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Teo-queer-nautas
Teologias queer explorando
nuevos horizontes

en el siglo XX1I

Hugo Cérdova Quero*

...[ilncluso si la teologia queer es sélo otra utopia dando
puntapiés contra la dogmética de la ideologfa heterosexista, lo
que demuestra que al final ni siquiera desafiando a la ideologia
heterosexista podemos transformar este mundo, nuestro deber
es existir. Hacer teologia como si tocdramos a Dios debajo
de sus faldas, es un deber de amor y justicia y un encuentro
con Dios en medio de nosotras/os. Que juntos, por la gracia
de Dios, nos posicionemos siempre queer con amor, coraje y
pasién por la justicia.
Althaus-Reid (2004: 209) *

* Graduate Theological Union/EQARS/GEMRIP.

* Enfasis mfo. A lo largo del presente trabajo las traducciones al castellano de las
obras citadas han sido realizadas por el autor, a menos que se indique lo contra-
rio.
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Introduccién

Cuando era un adolescente me gustaba leer libros de aven-
turas, ciencia ficcién y también de mitologia. Recuerdo que me
fascinaban los mitos griegos, especialmente el de los argonautas.
Imaginaba, entre otras cosas, cdmo serian Jas6n y sus amigos a
bordo del barco Argos que los llevaria a rescatar el vellén de oro
en las tierras lejanas de Célquida (Apolonio de Rodas 2004). Los
relatos lo describfan como joven, apuesto y alto. Como ustedes
percibirin, siendo yo un adolescente, no era dificil imaginirmelo
de miltiples maneras. Sin embargo, lo més poderoso de ese
relato era la idea de un viaje fantéstico hacia lo inesperado que
parecia reflejar mi propio peregrinar en la vida con respecto a mi
identidad, mis luchas, suefios y esperanzas.

No fue fécil crecer siendo queer en un pais que sufrié una
de las dictaduras militares més crueles en América Latina y el
Caribe y que tanto favoreci6 una mirada machista de la sociedad
y delas relaciones humanas, largamente arraigada en la sociedad
argentina. A esto se sumaba el hecho de crecer en el seno de una
familia de ministros protestantes. Tanto en la sociedad como en
mi familia, me resultaba dificil poder entender y aceptar lo que
me sucedia. En el fondo, creo que 1a historia de los argonautas me
desafiaba y provocaba la sensacién de ser yo mismo una especie
de “queer-nauta” en busca no de Célquida, sino simplemente
de una tierra, quizis utépica, que fuera diferente. Nunca, a mis
trece afios, imaginé que Argentina cambiarfa al mismo tiempo
que yo crecia y cambiaba. Pero cada cambio, en ambos casos, fue
lento y costoso. Al cabo de treinta afios, y después de muchas
experiencias, recién hoy puedo valorar y comprender esos
cambios.

Mi viaje en la vida me llevé definitivamente a otras tierras.
Asi fue que a comienzos del 2002, mientras realizaba mi maestria
en Berkeley, encontré en la biblioteca de la universidad el libro
de Marcella Althaus-Reid, Teologfa indecente (2000) 2. Me pre-
paraba entonces para escribir mi tesis sobre una lectura queer
y (pos)colonial de la doctrina trinitaria y su libro se convirti6
en mi biblia. Desde el principio me fascinaron, ademas de los
conceptos que el libro contenia, las experiencias de su autora,
quien también era argentina y habia estudiado en el mismo centro
de teologfa que yo, el Instituto Superior Evangélico de Estudios

? La versitn en espaiiol fue publicada afios més tarde. Véase Althaus-Reid, 2005,
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Teolbgicos (ISEDET) en Buenos Aires. Por alguna razén senti
que ya no estaba solo a bordo del Argos, sino que habfa hallado
otra queer-nauta que me desafiaba, inspiraba, y con el tiempo
se convertiria en mi gran amiga y maestra. Recuerdo con mucha
nostalgia tanto aquel primer contacto timido de mi parte (hacia
alguien que ya era famosa) como su cilida y amistosa respuesta.
Fue inspirador y reconfortante. Ella me ensefi6 a ser un “teo-
queer-nauta” animandome a no disociar la fe de la sexualidad, la
pasi6n o la vida cotidiana.

Poco a poco mi fascinacién dio paso a la reverencia, pues la
publicacién del libro de Althaus-Reid apuntal6 un camino que
ya venia perfilindose con las teologias feministas 3 y 1ésbico-gays
de las décadas previas 4, moldeando y consolidando una nueva
época. En esa obra, Althaus-Reid se propuso liberar a la teologia
de la liberacién latinoamericana y caribefia (en adelante, TL) del
armario de sus tradiciones limitadoras. De este modo, no debiera
sorprendernos que la publicacién de Teologia indecente fuese en
sf misma un elemento revolucionario en el mundo académico,
tanto por su contribucién al desarrollo de una teologia queer
politicamente involucrada con el trabajo de la TL como por su
critica acérrima al tono claramente hetero-patriarcal de las
tempranas obras de te6logos de la liberacién.

A més de un decenio de aquel evento es necesario identificar,
examinar y evaluar los nuevos horizontes hacia los cuales la
teologia queer ha empezado a transitar més alld de los confines
de su obra. La propia teologia queer se ha convertido en una
“teo-queer-nauta” y abre nuevos desafios para nuestra tarea
teolégica en el siglo XXI. Estos son desafios que no pueden
obviarse si nuestro objetivo es hacer teologia queer en distintos
contextos. A continuacién analizaré tres de esos desafios, los
cuales igualmente nos convocan a hablar de diversas teologias
queer, en plural, lo que constituye un dato importantisimo
para pensar el futuro de nuestra tarea y agenda teolégica en los
contextos latinoamericanos y caribeiios, asiticos y/o africanos.
Debido a mi formacién e investigacion, este trabajo se centra en
la realidad de las comunidades queer en Asia y su contraparte
asiatico-estadounidense.

3Es importante reconocer las obras de Radford-Ruether, 1993; Hunt, 1994; Ge-
bara, 1999; Schiissler Fiorenza, 1999; 2000; y Johnson, 2000 como hitos, entre
otras, de este significativo movimiento.

4Podemos enumerar aqui las obras de Stuart, 1995 y Goss, 1993; 1997, entre otras.
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1. Promocion de teologias queer contextuales

Sin una teologta de las historias sexuales, el tiltimo momento

del circulo hermenéutico, es decir, el momento de la apropiacién y
accién, siempre tendrd una aproximacién parcial y superficial para
la resolucién del conflicto... Los temas sexuales y de género no son un
apéndice en las minutas de una reunién sino elementos claves tanto
epistemolégicos como organizaciones que, si se ignoran, nunca nos
permitiran pensar proléptica y diferentemente.

Althaus-Reid (2000: 1315)

Un primer desafio lo constituye examinar la pertinencia
del término gueer, muy asociado al medio anglosajon y, espe-
cialmente, a la idiosincrasia estadounidense, como forma de
nombrar a nuestras teologias sexuales. Aquel contexto ejerce
una profunda influencia sobre la manera en que la tarea teolégica
queer se performa en los distintos lugares en los cuales ha
comenzado a enraizarse. El peligro de no examinar la cuestién
de la idiosincrasia detrs del término queer, reside en el hecho
de que se puede convertir en un elemento colonialista. Me
pregunto, por ejemplo, si en América Latina y el Caribe podemos
designar a las teologias sexuales con otro nombre. Lo queer se ha
globalizado e impuesto como término convocante de diferentes
experiencias, asi como se impuso el uso de gay a partir de la
segunda mitad del siglo pasado. Imagino si nos sentirfamos tan
cémodos usando un término de los muchos que acarrean sobre
sus hombros las diversas comunidades sexuales en la América
Latina y el Caribe. Por ejemplo, uno de los términos que se
adjudicé a hombres gays en Argentina ha sido el de “mariquita”,
épodemos hablar entonces de una “teologia marica™ Por otro
lado, un apelativo para designar a mujeres lesbianas ha sido el de
“torta”, épodremos hablar de una “teologfa tortillera” En cada
pais, e incluso en cada regién, existen diversos acipites para
designar a estas personas. Es interesante que no hemos utilizado
ninguno de ellos para nominar a nuestras teologias, sino que
hemos importado un vocablo angléfono para ello.

Antes mencioné la cbra de Althaus-Reid, Teologia inde-v

cente, que es para mi uno de los proyectos més acabados de
una teologia sexual en América Latina y el Caribe. Fue loable
su énfasis en (re)conectar la dignidad de aquellas y aquellos
bajo opresién, en especial cuando ésta es ejercida en contra del
género y las distintas orientaciones sexuales. Es dentro de este
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marco que su metodologia e interpretacién, por medio de una
hermenéutica queer, desafiaba a las teologias queer a encarnar
espacios alternativos que interrumpieran los binarismos hetero-
patriarcales. En su Teologia indecente, Althaus-Reid sabiamente
mostré como esta teologia queer subvierte los dictados de la
sociedad y su concomitante alianza con instituciones religiosas
legitimadoras que datan del tiempo de la colonia espafiola. Sibien
su analisis siempre estuvo conectado con la realidad de Argentina,
sus observaciones y conclusiones definitivamente sirven para
otros contextos latinoamericanos y caribefios. De todos modos,
lo que siempre mantuvo en el horizonte fue su firme vocacién
para incluir en la conversacion teoldgica las diversas realidades
sexuales, en particular a través de sus historias y, sobre todo, de
sus actoras y actores. .

