantes eco-bioldgicos.

En resumen, la pelicula se alinea con las teologias al instarnos a repensar
la manera en que las teo(ideo)logias permean las experiencias individuales.
Especialmente, esto se observa en sociedades donde las restricciones
impuestas por las normas sagradas pueden conducir tanto a la pérdida de
identidad como a la necesidad de ocultar los deseos y pulsiones sexuales. La
narrativa sugiere que una reevaluacién desde las teologias queer —

orientada hacia la aceptaciéon y comprensién integral de la diversidad sexo-
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genérica— es fundamental para permitir que las personas vivan
plenamente, sin el peso del (pre-)juicio y la supresién impuesta por

estructuras religiosas restrictivas y sus necro-teologias.
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Capitulo Tres

Ideologias de género:
églobales o coloniales?

Criticando la comprension catélica romana
de la colonizacién ideoldgica a través
del pensamiento feminista decolonial

Molly Greening



Molly Greening

Este capitulo critica la perspectiva del Papa Francisco sobre la colonizacién
ideolégica, empleando el enfoque de Maria Lugones. Explora como cambia la
comprensién de género y colonizacién ideoldgica al trasladar el andlisis de la
modernidad globalizada a los primeros dias de la colonizacién. Mientras el Papa
percibe la ideologia de género como amenaza para valores familiares locales,
Lugones considera el cis-heterosexualismo como una ideologia que justifica la
violencia contra mujeres colonizadas y personas de la diversidad sexo-genérica.
Explorar las diversas formas presentadas como «ideologia de género» expone
omisiones de la Iglesia Catdlica Romana sobre la influencia histérica de raza, sexo
y género en las definiciones de religiéon y subjetividad.

Este capitulo critica a perspectiva do Papa Francisco sobre a colonizagao
ideolégica, usando a abordagem de Maria Lugones. Ele explora como a
compreensio de género e coloniza¢io ideoldgica muda ao deslocar a andlise da
modernidade globalizada para os primérdios da coloniza¢io. Enquanto o Papa
percebe a ideologia de género como uma ameaca aos valores familiares locais,
Lugones vé a cis-heterossexualidade como uma ideologia que justifica a violéncia
contra mulheres colonizadas e pessoas com diversidade de género. A exploragio
das varias formas apresentadas como «ideologia de género» expde as omissdes da
Igreja Catélica Romana sobre a influéncia histérica da raca, do sexo e do género
nas defini¢Oes de religiao e subjetividade.

This chapter critiques Pope Francis’ perspective on ideological colonization,
employing the approach of Maria Lugones. It explores how the understanding of
gender and ideological colonization changes by shifting the analysis from
globalized modernity to the early days of colonization. While the Pope perceives
gender ideology as a threat to local family values, Lugones considers cis-
heterosexualism as an ideology that justifies violence against colonized women
and people of gender diversity. Exploring the various forms presented as «gender
ideology» exposes the Roman Catholic Church’s omissions about the historical
influence of race, sex, and gender on definitions of religion and subjectivity.

Ce chapitre critique la perspective du pape Frangois sur la colonisation
idéologique, en utilisant I"approche de Maria Lugones. Il explore la maniére dont
la compréhension du genre et de la colonisation idéologique change en déplacant
’analyse de la modernité mondialisée aux premiers jours de la colonisation. Alors
que le pape percoit I'idéologie du genre comme une menace pour les valeurs
familiales locales, Lugones considére le cis-hétérosexualisme comme une
idéologie qui justifie la violence a l’encontre des femmes colonisées et des
personnes issues de la diversité de genre. Lexploration des différentes formes
présentées comme 1’«idéologie du genre» met en évidence les omissions de
I’Eglise catholique romaine concernant I'influence historique de la race, du sexe
et du genre sur les définitions de la religion et de la subjectivité.
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Introduccion:

n 2015, después de su viaje a Sri Lanka y Filipinas, el Papa

Francisco hizo declaraciones sobre el dafio que proviene de la

imposicién hegemonica de ciertas normas sexuales y de género en
paises con largas historias de colonizacién. Francisco afirmé que la «teoria
de género» era un excelente ejemplo de «colonizacién ideoldgica» porque
era una imposicién totalitaria impuesta a la feligresia catélica romana por
proyectos de desarrollo secular. En una entrevista después de su vuelo de
regreso a Roma, compartié una historia sobre un ministro de educacién que
estaba tratando de construir escuelas para comunidades de bajos ingresos
en Filipinas. Sin embargo, solo podia obtener fondos de un donante si
prometia incluir la «teoria de género» en el plan de estudios. Francisco dijo
que los obispos africanos compartieron experiencias similares de solo

recibir fondos si se sometian a otras condiciones.

Francisco llegb a comparar esa forma de «colonizacién ideolégica» con la
propaganda de los dictadores del siglo XX. Debido a la conexién con la
educacién de la nifiez, incluso hizo una comparacién con los grupos
fascistas que se dirigian a la juventud con ideologias totalitarias, tales como
la Organizacién Nacional Balilla de Italia y las Juventudes Hitlerianas. La
teoria de género fue un ejemplo de una ideologia que se «imponia desde
arriba» y tenia la intencién de homogeneizar a una gran masa de personas
de una manera que amenazaba la diversidad cultural y religiosa. El Papa
Francisco (2015) observd: «Cada pueblo tiene su propia cultura, su propia
historia [...]. Pero cuando los imperios colonizadores imponen condiciones,

buscan que estos pueblos pierdan su propia identidad y crean uniformidadn.

Al hacer un llamado a una forma de globalizacién que rechazara los
regimenes autoritarios del conocimiento, el Papa Francisco abogd por un

enfoque pluralista de «poliedro» para que «cada pueblo, cada parte, conserve

1 Traducido por Kathleen Griffin.
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su propia identidad sin ser ideolégicamente colonizado» (Holdren, 2015).
No obstante, ¢Cudles son los contornos de esta «teoria de género» y como
podria conducir a la «colonizacién ideolégica»? Explorar las formas en que
ciertas visiones de género se perciben como «ideologias» es esencial para

responder a estas preguntas.

Quiero retomar las preocupaciones expresadas por el Papa Francisco al
problematizar las formas en que concibe la teoria de género y su relacién
con la colonizacién ideolégica. Estoy de acuerdo en que las definiciones
hegemonicas de género que se imponen desde arriba y borran una
multiplicidad de expresiones diversas deben tomarse en serio. Se han
expresado inquietudes similares dentro de las teorias queer, preocupadas de
que los discursos «queer» difundidos desde la academia estadounidense
puedan dominar o borrar una multiplicidad de formas de expresién sexual y
de género que han surgido en otros paises y contextos. La forma en que la
palabra queer a menudo no se traduce del inglés apunta a tales
preocupaciones con respecto al dominio lingliistico (Cruz-Malave vy
Manalansan, 2002; Gomes Pereira, 2019).

Esta inquietud tampoco se limita al discurso académico. Lxs activistas
LGBTIQ+ en muchos paises experimentan el rechazo de personas que ven
ese activismo como inseparable del imperialismo estadounidense o la
propaganda de la globalizacién consumista a expensas de la soberania
nacional. La activista Nadia Arellano (2022) se ha referido a las
experiencias organizativas que la organizacién feminista queer Soulforce ha
tenido con activistas locales en Cuba, donde muchas personas entendieron
el término queer como sinénimo de la expansién capitalista por parte de
EE.UU. Al mismo tiempo, las agendas feministas y queer han sido recibidas
con sospecha debido a una proximidad percibida con el capitalismo de

mercado neoliberal y una aparente incompatibilidad con lo religioso.

Sin embargo, al criticar la comprensién del Papa Francisco de la

colonizacién ideoldgica a través del trabajo de Maria Lugones (2007), se
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expone la amenaza real de muerte que acompafia a los conceptos
naturalizados de género. Esto es especialmente importante al explorar las
formas en que el término «ideologia de género» ha sido utilizado como
arma en los ultimos 30 afios por actores politicos y religiosos contra
personas cuya existencia misma puede desafiar cudn naturales pretenden
ser ciertas normas de género. Arguyo que la teoria decolonial puede ser
especialmente ttil en esta evaluacién. Un analisis de la teoria de género y la
colonizacién ideoldgica cambia dramdticamente dependiendo de cémo se

entienda dénde comienza esta categorizacién de la «ideologia de género».

Estxs dxs pensadores argentinxs son diametralmente opuestxs en su
interpretacién de cémo funcionan las ideologias de género, aunque sus
objetivos explicitamente declarados con respecto a los legados coloniales, el
pluralismo y la justicia epistémica son bastante similares. Ambxs critican
los sistemas capitalistas globales actuales y la destruccién que conlleva. Al
mismo tiempo, coinciden en condenar la imposicién colonial de ciertas
normas de género sobre diversas culturas. Finalmente, concuerdan en
advertir sobre la destruccién cultural y la dominacién sistémica e instan a la

preservaciéon de multiples puntos de vista y practicas culturales.

No obstante, también difieren. Por un lado, el Papa Francisco enmarca la
«ideologia de género» como un problema intensificado por la globalizacién
hegemonica que amenaza los valores culturales localizados de la familia cis-
heterosexual. Por otro lado, Maria Lugones ve el cis-heterosexualismo en si
mismo como una «ideologia de género» que fue esencial para el proceso de
colonizaciéon que comenzd en la conquista de las Américas en el siglo XV.
Sin embargo, es necesario enunciar que un punto de partida secular
moderno para este andlisis de la «ideologia de género» debe visibilizar el
oscurecimiento de la culpabilidad catélica romana en procesos anteriores de
«colonizacién ideoldgica», incluso cuando Francisco intenta tener en cuenta

esta historia.
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En base a lo anterior, una manera de aproximarse a este tema es mirar
hacia otras contribuciones como la ofrecida por M. Jacqui Alexander
(2006), en quien baso mi metodologia. Esta autora busca hacer mas claras
las similitudes del trafico ideoldgico mediante la codificacién del tiempo. Al
superponer diferentes ejemplos de periodos histéricos dispares como un
palimpsesto, Alexander muestra cémo los discursos se repiten y cambian a
través del tiempo y el espacio para defender los sistemas de dominacién. Al
mismo tiempo, implora a Ixs tedricxs feministas y queer norteamericanxs
que adopten marcos transnacionales que centren los impactos del
colonialismo, el racismo y la economia politica. Sin embargo, este enfoque
en cémo los legados coloniales dan forma a las opiniones actuales sobre el
sexo, el género y la diferencia religiosa también es importante para la

tradicion catdlica romana.

La exploracién de multiples formas de «ideologia de género» promueve
ideas que beneficiarian los supuestos valores propios de la Ensefianza Social
Catdlica Romana, como la construccién de una forma de globalizacién
solidaria y no homogeneizadora. También puede mostrar las formas en que
los documentos magisteriales de esta iglesia ignoran las formas en que la
raza, el sexo y el género dan forma a las definiciones de palabras como
religién y subjetividad. Sin esta conciencia histérica, estas definiciones
continuaran excluyendo y borrando a las personas que no se ajustan a
determinadas normas raciales, sexuadas y de género, tanto histéricamente

como en el presente.

Aunque la Iglesia Catdlica Romana no cumpla con sus propios criterios
para una globalizacién sin marginacién, estos principios resultan utiles para
las teorias queer, especialmente en lo que respecta a la homogeneizacién
dentro de las discusiones globalizadas de normas no heterosexuales y no

cis-género.
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La Comprension del Vaticano
sobre la «Ideologia de Género»

Para ver cémo la teoria de género podria considerarse una forma de
colonizacién ideolégica, es importante entender cémo la Iglesia Catdlica
Romana ve la «teoria de género» y la «ideologia de género» como
intercambiables. En sus raices etimoldgicas, la palabra «ideologia» connota
un estudio de la génesis de las ideas (Althusser, 2014). Parece que el
Vaticano también estd muy preocupado por las ideas sobre género y
sexualidad. ¢No podrian estas ideas también considerarse una forma de

teoria de género?

