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Regina Ammicht Quinn*

“NOSOTROS” Y “LOS OTROS”:
EN LUGAR DE UNA INTRODUCCION

Identidades

as cuestiones de identidad son
fundamentales en nuestra época —para la vida personal, la social y la
global-. Es frecuente que, en la vida personal, las identidades ya no
estén simplemente “ahi”, sino que hayan de ser escogidas e inventa-
das. En la vida politico-global, la creacién de una identidad comdn
puede ser un fundamento de la pertenencia, y con ello convertirse en
el punto de partida para la protesta contra la discriminacién y el des-
precio sufridos por un grupo determinado de personas: “nosotros”
los negros, los mineros, los dalit, las mujeres, somos “nosotros” y
luchamos por nuestros derechos. Al mismo tiempo, una acentuacion
de la identidad puede convertirse en fundamento para delimitacio-
nes, hostilidades, expulsiones y guerras: “nosotros” los de esta ciu-
dad, de esta tribu, con esta religién, definimos a los “otros” como “de
otra manera”.

Felix Wilfred, que en este nimero se presenta como nuevo presi-
dente de Concilium, dice de las cuestiones de identidad, con toda
su ambivalencia, que son un signo actual de los tiempos. Pueden ser
promotoras de la vida, pero también pueden convertirse en el sin-
toma de una enfermedad, en el “sindrome de identidad singular”
(Wilfred).

* En nombre de los editores.
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REGINA AMMICHT QUINN

“Las identidades son plurales”, dice el premio Nobel indio
Amartya Sen': “La misma persona puede ser, sin ninguna contradic-
cioén, ciudadano estadounidense, de origen caribefio, con antepasa-
dos africanos, cristiano, liberal, mujer, vegetariano, corredora de
fondo, historiador, maestro, novelista, feminista, heterosexual, cre-
yente en los derechos gays y de las lesbianas, amante del teatro [...].
Cada una de estas colectividades, a los que esta persona pertenece en
forma simultdnea, le da una identidad particular. No se puede consi-
derar que alguna de ellas sea la tnica identidad de la persona o su
categoria singular de pertenencia”?. Si los seres humanos se reducen
a una identidad singular, surge un sistema de clasificaciones —segin
la religion, la cultura, la nacién, la raza o la preferencia sexual-.
Dichas clasificaciones tienen poder sobre las personas. Las reducen y
empequenecen y, precisamente debido a esa actividad empequeinie-
cedora, pueden llegar a ser violentas: “El arte de crear el odio se
manifiesta invocando el poder magico de una identidad supuesta-
mente predominante que sofoca otra filiacién y que, en forma conve-
nientemente belicosa, también puede dominar toda compasion
humana o bondad natural que, por lo general, podamos tener. [...] En
realidad, una importante fuente de conflictos potenciales en el
mundo contemporaneo es la suposicion de que la gente puede ser
categorizada Ginicamente segln la religion o la cultura. La creencia
implicita en el poder abarcador de una clasificacion singular puede
hacer que el mundo se torne en extremo inflamable”:.

Homosexualidades

El tema de este nimero son las “homosexualidades”, un tema que
se debe pensar como “plural” y que abarca un campo amplio de auto-
comprensiones y practicas de vida. Al mismo tiempo, las “homose-
xualidades” son —sobre todo en su comprensién occidental, marcada
por el cristianismo— una faceta dentro de la organizacién de muchos
estratos de identidad. La mirada dirigida a quienes tienen una prefe-
rencia sexual (sea cual sea el modo en que ésta se configure) por per-
sonas de su mismo sexo es con frecuencia una mirada avida y al
mismo tiempo despectiva. Es dvida y despectiva porque la sexualidad
entre personas del mismo sexo se equipara a un placer sin limites ni

' Amartya Sen, Identidad y violencia: la ilusion del destino, tr. V. I.
Weinstabl y S. M. de Hagen, Katz Barpal Editores, Buenos Aires 2007, p. 44.

21bid., p. 11.
*Ibid., pp. 15y 16.
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consecuencias, que se contempla con envidia y desprecio a la vez.
Dicha mirada identifica a estas personas mediante su sexualidad (o,
mds exactamente, mediante los rganos sexuales de su pareja), mien-
tras que las personas heterosexuales son representadas mediante mul-
titud de cualidades y circunstancias: la raza y la clase, el talento y la
profesion, la nacionalidad y la geografia, la categoria social, etc. Una
fijacion asi, en un Ginico aspecto, es una forma de violencia.