Por otro lado, su sélida formacién en las obras de los mas
prominentes tedlogos de la liberacién (en masculino, ya que la
TL en los afios setenta y ochenta vino predominantemente de
la mano de teblogos varones) se observa a lo largo de todo su
trabajo. Debido a su educacién en el ISEDET, ademés estuvo
en contacto con la obra de Beatriz Melano Couch, especialista
en la hermenéutica de Paul Ricouer 5. Althaus-Reid recibié asi
una solida formacién en las cuestiones hermenéuticas y epis-
temologicas, las cuales hizo propias para su critica y desafio a la
TL. Reconociendo la importancia de la sexualidad, Althaus-Reid
llamé teologia indecente a este nuevo paradigma para hablar de
Dios y la humanidad:

Este paradigma es un paradigma indecente porque desnuda y
descubre al mismo tiempo tanto la sexualidad como la econo-
mia. No solo necesitamos una teologia indecente que pueda al-
canzar el centro de las construcciones teolégicas (en la medida
que estin enraizadas en construcciones sexuales) en favor de
una comprensién de la sexualidad, sino que también la nece-
sitamos porque las verdades teolégicas son moneda vendida
y adquirida en los mercados econdmico-teolégicos (Althaus-
Reid, 2000: 19) .

s Cabe aclarar que Melano Couch escribi6 su tesis doctoral sobre hermenéutica
bajo la direccién de Paul Ricouer. Una excelente descripcién de su papel en la
formaci6n de Althaus-Reid en ISEDET, puede encontrarse en Hunt, 2010: 19s.
sVéase también Althaus-Reid, 2004: 101
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El proyecto de una teologia indecente, es en realidad una
tarea hermenéutica que requiere miltiples deconstrucciones
en donde la sexualidad es siempre un elemento clave para en-
tender transacciones que son tanto teolégicas como politicas,
econdmicas, sociales e ideolégicas. Segin Althaus-Reid, su pro-
posito es:

...explorar el circulo hermenéutico contextual de la sospecha
en profundidad a través del cuestionamiento del contexto libe-
racionista tradicional de hacer teologia. De esta manera el pro-
yecto de la teologia indecente representa tanto la continuidad
como la interrupcién de la teologia de la liberacién (Althaus-
Reid, 2000: 5).

ParaAlthaus-Reid, lashistoriasdelavidacotidiana de mujeres
y varones en América Latina y el Caribe son preponderantes.
Muchas veces esas historias no son dichas y permanecen ses-
gadas por los juicios morales, principalmente cuando estas his-
torias entrecruzan sexualidad y religion. De alguna manera, la
sociedad segrega esas historias a armarios culturales de las que
solo algunas historias hetero-sexuales tienen el privilegio de salir
(Althaus-Reid, 2000: 135). Es una realidad que en la mayoria
de los casos tanto lo geogrifico como los eventos politicos, las
normativas sociales o las diferencias culturales, desempefian un
papel importantisimo en la limitacién de las narrativas de salida
del armario 7. Para numerosas personas eso es un privilegio con
independencia de su voluntad de hacerlo. A este respecto, la
performatividad de la sexualidad y la posibilidad de visibilidad
en medio de la sociedad en miiltiples lugares de América Latina
y el Caribe se diferencia de los contextos anglosajones, donde lo
“normativo” tiende ala condicion sine qua non desalir del armario
para una “auténtica” definicién de la identidad sexual. En Asia
incluso ya no se habla tanto del salir del armario, sino de invitar
a personas a entrar en él (‘inviting people in’) o de regresar
al hogar (‘coming home’) como una forma culturalmente mas
apropiada a la realidad de las diferentes culturas asiéticas que la
nocion occidental de salir del armario (Poljski, 2011: 15).

Althaus-Reid (2000: 173), por tanto, més que obligar a las
personas a salir del armario, centrd su critica en la denuncia
en torno a como el cristianismo mediante teologias hetero-

7 Lo que en inglés se conoce como “coming out narratives”.
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patriarcales opresivas ha contribuido largamente a mantener los
armarios culturales en Occidente. Por otro lado, revalorizé las
historias sexuales, en especial en aquellos casos en que salir del
armario es un deseo pero no una opcién viable. Por consiguiente,
una teologia indecente necesariamente reivindica esas historias
sexuales como revelacién (Ibid.: 148). Al hacer esto, la teologia
indecente se transforma en vehiculo y portavoz de un modo
bien nuestro de hacer teologia, escuchando la experiencia de las
personas como acto teoldgico 8. Sin embargo, me pregunto si
ésta es la tinica manera de hacer una teologia sexual en América
Latina y el Caribe, y me arriesgaria a decir que no. Como primer
desafio, sinceramente creo que nuestro reto es tomar la posta
de Althaus-Reid produciendo més teologias contextuales, o
sistematizando aquellas que ya estin en camino, si bien no han
llegado a los circulos académicos. Debemos abrir el abanico de
posibilidades a la realidad tangible de las miltiples experiencias
queer en nuestro contexto, como lo son los cuerpos crucificados
dentro de los armarios culturales, sociales y religiosos, o en las
performancias de las comunidades queer latinoamericanas y
caribefias, ya sea el Cristo travesti del carnaval o en la virgen
travesti de la parada gay.

2. Mas alla de 1a cooptacién
hetero-patriarcal

Para un movimiento sexual progresista,

incluso uno que quiera considerar el matrimonio como una

opcién para no-heterosexuales, la propuesta de que el matrimonio se
convierta en la tinica manera para sancionar o legitimar

la sexualidad es conservadoramente inaceptable.

Butler (2002: 21)

Las teologias queer estin intimamente conectadas con la
teoria queer, sobre todo si se toman los trabajos de Judith Butler
(1993a, 1997, 1999) y Michel Foucault (1977, 1988, 1990), entre

8 Parafraseo aquf la famosa frase de monsefior Enrique Angelleli, asesinado por
la dictadura militar argentina el 4 de agosto de 1980: “Para servir, hay que tener
un ofdo atento al Evangelio y el otro en el pueblo”.
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otros °. Es de alli donde provienen sus primeros argumentos.
Debemos reconocer que lo queer se encuentra relacionado
de forma estrecha con lo sexual, debido a que en un principio
el término fue empleado de modo peyorativo hacia aquellas y
aquellos que se “desviaban” de la sexualidad normativa de la
época en el contexto anglosajén. La teoria queer lo utiliza como
elemento para desafiar todo lo que esta en contra de las normas
(Halperin, 1995: 62), en particular pero no exclusivamente la
ideologia hetero-patriarcal en la totalidad de sus expresiones,
mediante la subversién de su orden y normatividad . Asi, lo
queer, renovado, interrumpe la dicotomia hetero/homo que
tanto marcé a los movimientos 1ésbico-gays en las décadas de los
setenta y ochenta (véase de Lauretis, 1991: iv).

En otras palabras, implica un quiebre con la légica hetero-
patriarcal que por momentos pareci6 cooptar y dominar la lucha
y militancia de los movimientos lésbico-gays en esa época. Esa
cooptacién se observo en la forma en que el colectivo 1ésbico-gay
tratd a personas bisexuales, transgénero, intersexuales, doble-
espiritu *, muxhe, etc. No es ninglin secreto que para muchas
personas gays y lesbianas en aquel momento fue muy dificil de
reconocer, por ejemplo, la bisexualidad como una expresién de
la sexualidad. En su lugar se entendia la bisexualidad como una
confusién. Atn hoy la situacién no esté por completo superada
pues, por ejemplo, las siglas “LGBTQ” usualmente ignoran la “I”
de “intersexualidad”.

Decir hoy que alguien hace teoria o teologia queer, implica
reconocer de modo explicito que existen miiltiples maneras en

? En realidad, el término queer theory fue acufiado por Teresa de Lauretis como
una manera de “..refundir o reinventar los términos de nuestras sexualidades,
para construir otro horizonte discursivo, otra forma de pensar la sexual” (1991:
iv).

** Por otro lado, académicos como Halperin han expresado su preocupacién por
una “tendencia normalizadora” sobre la teoria queer por parte de instituciones
académicas y hegemonias discursivas (2005: 343). :

" El término doble-espiritu proviene del ingles fwo-spiri y esta tomado de la ex-
periencia queer entre los pueblos originarios en los EE. UU. y designa las distin-
tas performancias de la sexualidad y el género. Este término no debe confundirse
con el vocablo berdache, que tinicamente alude a la experiencia transgénero en-
tre esos pueblos. Para mayor referencia de ambos temas véase Lang, 1997: 100-
118 y Whitehead, 1981: 80-115. Por otra parte, no debemos olvidar que el término
berdache fue impuesto por los colonizadores europeos (Blackwood, 1984: 27),
lo cual asimismo apunta a la construccién del Otro desde la perspectiva de una
cosmovision colonialista.

104



Teo-queer-nautas Teologias queer explorando

las cuales la sexualidad se expresa mas all4 de lo hetero-patriarcal
o de la dicotomia hetero/homo. Esto en realidad influye en
temas cruciales como la cuestién del matrimonio gay, la cual ha
emergido con gran fuerza en distintos paises y dentro de casi
todas las religiones, y que constituye para mi uno de los lugares
donde la lucha de poder y resistencia contra una cooptacién
hetero-patriarcal se dirime muy claramente. Butler ir4 todavia
més lejos y se preguntara si toda forma de parentesco es casi
siempre heterosexual. Al centrarse sobre el tema del matrimonio
gay en los EE. UU. y Francia, encuentra que los debates han
sido situados en un lugar sin salida puesto que “...]a sexualidad
es ya pensada en términos de matrimonio y el matrimonio es
ya pensado como la obtencion de la legitimidad [heterosexual]”
(2002: 18). Permitanme un ejemplo.