Para entender el uso del término por parte del Papa Francisco, debemos
observar el conflicto en el cual la Iglesia Catélica Romana institucional se
encuentra inmersa. Por un lado, defiende una interpretacién «natural» del
género, considerandola como dada por Dios. Esta perspectiva se percibe
como metafisicamente anterior al género mismo y se asume como universal
en todas las culturas. Por otro lado, contrasta esa perspectiva con las
construcciones modernas de «ideologias de género», cuestionando su
validez cultural. Una comprension mas profunda de por qué Francisco
define la teoria de género como la erosién de las diferencias sexuales y de
género es util cuando sefiala que otras diferencias también estan siendo

suprimidas por la colonizacién ideoldgica.

En su comentario sobre la teoria del género y la colonizacién ideoldgica,
el Papa Francisco alude a las posturas catélicas romanas oficiales
mantenidas por el magisterio respecto del género, al tiempo que expresa su
preocupaciéon por la colonizacién que borra las diferencias. Los Papas Juan
Pablo II y Benedicto XVI cambiaron especialmente el enfoque de la
Ensefianza Social Catdlica Romana desde las preocupaciones sobre la
economia hacia las inquietudes sobre la antropologia, las cuales definen

estrictamente al sujeto humano a través de la diferenciacién sexual binaria
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(Garbagnoli, 2016). Integrando la teologia de Tomas de Aquino con una
interpretacién de Génesis 1:26-28, los pontifices fortalecieron la idea de que
la unidad entre cuerpo y alma establece que el género es binario y
ontoldgico, siendo esencial para la comprensiéon de la humanidad. Desde
este punto de vista, los varones y las mujeres —aunque diferentes— son
creadxs por igual y reflejan la imagen de Dios en estas diferencias sexuales.
Estas generalmente son comprendidas como la capacidad natural de las
mujeres para la maternidad, el cuidado del hogar y la crianza de la nifiez,
por un lado, con la capacidad natural de los varones para el liderazgo y la

proteccion, por el otro.

La sexualidad es un don de Dios que sdlo se expresa adecuadamente a
través del sexo procreador dentro de los lazos del matrimonio en esta diada
sexual. Desde este punto de vista, quienes niegan este orden natural
participan en la arrogancia de la modernidad y el individualismo neoliberal
(Papa Pablo VI, 1968; Papa Juan Pablo II, 1995; Papa Benedicto XVI, 2009).
El Papa Francisco se cita a si mismo a menudo en documentos de la Iglesia
Catdlica Romana, caracterizando la teoria de género como algo que «busca
anular la diferencia sexual porque ya no sabe céomo enfrentarla» (Papa
Francisco, 2015). De acuerdo con sus propias ensefianzas, la comprensién
del sexo y del género de la Iglesia Catdlica Romana es solo un reflejo de la
naturaleza. Solo las teorias que afirman que las normas de sexo y género se
construyen socialmente se consideran ideolégicas porque desnaturalizan

este orden social dado por Dios.

En la actualidad, el término «ideologia de género» funciona como un
discurso transnacional ambiguo pero muy flexible, especialmente utilizado
para movilizar politicamente a grupos que se oponen al matrimonio entre
personas del mismo sexo, la existencia transgénero, los derechos LGBTIQ+
y el curriculo inclusivo de género en las escuelas (Garbagnoli, 2016;
Junqueira, 2018). Esta comprensién intercambiable de «teoria de género» e
«ideologia de género» ahora es utilizada por muchas denominaciones

cristianas y sectores politicos de derecha en todo el mundo. Sin embargo, si
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miramos la historia de este término en el siglo XX, varixs academicxs
rastrean la invencién del término «ideologia de género» hasta el mismo
Vaticano. En respuesta a las declaraciones de las Naciones Unidas en la
década de 1990 —las cuales se centraron en la igualdad de género, la
sexualidad y los derechos humanos— la Iglesia Catélica Romana
institucional lanz6 una serie de campafias que presentaban a las familias
cis-heterosexuales como objeto de ataque para proteger una comprension
metafisica y ontolégica de la correlacién del sexo biolégico con los roles de
género divinamente ordenados (Garbagnoli, 2016). Algunxs autores
afirman que este enfoque extremo del sexo y el género como binarios
comenz6 después de la Segunda Guerra Mundial, ya que la palabra
«complementariedad» no se encuentra en ningin documento anterior de la

Iglesia Catélica Romana (Case, 2016).

Las preocupaciones de Francisco sobre la teoria de género y el curriculo
educativo encajan con sus inquietudes sobre la colonizaciéon. El Papa
condena las formas de globalizacién que permiten que los intereses
econémicos destruyan las culturas tradicionales en todo el mundo y
advierte sobre los peligros de que ciertos puntos de vista sobre el género se
impongan «desde arriba» como un sistema que acaba con las diferencias.
Curiosamente, Maria Lugones (2007) estaria de acuerdo en que los
intereses econdémicos han dictado ciertas formaciones ideoldgicas de género
que han eliminado una diversidad de practicas culturales. También estaria
de acuerdo en que la diferencia sexual estd profundamente conectada con
las definiciones de quién cuenta como sujeto humano. ¢Cémo podria
cambiar un analisis de la «ideologia de géneron» si el punto de partida fuesen
los inicios de la colonizacién en las Américas durante el siglo XV, un

proceso tan préximo a la Iglesia Catélica Romana institucional?

Muchas veces, tedlogos y conquistadores trabajaron en conjunto, usando
acusaciones de «sodomia» e «idolatria» para justificar el asesinato, la
coercién y la explotacién de las personas y de la tierra. El Capellan del

Imperio Espafiol Juan Ginés de Septlveda escribi6é en 1547 que «[l]a guerra
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contra estos barbaros [sic] puede justificarse no sélo sobre la base de su
paganismo sino mds adn por su abominable libertinaje [...]» (McNeil y
Mintz, 2021). Por otra parte, Vasco Nufiez de Balboa es otro ejemplo
famoso de la justificaciéon colonial del asesinato para las personas que
desafiaron su concepto del género binario. Después de derrotar a mas de
600 guerreros, se topd con el hermano de un rey de Quarequa —
actualmente conocido como Panamd— y otros 40 varones vestidos de
mujer, participando en actividades consideradas «lascivas» y practicando
actos de «venus absurdo» —es decir, relaciones homosexuales— ante lo cual

Balboa ordené que fueran devorados por los perros.

Jonathan Goldberg (1991) escribe que, en lugar de simplemente afirmar
el dominio y el deseo de gobernar, los aspectos de género de la descripcion
«infunden a los actos de Balboa un propésito moral. Es como si [estuviera]
corrigiendo un error contra la prerrogativa del género» (p. 47). La obra de
Lugones ofrece una perspectiva sobre cémo los conceptos naturalizados de
género pueden tener una base ideoldgica propia. Estos se emplean para
legitimar la extraccioén capitalista, la dominacién y la supresién de diversas
visiones del mundo y estructuras sociales. Me gustaria explorar esto con
mayor detalle, particularmente debido a la participacién histérica de la

Iglesia Catélica Romana en multiples formas de colonizacién.

Maria Lugones sobre el colonialismo
y la «ideologia de género»

En 2007, Maria Lugones asumié el andlisis del socidlogo peruano Anibal
Quijano sobre las estructuras de poder establecidas en los primeros dias del
colonialismo que atn impactan en la actualidad. Segin Quijano (2000), las
condiciones de trabajo, sexo, autoridad e intersubjetividad que estructuran
las iteraciones actuales de la modernidad fueron institucionalizadas a través

de la colonizacién. La globalizacién no es nueva; es la continuacién de la
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«colonialidad del poder», estructura que se justifica inventando la ficcién
bioldgica de la raza para naturalizar un sistema de dominacién (Quijano,
2000). Lugones sigue y amplia esta lectura centrdndose en la invencién de
un concepto particular de género que —al igual que el racismo— naturalizé

los dafios infligidos a las mujeres, especialmente a las mujeres colonizadas.

Lugones (2007) publicé esto como un articulo titulado «EIl
heterosexualismo y el sistema de género colonial/moderno», afirmando que
no podemos entender nuestro actual sistema capitalista global y los dafios
que se derivan de él, sin un analisis de este sistema de género colonial/
moderno. «El género mismo» —dice Lugones— «es una introduccién
colonial [...] utilizada para destruir pueblos, cosmologias y comunidades
como base del Occidente civilizado» (Lugones, 2007: 186). Desde su punto
de vista, es exactamente la naturalizacién de una constelacién particular de
género lo que justifica la violencia de la dominacién colonial. El sistema de
género colonial/moderno funciona como una «ideologia de género» que se

uso literalmente para fomentar la logica de la colonizacién.

Comencemos con las afirmaciones de Lugones sobre el
[cis-]heterosexualismo como un invento colonial y la manera en la que éste
constituye su propia forma de «ideologia de género». Si bien es cierto que la
mayoria de los seres humanos nacen a través del sexo —ejemplos fuera de
esto incluyen el muy «queer» nacimiento virginal de Jests y el uso de
tecnologias reproductivas—, Lugones cuestiona la naturalidad de una
organizaciéon social muy particular en torno al sexo, el género y la
sexualidad. Segin la definicion de Lugones, el [cis-]heterosexualismo
incluye en su seno el supuesto de la existencia de s6lo dos sexos bioldgicos.
Estructura la sexualidad como estrictamente procreativa y
[cis-]heterosexual, es decir, entre una diada cerrada de un macho/varén
biolégico y una femenina/mujer bioldgica. También lleva consigo el
supuesto patriarcal de que los varones son dominantes, tanto dentro de las

relaciones [cis-]heterosexuales como dentro de la sociedad (Lugones, 2007:
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190). El [cis-]heterosexualismo refuerza la vision de que el patriarcado, la

monogamia y el género binario son universales y naturales.

El poner en primer plano la diversidad de diferencias culturales y
religiosas borradas por la ideologia de género del cis-heterosexualismo
complica la critica del Papa Francisco a la teoria de género como una forma
homogeneizadora de colonizacién ideoldgica. Lugones identifica el
[cis-]heterosexualismo como algo que los colonizadores a menudo
impusieron por la fuerza en muchos modos de vida diversos,
especificamente dando ejemplos de pueblos originarios en las Américas que
antecedieron a esta imposicién. No cito estos ejemplos para demostrar que
todas las culturas originarias estaban libres de todos los elementos del cis-
heterosexualismo o para argumentar que el cis-heterosexualismo es la
Unica visiéon de género que existié6 en Europa. Sin embargo, lo que ofrece
Lugones es una desnaturalizacién de ciertas formaciones de sexo y género
que surgieron en el siglo XV junto con nuevos conceptos de propiedad

privada, estructuras de gobierno y ganancias econémicas.