Ademas, en su acepcién de predisposicion singular que marca la
identidad, “homosexualidad” es una nocién nueva y no “globali-
zada”. Sea en la historia del cristianismo o en Samoa, la constante,
presente en toda la historia de la humanidad, de que personas del
mismo sexo aparezcan como pareja sexual o amorosa ha producido
una gran diversidad de formas, interpretaciones y valoraciones.

Los conflictos en torno a la homosexualidad siguen por lo general
tres modelos fundamentales. El primero es la fecundidad ausente o
negada; en este caso, homosexualidad y aborto se sitian en el mismo
contexto —y no sélo dentro de la politica sexual del nacionalsocia-
lismo aleman-*. El segundo modelo fundamental es la identificacion
de “sodomitas” u “homosexuales” con exceso sexual, puro placer,
que para los demas es inalcanzable, secretamente deseado y peli-
groso. El tercer modelo fundamental es la alteracion de un orden
jerdrquico entendido como natural. Para la mentalidad antigua —en
este punto se pone a Filén como ejemplo—, el caracter “correcto” o
“erréoneo” de los actos sexuales no queda determinado por el sexo de
la respectiva pareja sexual. Otros factores son mds importantes, por
ejemplo la evitacion del exceso vy, sobre todo, la cuestion de la jerar-
qufa, relativa a quién adopta el papel activo y quién el pasivo. El
papel pasivo era aceptable para los “naturalmente” inferiores —para

* Heinrich Himmler fundé en octubre de 1935 la “Central del Reich para la
lucha contra la homosexualidad y el aborto”. Sus cometidos eran el “registro
centralizado” y la “lucha eficaz” contra ambas “pestes del pueblo”. Desde
1940, los homosexuales condenados segtin el § 175, “que habian seducido a
mds de una persona”, tras su excarcelacién fueron deportados a campos de
concentracién. Al mismo tiempo se empleé el instrumento de la “prisién pre-
ventiva” contra circulos cada vez mas amplios de hombres homosexuales y
también de mujeres lesbianas; los grupos de personas a los que se conside-
raba “inhabiles para vivir en sociedad” eran “personas que con su vida inmo-
ral caen fuera de la colectividad del pueblo... Entre ellas se encuentran las
prostitutas callejeras, los proxenetas, quienes infringen la moral, etc.”: Burk-
hard Jellonnek, Homosexuelle unterm Hakenkreuz, Paderborn 1990, pp. 134-
139; Claudia Schoppmann, Nationalsozialistische Sexualpolitik und weibli-
che Homosexualitit, Pfaffenweiler 1991, pp. 208-214.
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las mujeres, los esclavos o los jévenes que todavia no eran ciudada-
nos—. Los actos sexuales entre hombres libres adultos resultaban, de
este modo, problematicos.

Con ello, en estas nociones de homosexualidad, las mujeres son al
principio invisibles, mientras que las nociones como tales descansan
sobre una l6gica hostil a las mujeres y funcionan como un rechazo de lo
“femenino” en la comprensiéon masculina de uno mismo y de los
demas.

El punto de partida decisivo es, por tanto, la cuestién relativa a la
“normalidad” de la heterosexualidad, a la cual se pueden aplicar por
igual, en los entornos vitales posmodernos, los tres modelos funda-
mentales de conflicto: la fecundidad negada, la relacién sexual “sin
consecuencias” y la alteraciéon de un orden jerarquico entendido
como natural.

El presente nlimero trata, sin embargo, sobre “homosexualidades”.
Por tanto se debe encontrar un punto de partida para repensar los
modelos tradicionales.

Homosexualidades e Iglesia

En el cristianismo, la “homosexualidad” fue concebida una y otra
vez como pecado. El trasfondo para ello es el matrimonio heterose-
xual fundado en el derecho natural, cuya vida sexual queda justifi-
cada por su fecundidad. En determinados contextos cristianos, la
“homosexualidad” parece ser el fenémeno mediante el cual intenta
definirse la moral cristiana: en esos casos aparece como “cristiano” lo
que rechaza la “homosexualidad” —en un mundo en el que hay gue-
rras y genocidios, hambrunas e injusticia—. Esta equiparacion de
moral cristiana y condena de la homosexualidad se fundamenta por
lo regular en el uso “desordenado” de los 6rganos sexuales.