Hace unos afios asisti a la presentacion de un panel en el que
lideres religiosos hablaban en favor del matrimonio gay. Fue un
evento importante, porque no es ficil para un lider religioso tomar
esta postura sin el apoyo de una comunidad de fieles y activistas.
Sabidas son las represalias contra clérigos que han optado por
combatir posiciones homofébicas dentro de sus denominaciones.
Reconozco que el esfuerzo de ese panel fue significativo. Con todo,
a lo largo de las presentaciones un sinsabor fue apoderdndose
de mi, y al final de la sesién de preguntas y respuestas no pude
resistir y enuncié la siguiente pregunta: Supongamos que hoy la
provincia adopta la decisién de casar a parejas del mismo sexo, al
siguiente dia todo el pais se pronuncia a favor y al tercer dia (icasi
una resurreccién!) todos los paises reunidos en las Naciones
Unidas consagran como derecho el matrimonio gay. Al cuarto
dia, ustedes lideres religiosos, ¢saldrian con el mismo fervor a
luchar por los derechos de personas bisexuales y poligamas a
expresar sus relaciones? Por ejemplo, si un hombre quien se ha
casado con una mujer pero también mantiene una relacién con
otro hombre, viene al altar con ambos para pedir una bendicién
de los tres como pareja o familia, dustedes se la darian?

De més estd decir que el silencio que se produjo luego de
mi pregunta fue casi sepulcral. Solo después de unos segundos
uno de los panelistas expresé: “Esa es una buena pregunta”, a
lo que yo respondi: “Sé que es una buena pregunta, pero lo que
me gustarfa es una buena respuesta”. No la hubo. No porque
se negaran sino porque en su aceptacién del matrimonio gay
el ejercicio que aquellos lideres habian hecho era apenas el de
homologar las relaciones léshico-gays al paradigma heterosexual
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occidental en donde, por ejemplo, la bisexualidad y la poligamia
se han entendido tradicionalmente como “desviaciones” de la
“norma” que no pueden ser (re)conciliadas.

No obstante, hablar de sexualidad implica interrogar cémolas
expectativas de los roles de género, la divisién sexual del trabajo,
la formacién de parejas y familias, la nocién de matrimonio y
la performatividad de la afectividad, la intimidad y el erotismo,
son producidos dentro del contexto de cada cultura y mis all4
de una determinada hegemonia hetero-patriarcal. Por otro lado,
al hacer teologia en un contexto incesantemente global debemos
asimismo (re)considerar como los aspectos transnacionales di-
versifican y complican atin mis aquellos elementos en la vida de,
por ejemplo, inmigrantes queer.

En Occidente, de modo particular en el contexto anglosajén,
la familia nuclear heterosexual monégama es en realidad un
producto reciente, consecuencia de la primera revolucién indus-
trial (c. 1750), misma que ha fusioné en una institucién elementos
que hasta entonces podian o no convivir en una misma estructura.
En otras palabras, hasta ese momento tanto la sexualidad como
la familia, el amor, el erotismo, la lealtad conyugal y la nocién
de pareja, no eran necesariamente elementos constitutivos de la
institucién matrimonial, la cual era entendida nada mas como
un contrato social. Aunque la nocién de “amor” ha existido de
diversas formas a lo largo de la historia de la humanidad, la
idea roméntica de un “matrimonio por amor” es algo bastante
reciente.

En muchos casos las ideas religiosas han legitimado cons-
trucciones de género, cuerpos, etnias y culturas, al mismo tiempo
que han moldeado las relaciones humanas en las familias, las
parejasylasociedad en general. Las definiciones contemporéneas
referentes a los roles de género, la divisién sexual del trabajo
o las normas que competen a la decencia, no han sido creadas
en el vacio. En realidad, fueron construidas en el devenir de
las historias de la humanidad tomando componentes sociales,
culturales, histéricos y contextuales. Aiin mas, un recuento
histérico nos muestra que en el caso del occidente europeo y
norteamericano, las construcciones del género, la sexualidad o
los cuerpos fueron adoptadas por el cristianismo después de la
Reforma Protestante, lo que produjo su reificacién, tal como lo
explica Nussbaum:

[A]un la excursién més superficial en la antropologia eon{para-
tiva y la historia social hace plenamente visible que la unidad
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de la familia “nuclear” liderada por una pareja heterosexual,
conviviendo en su pequefia propiedad privada y comprometi-
dos con la intimidad [mondgama] el uno hacia la otra y el bien-
estar de los nifios, est4 tan lejos de ser “natural” que raramente
ha existido fuera del occidente europeo y norteamericano des-
pués de la Reforma Protestante (1997: 31).

La construccién de las ideologias sobre el género o la divisién
sexual dentro del cristianismo, es obvio que no se iniciaron con
la Reforma Protestante. A lo largo de su historia, la religion
cristiana ha asumido, incorporado y negociado en cada época con
las construcciones socialmente sancionadas acerca del género y
la sexualidad, las cuales no siempre se originaron en pricticas
propulsadas por el cristianismo 2, Lo que nos ocupa en este
anAlisis es que el connubio entre los procesos sociales e histdricos
en la Europa occidental y luego en Norteamérica, fueron la
cuna de las nociones modernas referentes a las concepciones
del género y la sexualidad cimentadas en un fuerte hetero-
patriarcalismo. Estas fueron heredadas a través de diferentes
soportes, pero de modo especial de la mano de construcciones
teolégicas colonialistas que operaron dentro del campo de lo
que fue considerado como revelacién (Mignolo, 2000: 21). En
otras palabras, una construccion local no solo se convirtio en algo
universal, fue ademés elevada a la legitimacion trascendental.
Asi, no debe sorprendernos que la globalizacién de la nocién
de familia nuclear como el modelo a ser seguido por el mundo
entero, es una consecuencia del fenémeno del colonialismo que
lo impuso como norma en sociedades muy distintas.

12 ] cristianismo logré imponer su cosmovision acerca de la sexualidad y el gé-
nero cuando fue proclamado por el Imperio Romano como religién de estado (c.
380). Brown (1998) ha estudiado esto sobre todo en términes de la renuncia se-
xual impulsada por las comunidades monisticas y aquellas de teno més paulino.
Su tesis central es que el cuerpo y la formacién de la sociedad est4n intimamente
relacionados, moldeandose de forma mutua. De acuerdo con Brown, lo que es
comfin para todos los perfodos en la historia del cristianismo es que la hetero-
sexualidad se torné de manera progresiva la norma a lo largo de los siglos, hasta
¢l punto de legitimarla trascendentalmente en la divinidad. Esto también ha sido
estudiado por Daly, quien afirma que dado el caso que “...Dios el var6n es Dios,
el varén es Dios. Dios el Padre legitima todos los Dios-Padres terrenales” (1974:
21). Esta autora ademés plantea que “...si Dios en ‘su’ (his) cielo es un padre que
rige a ‘su’ (his) gente, entonces est4 en la ‘naturaleza’ de las cosasy de acuerdo con
el plan divino y el orden del universo que la sociedad sea dominada por varones”
(1979: 54).
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Adoptadasporelcristianismo, el cualacompafiéelsurgimiento
del capitalismo, esas nociones hetero-patriarcales concernientes
al género y la sexualidad fueron socialmente entendidas como
ordenadas por Dios. Como resultado, dichas construcciones ya
no pudiéron cuestionarse pues fueron tomadas como “naturales”
en cualquier sociedad occidental. En consecuencia, la nocién
moderna de la familia nuclear se convirtié en el modelo para las
familias tanto en el mundo occidental como en otras sociedades
donde Occidente ejerci6 poder. Pronto, el catolicismo romano yel
protestantismo reforzaron esta nocién en el 4mbito mundial por
medio de sus ministros, sacerdotes y religiosas que se tornaron
en agentes reproductores de la ideologia hetero-patriarcal entre
los conversos de los nuevos territorios de misién.

En particular en Asia, las misiones cristianas han tendido a
importar creencias cristianas con ropajes culturales, las que han
sido siempre exgenas al nuevo contexto y, con frecuencia han
legitimado las précticas locales de desigualdad de género o bien
se han amoldado a imagen y semejanza de la usanza occidental.
Lanoci6n de la familia nuclear, y sus consecuentes caracteristicas
de subordinacién femenina al poder hetero-patriarcal, al igual
que la heteronormatividad que moldea y vigila los cuerpos que
no se conforman a la performancia del género ordenada por la
ideologia hegeménica, pronto fueron entendidas como el tinico
modelo cristiano de moralidad, y por ende, de carécter universal.
Por supuesto, esto no se llevé a cabo nada més por la accién de las
organizaciones religiosas comprendidas por los templos, escuelas
o sociedades de beneficencia, sino también por los poderes del
dmbito secular que para entonces ya se habfan sumergido en las
aguas del discurso moral cristiano y ahora extendfan esa visién a
través del colonialismo . América Latina y el Caribe, lo mismo

® Es muy dificil aceptar esto como algo para celebrar, tal como lo han enunciado
algunos académicos que estudian las misiones occidentales alrededor del mundo.
Neill, por ejemplo, sostiene: “Debe recordarse que en el siglo XIX la alternativa
para muchas personas no era la independencia y la esclavitud, sino la destruccién
total ([operada] por explotadores inescrupulosos o a través del comercio de escla-
vos) y la posibilidad de sobrevivir en un estado colonial de dependencia. En mu-
chos lugares, los poderes europeos encontraron a las poblaciones divididas, pobres
y bérbaras y las dejaron unidas, présperas y encaminadas a ocupar su lugar en el
consejo de naciones del mundo” (1982: 249).