En contraste con la afirmacidén magisterial de que la «teoria de género»
anula las diferencias bioldgicas entre varones y mujeres, Lugones sefala
que la «ideologia de género» del [cis-]heterosexualismo borra multiples
diferencias significativas. Cuando se combina con otra invencién colonial —
como es el racismo— este sistema de género produce muchos géneros, ya
que las normas de sexo y género para Ixs colonizadores eran diferentes a las
de lxs colonizadxs (Lugones, 2007: 186). Combinado con la
deshumanizacién del racismo, las mujeres afrodescendientes y de pueblos
originarios eran consideradas mujeres, pero no completamente humanas.
Lugones esta de acuerdo en que el género es constitutivo de la antropologia
humana dentro de este sistema, pero en formas que legitiman la violencia
contra las personas consideradas infrahumanas. Aunque el patriarcado
[cis-]heterosexual retorcié todos los cuerpos femeninos en relaciones de
dominacién, esta «ideologia de género» naturalizo la violacién, el asesinato

y la esclavitud de las mujeres colonizadas. Esto demostr6 que caian fuera de
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las definiciones burguesas de la feminidad, las cuales presentaban a las
mujeres como fragiles, castas y necesitadas de proteccién (Lugones, 2007:
189). En la perspectiva de Lugones, la introduccién colonial del género
racializado se utilizé para justificar la negacién de la humanidad de muchas
personas. Si bien su articulo se enfoca mds en las mujeres colonizadas, la
violencia contra las personas no conformes con las normas de género
tradicionales estd implicita en su andlisis del [cis-]heterosexualismo y los

ejemplos que brinda.

Lugones destaca una variedad de expresiones, historizando las
tendencias homogeneizadoras en torno a las normas sexuales, sexuadas y
de género con evidencia concreta. En cuanto al género, sefiala que 150
sociedades norteamericanas reconocieron un tercer género mas alld del
varéon o la mujer. En cuanto a la sexualidad, Lugones muestra que las
relaciones que hoy se llamarian «gay» o «lesbianas» fueron documentadas en
88 pueblos originarios. En ocasiones, esta expresiéon sexual estaba
relacionada con practicas religiosas sagradas, como en las sociedades maya,
nahua y andina que practicaban una forma de «sodomia
ritualizada» (Lugones, 2007: 201). Lugones también sefiala la multiplicidad
del sexo bioldgico, destacando la existencia de personas intersexuales, que
hoy representan entre el 1y el 4% de la poblacién mundial (Lugones, 2007:
195). Reconoce a las personas que nacen con cromosomas que van mas alla
del binario XX y XY, algo que el Magisterio solo aborda una vez al
recomendar una «intervencién terapéutica» decidida por profesionales
médicos para construir quirdrgicamente a alguien en el binario

(Congregacion para la Educaciéon Catdlica, 2019, parr. 24).

Lejos de los roles de dominacién o subordinacién que determinaban el
género, los pueblos susquehanna, hurones, iroqueses, cherokee, pueblo,
navajos y algonquinos costeros eran sociedades ginecraticas, un término
que Paula Gunn Allen usé para definir las democracias matriarcales (Allen,
1992; Lugones, 2007: 200). Allen y Lugones notan cémo las cosmologias y

las practicas espirituales tienen un fuerte impacto en las estructuras
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sociales. Allen describe cuatro pasos que fueron necesarios para convertir
sociedades ginecraticas en sociedades patriarcales. El primer paso requirié
la revisién de las historias de creacién centradas en las mujeres hacia
figuras masculinas singulares. El dltimo paso reemplazé las conexiones
sociales mas amplias de los clanes con la familia nuclear —patriarcal y cis-
heterosexual—, lo cual represent6 el dltimo golpe después de haber perdido
la soberania politica, la conexién con las practicas sagradas y el
desplazamiento de sus tierras (Allen, 1992: 41; Lugones, 2007: 199). Esta
evidencia cuestiona la naturalidad de la sumisién de las mujeres en el hogar
y las inclinaciones de liderazgo de los varones, ilustrando la violencia de la

naturalizacién de tales conceptos.

Lugones expone las formas en las que el patriarcado [cis-]heterosexual
se construyd socialmente y se impuso sistemdticamente en una amplia
variedad de otras formas de ser, obliterando en ultima instancia una
variedad de practicas religiosas debido a su incompatibilidad con la
«ideologia de género» del [cis-]heterosexualismo. Lugones da estos
ejemplos para romper con lo que ella llama «la presentacién mitica de estos
elementos como metafisicamente anteriores», algo que «es un aspecto
importante del modelo cognitivo del capitalismo global euro-
centrado» (Lugones, 2007: 190). En lugar de que el sexo bioldgico dictara la
existencia de dos géneros universalmente a lo largo del tiempo, las
invenciones entrelazadas del racismo y el género justificaron la divisién de

la humanidad en jerarquias de valor.

Este sistema de pensamiento de género —a juicio de Lugones— refuerza
la dominacién cognitiva y un sistema econdémico explotador (Lugones,
2007: 187). La autora ilustra cémo las estructuras sociales alternativas de
las relaciones humanas fueron colocadas intencionalmente bajo una
ideologia ahistérica de un [cis-]heterosexualismo omnipresente y una
dominacién [cis-]heteropatriarcal, desplegada entre dos opciones binarias
de sexo/género. La «ideologia de género» no es un fendmeno nuevo que

surja de la logica de la modernidad capitalista globalizada. En realidad, el
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cis-heterosexualismo es en si mismo una «ideologia de género» que fue
crucial para validar las estructuras de dominacién colonial que atn

sustentan nuestro orden global actual.

Leyendo a Francisco a través de Lugones

Mas que cualquier otro Papa catdlico romano, Francisco incorpora el
analisis del colonialismo a su papado para tratar de desafiar los modelos
cognitivos totalizadores que degradan tanto a los seres humanos como a la
tierra. Especificamente, su exhortacién apostélica Querida Amazonia (Papa
Francisco, 2020) fue escrita para generar conciencia sobre los problemas
mas apremiantes en la cuenca del Amazonas, llamando la atencién sobre
los impactos de la explotacién colonial que contintian causando dafios en la

actualidad.

Como el primer Papa de América Latina, Francisco hace hincapié en
abordar la historia y el dafio del colonialismo, pidiendo perdén por las
formas en que la Iglesia Catdélica Romana fue complaciente en la conquista
de las Américas a partir del siglo XV. Sin embargo, Francisco todavia
refuerza el mito de una forma particular de cis-heterosexualismo como
metafisicamente anterior. Aunque toca los impactos de la globalizacién
especificamente relacionados con el género, sus propios ideales estarian
mejor respaldados con un analisis historizado de la interseccién del racismo

y el género.

Este documento fue producido después de una reunién sinodal de tres
semanas celebrada en Roma sobre los problemas mds apremiantes de la
cuenca del Amazonas. Alli, Francisco denuncia los impactos de la codicia
corporativa que niega los derechos de Ixs trabajadores, destruye la tierra,
despoja a los pueblos originarios de sus derechos y dignidad territorial y
dana especificamente a las mujeres. La exhortacién apostdlica se enfoca en

el vinculo inextricable entre la destruccién ambiental, la codicia corporativa
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y la deshumanizacién de las comunidades de pueblos originarios, afro-
latinas y desplazadas. Rotula con firmeza el comportamiento temerario de
las empresas nacionales e internacionales en la cuenca amazénica como
injusticia y crimen. También se refiere a las violaciones a los derechos
humanos que se derivan de estas practicas, tales como condiciones
laborales manipuladoras, narcotrafico que destruye comunidades de
pueblos originarios, trata de personas y «nuevas formas de esclavitud que
afectan particularmente a las mujeres». Con un final poderoso para este
parrafo, Francisco cita al Papa Juan Pablo II afirmando que «[n]o podemos
permitir que la globalizacién se convierta en “una nueva versiéon del

colonialismo”» (Papa Francisco, 2020, parr. 14).

El Papa Francisco reconoce muchos de los pecados del colonialismo y
llama a sus lectores a sentir indignacién por estas atrocidades cometidas
contra las personas y la tierra. Insta a la feligresia de su iglesia a pedir
perdén por los «[...] crimenes cometidos contra los pueblos originarios
durante la llamada conquista de América [...] y por los atroces crimenes
que siguieron a través de toda la historia de la Amazonia» (Papa Francisco,
2020, parr. 19). Francisco llama al lamento y la indignacién por estas
violaciones, pero también afirma que es posible «[...] superar las diversas
mentalidades de colonizacién [...]» y «[...] construir redes de solidaridad y
desarrollo» (Papa Francisco, 2020, parr. 17). Sin embargo, no habla de
devolver tierras robadas ni de reparaciones concretas, algo que Ixs
estudiosxs nativxs afirman que es necesario para que algo se considere
decolonizador (Tuck y Yang, 2012). Termina el parrafo con una cita de Juan
Pablo II que proponia criterios para esta forma de desarrollo: «el desafio
consiste en asegurar una globalizacién en la solidaridad, una globalizacién
sin dejar nadie al margen» (Papa Francisco, 2020, parr. 17). Sin embargo,
las feministas queer decoloniales podrian calificar ambas afirmaciones
argumentando que las mentalidades colonizadoras no se pueden superar
sin un andlisis de la naturalizaciéon del género, pues lo que llamamos
globalizacién ya es una reiteracion de las estructuras de poder colonial

construidas a partir de la marginacién.
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Principios para evaluar una ética
de la globalizacién

¢Cudles son los criterios para una globalizacién sin marginacién a los que
se refiere Francisco y que podrian ser ttiles para evaluar las diferentes
formas de colonizacién ideoldgica? Para comprender a Francisco, debemos
entender la ética de la globalizacién propuesta por Juan Pablo II. Los
principios de Juan Pablo II para evaluar una ética de la globalizacién
especifican «el valor inalienable de la persona humana» como un fin en si
mismo, no como un medio, «un sujeto y no un objeto, ni una mercancia de

comercio» (Papa Juan Pablo I, 2001, parrafo 4).

Si adoptamos los criterios de evaluaciéon ética de la globalizacion
propuestos por el Papa Juan Pablo II, tal como lo hace Francisco,
reconoceremos que la interseccién de género y raza, junto con la violencia
resultante, es fundamental para garantizar que todos los seres humanos
sean tratados como sujetos y no como objetos destinados a ser utilizados o
comercializados. Como ejemplo, reconsideremos principalmente las
inquietudes del Papa Francisco sobre «las nuevas formas de esclavitud que

afectan particularmente a las mujeres» en la cuenca del Amazonas.

El Papa ha analizado los legados del colonialismo sin reconocer la forma
por la cual el género estd moldeado por las categorias raciales y la
reorganizacioén de la sociedad que produjo ganancias a expensas de la vida
de los seres humanos afrodescendientes y de pueblos originarios. Denuncia
el racismo y las formas modernas de esclavitud como el trafico sexual y la
trata de personas, mientras deja sin cuestionar la légica del género binario y
las relaciones cis-heterosexuales. Por lo tanto, este andlisis es muy
deficiente y se beneficiaria de la lente interseccional de Lugones. Esta visién
magisterial del género invisibiliza las experiencias de deshumanizacién
conectadas con el cis-heterosexualismo racializado. En lugar de amenazar la

subjetividad humana, la incorporacién de esta perspectiva podria ampliar el
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alcance del principio de la Iglesia Catdlica Romana, el cual valora la

dignidad de cada persona humana.

Juan Pablo II también pone gran énfasis en el valor de las diversas
culturas humanas y, en particular, subraya la necesidad de proteger las
creencias y practicas religiosas de las fuerzas globalizadoras, ya que «[...] las
convicciones religiosas auténticas son la manifestacién mads clara de la
libertad humana» (Papa Juan Pablo II, 2001, parrafo 4). Segun el Papa Juan
Pablo II, una globalizacién ética requeriria formas de solidaridad que
aseguren la humanidad plena de cada persona y una diversidad de practicas

y creencias religiosas.

No obstante, {de quiénes son las practicas y creencias religiosas que se
respetan como maxima expresién de la libertad? ¢De quiénes son las
practicas religiosas que se consideran abominaciones contra el orden creado
por Dios? Si la Iglesia Catélica Romana estd preocupada por preservar la
diversidad cultural y la libertad religiosa en particular, entonces resaltar las
formas por las cuales el género no binario y las expresiones no
heterosexuales —a menudo centrales e incluso sagradas para algunos
pueblos originarios— pone en cuestidn tanto este criterio como la propia
historia de la Iglesia Catélica Romana. Hay cambios significativos segin
cdmo y cuando ubicamos los origenes de la modernidad y la ideologia de

género para diagnosticar problemas de injusticia global.