Un primer paso mds alla de esta postura se da alli donde ~como en
el Catecismo de la Iglesia Catdlica- se habla de que los homosexua-
les no deben ser objeto de “discriminacién injusta” (n. 2358). Dejan-
do aparte que esta formulacion parece dar a entender que también
existe una discriminacién justa y justificada, este reconocimiento es
un paso importante. Pero es un paso en la direccién equivocada. Es
un paso hacia la invencion o reforzamiento de una categoria aparte.

Los homosexuales, dice el Catecismo, deben ser acogidos con
“respeto, compasion y delicadeza”. “Compasion” y “delicadeza” son
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a menudo actitudes que se tienen ante personas que padecen una
deficiencia grave o cuya condicién humana misma se define como
deficiencia. La exigencia de “respeto” ante “tales” personas aparece
con ello como una forma retérica con la cual se pide respeto, si, pero
que al mismo tiempo toma como base el desprecio. Consolida una
alteridad moralmente catalogada como inferior y posibilita que los
“anormales” queden separados de “nosotros”.

La “descolonizacién del espiritu”

Para Amartya Sen, la salida de la trampa de las identidades singula-
res es una “descolonizacién del espiritu”.

Un espiritu colonizado actia en ambos lados, el dominante y el
dominado. La identidad propia siempre surge en la delimitacién res-
pecto al “otro”: sea reclamando para mi una normalidad dominante;
sea aceptando para mi, hasta la inviabilidad vital o hasta el suicidio,
la atribucion de in-dignidad por parte de una mayoria; sea invirtiendo
radicalmente la valoracién dominante y atribuyendo en lo sucesivo al
otro sélo in-dignidad. Todo esto son intentos violentos de establecer
identidades y clasificaciones singulares.

Una “descolonizacion del espiritu” es la evasion de las clasifica-
ciones faciles. Dicha evasién debe tener consecuencias politicas,
econémicas, sociales y religiosas —en un mundo que todavia se
divide en “nosotros” y “vosotros”.

Una “descolonizacién del espiritu”: esto es lo que pretende impul-
sar este nimero acerca de las “homosexualidades”. Somos conscien-
tes de que este tema es, dentro del dmbito de las Iglesias cristianas
—sobre todo de la Iglesia catdlica—, un tema dificil. En dicho dmbito,
la “homosexualidad” tiene una tradicién poco clara, aunque presen-
tada como clara, se plantea a menudo como tema de la moral sexual
en el discurso sobre el pecado y estd vinculada fundamentalmente
con el miedo. Es un tema que hasta el momento se ha tratado princi-
palmente de manera “colonizada”: con ayuda de clasificaciones cla-
ras, de condenas morales y de identidades singulares.

Una forma “descolonizada” de percepcién, pensamiento y len-
guaje sobre las homosexualidades no tiene como meta presentar a
una “minoria”, a un grupo de personas que son “diferentes” y con las
que los “normales” han de ser amables. No se trata primordialmente
de cambiar la valoracion de la categoria de “homosexualidad” (de
“mala” a “no tan mala”; de “repugnante” a “bastante agradable, en

Concilium 1/13 13
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realidad”). En lugar de eso, nuestras preguntas son: jqué valor conce-
demos a tales categorizaciones?, ;por qué parece que las necesita-
mos?, ;qué papel desempenia la religion cristiana en lo tocante a las
cuestiones de la categorizacion y a las posibilidades de abandonar
dichas categorizaciones?

Son los “desordenados” queer* studies, que cruzan fronteras y
dinamitan clasificaciones, los que estdan en situacién de percibir la
riqueza del pensamiento y de la vida de todos los seres humanos, y
de reflexionar sobre ella.

Nuestra reflexién sobre las “homosexualidades” no es, por tanto,
una reflexién de los especialistas en ética sobre actos sexuales ade-
cuados, ni tampoco una reflexiéon de te6logos liberales sobre “los
otros”. Es una reflexién de seres humanos sobre seres humanos, sobre
sus relaciones, su deseo, su placer, su participacién en la rica y com-
pleja vida humana, y su aportacién a ella. Es una reflexién de seres
humanos sobre seres humanos y la reflexion sobre una determinada
forma del deseo que, sin lugar a dudas, es mds peligrosa que un
deseo relativo a personas del mismo sexo: el deseo de fijar a los
“otros” en una identidad singular y al mismo tiempo menospreciada,
y con ello abrir la puerta a la violencia.