Said nos presenta una visién muy diferente en su anslisis sobre la relacién en-
tre cristianismo y la ideologia imperialista (1979: 67, 100). Véase también Kwok,
2001: 51.
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que Asia, Oceania y Africa, han experimentado con fuerza ese
proceso.

El contacto entre Occidente y los nuevos territorios en-
contrados en su paso conquistador, produjo dos performa-
tividades concurrentes y a la vez divergentes. Por una parte, una
consecuencia de la performatividad colonial fue la erosién de
los diversos modos en que las diferentes culturas y sociedades
negaciaron por centurias el orden de la construccién del cuer-
po y las performancias del género y la sexualidad, asi como las
posibilidades de movilidad o subversién de aquel orden, reem-
plazindolo por uno nuevo. No podemos dejar de reconocer que,
maés alld de este proceso colonial euroccéntrico, aquel orden local
(y por tanto sus discursos) fue asimismo producto de un proceso
en el que colisionaron performatividades y discursos religiosos a
escala local, principalmente cuando tales discursos se originaron
en religiones distintas del cristianismo, entre los cuales uno se
erigi6é como hegemonico. Esto no significa que el orden local haya .
alguna vez sido correcto o ideal. Por otra parte, el cristianismo
legitimé aspectos de aquel orden que le eran necesarios en su
empresa de colonialismo espiritial. Permitanme un ejemplo.

El cristianismo tuvo un primer encuentro con la sociedad y
cultura japonesas a finales del siglo XVI de la mano del misionero
portugués Francisco Xavier (Whelan et al. 2001: 910). Sin em-
bargo, durante el periodo Edo (1602-1868) todo contacto, co-
mercio e influencia de Occidente fueron proscritos por dictado
del régimen Tokugawa, lo que incluyd la persecucién especifica
y el martirio contra los conversos al cristianismo (Aschiff, 1976;
Cary, 1976; Ohashi, 1996). Recién en el pericdo Meiji (1868-
1912), el cristianismo pudo volver a entrar a Jap6n (Drummond,
1971: 301-308).

Este nuevo contacto con el orden establecido en Jap6n
para la construccién del cuerpo, la concepcién del género y la
performatividad de la sexualidad, no fue motivo para que el
cristianismo criticara su tono hetero-patriarcal sino que, al con-
trario, se amold6 a este orden preestablecido para legitimarlo y
reificarlo. Mientras quela sociedad japonesa cambi6 rdpidamente
en muchos aspectos a fin de constituirse en un polo de poder en
Asia en concordancia con Occidente, el cristianismo, tanto en su
vertiente catélico-romana como en la protestante, permanecié
detras de ese proceso.

Al mismo tiempo, el cristianismo encontré que las ideas y
ensefianzas de Confucio, quien sostenfa posiciones morales muy
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rigidas y celo en custodiar y moldear los sentimientos, cuerpos,
género y sexualidad de los individuos en la sociedad, fueron la
base para los procesos de establecimiento del orden “natural”,
La similitud entre ambos sistemas filoséfico-religiosos condujo
al refuerzo de estas nociones entre los nuevos conversos. En
consecuencia, el cristianismo en Japén se convirtié en locus para
la reproduccién, en menor escala que el budismo (Reader, 1991:
30) del statu quo. Con todo, en una cultura como la japonesa que
hasta hace no muchos afios entendia la institucién matrimonial
como un arreglo y alianza social, econémica y politica entre
las familias del novio y la novia, la nocién de la familia nuclear
heterosexual monégama puede tener una carga de sentido y una
funcionalidad social muy distinta a su contrapartida occidental.

En realidad, la diversidad teolégica en Asia se halla en
constante tension con teologias més conservadoras y estaticas que
se rehlisan a reconocer que existe gracia fuera de sus contornos,
Me refiero a grupos de la derecha cristiana, cuyas acciones de
cruzada en Asia y Oceania requieren, ademés de la conversién a
sus ensefianzas, la erosi6n y demonizacién de elementos locales
que harian quela fe se enraizara y estuviera viva en esos diferentes
contextos. Esto se ve con claridad en el lobby que la derecha
cristiana realiza en Taiwén, donde busca leyes que sancionen
toda desviacién de su rigido entendimiento de la sexualidad, la
ética y la moral. De esta forma, como resultado, dos adultos que
consienten a través de la Internet a encontrarse para la intimidad
sexual, ahora son juzgados penalmente debido al éxito que estos
grupos cristianos tuvieron en la sancién de una ley que prohibe
la biisqueda de sexo anénimo en linea. Otorgando el beneficio de
la duda (algo dificil para mi en este caso) quiz4s sus intenciones
hayan sido, verbigracia, proteger a menores de edad de situa-
ciones dificiles. No obstante, su radicalismo intransigente oca-
sion6 la coercién de la libertad de toda persona adulta en su vida
privada, ya que si alguien de manera voluntaria y consciente
busca tener sexo con otra persona que de igual manera busca lo
mismo, su libertad deberia ser respetada. No parece ser éste el
entendimiento de la derecha cristiana en Taiwan “. -

Todavia mis, algunas teologias sexuales pueden incluso
producir retrocesos en las acciones de personas queer. En uno de

' La cuestién de la censura y los mecanismos de acotacién de la libertad de las
personas en la Internet en el contexto de sociedades chinas, es comin tanto en
Taiwén como en otros lugares. Al respecto, véase el estudio de Hou, 2011.
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.mis viajes a Asia me reun{ con un grupo de personas que habfan
abandonado su membresia en una iglesia gay que solo aceptaba
en su congregacibn a parejas mondgamas de profesionales
en edades de 20 a 40 afios. Recuerdo haber bromeado con un
amigo de ese grupo, acerca de que sucederia cuando una de
las personas de la pareja llegaba a la edad de 41 afios. Varios
escenarios cruzaron mi cabeza, como por ejemplo dejar entrar al
templo nada més a una persona y dejar fuera a la otra. No obtuve
respuesta, creo que porque nadie en esa congregacion tan nueva
habia llegado al limite de edad. No obstante, cuando pregunté
sobre el porqué de tales regulaciones, més propias de un club
privado que de una congregacién cristiana, se me dijo que era
en favor de ser aceptados como una iglesia “normal” por las
iglesias de la derecha cristiana en ese pais. Numerosas personas
queer con quienes me reuni ese dia habian sido expulsadas de la
congregacién por no cumplir con todos los requisitos (como si,
verbigracia, tener una pareja mondgama fuera una cuestion tan
sencilla para todo el mundo). Lamentablemente, algunas de ellas
incluso habian abandonado por completo la fe cristiana.

Esta necesidad de ser cooptados por la ideologia hegemoénica,
en este caso mediante el reconocimiento de la familia nuclear
moderna como tnico camino de relacionalidad lésbico-gay,
muestra mucho maés de lo que parece. Por un lado, es obvio que
deja delado otras expresiones de la sexualidad comunes al dentro
de las comunidades queer actuales. Pero, por otro lado, evidencia
la introyeccién de ideologias colonialistas que operan desde el
interior de los individuos. Fanon, en sus trabajos referentes al
colonialismo francés en Martinica, deja bien claro su rechazo al
mito del noble salvaje. De hecho, reconoce que el oprimido busca
ser como el opresor cuando afirma:

El hombre colonizado es un hombre envidioso... Esto es cierto
porque no hay nativo que no sueiie al menos una vez al dfa con
establecerse a sf mismo en el lugar del colonizador (1963: 39).

. Fanon es consciente de que la colonizacién ha calado hondo
en la mente de los oprimidos y actia desde su interior. La légica
del deseo opera desde adentro y esclaviza a los seres humanos, al
punto de mantenerlos en una relacién opresiva con el opresor. A
diferencia de Hegel, la dialéctica fanoniana del amo y el esclavo
denuncia la identificacién del esclavo con el amo (Gandhi, 1998:
19). En palabras de Fanon, “[e]l nativo es una persona oprimida
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cuyo sueflo permanente es convertirse en perseguidor” (1963:
43). Esto no significa que el oprimido es culpable de embarcarse
conscientemente en una relacién dialéctica colonialista con
su opresor. Por el contrario, debemos reconocer que el colo-
nialismo obra de forma inconsciente desde el interior del in-
dividuo haciéndola/o esclavo. Esta es la verdad dltima sobre el
colonialismo y el porqué es tan dificil desmantelar su efectos en
la vida de individuos, pueblos y culturas.

Tomando en cuenta esta situacién cuando nos movemos
hacia una compresién del género y la performancia de la
sexualidad, hallamos que la contribucién de Fanon tocante a este
binarismo maniqueo es que él no solo se reproduce en la opresién
que un grupo étnico realiza sobre otro grupo étnico, sino también
en diversos aspectos de grupos humanos oprimiendo a otros
grupos humanos, puesto que tanto los cuerpos como el género,
la sexualidad y el deseo han sido colonizados. La caracteristica
més notoria del heterosexualismo compulsivo requiere que todo
en la sociedad, desde la cultura, la moda, el arte, la produccién
filmica, la teologia, la sexualidad hasta el género, sean hetero-
normativizados. Esto también es colonialismo, como ha anali-
zado Fanon en sus trabajos referentes a la psicopatologia del
heterosexismo * en su libro Black Skin, White Masks (1967).