Conclusion

En sus comentarios de 2015, Francisco argumenta que la teoria de género
impone normas que devaltian las tradiciones culturales locales que deben
protegerse. Lugones, por otro lado, afirma que la familia [cis-]heterosexual
y las normas de género «tradicionales» que Francisco describe como
metafisicamente anteriores son una ideologia colonial en si mismas.

Lugones hace del género un caso de estudio de cémo la colonizacién
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ideolégica destruye una multiplicidad de espiritualidades y érdenes sociales
que prueban que la dominacién [cis-]heteropatriarcal no es natural ni dada

por Dios.

Esta visién «tradicional» del género constituye una ideologia en la visién
de Lugones. También arguye que fue una herramienta critica utilizada para
justificar la violencia colonial y fortalecer el patriarcado, la
[cis-]heterosexualidad y el binario estricto de varén/mujer como algo
inevitable. Esto se impuso aun cuando la diversidad de estructuras sociales,
normas de género y expresiones sexuales que las personas practicaban en
las tierras colonizadas super6 con creces los estrechos conocimientos sobre
el sexo y el género que tenian tanto los conquistadores como los misioneros

cristianos.

El desplazamiento del punto de partida de las «ideologias de género»
desde una modernidad globalizadora hacia los comienzos del colonialismo
puede ofrecer ideas importantes para cualquier analisis que pueda reforzar
el cis-heterosexualismo como algo ahistérico o universal. Si bien este
capitulo se ha centrado principalmente en cémo esto se relaciona con las
posturas catélicas romanas, también es una consideracién importante para
las teorias queer. Lxs académicxs de pueblos originarios de América del
Norte y el Pacifico también han desafiado a Ixs tedéricxs queer a adoptar
marcos decoloniales al criticar los sistemas de poder. Es un problema de
injusticia global cuando las historias queer se narran de manera que
descartan la presencia de una variedad de practicas no cis-heterosexuales y
no binarias. Multiples historias de resistencia a la ideologia colonial del cis-
heterosexualismo existieron durante siglos antes de las iteraciones actuales
del activismo LGBTIQ+ (Driskill et al., 2011).

El sujeto antropoldgico de la Doctrina Social Catélica Romana también
tendria que cambiar significativamente si el punto de partida del andlisis de
la modernidad se trasladara de la modernidad europea del siglo XVIII a los

inicios del colonialismo en el siglo XV (Pagan, 2020). Estas percepciones
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tienen implicaciones para aquellas personas que se consideran humanas y
cuyas practicas religiosas se estiman dignas de proteccién dentro de los
principios éticos catélicos romanos para la globalizacién. Cambiar este
punto de partida de cudndo y dénde comienza la «ideologia de género»
tendria serias implicaciones para asegurar verdaderamente una
globalizacién solidaria y no marginadora, un valor en el que tanto Maria
Lugones como el Papa Francisco estarian de acuerdo, incluso si sus analisis

de género son contradictorios.
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Capitulo Cuatro

No soy Marie Kondo

Desordenando la teologia

Ana Ester Padua Freire
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La categoria «mujer» es vital en las perspectivas teoldgicas feministas, pero desde
la teologia queer, puede actuar como un artefacto de género favoreciendo el
régimen cis-heterosexual. Inspirado en Marcella Althaus-Reid, se sefiala una
ideologia hetero/sexual que regula relaciones e identidades, arraigada en el
discurso religioso cristiano colonial. Este opera como pedagogo de género,
disciplinando cuerpos en un esquema binario. Desde la teologia queer, este
capitulo desaffa la estabilidad de la «categoria de mujer», reconociendo
experiencias de mujeridad que desordenan esencialismos y universalismos
presentes en la teologia hegemodnica. Para esta epistemologia de deconstruccién
de identidades se emplea el concepto de «<nueva mestiza» de Gloria Anzaldua.

A categoria «mulher» é vital nas perspectivas teoldgicas feministas, mas na
teologia queer, ela pode atuar como um artefato de género que favorece o regime
cis-heterossexual. Com base em Marcella Althaus-Reid, ela aponta para uma
ideologia hétero/sexual que regula relacionamentos e identidades, com raizes no
discurso religioso cristdo colonial. Ela funciona como um pedagogo de género,
disciplinando os corpos em um esquema bindrio. A partir da teologia queer, este
capitulo desafia a estabilidade da «categoria de mulher», reconhecendo
experiéncias de feminilidade que rompem com essencialismos e universalismos
presentes na teologia hegemonica. Para essa epistemologia de desconstru¢io de
identidades é empregado o conceito de «nova mestica» de Gloria Anzaldua.

The category «woman» is vital in feminist theological perspectives, but from
queer theology, it can act as a gender artifact favoring the cis-heterosexual
regime. Inspired by Marcella Althaus-Reid, it points to a hetero/sexual ideology
that regulates relationships and identities, rooted in colonial Christian religious
discourse. This operates as a gender pedagogue, disciplining bodies in a binary
scheme. From queer theology, this chapter challenges the stability of the
«category of woman,» recognizing experiences of womanhood that disrupt
essentialisms and universalisms present in hegemonic theology. Gloria
Anzaldta’s concept of «new mestiza» is used for this epistemology of
deconstruction of identities.

La catégorie «femme» est essentielle dans les perspectives théologiques
féministes, mais du point de vue de la théologie queer, elle peut agir comme un
artefact de genre favorisant le régime cis-hétérosexuel. Inspirée par Marcella
Althaus-Reid, elle renvoie a une idéologie hétéro/sexuelle qui régit les relations
et les identités, enracinée dans le discours religieux chrétien colonial. Cette
idéologie opére comme un pédagogue du genre, disciplinant les corps dans un
schéma binaire. A partir de la théologie queer, ce chapitre remet en question la
stabilité de la «catégorie de la femme», en reconnaissant les expériences de la
féminité qui perturbent les essentialismes et les universalismes présents dans la
théologie hégémonique. Le concept de «nouvelle métisse» de Gloria Anzaldaa est
utilisé pour cette épistémologie de la déconstruction des identités.
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Introduccion:

La conquista de la libertad es algo que hace tanto
polvo que, por miedo al desorden, solemos preferir
optar por el orden.

Carlos Drummond de Andrade

omienzo este ensayo por mi misma, porque la categoria «mujer»
es parte de las preocupaciones personales que atraviesan mi
produccién teoldgica. Soy una mujer brasilefia, cisgénero,
lesbiana, feminista y queer. El conjunto de estos adjetivos que acompafan
la manera en que me presento como mujer me pone en una situacién
disidente a la forma en que se configura la «idea de mujer» en nuestra
sociedad patriarcal, machista, sexista, misogina y «terriblemente» cristiana3.
Por eso, reflexionar sobre la «categoria de mujer» me parece fundamental
para entender cémo la propia «idea de mujer» colabora con la cis-

heteronormatividad que regula los cuerpos, los afectos y los deseos.

En este contexto, los Estudios Queer son fundamentales para pensar en
las mujeres como concepto y, mas que eso, en las cuestiones de las
identidades en la contemporaneidad. Una vez que —como sefiala Paul B.
Preciado (2019)— es necesario desidentificarse de las identidades que
organizan la sociedad en binarios opuestos. Esta organizacién de la
sociedad a la que me refiero es causa y efecto de las relaciones de poder que
quieren perpetuar los privilegios garantizados a los varones blancos,
cisgéneros y heterosexuales. El cristianismo hegemodnico es una de las
instituciones que mas colabora con las estructuras sociales que reafirman
las diferencias entre varones y mujeres e invade a América Latina con su

potencial colonizador, explotador y extractivo.

2 Traducido por Jodo Victor Fonseca Oliveira.

3 «Terriblemente» hace mencion del término «terriblemente evangélicox» utilizado por el ex-

presidente brasilefio Jair Bolsonaro en una promesa de nominar para el cargo de juez de la
Corte Suprema a algun representante de la fe evangélica.
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El cristianismo hegemonico crea un modelo ideal de ser «mujer» que,
ademds de un modelo, es reproductor de la misma organizacién que
legitima. Estoy hablando de una produccién en masa de «Maries Kondo».
Marie Kondo es una japonesa experta en organizaciéon personal. Hay dos
series disponibles en los servicios de streaming con ella en Brasil, una
llamada «Ordem na casa» [orden en la casa] y la otra «A magia do dia a
dia» [magia del dia a dia]. La idea de los programas es presentar consejos de
organizaciéon para el trabajo, el hogar y la vida. Una de las series, por
ejemplo, presenta casos de casas extremadamente desordenadas, en las que

Marie Kondo transforma todo el caos en orden.

Creo que no es demasiado exagerado decir que la misma légica de
organizaciéon que Marie Kondo plantea en sus programas también opera en
nuestra dindmica social. El orden, la organizacién, la pulcritud es como nos
han disciplinado en un sistema epistémico que rechaza el desorden, porque
el orden es lo que garantiza el control. En este fetiche del orden —que
refuerza como debemos ser en detrimento de lo que somos y cémo
queremos ser— es posible afirmar que la teologia hegemoénica crea Maries
Kondo en serie. Asi pues, parto de la tesis de que existe una ideologia
identitaria marcadamente hetero/sexual que regula las relaciones y organiza
las identidades. Esta ideologia se apoya en el discurso religioso cristiano
hegemonico, el cual opera como una Marie Kondo del género. En otras
palabras, organiza los cuerpos dentro del esquema binario de oposicion

entre varones y mujeres.

A partir de esta tesis, pretendo, en la primera parte de este capitulo,
reflexionar sobre la «categoria de mujer» a través de los conceptos de la
tedloga argentina Marcella Althaus-Reid de «teo/ideologia» y «hetero/
sexualidad». Para esto, abordaré los significados de la ideologia, la
heterosexualidad y la teo/ideologia heterosexual con el objetivo de
comprender como la «categoria de mujer» se inserta en este contexto como

colaboradora del proyecto de organizacién de la teologia hegeménica. En la
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segunda parte, presentaré una posibilidad de desorden de la «categoria de

mujer» a través de la propuesta de Gloria Anzaldaa de la «<nueva mestiza».

Este ensayo es una provocaciéon decolonial que —siguiendo a Althaus-
Reid— pretende despojarse de las estructuras heterocéntricas de la
ideologia sexual que normalizan las identidades. Para la decolonialidad no
es suficiente decir que hubo procesos colonizadores, porque esto no implica
una ruptura con la colonialidad. Como explicé Althaus-Reid (2022 [2003]):
«el argumentar que en Latinoamérica estuvimos bajo procesos de
colonizacién, a veces nos permite seguir sin desafiar nuestra propia
participacion en las estructuras de opresién» (p. 206). Por lo tanto, mas que
afirmar que el proceso de colonizacién en nombre de la Iglesia Cristiana —a
través de una teologia hegemodnica— organizé las identidades sexuales, es
necesario cuestionar y desordenar esta estructura de opresién y ofrecer
nuevas posibilidades de ser, estar y conocer el mundo. Después de todo, ino

soy Marie Kondo!

Ideologia hetero/sexual

Uno de los posibles caminos para el examen decolonial de las identidades
pasa por entender que hay una ideologia que organiza las identidades.
Siguiendo a Althaus-Reid, la ideologia que pretendo examinar es la
ideologia sexual y, mds precisamente, la ideologia heterosexual, pues la
ideologia sexual de la teologia hegemonica es una ideologia heterosexual.
Esta afirmacién es uno de los puntos de partida de Althaus-Reid, que
afirma que la ideologia, la teologia y la sexualidad deben observarse

conjuntamente.