Damos las gracias por sus consejos a Maria Clara Bingemer, Den-
nis Gira, Diego Irrardzaval, Mary Hunt y Edward Farrugia; nuestro
agradecimiento a Pramila Rajan, que nos ha apoyado desde Madrés,
y a Elaine Wainwright, que nos ha posibilitado el vistazo a Oceania.

Con este nimero, Concilium inaugura su “Foro teolégico”, un
espacio dedicado en cada ndmero a discusiones actuales, “signos de
los tiempos” y textos complementarios interesantes. Esperamos que
sea de interés para los lectores.

(Traducido del inglés por José Pedro Tosaus Abadia)

*N. del T. El término inglés queer significa ‘raro’; se utilizé durante mucho
tiempo como eufemismo para referirse a los homosexuales. También encon-
tramos esta acepcién en nuestra lengua espafola, cuando al referirnos a un
homosexual decimos con tono irénico: “es raro/a”, o bien “es rarito/a”. Al
mismo tiempo, dada la complejidad que el concepto queer posee en inglés
(cf., especialmente, http://es.wikipedia.org/wiki/Teor%C3%ADa_Queer), pre-
ferimos mantenerlo como tal, escribiendo “teoria queer” o “teologia queer”,
como sugieren algunos usos consultados.
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Norbert Reck*

DESEOS PELIGROSOS
El discurso catélico sobre la actividad sexual
entre personas del mismo sexo

a actitud de la Iglesia catdlica
respecto a la homosexualidad pasa por ser coherente en si misma y
de rechazo constante a lo largo de los siglos. Examinadas mds de
cerca, ninguna de estas suposiciones resulta sostenible. En primer
lugar, una postura oficial de la Iglesia en su conjunto sobre este tema
s6lo lleg6 a adoptarse con el paso de los siglos; en segundo lugar, sus
formas de argumentacién oscilan intensamente; y en tercer lugar, el
concepto de “homosexualidad” que hoy en dia marca nuestra per-
cepcién de las actividades sexuales entre personas del mismo sexo
existe s6lo desde finales de los afios sesenta del siglo XIX. Si quere-
mos evitar los juicios generales y las interpretaciones erréneas, ten-
dremos que guardarnos de aplicar conceptos modernos a periodos
muy diferentes desde el punto de vista histérico. Lo que en el curso
de la historia cristiana se pensé acerca del deseo entre personas del

* NORBERT RECK, nacido en 1961, doctor en Teologia, enseia Teologia y
Filosofia en la Universidad Catélica de Ciencias Aplicadas de Munich, y es
redactor responsable de la edicién de Concilium en lengua alemana. Escribié
su tesis doctoral sobre la importancia de los testigos de los campos de con-
centracion para la teologia (1998), es autor radiofénico y conferenciante
dedicado a la educacién religiosa.

Algunas de sus publicaciones son: Im Angesicht der Zeugen. Eine Theolo-
gie nach Auschwitz (Maguncia 1998); Abenteuer Gott. Den christlichen
Glauben neu denken (Darmstadt 2003); Mit Blick auf die Téater. Fragen an
die Theologie nach 1945 (junto con B. Krondorfer y K. von Kellenbach,
Giitersloh 2006).

Direccién: Arndtstr. 5, D-80469 Miinchen (Alemania). Correo electrénico:
norbert.reck@mnet-mail.de
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mismo sexo no corresponde, en la mayoria de los casos, a las ideas
del presente.

Puesto que no disponemos de mucho espacio, tendran que bastar
unos cuantos elementos destacados de dicha historia. Entre ellos ha
de estar, ante todo, la aclaracion de lo que se ha de entender por
“deseo entre personas del mismo sexo”, antes de que en un segundo
paso pueda tener lugar el andlisis de las opiniones teoldgicas y los
documentos eclesiasticos al respecto.