Como segundo desafio, entonces, debemos asumir una vi-
sibn méas amplia y diversa de las manifestaciones sexuales hacia
el interior tanto de las distintas teologias queer como de las
instituciones religiosas, desafiando y resistiendo la tentacién
de ser cooptados por una tendencia hetero-patriarcal al mismo
tiempo que celebramos y fervientemente apoyamos toda la diver-
sidad sexual.

3. Di4dlogo con teologias queer
hibridas y contextuales

Las teologias queer futuras no solo transgredirdn
las divisiones binarias de hetero/homo, gay/lesbiana y
masculino/femenino, sino que adelantarén el desarrollo

15 El complejo asunto del heterosexismo no es analizado en el presente escrito.
Para una noci6én del tema, véase Jung y Smith, 1993: 14. Para suirelacién con
otras formas de colonialismo como el racismo y el sexismo, véase Sterba, 1997:
61-71.
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de nuevas teologias sexuales hibridas
que liberardn los significantes de sus historias.
Ng (2000: 36s)

Por dltimo, el tercer desafio nos interpela a establecer redes
con las teologfas hibridas contextuales/regionales que postulan
un acercamiento al paradigma de las teologias queer, aun cuando
éstas no se identifiquen como tales. Existen en estos momentos
diferentes teologfas sexuales que deben ser reconocidas y
traidas a la conversaci6n. Estas teologias aparecieron a partir
de situaciones particulares por su geografia, su contexto social o
su contacto con teologias liberacionistas. En Latinoamérica y el
Caribevariosacadémicoshanempezadoapensarsuteologiadesde
la interseccién entre sexualidad y TL. Althaus-Reid fue pionera
en este sentido y consigui6 convocar a un niimero importante y
valorable de tedlogas y tedlogos como André Musskopf, Mario
Ribas, Jaci Maraschin, Nancy Cardoso y Roberto Gonzilez, entre
otras/os. La teologia indecente puede ser considerada como una
teologia queer propiamente latinoamericana y caribefia, que
busca encarnar sus sabores, placeres, dilemas y esperanzas en la
realidad eclesial y social cotidiana.

En el contexto asitico igualmente se han producido mdlti-
ples teologias contextuales que han impactado y modificado los
rostros del cristianismo en esa region. Mencionamos, entre otras,
la teologia Minjung en Corea *, la teologia Dalit en la India ¥

% La teologia Minjung apareci6 en la década de 1970 cuando un grupo de teélo-
gos y lideres religiosos se comprometi6 con la lucha del minjung (los oprimidos)
en Corea, liderados por Ahn Byung-Mu. Su compromiso no fue una decisién ficil
ni sin consecuencias, teda vez que la dictadura militar de Park en despidi6 a quie-
nes estaban empleados como docentes en las universidades y seminarios. Ante
1a pérdida de su fuente laboral, estos tetlogoes y lderes religiosos intensificaron
su praxis liberadora y su reflexién teolégica junto a trabajadores y otros sectores
sociales bajo opresién. Algunos de ellos incluso fueron encarcelados por aiios.
Véase Suh, 1981: 18. Entre los principales te6logos tenemos a Kim Yong-Bock
(1981, 1992), Suh David Kwang-Sun (1983, 1991), Ahn Byung-Mu (1982, 1985,
1987) y Suh Nam-Dong (1982), asf como al poeta y dramaturgo Kim Ji-Ha (1974,
1978, 1980).

7 La teologfa Dalit naci6 entre la casta de los dalits en la India a comienzos de
1980. Los dalits o “intocables” constituyen la casta mds baja en el sistema de la
India y, generalmente, son pasibles de discriminacién y maltratos. La teologia
Dalit posee muchos puntos en comtn con la TL. Sus principales autores son,
entre otros, Nirmal (1980), Devasahayam (1992, 1997a, 1997b), Gnanavaram
(1993), Azariah (2002) y Rajkumar (2010).
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y la teologia de la Lucha en Filipinas *, Si bien estas teologfas
conllevan un énfasis liberacionista y desestabilizador de regi-
menes de opresién instalados en su contexto, su interseccién con
temas relativos a la sexualidad y al género est4n, en 1a mayoria de
los casos, todavia por nacer.

Siguiendo a Ng cuya cita encabeza esta seccién, es importante
centrarnos en la bisqueda de teologias queer hibridas que
sean contextuales y cercanas a la experiencia particular de las
diversas comunidades queer. Permitanme comenzar definiendo
qué entiendo por “hibride”. El término es muy utilizado en el
contexto de los estudios étnicos y (pos)coloniales. De acuerdo
con Bhabha:

La hibridez es el signo de la productividad del poder colonial,
sus fuerzas cambiantes y sus fijaciones. Es el nombre para la
estrategia reversa del proceso de dominaci6n a través de la
desautorizacién, esto es, la produccién de identidades discri-
minatorias que aseguran lo “puro” y la identidad original de
autoridad. La hibridez es la revaluacién de la identidad colonial
mediante la repeticién de los efectos de las identidades discri-
minatorias. Despliega la deformacién necesaria y 1a dislocacién
de todos los sitios de discriminacién y dominaci6n (1995: 34).

En otras palabras, la hibridez es una performancia del acto de
dividir a las personas en “puras” e “impuras”. Con todo, desde un
punto de vista fucoldiano, este proceso de ejercer poder (colonial)
consecuentemente produce una resistencia (Foucault, 1988:
123). Bhabha reconoce esto cuando habla de la ambivalencia en
este terreno:

Si el efecto del poder colonial se observa en la produccién de
la hibridacién antes que el nocivo comando de la autoridad
colonial o el silencio represor de las tradiciones nativas, en-
tonces ocurre un cambio significativo de perspectiva. Se revela
la ambivalencia en la fuente de los discursos tradicionales de
autoridad y se habilita una forma de subversién fundada en la
incertidumbre que torna las condiciones del discurso de domi-

% La teologfa de la Lucha emergi6 en las Filipinas en 1982, cuando un grupo de
sacerdotes y te6logos comprometidos con la situacién social del pafs decidieron
promover un nuevo modo de ser Iglesia en medio de los sectores mas empobre-
cidos. Ellos formaron una organizaci6n llamada Cristianos por la Liberacién Na-
cional (CLN), y su trabajo pastoral y teolégico originé una teologfa comprometida
con la vida (Harris, 2006: 83s).
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nacién en el campo de la intervencién (1995: 35. Itilicas en el
original).

De acuerdo con Bhabha, la hibridacién simultidneamente
se convierte en el locus tanto del poder colonial como de una
performancia de resistencia, factor relevante este dltimo para la
posibilidad de contrarrestar el poder colonial. En otro escrito,
Bhabha desarrolla esta idea con mas profundidad:

Las estrategias de hibridacién revelan un movimiento alienante
en lo “autoritativo,” aun en la inscripcién autoritaria del signo
cultural. En el punto en el que el precepto trata de objetivarse
a si mismo como un conocimiento generalizado o una practica
normalizadora y hegemdnica, la estrategia o el discurso hibri-
do abren un espacio de negociacién donde el poder es desigual
pero su articulacién puede ser equivoca. Tal negociacion no es
ni la asimilacién ni la colaboracién. Esto hace posible el surgi-
miento de una agencia “intersticial” que rehiisa la representa-
cion binaria del antagonismo social (1996: 58).

El surgimiento de un espacio “intersticial” o tercer espacio *
que rompe la dindmica del binarismo, constituye un mecanismo
para desestabilizar al poder colonial. En la misma linea, al analizar
un caso particular de hibridacién como son las performancias de
la homosexualidad en el Taiwan de los afios noventa, Tan (2001)
ademas de dar cuenta del doble proceso articulado en el analisis de
Bhabha, ofrece una posibilidad importante para seguir pensando
ese tercer espacio. Tan reflexiona:

Creo que la nocién de Bhabha de la hibridacién se centra de-
masiado en el colonizador y la teoriza simplemente como un
proceso que subvierte una fuerza colonizadora externa. Si bien
reconoce que la hibridacién tiene este efecto, quisiera asimis-
mo destacar la manera en que ésta permite una renegociaciéon
creativa de las normas culturales locales (2001: 124).

Esta renegociacion, sin embargo, no es un proceso consciente
ni voluntario. Es un resultado de la interaccién de los individuos
que participan activamente en las relaciones de poder. Tales

 La nocién de “tercer espacio” o “espacio intersticial” se manifest6 con fuerza en
los estudios de género, culturales, etnograficos o (pos)coloniales a partir de las
décadas de 1960-1970. Para un recorrido sucinto de los distintos derroteros del
término en los estudios mencionados, véase Wolf, 2000: 127-145.
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relaciones sitian a los individuos en medio de un proceso con-
tinuo de hibridacién que varia tanto en el tiempo como en el
espacio. Por ende, este proceso queerifica supuestas dicotomias
estiticas de la formacién de la identidad, lo que permite que
los distintos individuos puedan recrear diversas identidades
culturales mientras resisten la asimilacién compulsiva en medio
de su contexto hetero-patriarcal.

Tomando en cuenta este proceso de hibridacién, teélogas y
teflogos en Asiaylos EE. UU. han comenzado a producir teologias
contextuales hibridas donde la fe, el género, la sexualidad y la
etnicidad se entrecruzan en plenitud para producir caminos de
reflexién teolégica basada en la experiencia de diferentes grupos
queer. A continuacién me gustaria citar algunos de esos ejemplos.