Arrancamos del conocimiento de que toda teologia implica una praxis
sexual y politica consciente o inconsciente basada en reflexiones y acciones
desarrolladas a partir de determinadas codificaciones aceptadas: «de

caracter, éstas, teoldgico-social, configuran epistemologias, visiones de la
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vida y proyecciones misticas que relacionan la experiencia humana con lo
sacro» (Althaus-Reid, 2005 [2000]: 15).

En este sentido, es imposible disociar el debate decolonial acerca de las
identidades de la ideologia sexual, ya que esta ultima organiza dichas
identidades a través de discursos y practicas religiosas hegemonicas,
tradicionales y excluyentes. Aunque propongo el debate planteando ya estas
cuestiones, creo que es importante pensar conceptualmente en lo que llamo

ideologia, heterosexualidad y sus relaciones con la teologia.

Ideologia

De manera més amplia, seria posible entender la ideologia a partir del breve
concepto propuesto por la filésofa brasilena Marcia Tiburi (2016), quien
afirma que «la ideologia [...] es el conjunto de discursos y opiniones
imperantes que sirven para ocultar algo en lugar de promover la aclaracion,
la investigacion y la reflexién». Para mi este concepto es interesante porque
habla de los «discursos y opiniones predominantes», es decir, hegemdnicos
y porque refuerza el papel ideolégico de ocultar ciertas cuestiones. Quizas
aqui Althaus-Reid (Althaus-Reid, 2022 [2003]) también se ha propuesto
pensar la ideologia al afirmar que existe una «ideologia de la
normalidad» (p. 268). Al fin y al cabo, la ideologia crea normalidades,

estabilidades, esencialismos y universalismos.

Es importante llamar la atencién sobre el hecho de que la ideologia no
opera solo en el «mundo de las ideas» ya que sus efectos son materiales, tal
como explica la tedrica francesa Monique Wittig (2006b [1992]),

Cuando se recubre con el término generalizador de «ideologia» todos
los discursos del grupo dominante, se relegan estos discursos al
mundo de las Ideas Irreales. Se desatiende la violencia material (fisica)
que realizan directamente sobre los y las oprimidos/as, violencia que
se efectia tanto por medio de los discursos abstractos y «cientificos»
como por medio de los discursos de los medios de comunicacién de
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masas. Insisto en esta opresién material de los individuos por los
discursos (...) (p. 49).

Wittig reflexiona sobre la materialidad que es provocada por el discurso.
Por eso es tan importante pensar en la ideologia que organiza las
identidades, ya que lo que vemos hoy es un escenario de exclusion,
violencia y aniquilacién de las diferencias sexuales y de género. En este
contexto de violencia, subrayo que no basta con afirmar las diferencias y
pluralidades sexuales para romper con la ideologia. No basta con decir que
hay varias ideologias, porque la ideologia dominante utiliza incluso el
discurso de las diferencias como estrategia de enmascaramiento. Como
explica Wittig (2006b [1992]):

No hay nada ontoldgico en el concepto de diferencia. Sélo es la forma
en que los amos interpretan una situacién histérica de dominacién. Y
la diferencia tiene como funcién enmascarar los conflictos de intereses
a todos los niveles, incluidos los ideolégicos (pp. 53-54).

En consecuencia, la ideologia de la diferencia tiene el potencial de
silenciar, vulnerabilizar y marginar. La «diferencia» a la que aludo aborda las
disparidades sexuales que destacan las particularidades ontolégicas y
bioldgicas, estableciendo jerarquias entre los conceptos e ideas asociados a
varones y mujeres, asi como —en la misma linea— entre heterosexuales y
homosexuales, cisgéneros y transgéneros. Aqui, mi critica se dirige hacia la

ideologia de la diferencia que refuerza los binarios.

De esta manera, al pensar el concepto de ideologia como un régimen de
construccién de verdades jerarquizantes y opresivas cuyos efectos refuerzan
la violencia, propongo que el debate sobre la ideologia sexual en un
contexto teoldgico se realice partiendo de la heterosexualidad, como ha
hecho Althaus-Reid (2005 [2000], 2022 [2003]).
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La heterosexualidad

Althaus-Reid (2005 [2000], 2022 [2003]) establece profundas relaciones
entre heterosexualidad, ideologia y teologia. Para ella, la ideologia
heterosexual configura la propia idea de Dios: «la heterosexualidad es un
sistema de creencias y, por lo tanto, consiste en confiar en un modelo de
relaciones, o en una ideologia cargada de la eternidad que emana de la
supuesta heterosexualidad de Dios» (Althaus-Reid, 2022 [2003]: 80).

Una forma de pensar en la heterosexualidad como ideologia es a través
del concepto de «heterosexualidad obligatoria» de la escritora
estadounidense Adrienne Rich (2012 [1980]). Para ella, la
«heterosexualidad obligatoria» es un fenémeno, una ideologia, una «[...]
institucién politica que disminuye el poder de las mujeres» (Rich, 2012
[1980]: 19). Rich piensa —como Althaus-Reid— en la heterosexualidad
como una ideologia patriarcal que refuerza los binarismos y la opresién
sobre las mujeres. El régimen heterosexual se construye como la norma,
como lo natural y, por tanto, lo verdadero. Para Rich (2012 [1980]), esta
«heterocentricidad» crea cuerpos y sexualidades desviadas, porque el
camino de la «heterosexualidad obligatoria» percibe las experiencias
disidentes «[...] en una escala que va desde lo desviado hasta lo abominable,

o simplemente la hace invisible» (p. 21).

A partir de este hallazgo de Rich, me gustaria vincular el concepto de
ideologia y heterosexualidad con la teologia para pensar en una «teo/
ideologia hetero/sexual».

Teo/ideologia hetero/sexual

Partiendo de Althaus-Reid (2005 [2000]: 63), se puede hablar de una «teo-
ideologia hetero/sexual», ya que, para ella, la teologia debe entenderse

como una «ideologia normativa sexual». No sélo una teologia que se
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presenta como sexual es realmente sexual, porque toda «teologia es sexual»,
es decir, si no se afirma como sexualmente disidente, es una teologia

heterosexual:

Ya he dicho que la teologia es un acto sexual, una ideologia sexual
realizada en pauta sacralizada: es una ortodoxia sexual divinizada —
dogma sexual correcto— vy ortopraxis —comportamiento sexual
correcto—; la teologia es una accién sexual. De ahi que los tedlogos no
sean sino actores sexuales que necesitan tomar muchas decisiones
sexuales éticas y a veces partidistas al reflexionar sobre Dios y la
humanidad, porque la teologia no es nunca inocua ni inocente ni
neutra desde el punto de vista sexual (Althaus-Reid, 2005 [2000]:
127).

A partir de esta reflexion, Althaus-Reid establece una relacién directa
entre teologia y heterosexualidad, proponiendo que la ideologia de la
teologia tradicional y hegemonica es heterosexual. A esta teologia

ideolégica y heterosexual, la llamé «T-Teologia»:

[...] nos referiremos a veces a la teologia totalitaria [T-Teologia] como una
ideologia, es decir, un constructo totalitario de lo que se considera la ‘teologia
Unica e irrepetible’ que no tiene cabida para discusiones o desafios desde
diferentes perspectivas, sobre todo en el drea de la identidad sexual y su intima
relacién con asuntos politicos y raciales (Althaus-Reid, 2022 [2003]: 271, nota
a pie de pagina 4).

Al explicitar esta relacién ideolégica entre la teologia y la
heterosexualidad, Althaus-Reid ensefia que este engranaje organiza los
cuerpos, las existencias y las identidades. No sélo los organiza, sino que los
sitla en un centro de poder que aniquila la pluralidad. Para ella, la teologia
tiene una base colonial y se sostiene en la historia mediante pactos sexuales
y econémicos. Al fin y al cabo, existe una «economia de la sexualidad» que
se sirve de la organizacién vy la fijeza de los cuerpos, porque las identidades

fijas son identidades controlables.
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Frente a una teo/ideologia hetero/sexual, una posible salida decolonial a
este «guién prescrito» (Rich, 2012 [1980]) es desorganizar los cuerpos, a

través de experiencias disidentes y revolucionarias.

Desordenando las identidades

El debate propuesto hasta ahora ha mostrado las relaciones que se
establecen entre la ideologia, la heterosexualidad y la teologia para pensar
en como se organizan las identidades. La cristalizacién de las identidades
fija sus significados y sus funciones en la sociedad. Por lo tanto, es posible
afirmar que la ideologia de las identidades organizadas y fijas tiene
consecuencias sociales. Gran parte de los estudios sobre estas cuestiones
pasan por la interpretacién social de las mujeres, como hizo Wittig (2006a
[1992]):

Nuestra primera tarea, me parece, es siempre tratar de distinguir
cuidadosamente entre las «mujeres» (la clase dentro de la cual
luchamos) y «a-mujer», el mito. Porque la «mujer» no existe para
nosotras: es solo una formacién imaginaria, mientras que las
«mujeres» son el producto de una relacién social (p. 38).

La escritora estadounidense Audre Lorde (2003 [1984]) habla de una
«norma mitica» que controla las identidades y establece relaciones de poder.
Al considerar —a partir de Lorde— la idea de una «mujer-mito» estoy
denunciando una categoria que se aleja de la realidad en la medida en que
afirma un modelo Unico, correcto, natural, y mds, sacralizado de ser mujer.
Sin embargo, «la mujer» es una categoria historica, politica, econémica y

social, por lo que no es eterna.

Otra autora importante sobre el tema es la guatemalteca Dorotea Gémez

Grijalva (2012), quien afirma:

Asumo a mi cuerpo como territorio politico debido a que lo
comprendo como histérico y no bioldgico. Y en consecuencia asumo
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que ha sido nombrado y construido a partir de ideologias, discursos e
ideas que han justificado su opresidén, su explotaciéon, su
sometimiento, su enajenacién y su devaluacién. De esa cuenta,
reconozco a mi cuerpo como un territorio con historia, memoria y
conocimientos, tanto ancestrales como propios de mi historia personal

(p- 6).

Hay muchas feministas que cuestionan la «categoria de mujer» al
entender, por ejemplo, que la idea de mujer se construye a partir de los
varones. La cientifica social nigeriana Oyerénke Oyéwumi (1997) afirma
que «las mujeres se definen en relacién con los hombres, con la norma. Las
mujeres son las que no tienen pene, no tienen poder, no pueden participar
en el ambito publico» (p. 34). En otras palabras, «la mujer» seria «el no-
hombre».

Lo que se observa —principalmente desde nuestra ubicacién histérica y
geografica— es que el cristianismo hegemoénico que se impuso en el
territorio latinoamericano a través de la colonizacién organiza nuestra
comprensiéon de lo que entendemos por «mujer». No obstante, las
experiencias disidentes desordenan ese sistema de control sobre los

cuerpos, las vidas y los afectos.

Un ejemplo de la desorganizaciéon de la «categoria de mujer» es la
identidad fronteriza de Gloria Anzaldta. Esta autora se presenta a si misma
como una «poeta escritora-tedrica chicana, tejana, de clase trabajadora y
tortillera» (Anzaldtia, 2021a [2009]: 129). Esta forma de tejer su existencia
no era sélo una forma de etiquetar su identidad, sino de complejizar su vida
y sus roles sociales, pues, como ella misma afirma: «sélo tus etiquetas me
destrozan» (Anzaldaa, 2021b [2009]: 78) mientras afirmaba: «Mi identidad

esta siempre en movimiento» (Anzaldda, 2021c [2009]: 195).