1. El fendmeno del deseo entre personas del mismo sexo

En todos los tiempos y en todas las culturas han vivido mujeres y
hombres que se han sentido atraidos por personas de su mismo
sexo. Dentro de esta generalidad se puede hablar perfectamente de
una constante histérico-humana. La hipétesis de que el deseo entre
personas del mismo sexo aparece, como manifestacién de decaden-
cia, Gnicamente en sociedades que estdn a punto de entrar en su
ocaso carece de fundamento. Las artes y las literaturas de todos los
tiempos presentan relaciones sexuales y de amistad, aventuras e
historias de amor, entre personas del mismo sexo. Tales representa-
ciones proceden de sociedades de toda indole y con todo grado de
desarrollo, en préspero crecimiento y en proceso de desintegracion.
Asi, por ejemplo, la epopeya mesopotamica de Gilgamés (cuya
redaccién completa mas antigua data del ano 1700 a.C. aproxima-
damente) habla del mitico rey Gilgamés, que se enamoré del sal-
vaje Enkidu “como de una esposa”. Homero describe en la lliada la
amistad de Aquiles y Patroclo en el siglo XIl a.C. En la Biblia
hebrea, David se lamenta por Jonatdn, cuyo amor era para él “mas
dulce que el amor de las mujeres” (2 Sm 1,26)'. La poetisa lirica
Safo canta en el siglo VI a.C. el dolor de amor entre mujeres de la
manera mas conmovedora que se haya hecho nunca hasta hoy. En
el siglo 11l a.C., en tiempos de Confucio, en China se habla de la
amistad entre el duque Ling y su favorito Mizi Xia: “Al pasar por un
huerto de frutales, el joven le ofrecié a su amigo de su melocotén,
en lugar de comérselo solo, y asi el ‘amor del melocotén partido” se
convirtié a lo largo de muchos siglos en un simbolo de intimidad
homosexual”?. Y en |la epopeya Mahabharata, que surgié en la India

' Sobre los tres primeros ejemplos, véase David M. Halperin, “Heroes and
Their Pals”, en id., One Hundred Years of Homosexuality and Other Essays
on Greek Love, Nueva York 1990, pp. 75-87.
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hacia el 200 a.C., la amistad entre Krishna y Arjuna se presenta
como un poder que hizo a ambos inmortales.

Sabemos de sociedades que rechazan tales relaciones, y de otras
que las valoran y fomentan. Sin embargo, no podemos hacer genera-
lizacion alguna sobre las formas en que los seres humanos viven su
deseo respecto a personas del mismo sexo, ni sobre la conciencia
que de si tienen al hacerlo: mientras que unos creen hacer algo prohi-
bido, para otros los actos entre personas del mismo sexo son algo
natural; algunos se interesan s6lo por quienes pertenecen a su propio
sexo, otros mantienen relaciones sexuales con mujeres y hombres;
para unos la sexualidad esta en primer plano, para otros el deseo gira
en torno a una amistad intima. Entre los samurais de Japén desde el
siglo XVI al XVIII, el amor de hombres adultos a jovenes era la regla:
“El futuro samurai es amado por hombres adultos hasta que es mayor
de edad; entonces pasa a amar a jévenes que son mas jovenes que él,
y finalmente, unos afios mds tarde, pone casa con una mujer”?. En
algunas tribus de Nueva Guinea, todos los jévenes viven juntos desde
pequenos hasta la entrada en la edad adulta, y los jévenes impuberes
satisfacen oralmente a los adolescentes en una especie de felacién
institucionalizada. Inmediatamente después de esta etapa de la vida,
los hombres jovenes entablan por lo regular relaciones con mujeres y
se casan®.

Si alguien objetara que todos estos ejemplos no tienen, sin
embargo, nada que ver con la homosexualidad, tendria razén. Son
ejemplos de las mas distintas actividades sexuales y amistosas entre
personas del mismo sexo, pero ninguno de ellos es un ejemplo de la
concepcién de una homosexualidad condicionada por la predisposi-
cion, y constitutiva de la identidad, que ha llegado a ser habitual en
los Estados industrializados occidentales en la época moderna. Pero,
por esta misma razén, tampoco la conclusiéon contraria es automati-

2 Robert Aldrich, “Die Geschichte der Homosexualitit”, en id. (ed.), Gle-
ich und anders. Eine globale Geschichte der Homosexualitdt, Hamburgo
2007, 7-27, p. 7 (or. ing.: Gay Life and Culture: A World History, Thames &
Hudson, Londres 2006; trad. esp.: Gays y lesbianas: vida y cultura. Un
legado universal, tr. Beatriz Rendo, Nerea, San Sebastian 2006).