3.1. Teologia tongzhi

Desde principios del nuevo siglo tenemos la emergente
“teologia tongzhi” en Hong Kong y Taiwin, como una con-
tribucion valiosa para avanzar en esa direccién. El término chino
tongzhi que se traduce como camarada, originalmente referia a
miembros del Partido Comunista chino, pues era una traduccién
del término soviético tovarish, que también se traduce como
camarada (Chou, 2000). No obstante, ha sido apropiado por las
personas queer en contextos chino-parlantes a fin de designar
una forma mds activa politicamente de su performancia de la
queeridad °. Su uso se populariz6 en 1997, en el mismo momento
en que el Reino Unido traspasaba el gobierno de Hong Kong a
manos de China continental, aunque ya habfa sido usado en 1989
para designar el primer festival de cine 1ésbico-gay (Chou, 2000:
2). Al respecto, Chou asevera que la comunidad queer de Hong
Kong:

* El avance de la Internet en China desde 1994, ayud6 a las personas tonghzi
a conectarse entre ellas, Con todo, otros dos eventos contribuyeron a crear una
conciencia de dignidad de su sexualidad. En 1997, la figura del “comportamien-
to ofensivo” con la que la policia china perseguia y criminalizaba a las personas
queer, fue removida. Luego, en 2001, el término “homosexualidad” fue eliminado
como enfermedad mental de la lista de Criterios de clasificacién Yy diagnéstico
de desérdenes mentales por parte de la asociacién de psiquiatrfa (Van De Werff,
2008: 174, 176).
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..adopt6 el término m4s sagrado de la China comunista como
su identidad, lo que significa tanto el deseo de indigenizar las
politicas sexuales como el reclamo de su identidad cultural. [El
término] Tongzhi simboliza un fuerte sentimiento de integrar
lo sexual (legitimando el amor hacia personas del mismo sexo),
lo politico (compartiendo los objetivos de combatir el hetero-
sexismo) y lo cultural (reapropidndose de la identidad china)
(Chou, 2000: 3).

Por otro lado, Chou igualmente asevera que:

Las personas tonghzi chinas que se han resistido a adoptar las
categorias “lesbiana” o “gay” para salir del armario, han sido a
menudo criticadas como tapadas [closeted], deshonestas y au-
tonegadas. Aun cuando esto podria ser cierto, también puede
ser un intento de resistir la imposicién de la dualidad homo-
hetero sobre las relaciones chinas y [adoptar] una concepcién
fluida de 1a sexualidad (Chou, 2000: 5).

Del mismo mgdo que ocurrié con el término queer en paises
occidentales angloparlantes, tonghzi ha mudado de ser un ter-
mino de exclusién a uno de resistencia cultural (y contextual).
Por esta razén, una de las principales tecnologias de resistencia
de 1a teologia tongzhi ha sido la transgresién mediante la recu-
peracién de elementos ya presentes en la cultura, pero que han
sido constantemente invisibilizados en la vida cotidiana *. Asi lo
plantea el te6logo honkonés Ng Chin Pang:

Sugiero que el retorno a las tradiciones y herencia chinas es
una de las transgresiones més poderosas y creativas para el
surgimiento de la resistencia. Por un lado, le permite a las per-
sonas reclamar sus identidades indigenas en las historias y en
¢l redescubrimiento de sus identidades perdidas y su pasado
olvidado. Por otro lado, puede enfatizar la prevalencia de la to-
lerancia sexual en la historia china y Ia cultura sexual pluralista
en la antigua China... Esto es en lo que quiero centrarme, el
rol hermenéutico de la transgresién normativa en las teologias
queer emergentes y en el desarrollo futuro de teologfas queer
hibridas (Ng, 2000: 36).

= Ryidentemente, lo que constituye cultura y tradicién es siempre algo subjetivo,
y las personas tongzhi no estén exentas de caer en generalizaciones en su aféin de
naturalizar el amor hacia personas del mismo sexo dentro de la cultura, 1a histo-
ria y las tradiciones chinas. Segtin Wong, “...1a etiqueta tongzhi es utilizada como
un recurso lingiiistico en la construccién de una persona piiblica” (2005: 210).
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Haciendo eco de la TL, el propésito de la teologia tongzhi
reside en prestar atencién tanto a las historias de opresién de
la gente como a los mecanismos que en su contexto reifican esa -
opresién. Una estrategia ha sido abrazar el corazén mismo de
la doctrina de la encarnacién, el cual es relacionalidad, como lo
afirma Ng:

...a fin de procurar una teologfa que verdaderamente refleje la
encarnacién de Dios entre toda su gente y reafirmar el poder
er6tico de Dios en las relaciones, debemos reconectar sexua-
lidad con espiritualidad. Al hacer esto, propongo que primero
reconozcamos la encarnacién de Dios como un modo relacio-
nal. Dios y su creacién no pueden ser separados porque “en el
comienzo era la relacién” (Ng, 2000: 44) =.

Asf, la teologia tonghzi se asemeja a otras formas de teologias
queer en retomar la encarnacién como locus teoldgico y en la
(sub-)/per-versién = de las construcciones ideo/teolégicas que
han anquilosado y dogmatizado esa doctrina por siglos.

Otra manera de descentrar posiciones teolégicas rigidas ha
sido analizar experiencias particulares de opresién. Por ejemplo,
la tedloga honkonesa Lai-Shan Yip (2010, 2011) se centra en la
experiencia de opresién de las personas nu-tongzhi (tonghzi
femeninas) tanto dentro de la Iglesia Catélica romana como en
el contexto del movimiento tongzhi en Hong Kong, fuertemente
orientado hacia las experiencias masculinas. Yip (2010: 24) habla
asi de una “doble opresién” para las nu-tongzhi. En el contexto de
una sociedad china, marcada por el confucianismo, la realidad de
las nu-tongzhi catélico-romanas es en sf misma una experiencia
hibrida como sugeria Ng. Comparando esta realidad con la de
personas queer catdlico-romanas en Occidente, Yip expresa
que mientras la institucion catélico-romana promueve cédigos
rigidos en términos de moralidad, las nu-tongzhi sostienen po-
siciones m4s flexibles y efectivas:

Las nu-tongzhi catélicas [romanas en Hong Kong] enfrentan
codigos sexuales més estrictos y menor tolerancia debido a la

= Aqui Ng cita la famosa frase de Martin Buber: “en el comienzo era la relacién”.
Véase Buber, 1970: 69,

= La frase es tomada del trabajo de Althaus-Reid: “...porque la per/versién es
un concepto que puede ser relacionado teolégicamente con versiones u opciones
alternativas, las cuales es nuestro deber imaginar” (2004: 107).
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malformacién mutua entre catolicismo y confucianismo. [Sin
embargo] en muchos de los casos... no tienen mucho conflic-
to con las ensefianzas oficiales de la iglesia [catélico-romana]
sobre homosexualidad. Encuentro esta flexibilidad en la obe-
diencia de los requerimientos éticos como un reflejo de la no-
absolutizacién en la cosmologia china del ying-yang; mientras
que el catolicismo tiende a equiparar su sabiduria moral con la
verdad moral absoluta y por lo tanto carece de tal flexibilidad.
Las ensefianzas morales sobre el bien y el mal se vuelven ab-
solutas. Por otra parte, la diversidad de las expresiones sexua-
les en la historia china, junto con la sabiduria cultural, apoyan
expresiones sexuales diversas y varias formas de compromiso
afectivo y de relaciones que no deben ser entendidas exclusiva-
mente como el producto cultural de Occidente (Yip, 2010: 25).

La te6loga protestante honkonesa Rose Wu (2000) coincide
con Yip en la necesidad de colocar la experiencia de las nu-
tongzhi de modo més visible en el espectro del movimiento
tongzhi en Hong Kong, pero busca como fuentes no solo la
experiencia particular de aquellas sino también su diélogo con
otras experiencias, como lo ha sido aquella de la TL (Yip, 2010:
28).

Contextual a la realidad de Hong Kong y Taiwén, la teologia
tongzhi puede ser un interlocutor muy fructifero para las
teologias queer con sabor miés occidental, al igual que con otras
teologfas en el contexto de sociedades con herencia china como
lo es Singapur. En este sentido, el tedlogo y ministro de la Iglesia
de la Comunidad Metropolitana, Miak Siew, nos explica que
debido al pasado colonial y la actual conformacién multiétnica
del pais, el idioma preferido es el inglés y, por consiguiente
tongzhi es empleado solo dentro de la comunidad china; en la
sociedad en general se utilizan los términos people like us (gente
como nosotros), aj (una transliteracién al inglés de un término
chino) y el término inglés gay. Es importante mencionar que
Siew es ministro en la tnica iglesia inclusiva en Singapur, de-
nominada Iglesia Libre de la Comunidad, que cumple un papel
protagénico en la organizacién lésbico-gay del pafs, llamada
simplemente People Like Us, y en la marcha del orgullo deno-
minada IndigNation (Siew, 2012). Tomar en cuenta la realidad
de Singapur en dislogo con otras sociedades de herencia chi-
na, es asimismo una necesidad actual dentro de un mundo
constantemente glocalizado.
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3.2. Teologia Nyah-Islam

El tedlogo malasio Joseph N. Goh (2012a, 2012b, 2013),
de filiacién cristiana, ha centrado su reflexién en torno a las
experiencias de personas transgénero (masculino a femenino)
en Kuala Lumpur. Su compromiso especifico surgié de su labor
como coordinador de consejeria y prevencién de VIH-Sida en la
Fundacion PT %, donde tomé amplio contacto con la realidad de
las personas transgénero conocidas en Bahasa Malasio, el idioma
oficial de Malasia, como Mak Nyahs (transexuales). Debido a
que el Gobierno y las leyes de Malasia, y por lo tanto, lo que se
considera como “normativo” en la sociedad, est4n fntimamente
relacionados con la religién isldmica, sobre todo a través de la
sharta o cédigo de conducta islimica, las personas transgénero
sufren persecucion y discriminacién. En medio de esa situacién
se encuentra la realidad de personas que no desean renunciar a
su fe o embarcarse en falsas divisiones, sino que buscan caminos
mediante los cuales reconciliar y vivir en plenitud su fe, su
percepcidn del género y su sexualidad.