La idea de una identidad en flujo se opone radicalmente a la idea de una

identidad fija y organizada, porque:

La identidad fluye entre y sobre los aspectos de una persona. La
identidad es un rio, un proceso. Dentro del rio esta tu identidad, y
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necesita fluir, cambiar para seguir siendo un rio - si se detuviera seria
una masa de agua contenida como un lago o un estanque. Los cambios
en el rio son externos (cambios en el entorno: el lecho del rio, el
clima, la vida animal) e internos (el agua en el interior). El contenido
de un rio fluye entre sus margenes (Anzaldia, 2021a [2009]: 133,
134).

Este rio-identidad, este flujo de aguas que rompe con los margenes se
configura en lo que Anzaldta llama «la nueva mestiza». Anzaldda hablaba
desde la frontera entre EE.UU. y México, en la que se reconocia como
mestiza y lo que hace es un desplazamiento de este concepto, proponiendo
una nueva identidad, la cual rompe con las fronteras y habita en la
encrucijada. Segin Anzaldua (2021c [2009]), «la nueva mestiza es una
categoria que amenaza la hegemonia de los neoconservadores porque
rompe con sus etiquetas y teorias utilizadas para manipularnos vy
controlarnos. Abrir agujeros en sus categorias, etiquetas y teorias significa

abrir agujeros en sus paredes» (p. 187).

Anzaldda estd aqui decolonizando el conocimiento sobre si misma,
desordenando las etiquetas y creando nuevas formas de interpretar su
propia vida. Al proponer una «nueva mestiza», Anzaldia estd re/contando
su historia y su destino. Estd rompiendo muros, inundando los margenes y

asumiendo posibilidades de conexién con la vida en su pluralidad.

Las nuevas mestizas tienen una conexién con lugares concretos, una
conexién con razas concretas, una conexién con nuevas nociones de
etnicidad, con un pueblo al que se le niega cualquier tipo de ilusién
romdntica. La nueva mestiza es un sujeto liminal que vive en las fronteras
entre culturas, razas, lenguas y géneros. En este estado de entre-lugar la
mestiza puede mediar, traducir, negociar y navegar a través de estas
diferentes localidades. Como mestizas, estamos negociando estos mundos
todos los dias, entendiendo que la multiculturalidad es una forma de ver e
interpretar el mundo, una metodologia de resistencia (Anzaldda, 2021c
[2009]: 194, 195).
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La «nueva mestiza» no es la otra, es ella, es si misma. Es la teoria
rehecha a partir de las transgresiones personales de los limites impuestos
por el régimen cis-heteronormativo. Es un intento decolonial de no ser
capturada por el sistema, pues como ella misma explica, «la identidad es un
tren mutante de componentes y una actividad de diversos
formatos» (Anzaldaa, 2021c [2009]: 199).

La nueva mestiza de Anzaldta es la desorganizacién de las identidades.
Es una teoria que parte de la experiencia y materializa nuevas formas de
vida, creando posibilidades de resistencia desde las asfixiantes fronteras de

la opresion.

Consideraciones finales

El hecho es que soy un desorden por dentro y por
fuera.

Clarice Lispector

Este es un debate complejo que nos exige una imaginacién creativa para
pensar en otras relaciones sociales que desordenen el orden impuesto por la
teologia hegemonica. Pero si bien hay una teologia ideoldgica heterosexual,
también hay una teologia marginal, subversiva, queer, que se produce a
partir de otras experiencias de mujeridades. Me adhiero a esta teologia que
desafia las estabilidades de las identidades y desbarata la teologia patriarcal
y, desde mi cuerpo, me desidentifico del concepto cristiano domesticado de

«Jla mujer».

No soy Marie Kondo.
No soy Maria.
Tal vez ya no sea Ana.
Soy un problema,

Una piedra en el zapato,
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Una molestia.

Soy un borrén.

No soy Marie Kondo.
No soy Kondo.
Tal vez ya no sea Freire.
Soy la vergilienza de la familia.
Soy un nombre que abandoné el apellido.
Una historia que no encaja

En el arbol genealdgico.

No soy Marie Kondo.
Soy lo que soy.
Soy lo que llegaré a ser.
Soy lo que puedes ver a través de la grieta
Y por el ojo de la cerradura.
Soy la intimidad revelada.
Desnudez en estado de gracia.

Gratuita.

No soy
Lo estoy.
Estoy en un estado de recreacién.
Me preguntan mi nombre
Como si mi vida pudiera caber en el alfabeto.
Me preguntan mis pronombres
Como si mi vida pudiera caber en la gramatica.
Puedes llamarme como quieras
Desde que cuando digas mi nombre

Ta —por ahora— dices mujer.

La mujer no es s6lo Maria.
La mujer puede ser una profanacién,
Expansién,

Regeneracion.
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La mujer puede ser desafiliacion,
Desidentificacion,

Desordenacion.

La mujer no es s6lo Maria.
La mujer es el grito de la euforia
En medio del dia a dia.

La mujer es el grito de la orgia
En medio de la monogamia.
La mujer es una grieta,

Es un poema,

Es una poesia.

Encantada de conocerte,

Yo no soy Marie Kondo.
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Capitulo Cinco

Queerizando el deseo
natural por Dios

Miguel H. Diaz



Miguel H. Diaz

En sus Confesiones, San Agustin expresa el anhelo humano de conocer y unirse
con Dios. La revitalizacién de las reflexiones catdlicas romanas contemporaneas
sobre la gracia fue liderada por el tedlogo jesuita Karl Rahner, quien, influenciado
por la nouvelle théologie, ofrecié nuevas perspectivas sobre la naturaleza humana, la
gracia y su expresién dindmica y personal. Este capitulo analiza las
contribuciones centrales de Rahner a la teologia de la gracia y propone queerizar
el deseo natural por Dios, argumentando que esto desafia enfoques teoldgicos
tradicionales y abre nuevas formas de relacionar la vida humana con la divina a
través de la analogia y la expresiéon sexual queer.

Em suas Confissdes, Agostinho expressa o anseio humano de conhecer e se unir a
Deus. A revitalizagdo das reflexdes catélicas romanas contemporaneas sobre a
graca foi liderada pelo tedlogo jesuita Karl Rahner, que, influenciado pela nouvelle
théologie, ofereceu novas perspectivas sobre a natureza humana, a graga e sua
expressdo dinidmica e pessoal. Este capitulo analisa as contribui¢cdes centrais de
Rahner para a teologia da graca e propde a queerizagdo do desejo natural por
Deus, argumentando que isso desafia as abordagens teoldgicas tradicionais e abre
novas maneiras de relacionar a vida humana com o divino por meio da analogia e
da expressao sexual queer.

In his Confessions, Saint Augustine expresses the human longing to know and
unite with God. The revitalization of contemporary Roman Catholic reflections
on grace was led by the Jesuit theologian Karl Rahner, who, influenced by la
nouvelle théologie, offered new perspectives on human nature, grace, and its
dynamic and personal expression. This chapter analyzes Rahner’s central
contributions to the theology of grace and proposes queering natural desire for
God, arguing that this challenges traditional theological approaches and opens up
new ways of relating human life to the divine through analogy and queer sexual
expression

Dans ses Confessions, Saint Augustin exprime 1’aspiration humaine a connaitre et
a s'unir a Dieu. La revitalisation des réflexions catholiques contemporaines sur la
grace a été menée par le théologien jésuite Karl Rahner qui, influencé par la
nouvelle théologie, a offert de nouvelles perspectives sur la nature humaine, la grace
et son expression dynamique et personnelle. Ce chapitre analyse les principales
contributions de Rahner a la théologie de la grice et propose de considérer le
désir naturel de Dieu comme un queer, en soutenant que cela remet en question
les approches théologiques traditionnelles et ouvre de nouvelles voies pour relier
la vie humaine au divin par le biais de l'analogie et de l'expression sexuelle queer.



Queerizando el deseo natural por Dios

Introduccidon:

O Sefior, nos criasteis para Vos, y estd inquieto
nuestro corazon hasta que descanse en Vos.

San Agustin, Confessiones 1.1.1

stas palabras de San Agustin hablan de corazones inquietos que

desean conocer y unirse a Dios. Siguiendo a San Agustin, Ixs

tedlogxs cristianxs han cuestionado a lo largo de la historia la
naturaleza de este deseo y su relacién con la vida de la gracia. Dentro de las
teologias catélicas romanas contempordneas, esta pregunta ha sido
retomada por Karl Rahner, tedlogo jesuita del siglo XX. Rahner (1964,
1967) brind6 valiosos aportes que enriquecieron nuestra comprension
sobre este anhelo, su conexién con la naturaleza humana y su graciado
[graced] origen y destino. Este capitulo analiza las contribuciones centrales
de esta discusioén y proporciona algunos pasos iniciales para queerizar este

deseo.

Dios es amor autocomunicativo (Diaz, 2022: 52-68). Inspirdndonos en la
perspectiva antropoldgica de Rahner, podemos decir que somos seres
espirituales que materialmente estamos inmersos en el mundo. Desde su
perspectiva epistemoldgica, esto implica que nuestros sentidos desempefan
un papel indispensable al percibir y nombrar el misterio de Dios. Rahner
sigue una larga tradicién de tedlogxs cristianxs que adoptan un enfoque
encarnacional sobre cémo llegamos a conocer y construir teolégicamente la
vida divina. Toda aprehensiéon humana de las realidades divinas es tanto
sensorial como intima, en consonancia con el sentido biblico, tal como
cuando Cain «conocié» a su esposa (Génesis 4:17). Es decir, es en y a través
de nuestros sentidos que percibimos y ofrecemos palabras para describir la

experiencia humana de Dios.

4 Traducido por Kathleen Griffin.
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Como seres humanxs, realizamos y cumplimos nuestro deseo de conocer
y unirnos con Dios en formas corporales. Si bien nunca llegaremos a agotar
el misterio inefable de Dios —si alguna vez afirmamos hacerlo, el objeto de
nuestra afirmacién seria un idolo—, nuestras experiencias en el mundo
siempre dan forma a nuestro hablar de Dios. Como tal, nuestro conocer y
nombrar lo que «experimentamos» como divino, presupone nuestras formas
distintas y encarnadas de ser humanos (Diaz, 2001). La identidad de género
y la orientacién sexual son experiencias humanas claves que sitdan a las
personas queer en el mundo y predisponen su orientacién humana hacia el
misterio de Dios. Para las personas LGBTIQ+ esto significa que cualquier
queerizaciéon teolégica de sus corazones inquietos no puede evitar

considerar la queeridad de su carne y sus deseos sexuales.

Queerizando el deseo natural de las personas humanas por Dios
problematiza los enfoques teoldgicos catélicos romanos tradicionales acerca
de la vida de la gracia. Al mismo tiempo, ofrece una nueva contribucién a la
imaginacién analdgica catdlica romana que interrumpe construcciones
convencionales de relacionar la divinidad y la humanidad. Dicho
brevemente, la mayoria de Ixs tedlogxs cristianxs —incluyendo a un amplio
numero de tedlogxs catélicxs romanxs— abrazan una continuidad, mds que
una ruptura radical —resultante del pecado— entre Dios y la humanidad.
Tradicionalmente, esta construccién teoldgica ha sido delineada como la

relacién entre «naturaleza» y «graciar.

A menudo asociamos con este enfoque frases como «tanto lo uno como
lo otro» [both/and] y «unidad en la diferencia» para resaltar la distincién en
lugar de la separaciéon entre la divinidad creadora y sus criaturas y la
participacion de todo ser humanx en la vida Dios. Esta imaginacién
analdgica rechaza las construcciones binarias y opta por discernir la
presencia de la vida divina en las experiencias concretas humanas. El dicho
axiomatizado de Santo Tomdas de Aquino captura el corazén de la relacién
entre lo divino y lo humano al afirmar de manera implicita una creacién

naturalmente engraciada y el papel que la gracia desempefia en realizar
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humana y concretamente la participaciéon en la vida de Dios: «la gracia no
destruye la naturaleza, sino que la presupone y la perfecciona» (gratia non

tollat naturam, sed perficiat, ST, 1, 1, 8 ad 2).