* Tsuneo Watanabe, The Love of the Samurai, Londres 1989, p. 114, citado
segln Riidiger Lautmann, “Homosexualitit? Die Liebe zum eigenen
Geschlecht in der modernen Konstruktion”, en Helmut Puff (ed.), Lust, Angst
und Provokation. Homosexualitit in der Gesellschaft, pp. 15-37, esp. 19.

+ Cf. Lautmann, “Homosexualitit?”, op. cit., p. 19. Cf. también Gilbert
Herdt y Robert J. Stoller, Intimate Communications: Erotics and the Study of
Culture, Nueva York 1990.
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camente correcta: si un personaje de la historia no se ha de calificar
de “homosexual”, no por eso es en modo alguno “heterosexual”. La
pregunta de si, por ejemplo, el rey David o Alejandro Magno eran
homosexuales o heterosexuales es absurda. Ninguno de los dos
conocia estas categorias, no sentian conforme a estas categorias y
tampoco vivian conforme a los limites de estos conceptos. Para ellos,
las categorias y directrices determinantes eran otras completamente
diferentes.

Al parecer, con la dicotomia moderna heterosexualidad-homose-
xualidad no se puede comprender adecuadamente el abanico de los
comportamientos sexuales humanos. Lo mismo se puede decir del
presente —y también de las sociedades occidentales donde las rela-
ciones sexuales se construyen hoy en dia, mayoritariamente, con-
forme a esta dicotomia—. Los Kinsey Reports®, realizados en los
EE.UU. en torno a mediados del siglo XX, mostraban que tan sélo el
5% de las personas encuestadas para la investigacién se comporta-
ban inequivoca y exclusivamente de manera homosexual o heterose-
xual. Para el 90% restante no cabia hacer una clasificacién inequi-
voca. La escala de los comportamientos sexuales desarrollada por
Alfred Kinsey contiene, por consiguiente, divisiones flexibles y consta
principalmente de una zona mixta. Concluia él:

“El mundo no se puede dividir en ovejas y cabras. No todas las
cosas son negras o blancas. Un principio de la taxonomia es que la
Naturaleza rara vez presenta categorias separadas. S6lo la mente
humana introduce categorias e intenta ordenar los hechos en casillas
diferentes. El mundo vivo es un continuo en todos sus aspectos.
Cuanto mds tomemos conciencia de ello en relacién con la conduc-
ta sexual humana, mds llegaremos a una verdadera comprensién de

"6

sus realidades”®.

5 Alfred C. Kinsey y otros, Sexual Behavior in the Human Male (1948) e id.
y otros, Sexual Behavior in the Human Female (1953). A estos informes se les
reproché que el circulo de personas encuestadas acerca de su vida sexual no
era representativo. Por eso el sucesor de Kinsey como director del Kinsey Ins-
titute for Sex Research, Paul Gebhard, hizo, con un proyecto que llevé
muchos afios, que se verificaran los datos de los informes y que se depuraran
elementos que falseaban las conclusiones. El resultado de las comprobacio-
nes, que en esencia confirma las conclusiones de Kinsey, se presenté con el
titulo The Kinsey Data: Marginal Tabulations of the 1938-1963 Interviews
Conducted by the Institute for Sex Research, Bloomington (Indiana) 1979
(trad. esp.: Homosexualidades: informe Kinsey, Debate, Barcelona 1979).

¢ Kinsey y otros, Sexual Behavior in the Human Male, Filadelfia 1948 (ed.
alemana: Das sexuelle Verhalten des Mannes, Reinbek 1970, p. 639).
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De estas observaciones, Kinsey deducia la consecuencia de que en
principio era necesario abandonar la denominacién “homosexual”
aplicada a personas. En el mejor de los casos se puede hablar de
“individuos con un determinado grado de experiencia heterosexual y
un determinado grado de experiencia homosexual”’.

De manera parecida constataba ya Sigmund Freud en sus Tres ensa-
yos para una teoria sexual que los sentimientos sexuales entre perso-
nas del mismo sexo en modo alguno se pueden encontrar Gnicamente
en grupos pequenos de excluidos morales o psicopatolégicos:

“La investigacion psicoanalitica se opone con toda firmeza al
intento de separar de las demds personas, como un grupo de indole
especial, a los homosexuales. Al estudiar también excitaciones
sexuales distintas de las dadas a conocer de manera manifiesta,
dicha investigacion descubre que todos los seres humanos son capa-
ces de elegir un objeto del mismo sexo y que ademads han llevado a
cabo tal eleccién en su inconsciente”®.