El trabajo teoldgico de Goh se enmarca en el reconocimiento
de la dignidad y el derecho de las personas a buscar su sentido
espiritual, aun cuando esto se confronte con estructuras institu-
cionales religiosas que niegan tal derecho. Para él, esto es un
imperativo sagrado:

Al descubrir las espiritualidades de las Mak Nyahs en la “Mala-
sia mayoritariamente musulmana”, y consciente de las luchas
que las Mak Nyahs islamicas enfrentan con el Islam institucio-
nal, me encuentro a mi mismo con un imperativo sagrado de
centrarme en los métodos tinicos con los cuales ellas practican
el Islam (Goh, 2013: 1).

Esta tensién entre una espiritualidad mas personal y una
compresion institucional de la religién musulmana es una cons-
tante en la vida de las personas queer en Malasia, quienes, en
general, son consideradas como “pecadoras desviadas” y “viola-
doras de los preceptos islamicos” (Goh, 2013). Esto para algunas
personas constituye una incoherencia dentro de una religién

* La sigla “PT” proviene del inglés Pink Triangle, como se conocia a la organiza-
cién cuando solamente servia a la poblacién gay. Cuando la organizacién exten-
di6 su radio de accién a otros colectivos queer, empezb a denominarse “Funda-
cién PT” (PT Foundation, 2012).

120




Teo-queer-nautas Teologias queer explorando

monoteista como el Islam, tal como lo expone la autora ugando-
canadiense Irshad Manji:

...[segiin el] Coran, cada persona es un acto deliberado de la ac-
cién creadora de Dios. Por ende, aun las personas gays o lesbia-
nas han sido creadas por Dios... Quienes dicen que son inadap-
tadas o abominaciones, en realidad estin consecuentemente
afirmando que “Al4 puede cometer errores” (Manji, 2012).

La valoracién de esta accién creadora de Al de todas las
personas, ha llevado a Goh a reafirmar la experiencia de las
personas mak nyahs como una vivencia altamente espiritual y
creativa:

Esta reconfiguracién de la tensién con el Islam institucional
por parte de las mak nyahs con frecuencia implica una rei-
maginacién de Dios. Estas mak nyahs se conciben a si mis-
mas en relacién con Dios desde una perspectiva ontogénica,
argumentando que sus subjetividades y talentos son una con-
secuencia de la magnanimidad divina. Negocian con el Islam
institucional que las desaprueba, apelando a un Dios benigno
cuya aprobaci6én divina sobrepasa la desaprobacién humana.
Al adscribir los origenes de sus identidades mak nyahs a Dios,
ellas rehtisan la vision del Islam institucional de que “un hom-
bre que se comporta como mujer en todo aspecto contradice la
religién” (Goh, 2013: 6).

El hecho de llamar a esta teologia Nyah-Islam y no senci-
llamente “espiritualidad transgénero”, responde ademds a per-
cepciones muy contextuales de las personas queer en Malasia. Por
ejemplo, Jaylanee, a quien Goh ha entrevistado en su trabajo de
campo afirma: “Yo soy una mak nyah... pero no concuerdo con el
término ‘transgénero’. Ya tengo mi género, mi femineidad. Sé6lo
mi sexo, mi genitalidad, es ‘trans™ (2012b: 18). Goh enmarca la
teologia Nyah-Islam en el contexto de las espiritualidades queer
y explica que hay

...tres premisas importantes de las espiritualidades queer que
deben ser reafirmadas a fin de evitar la tentacién de compren-
der tales espiritualidades como combates académicos, y aun
pintorescos, para verlas como espiritualidades auténticas y
llenas de sentido. Primeramente, no existe una sola espiri-
tualidad que hable en nombre de todas las personas queer.
Un dinamismo pluralista y diverso signa las espiritualidades
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queer. Este dinamismo respeta la unicidad humana de cada
individuo. En consecuencia, las espiritualidades queer buscan
burlar identidades espirituales singulares [ya] establecidas. En
segundo lugar, en conexién con lo anterior, las espiritualidades
queer se posicionan a si mismas como sitios de resistencia a
las estructuras organizacionales que son intolerantes de cual-
quier forma de diversidad (a la que perciben como desviacién)
¥ que insisten en conceptos monoliticos y generales que anulan
las particularidades y la santidad tinica de las personas. Como
tales, las espiritualidades queer son particularmente perspica-
ces en descubrir personas, narrativas e historias que han sido
invisibilizados por causa de la discriminacién. En tercer lugar,
las espiritualidades queer valoran y defienden la experiencia
personal como la tiltima fuente de autoridad en espiritualidad,
algunas veces incluso rechazando estructuras jerarquicas des-
tructivas, y sitiian el centro ltimo de la felicidad en ser uno
mismo y en nuestra propia experiencia. Esta alianza queer de
pluralidad, resistencia y experiencia asume una posicién irre-
sistible de transgresi6n en las espiritualidades transgénero en
las que infringen formulaciones normativas de espiritualida-
des singulares, homogéneas e institucionales (2012b: 14).

Un segundo aspecto que Goh trae a la luz es la realidad
miltiple de las personas queer en Malasia, la cual est4 marcada
por aspectos referidos a la nacionalidad, la etnicidad, la filiacién
religiosa, la clase social y el pasado (pos)colonial de la regién.
Su teologia ejemplifica lo que el tedlogo musulmén Ibrahim
Abdurrahman Farajajé (2000) ha denominado Queer-en-inter-
seccionalidad o el tramado de diferentes categorias en la cons-
titucién, (in)formacién y (de)construccién de cuerpos, iden-
tidades y sexualidades:

Queer-en-interseccionalidad [es el lugar] donde reconocemos
que etnicidad, clase social, género, sexualidad, espiritualidad y
corporalidad no son categorias disimiles y monoliticas, donde
como [personas] queer vemos nociones de raza que deben in-
cluir la compresién de elementos de la clase social, el género, la
sexualidad, la geografia, la corporalidad y la espiritualidad que
dan forma a las nociones de etnicidad; [y] cémo etnicidad, gé-
nero, sexualidad, geografia, corporalidad y espiritualidad son
factores y facetas que dan forma al género, [etc.] (2000: 20s).

De este modo, la teologia Nyah-Islam acompaiia el caminar
de las mak nyahs malasias en su autocomprensién de la fe
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musulmana y en su proceso de subvertir el orden del Islam
institucional que las oprime con sus “instrumento[s] del régimen
regulador” (Butler, 1993b: 308). La tarea de Goh es monumental,
no solo en dar voz a una teologia queer particular del contexto
musulman sino también en traer esto a la arena académica a fin
de exponer su complejidad y fortalecer el didlogo con las teologias
queer cristianas, como ha empezado a hacer Sharon Bong para el
contexto de Malasia y el de Singapur (2007, 2009) %,

3.3. Teologias queer
asiatico-estadounidenses

Cuando hablamos de comunidades asitico-estadounidenses
debemos reconocer que estamos designando con un mismo
término a comunidades muy diversas. Necesitamos pensar en
una vasta porcién del planeta que va desde Asia del este hacia
Asia del oeste, desde el norte hasta el sur y hasta el sudeste
asiatico, e incluso a la regién de Oceania desde Hawai hastala isla
de Pascua (Chile) o las costas de Canad4 hasta Chile, Australia
y Nueva Zelandia. Esta extensién geogréfica implica considerar
una tremenda diversidad de personas, culturas, idiomas, cosmo-
visiones y tradiciones. Cada comunidad ha llevado consigo hasta
las tierras estadounidenses una amplia riqueza que no podemos
dejar de mencionar.

En este contexto hay que nombrar las emergentes teolo-
gias queer asidtico-estadounidenses, que conllevan un desa-
fio tanto para las teologias queer como para las teologias asia-
tico-estadounidenses, pues las personas queer asidtico- esta-
dounidenses son doblemente oprimidas: por la formaci6n racial
estadounidense con su supremacia anglosajona, presente aun en
las comunidades queer, y por las concepciones sobre el género y
la sexualidad de las comunidades asiticas alli (Cheng, 2002: 119;
2004: 105; 2006: 235; 2011a: 540; 2012a: 3). El te6logo chino-
estadounidense Patrick S. Cheng (2003, 2009, 2010, 2011c,
2011d, y 2012b) es quizis uno de los més prolificos escritores y
disertante en la comunidad queer asiatico-estadounidense, junto
con el tedlogo filipino-estadounidense Michael Sepidoza Campos

s Aunque esto no se circunscribe tinicamente a ese contexto, tal como lo demues-
tran, por ejemplo, los trabajos de Andrew Yip en el Reino Unido (2003, 2004 y
2005).
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(20113, 2011b) y la te6loga honkonesa-estadounidense Elizabeth
Leung (2011), quien a través de su militancia eclesial ha influido
ademds en la creaci6én de programas sociales y educativos para
concientizar a las comunidades religiosas de extraccién asiatico-
estadounidense acerca de la realidad de las personas queer que
confiesan la fe cristiana.