Siguiendo a Rahner (1967), propongo que,

[...] la paradoja de un deseo natural de lo sobrenatural como lazo de
unién entre naturaleza y gracia es concebible y necesario, si se
entiende por deseo una ‘apertura’ para lo sobrenatural, y tal apertura
es enseflada por toda teologia catélica, aunque se la interprete
demasiado frecuentemente de una manera muy formal y puramente
negativa como mera no-contradiccién (pp. 340-341).

Con respecto al objetivo de este capitulo, quiero vincular esta apertura
concreta y sexualmente, queerizando este deseo con la doctrina de la gracia.
Continuando la cldsica afirmacién rahneriana de la presencia omnipresente
de la gracia en relacién con las experiencias humanas —y siguiendo la
propuesta de Santo Tomds— ofrezco un camino a seguir dentro de las
tradiciones catélicas romanas. Ese derrotero busca fundamentar y construir
teolégicamente la distinciéon entre el deseo sexual y sus mdltiples

expresiones humanas con el deseo por la gracia y la vida de Dios.

Al investigar la relacién entre el deseo natural de Dios y el deseo queer
humano, surgen algunas preguntas: ¢Cudl es la naturaleza de este deseo
humano? ¢Por qué queerizar este deseo y relacionarlo con la omnipresencia
de la gracia? ¢Como las construcciones cis-heteronormativas y esencialistas
de este deseo socavan las experiencias queer de la omnipresencia de la
gracia? ¢Cémo podriamos distinguir mejor sin separar la orientacién
fundamental hacia Dios de nuestros deseos sensuales, incluidos nuestros
deseos sexuales? (¢Cudles son algunas posibilidades para reimaginar
teoldgicamente la orientacién sexual queer dentro de lo que Agustin llama
«el corazén inquieto por Dios»? ¢{Cémo podemos entender el deseo sexual
—y mads especificamente, el deseo sexual queer— como una expresion
humana distinta que encarna y media la tradicién del deseo humano

omnipresente por Dios? Aunque las respuestas a estas preguntas
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trascienden los objetivos de este capitulo, nos invitan preliminarmente a
reconsiderar el principio de la gracia como tema central de la antropologia

teoldgica.

En lugar de centrarse en los enfoques esencialistas de la «naturaleza» y la
«gracia», Ixs tedlogxs catOlicxs romanxs como Rahner han recurrido a
interpretaciones personales, dinamicas y contextuales (Rahner, 1964,
1967). Este capitulo se basa en este desarrollo teoldgico y —en continuidad
con las teologias latinoamericanas y latinas de EE.UU.,— investiga la
presencia liberadora e inclusiva de la gracia. Las teologias catdlicas romanas
de la liberacién perturban las construcciones teoldgicas existentes sobre la
relacién entre la vida divina y la vida humana, al mismo tiempo que han
buscado descubrir en las experiencias humanas vestigios liberadores de la

vida divina.

Al ofrecer estos pensamientos iniciales sobre cdémo repensar esta
relacién desde una perspectiva queer, mi objetivo no es simplemente
proporcionar otra teoria sin implicaciones practicas. Como han dejado
perfectamente claro Ixs tedlogxs feministas y queer, las palabras que
usamos para describir el discurso de Dios importan (Trible, 1978; Radford
Ruether, 1993; Jordan, 1997; Althaus-Reid, 2008). Las conversaciones
sobre Dios moldeadas por construcciones teoldgicas cis-heteronormativas
contintian impactando a las personas queer en formas que amenazan sus
vidas. En este sentido, la «ortodoxia» —o lo que yo llamaria la construccién
inclusiva y justa de las palabras y las ideas teoldgicas— es fundamental para

promover la «orto-praxis», es decir, acciones humanas inclusivas y justas.

Existe una gran cantidad de personas queer en EE.UU. —especialmente
cuerpos trans, marrones y afro-descendientes— que sufren enfermedades
mentales y violencia fisica —a menudo como resultado de ideas y practicas
religiosas— tales como el reciente episodio del suicidio de la joven Alana
Chen (Calvo, 2022). Tragicamente, las construcciones cis-heteronormativas

de la vida humana y divina «se vuelven parte de la conciencia general y asi
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se convierten en las presuposiciones automaticas de la acciéon» (Rahner,
1964: 187). Estas presuposiciones no examinadas sobre lo que constituye la
naturaleza humana «natural» y su deseo «natural» por Dios a menudo
perpetuan creencias y teologias que privan a las personas queer de la
posibilidad de visualizar su sexualidad y deseos queer dentro del contexto

de la oferta de la gracia divina.

Queerizar las comprensiones teoldgicas convencionales del deseo
humano por Dios es un primer paso para abordar este importante tema en
la antropologia teolégica. De acuerdo con este fin, este capitulo explora
algunos fundamentos teoldgicos de este deseo, argumenta a favor de los
deseos sexuales queer como un indicador de nuestros anhelos
«sobrenaturales» y propone la metéafora teoldgica central de la persona

humana como cruiser> y voyeur de la Palabra de Dios.

Un deseo natural por Dios

Lxs tedlogxs cristianxs han argumentado durante mucho tiempo que las personas
humanas son capax dei, es decir, somos criaturas espirituales intrinsecamente
orientadas para conocer y unirnos a Dios. En los circulos catélicos romanos, los
debates en torno a esta orientacién basica, universal y natural hacia Dios generaron
mucho interés en lo que se conoce como la nouvelle théologie (Duffy, 1993: 292-31).
Esta escuela de pensamiento surgié a mediados del siglo XX principalmente entre
tedlogos franceses y alemanes tales como de Henri de Lubac (1965, 1990, 1992).
Varios de sus defensores se preocuparon por refutar una relacién extrinseca o
binaria entre la gracia y la naturaleza humana. El extrinsecismo ve la gracia como
un componente adicional a una realidad humana ya encerrada en si misma — a
menudo denominada «naturaleza pura». El desafio con esta perspectiva es que el
deseo natural y la sed de Dios solo pueden interpretarse en términos negativos o —

como argumentarian Rahner y otrxs te6logxs— como una «mera no repugnancian,

5 Nota de la traductora: La palabra cruiser no tiene traduccion al castellano. Segiin André
Musskopf (2008), «El cruising se refiere a la sensibilidad de los hombres homosexuales para
encontrarse en espacios publicos donde es necesario lidiar con los mensajes no verbales de
los interlocutores ¢ interpretarlos adecuadamente» (Musskopf, p. 153).



Miguel H. Diaz

una orientacién que incluso si se entiende como gracia, se agrega sobre nuestro

estado natural encerrado en nosotrxs mismsxs.

Lo que parece un debate teoldgico abstracto e inttil, conlleva enormes
implicaciones practicas sobre cémo entender la naturaleza de las personas
humanas, la naturaleza de la gracia y —lo que es mdas importante— doénde
ubicamos y excluimos esa gracia de las experiencias y la historia humanas. La
importancia de situar la gracia de Dios ha quedado ampliamente clara en la obra de
Ixs tedlogxs latinoamericanxs y latinx de la liberacién al afirmar la opcién por Ixs
pobres, 1xs marginadxs y lxs oprimidxs (Gutiérrez, 1971; Ellacuria y Sobrino,
1993). Dicho en términos catélicos romanos convencionales, un enfoque
extrinseco de la gracia no solo exilia a Dios de la experiencia humana sino que
también lanza la gracia de la condicién humana como un elemento extrafio. En
otras palabras, la falta de comprensién de la orientacién teoldgica fundamental de
las experiencias humanas como «naturalmente» abiertas a la gracia —mds adelante
me explayaré sobre esto— y no como algo agregado a la condicién humana, agrava
la vacilacién que la teologia cristiana ha demostrado por abrazar la sexualidad
humana. Mas especificamente, este rechazo ha implicado la exclusiéon de la
sexualidad queer como expresién de la vida divina. Asi, el extrinsecismo también
contribuye a exiliar la gracia del deseo y la experiencia sexual queer.

Separar —en lugar de distinguir— la vida divina y la vida humana, captura una
practica muy frecuente en el cristianismo cuando se trata de la sexualidad y las
expresiones sexuales: «Con demasiada frecuencia tenemos miedo de confundir las
cosas cuando deberiamos tener miedo de no unirlas lo suficiente» (Duffy , 1993:
300). Tragicamente, este es un movimiento insostenible que se ha hecho en una
religion que afirma la Encarnacién, es decir, la divinidad manifestandose
plenamente en la vida humana. Rahner (1967) ofrece un resumen sucinto de los
errores teo-practicos que acompanan a esta divisién binaria entre la vida divina y la
humana:

Pero esta concepcién al uso es de hecho muy discutible. Y que
religiosamente es problemadtica y peligrosa, se ve muy a las claras. Si la
humanidad, tal como se experimenta existencialmente desde si
mismo, es realmente s6lo naturaleza pura, esta también en peligro de
entenderse, de hecho, meramente como tal, y de obrar en
consecuencia. En tal caso, sélo puede sentir la llamada de Dios, que
esta por encima de su propio circulo, como un estorbo que le quiere
forzar a algo para lo que —por elevado que en si sea— no esta hecho.
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Segun esta teoria, la humanidad esta hecho y dispuesto para la gracia
sOlo después de haberla recibido, y esto, ademds, de un modo que
escapa totalmente a su experiencia (p. 330; énfasis en el original,
resaltado mio).6

El «después» en el comentario de Rahner es el eje de este enigma
teoldgico. Estd claro —como acertadamente concluye Rahner— que la
teologia cristiana debe afirmar la gratuidad de la gracia. Al mismo tiempo,
la teologia cristiana puede hacer esto de manera que haga omnipresente la

oferta de la gracia de Dios.

De Lubac es quizds el més conocido entre los tedlogos del siglo XX que
rechazaron este enfoque doble y dualista de la gracia y el mundo,
defendiendo la presencia universal natural e intrinseca —para la humanidad
— de la gracia. Para De Lubac (1965), el deseo por Dios es el mas basico,
existencial y absoluto de todos los deseos humanos. Lo ve como un
movimiento lleno de gracia y dindmico inscrito en el espiritu humano. Para

él, este deseo implica que,

[...] Si hay en nuestra naturaleza un deseo de ver a Dios, eso no puede
ser sino porque Dios quiere para nosotros este fin sobrenatural que
consiste en verle [...] De esta manera este deseo no es otra cosa que
su llamada (De Lubac, 1965: 486-487).

En resumen, para De Lubac la inquietud de nuestro corazén por Dios

revela una condicién de gracia innata y natural que todxs compartimos.

La critica que algunxs tedlogxs ofrecen en contra De Lubac es que su
teologia —si bien es encomiable en la medida en que evita separar la gracia
de las experiencias humanas y ver la primera como superpuesta a la
segunda— no distingue lo suficiente la vida divina y la vida humana. Por lo
tanto, corre el riesgo de caer en lo intrinseco. Su construccién teoldgica de

la relacién divina-humana enfatiza el deseo lleno de gracia de Dios como

6 Lxs lectorxs deben notar mi revisién de la cita de Rahner para ajustarse al lenguaje
inclusivo de género, la cual se indica en negritas. Seguiré este uso de lenguaje inclusivo con
respecto a todas las citas de Rahner.
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inherentemente perteneciente a la persona humana, qua humana. Si bien
una discusion detallada de la teologia de De Lubac se encuentra mads alld
del alcance de este capitulo, lo que es importante notar es que la pregunta
central que plantea su perspectiva teoldgica es la siguiente: ¢Lo intrinseco
de De Lubac elimina la afirmacién de la gratuidad absoluta de la gracia y no
hace que el deseo por Dios inscrito en nosotrxs sea constitutivo de la
naturaleza humana, y por lo tanto, debido a nosotrxs? Para ser claro, De
Lubac no niega la naturaleza llena de gracia de este deseo. No obstante, su
perspectiva no parece dejar lugar suficiente para afirmar el caracter gratuito
e inmerecido de este deseo natural. Esto se debe no solo a que —como
seres creados— no compartimos la naturaleza divina, sino también a que —
sin la gracia— cualquier manifestaciéon de nuestra humanidad puede verse

afectada por distorsiones, pecado y manipulacién (Duffy, 1993: 301-302).