No obstante, esta intrépida constatacion, procedente de sus pro-
pias investigaciones, debié de ser para Freud tan inquietante como
ciertamente lo fue para la mayoria de sus contempordneos. Si los sen-
timientos eréticos o sexuales respecto a personas del mismo sexo
eran algo que en cierta medida todas las personas conocen, éstos
serian sentimientos peligrosos: podian poner en tela de juicio las dis-
posiciones tradicionales sobre los sexos, los modelos de identidad
que habian llegado a ser naturales y las delimitaciones de institucio-
nes e ideas socioculturales. Freud vio la solucién para este peligro en
la idea de encasillar esos sentimientos relativos a personas del mismo
sexo que se encuentran en todo ser humano dentro de una determi-
nada fase del desarrollo personal. Tales sentimientos tendrian su sitio
dentro del curso de dicho desarrollo, pero en un determinado
momento se debian sublimar mediante actividades sociales hasta que
la persona estuviera finalmente madura para la eleccién del objeto
sexual “correcto”.

Freud nunca llegé a aducir la prueba de que el deseo entre personas
del mismo sexo es “normal” en una determinada fase del desarrollo del
ser humano, y patolégico mas alld de dicha fase. Fue una pura asercion
conforme al principio de que aquello que no debe ser no puede ser. El

7Ibid., p. 617.

® Sigmund Freud, Drei Abhandlungen zur Sexualtheorie. I. Die sexuellen
Abirrungen, Leipzig - Viena 1915, p. 5, n. 1 (afadida en la edicién aumen-
tada de 1915) (trad. esp.: Tres ensayos para una teoria sexual, tr. Luis Lépez
Ballesteros, RBA Coleccionables, Barcelona 2002).
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hecho de que tal deseo aparezca también en personas dinamicas y
sanas de toda edad y clase social habria tenido que derribar ya su hipé-
tesis. Pero Freud se aferré con firmeza a su modelo evolutivo edipiano
y declaré neuréticos y paranoicos a todos aquellos que, mas alla de
una determinada edad infantil, seguian teniendo deseos relativos a per-
sonas del mismo sexo y no estaban dispuestos a sublimarlos®.

I//

En estas cuestiones, lo que de verdad es “normal”, o incluso “natu-
ral”, se escapa a nuestro conocimiento. Todos estamos tan marcados
por nuestra cultura, por lo que en dicha cultura se considera “normal”,
que nunca podemos decir con certeza quiénes somos “por natura-
leza” ni lo que sentirfamos “en el estado natural”. Mucho antes de que
desarrollemos un deseo de contactos sexuales, la mayoria tenemos
padres que nos sirven de modelos de rol, hemos oido cuentos en los
que Cenicienta se casa al final con el hermoso principe, y hemos visto
incontables peliculas en las que el “final feliz” es siempre un matrimo-
nio entre hombre y mujer. Ademds de esto, en muchas de las culturas
actuales los sentimientos por personas del mismo sexo estan cubiertos
de vergtienza y miedo, de manera que es dificil percibir y admitir real-
mente todos los deseos y anhelos propios. Lo que la te6loga Isolde
Karle escribe en un importante estudio sobre el cuerpo y sus sensacio-
nes se puede decir también del deseo sexual del ser humano: es ver-
dad que el deseo existe presocialmente, pero sélo se puede interpretar
culturalmente, y queda, ademas, transformado socialmente '°.

I//

Por eso no podemos decir cémo era el deseo sexual “antes de toda
cultura” o “al comienzo”; no obstante, me parece que la perspectiva
inclusivista de Guy Hocquenghem, que acepta el deseo homosexual,
pero no la division de la humanidad en “homosexuales” y “heterose-
xuales”, ha dado con algo esencial:

“El deseo es al comienzo un todo universalmente extendido, una
unidad hecha de distintas tendencias no exclusivas, de erotismos, [...]
combinados segin el modelo ‘y - y’, no segtn el modelo ‘o0 - 0’ .