Estas teologias procuran representar la experiencia de per-
sonas queer que desean abrazar tanto su fe como su sexualidad
y etnicidad en forma armoniosa y significativa. Esto no es un
mero capricho, constituye una necesidad para la existencia y la
subsistencia en medio de sociedades que niegan la importancia
de esto. Tal como cité antes, la afirmacién de Cheng de que las
personas asiatico-estadounidenses son oprimidas tanto por las
comunidades queer como por las comunidades asiéticas, nos
lleva a observar la continua deshumanizacién y desvaloracién
que se hace de estas personas. Es por ello que las teologfas queer
asiatico-estadounidenses deben recobrar el valor mismo de ser
humano. En relacién con este tema y hablando de la experiencia
particular de las personas gays asiaticas, Cheng expresa:

Los hombres asidticos gays sélo podemos comenzar a vernos
como bellos intrinsecamente, es decir, creados a imagen y se-
mejanza de Dios, imago Dei, cuando empezamos a amarnos a
nosotros mismos. La gracia del amor a uno mismo, en compa-
racién con el pecado del auto-odio, nos permite a los hombres
asidticos gays crecer espiritualmente y amar nuestros cuerpos
Yy a nosotros mismos tal cual somos. El amor a uno mismo re-
quiere que nuestras imégenes se vean y nuestras voces se escu-
chen en discursos tan variados como la cibercultura y la teolo-
gia gay. Es en esa interseccién... donde los hombres asisticos
gays podemos, y debemos, afirmar con orgullo que somos, de
hecho, “amarillos y hermosos” (2011b: 21).

Por otro lado, estas teologfas revelan a través del protago-
nismo de las personas queer cdmo los contextos sociales, cul-
turales y religiosos han moldeado e hibridizado la vida de las
personas en términos de las expectativas de género, la sexualidad
y laidentidad. Usando como elemento hermenéutico la figura del
bakla (transgénero) en la cultura filipina, Campos afirma:

El bakld, el nifio mimado y curioso del lalake [varén] y la ba-

bde [mujer], de hecho el femineizado y por consiguiente im-
potente lalake, hace indecentes los supuestos del género y
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el papel del deseo sexual en las dindmicas sociales filipinas.
Cuando finge el habla femenina para coquetear con los hom-
bres, se viste como la Virgen Maria en las procesiones religio-
sas y se deleita en el glamour extravagante de los concursos de
belleza, el baklé revela tanto identidades polivalentes como la
potencia del deseo. Da a conocer la propia estructura religiosa
que regula las costumbres sexuales filipinas. Y asf, el bakld se
convierte en un conducto para el escindalo. En definitiva... el
baklé desestabiliza las expectativas decentes de las identidades
de género filipinas y asf permite una visién de las posibilidades
de transformacién de si mismo y de la(s) comunidad/es a la(s)
que llama hogar (Campos, 2011b: 169s).

Campos observa esta situacién incluso en la diispora
filipino-estadounidense, donde el baklé deberé interactuar con
y desestabilizar la cultura dominante dentro de las comunidades
queer o de las instituciones religiosas al mismo tiempo que
cumple su rol desestabilizador de la cultura, las tradiciones y
la estructura de las costumbres sexuales filipinas. En el trabajo
de Campos el baklé se asemeja a la figura del trickster, la figura
mitolégica y folclérica cuyo rol es engatusar y embaucar a los
seres humanos a la vez que transgrede las normas y costumbres
que han sido socialmente sancionadas. En la mitologia griega
se podria decir que el mito de Prometeo representa un buen
ejemplo de esto. De esta manera, la figura del bakld encarna
el corazén de las teologias queer que de igual modo intentan
desestabilizar y (sub)/per-vertir las normas y regulaciones se-
xuales impuestas sobre las personas, sus vidas y sentimientos.
Evidentemente, esta realidad es distinta para cada comunidad
asiatico-estadounidense. No debemos olvidar que debajo del
término pan-étnico asidtico-estadounidense conviven diversas
performancias del género y 1a sexualidad, fruto de largas historias
culturales y sociales en diferentes lugares de las vastas regiones
de Asia y Oceania. Esto es un dato importante que da pie para
que en su reflexion teoldgica Cheng hable de una “teologia del
arco iris” (2011a) que muestre esa diversidad en términos de fe,
sexualidad y etnicidad.

Conclusion

Estos desafios que he presentado a lo largo de este trabajo
son apenas algunos de los aspectos que nuestra tarea teolégica
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futura debe asumir. Las diversas teologias queer contextuales
hibridas no pueden ser tomadas como alternativas, sino como
expresiones iguales a su contrapartida en paises occidentales.
Ser4 importante en el futuro estrechar el didlogo con la teologia
tonghzi, la Nyah-Islam y con otras teologias occidentales, la-
tinas, africanas o asiaticas con el propésito de resistir los im-
pulsos colonialistas y de este modo afirmar la relevancia de la
reflexi6n teoldgica contextual. Por otra parte, esto nos leva a
preguntarnos de qué manera las teologias queer occidentales
pueden dialogar con las teologias Minjung, Dalit o de la Lucha,
entre otras, para incentivarlas a buscar formas creativas orien-
tadas a dar nacimiento a sus propias teologias queer. Esta es
una preccupacién que no podemos dejar pasar por alto o, de
lo contrario, corremos el riesgo de producir nuevamente una
teologfa colonialista que no entienda el modo particular y diverso
de las personas queer en distintos contextos. O, lo que es peor,
mirar de manera condescendiente a dichas personas queer de-
bido a su etnicidad, lenguaje, nacionalidad o cultura.

Se requiere una mirada creativa para pensar las teologias
queer de miiltiples formas. Quizés no deberiamos pensarlas exclu-
sivamente en sintonia con teologfas activas %, o normativas, ya
que estas tltimas por lo general han sido usadas para penetrarla
realidad dela existencia creada con una comprensién homogénea
y univoca de Dios, y por ende, encargadas de determinar la
sancion y el castigo de toda actividad que se ha desviado de sus
cinones (hetero-patriarcales). Tampoco exclusivamente vincu-
ladas a teologias mas pasivas #, que han sido colonizadas y han
recibido sin cuestionamiento las ordenanzas o los dictimenes
de las ideologias coloniales que cooptan a la teologia como un
instrumento para oprimir y legitimar la opresién mediante una
imagen de la divinidad trascendente que no puede ser refutada.

Mis allid de pensar en esas posiciones misioneras de las
teologias clasicas, las teologfas queer deberian procurar no ser
opresoras ni oprimidas por discursos religiosos construidos
hegeménicamente en nombre de un Dios que a menudo se

= El término activo es empleado en algunos lugares de América Latina y el Caribe
para describir a quien, en una relacién homoerética, ejerce el papel de penetrar a
su pareja. En inglés, el término homénimo es top.

¥ Por pasiva/o en América Latina y el Caribe se entiende a quien en una relacién
homoerética cumple la funcién de ser penetrada/o por su pareja. ‘En inglés, el
término homénimo es bottom.
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asemeja aun idolo. En sulugar, ellas podrian pensarse a si mismas
como teologias més versdtiles, alterando los binarismos que han
llevado a la teologia clisica y a las denominaciones cristianas a
refugiarse en los armarios de sus tradiciones. Ademas, quizas
debiéramos pensar a las teologias queer como teologias swingers,
que comparten e intercambian sus contribuciones en pareja
con otras disciplinas como una forma de encarnar la justicia y
realidad de aquellas y aquellos que son dejadas/os de lado por
las teologias decentes y ortodoxas. Incluso tal vez deberiamos
considerar a las teologias queer como teologias polidmoras,
disfrutando y honrando las miltiples pasiones y compromisos
desde donde se vive el ejercicio de hacer teologia desde el cuerpo,
la sexualidad, el género y la vida toda.

Debemos, por otro lado, considerar la interseccién de género,
sexualidad y etnicidad a través de, por ejemplo, los procesos
migratorios en los diferentes paises de América Latinay el Caribe.
Entre las oleadas migratorias hay también inmigrantes queer,
cuyas situaciones complejas y diversas deben ser escuchadas y
traidas a la conversacién con las teologias queer. Mi intencién al
traer a esta conversacion a las teologias queer hibridas asiéticas,
fue explorar y fortalecer su encuentro con nuestras y nuestros
hermanas y hermanos queer en América Latina y el Caribe,
cuya ancestria no es exclusivamente europea. Existe aqui un
gran trabajo por hacer con vistas al reconocimiento de nuevas
categorias como asidtico-argentino, nipo-brasilefio, coreano-
costarricense o afro-uruguayo, que es necesario entren en el
horizonte de nuestra produccion teolégica.

Debemos embarazarnos de estas ideas y dar a luz teologias
queer que contribuyan a situar en primer plano a las y los sujetos
del amor de Dios, vale decir, todas las personas junto con sus
historias (sexuales), esperanzas y sueiios. Estas deben ser expe-
riencias teo-queer-nautas que no se queden en el discurso, sino
que pasen por nuestro cuerpo y nuestros sentidos, por nuestras
vivencias cotidianas, que vayan a la cama con nosotros y de alli
al templo. En ese tomar en cuenta las vivencias cotidianas es
importante recordar siempre que cada persona es moldeada por
su cultura, etnia y sus distintas experiencias de lo divino, y que en
esas intersecciones yace simplemente la riqueza y complejidad de
seres humanos. Retomando el espiritu con que Althaus-Reid nos
desafiaba en la cita al comienzo de este trabajo, debemos hacer
teologfas queer como “un deber de existir” para amar a Dios y a
toda su creacién con pasién, coraje y valor para buscar nuevos
horizontes en nuestra vocacién como teo-queer-nautas.
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