La genialidad de la contribucién de Rahner fue su capacidad para abrazar
la critica del extrinsecismo de De Lubac con una propuesta que permite la
gratuidad radical del amor de Dios por nosotrxs, al tiempo que comprende
las experiencias humanas dentro de una orientacién teocéntrica. Rahner
propone que debido al absoluto amor y generosidad de Dios, las personas
existen «siempre y en todas partes» dentro de la oferta de la gracia de Dios.
Tomando prestado de la filosofia de Heidegger, llama a esta existencia, el
«existencial sobrenatural» (Rahner, 1967: 342-344). Considerar seriamente
la teologia de Rahner significa contemplar a cada persona —
independientemente de la particularidad de su condicién humana, incluida
su identidad de género y orientacién sexual— como existente dentro de
esta oferta de gracia. Sin embargo, como todos sabemos, un regalo debe
aceptarse, abrirse y usarse. Para preservar la libertad humana, debemos
distinguir esta oferta omnipresente de la gracia de Dios de su aceptacién y
ejecucion. Al mismo tiempo, también debemos estar abiertxs a la
posibilidad de discernir en nuestros actos ordinarios de expresién erdtica la
presencia de la vida divina. Rahner (1964) investiga este misterio cuando
escribe:
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La naturaleza de hecho no es nunca una naturaleza «pura», sino una
naturaleza en un orden sobrenatural, del cual la humanidad —incluso
como incrédula y pecadora—no puede salirse, y una naturaleza
conformada siempre— lo cual no quiere decir: justificada—por la
gracia de la salvacién, la gracia sobrenatural que le es ofrecida. Y estos
«existenciales» de su naturaleza concreta —de su naturaleza
«histérican— no son habitos onticos totalmente a extramuros de la
conciencia, sino que se hacen valer en la experiencia de la humanidad.
Estos no pueden separarse, sencilla e inequivocamente, mediante una
simple reflexion sobre si misma —con la luz de la razén natural— de la
espiritualidad natural que es su naturaleza. Pero sabiendo por la
revelacién que existe tal orden de la gracia, que le es indebida y que no
pertenece a su esencia necesaria e insuprimible, se hace mas cauta:
tiene que contar con que, quizds, mucho de lo que ella experimenta de si
concretamente y que casi involuntariamente estd tentado a atribuir a su
«naturaleza» es ya efectivamente una consecuencia en ella de lo que, a partir de la
teologia, tiene que conocer como gracia indebida (p. 237; énfasis mio).

Debemos tener en cuenta que Rahner no solo ofrece una respuesta al
enigma de lo que podriamos sostener como el deseo natural y universal de
Dios como una condicién humana engraciada, lo cual no se nos debe de
ninguna manera. Su afirmacién «siempre y en todas partes» de la oferta de
gracia también abre la puerta para afirmar y discernir una multiplicidad de
lugares, personas y experiencias para encontrar y practicar la gracia de Dios.
Dios realmente se comunica a si mismx en nosotrxs a través de la gracia. La
gracia no es una objeto; es la omnipresencia personal vivificante de Dios

mediada a través de las realidades cotidianas de la vida.

Siguiendo la definicién del Concilio de Calcedonia (451 E.C.) —el cual
distingue pero nunca separa lo humano y lo divino en Jesus— la gracia
puede distinguirse pero nunca separarse de ninguna de nuestras
experiencias sexuales. Como personas queer, podemos tomar como punto
de partida esta premisa para buscar, discernir, ubicar, afirmar y nombrar la
presencia de la gracia en nuestra sexualidad queer y en nuestros actos
concretos de amor erdtico. Es a través de ambos aspectos que participamos
en y expresamos la naturaleza autocomunicativa de la vida divina. En este

sentido, los deseos humanos y la sexualidad queer pueden entenderse como
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basados en y capaces de reflejar la vida trina de Dios. La gracia, entendida
como el amor autocomunicativo de Dios es lo que fundamenta nuestros
deseos y nuestras expresiones queer de autocomunicacién dentro y fuera de
nuestras habitaciones (Diaz, 2022: 52-68).

Deseos sexuales queer como signo
de anhelos sobrenaturales

La teologia de Rahner (1967: 344) sugiere que lo que tradicionalmente se
ha entendido en términos esencialistas y abstractos como «naturaleza» o el
estado «natural» humano, solo existe como un concepto residual
[Restbegriff]. Es decir, una construcciéon teoldgica que resulta util para
preservar la absoluta gratuidad de nosotrxs mismxs como criaturas que
derivan y dependen de Dios para nuestra existencia. Dicho esto, su teologia
de la gracia nos aleja de la comprensiéon esencialista de la naturaleza
humana y nos lleva al dmbito de lo personal, histérico y experiencial. Lo
que nos constituye como personas humanas no es una realidad abstracta
llamada «naturaleza». En cambio, somos seres dindmicos y fluidos que
pueden representar al ser divino en un arco iris de formas.

La vida humana no es una abstraccién, sino que siempre estd moldeada
por realidades sociales, raciales, culturales, politicas y sexuales. Nuestro
anhelo por Dios, como seres humanos bendecidos, siempre y en todas
partes se expresa en formas humanas concretas (Rahner 1967: 345-346).
Para las personas queer —en mi perspectiva— esto significa que los deseos
concretos de nuestra carne no pueden descartarse por completo como si
estuvieran fuera de la vida de la gracia. Si la gracia es de hecho
omnipresente como oferta a ser acogida y expresada corporalmente, somos
ciertamente criaturas constituidas en una orientacién teocéntrica. No
obstante, esta orientacién hacia Dios estd ineludiblemente ligada a la
orientacion humana hacia nuestrxs préjimxs y toda la creacién. Esto
también significa que este deseo por Dios estd indisolublemente ligado a
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nuestro deseo sexual de amar y unirnos sexualmente con nuestrxs
compafierxs amadxs.

En América Latina, Marcella Althaus-Reid se destaca como una pionera
que allané el camino para trasladar la omnipresencia de la gracia de las
torres de marfil de la academia y las experiencias cis-heteronormativas al
dormitorio y las experiencias de personas queer e indecentes. Como ella
argumenta, «[...] la teologia necesita afrontar hermenéuticamente la
irrupcién del sujeto sexual en la historia, del mismo modo que los tedlogos
de la liberacién tuvieron que hacer frente a la irrupcién de la Iglesia de los
pobres o los “desamparados de la historia”» (Althaus-Reid, 2008: 114-115).

Nos adentramos en lugares indecentes para iluminar a aquellas personas
con las que nos encontramos ahi con el fin de discernir la gracia en los
«callejones oscuros» (Althaus-Reid, 2022: 66) y en los margenes de nuestro
entorno geopolitico (Cooper, 2021: 135-143). Esta irrupcién de la presencia
de la gracia en las personas queer es un corolario esencial para afirmar la
«catolicidad» de las personas y los lugares respecto al ofrecimiento de la
gracia de Dios (Diaz, 2022: 23-30).

La interrupcién de las comprensiones cis-heteronormativas de nuestro
deseo humano por Dios nos permite reorientar nuestro enfoque en las
construcciones teoldgicas cristianas de la gracia que han excluido el deseo
sexual queer y sus variadas expresiones. Por ejemplo, los enfoques
teologicos tradicionales o la Teologia-T —como los llama Althaus-Reid
(2005, 2008, 2022)— con demasiada frecuencia construyen cristologias cis-
heteronormativas que se centran en la masculinidad de Jestis como el lugar
de la revelacién divina. Sin embargo, uno podria preguntarse desde los ojos
feministas y queer si este enfoque esta justificado de alguna manera. Como
Althaus-Reid (2022) subraya:

[...] la masculinidad no es la principal indagacién cuir que tenemos
para una lectura de Jesus, pero el hecho de que se haya asumido que
Jesus, si se asemeja a Dios, necesita asemejarse a una heterodivinidad
Unica sin limites ni deseos fluidos que se agitan cada vez mas (p. 179).
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En otras palabras, como icono de Dios, Jesus encarna la naturaleza
humana fluida, dindmica e «inquieta» que no puede restringirse a una

identidad de género y orientacién sexual en particular.

¢Qué sucederia si «[lJos diferentes cuerpos del pueblo de Dios»
reflejaran precisamente las distintas pero interrelacionadas maneras de dary
recibir que caracterizan la «[...] kénosis trinitaria de la omnisexualidad y la
presencia entre nosotros de cuestiones poli-amorosas divinas» (Althaus-
Reid, 2022: 180)?

La visualizacién del misterio trino de Dios de esta manera, éno allanaria
el camino para ampliar nuestra comprensién de dénde mora la
autocomunicacién de Dios? ¢Cémo las multiples expresiones del amor
pueden manifestar la autotrascendencia y el deseo por Dios? El deseo
humano de unirse con las demds personas —a través de los lazos familiares,
en la amistad y/o el amor erético— se puede construir teolégicamente

fundamentado en la inquietud que Dios infunde en nuestros corazones.

En otras palabras, afirmar una kénosis trinitaria de la omnisexualidad de
Dios y la autocomunicacién poliamorosa puede abrir nuestras mentes y
corazones para considerar cémo los actos humanos de amor
autocomunicativo pueden servir como sefales. Estos actos no solo revelan
el anhelo divino, sino también instancias en las que el cuerpo y las acciones
eréticas se convierten en vestigios de la vida trina autocomunicativa de
Dios. Al igual que cualquier otra persona, las personas queer son atraidas
por el poder del Espiritu, la Llama Viva del Amor de Dios, para participar

en la generosa hospitalidad y reciprocidad de la kénosis divina.

En resumen, el Dios de Jesucristo es un Dios de preocupaciones
poliamorosas que nunca deja de tendernos la mano y atraernos a la
participacion de la vida divina. La inquietud que pueden tener las personas
queer por conocer, amar y unirse sexualmente con otras se puede distinguir
—pero nunca separar— de la inquietud fundamental que Dios ha infundido

infinitamente en sus corazones. Mas alld de todas nuestras otras
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autoexpresiones que participan y expresan de manera andloga el
conocimiento y el amor divinos, el deseo sexual —cis-heterosexual o queer
— participa de distintas maneras en lo que Agustin llama la inquietud

humana por Dios.

Como he sugerido, nuestras orientaciones sexuales no existen fuera del
horizonte de la gracia. Siguiendo la premisa de Rahner discutida
anteriormente, nunca se puede decir que nuestras orientaciones sexuales
existan en un estado «puro». Por lo tanto, se vuelve imperativo que dejemos
de lado los temores de confundir y separar la vida divina de la vida sexual
tal como han tendido a hacer las teologias cristianas, incluidas las catélicas
romanas. Mds especificamente hablando, no podemos seguir sosteniendo

una separacion intrinseca entre la gracia y la sexualidad queer.

Tomando como referencia la Encarnacién como simbolo del toque de
Dios y asuncién de la plenitud de la humanidad, siempre debemos discernir
—pero nunca excluir— la presencia de la gracia en los cuerpos queer y sus
expresiones amorosas. Como la naturaleza y la gracia, el sexo y la gracia no
son realidades opuestas y superpuestas. La gracia no es un objeto dada solo
a algunas personas. Mas bien, la gracia es una presencia personal verdadera
manifestada de forma omn