° Hasta 1974 no quité la American Psychiatric Association la “homosexua-
lidad” de su catalogo de enfermedades (Diagnostic and Statistical Manual of
Mental Disorders). De la “Clasificacién internacional de las enfermedades”
(International Classification of Diseases - ICD) de la Organizacién Mundial de
la Salud (OMS), “homosexualidad” desaparecié en 1992. Para la valoracién y
critica de Freud, cf. Guy Hocquenghem, Das homosexuelle Verlangen,
Munich 1974 (or. fr.: Le Désir homosexuel, Paris 1972), esp. cap. Il.

19 Cf. Isolde Karle, “Da ist nicht mehr Mann noch Frau...”. Theologie jen-
seits der Geschlechterdifferenz, Gutersloh 2006, p. 15.

" Hocquenghem, Das homosexuelle Verlangen, op. cit., p. 106.
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Esta unidad de distintas tendencias a buscar la cercania fisica y ani-
mica a otras personas queda, en algunas culturas, hecha pedazos en
el curso de la historia. Algunos de dichos pedazos pasan por morales
y otros por inmorales. En este punto hay que echar un vistazo al
papel de la teologia cristiana y de la Iglesia en estos procesos.

I1. El deseo relativo a personas del mismo sexo
desde el punto de vista de la teologia y la Iglesia

El obispo imperial Burcardo de Worms (t 1025) tenia, al parecer,
una nocién muy concreta del “pecado sodomitico”. En su Decretum,
un libro penitencial que debia servir de manual a los confesores, for-
mula la siguiente pregunta para el examen de conciencia: “;Has forni-
cado como hacen los sodomitas, metiendo tu verga en la espalda o
el trasero de un hombre y realizando asi de manera sodomitica el
coito?” . La imagen del coito anal de dos hombres se nos presenta
aqui graficamente ante los ojos; no obstante, no debe inducirnos a
identificar esto con la nocién moderna de “homosexualidad”. Pues,
por un lado, con ello no estaba vinculada en modo alguno la nocién
de una “inclinacién probablemente enraizada en la persona” ', y por
otro a Burcardo nunca se le pasé por la cabeza que la mutua masturba-
cion de dos hombres se debiera calificar igualmente de “sodomitica”.
Otros autores vinculaban con este adjetivo asociaciones totalmente
diferentes en conexién con formas “antinaturales” de relaciones sexua-
les. Incluso actos sexuales entre hombre y mujer no encaminados a la
procreacion eran calificados ocasionalmente de “sodomiticos”. Muy
en general se puede decir que la teologia cristiana en sus diez primeros
siglos no produjo un concepto de uso universal y claramente perfilado
acerca de los actos entre personas del mismo sexo.

En todo caso, la historia de la interpretacion del relato de la des-
truccién de la ciudad de Sodoma (Gn 19,1-29) en modo alguno se
concentra desde el principio en sus aspectos sexuales. Las referencias

2 Burchardi Wormaciensis ecclesiae episcopi Decretorum Libri XX, Decre-
tum XIX, en Jean-Paul Migne, Patrologia Latina, vol. CXL, cols. 537-1058,
aqui esp. 967D: “Fecisti fornicationem sicut Sodomitae fecerunt, ita ut in
masculi terga et in posteriora virgam tuam immitteres, et sic secum coires
more Sodomitico?”.

* Hubertus Lutterbach, Sexualitit im Mittelalter. Eine Kulturstudie anhand
von BuBSbtichern des 6. bis 12. Jahrhunderts, Colonia y otros 1999, p. 147.
Cf. también el capitulo entero de Lutterbach “Gleichgeschlechtliches sexue-
lles Verhalten”, pp. 147-161.
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a Sodoma dentro de la Biblia ponen de relieve, mas bien, la arrogan-
cia de sus habitantes (p.ej., Is 3,9; Jr 23,14) o su negativa a ayudar a
los pobres (Ez 16,49s). Ni siquiera donde hay connotaciones sexuales
explicitas se trata inequivocamente de actos entre personas del
mismo sexo (2 Pe 1,10; Jds 7s). Un paulatino estrechamiento a un
tipo de lectura exclusivamente “sexual” del relato no empieza —entre
autores de renombre en el ambito eclesidstico— hasta san Ambrosio y
san Agustin'*, para finalmente alcanzar en Gregorio Magno (t 604) su
forma plena: Sodoma se convierte en el prototipo del castigo de Dios
para los “delitos de la carne” (scelera carnis, que en este relato, por lo
demds, no se cometen en absoluto) .

Se llega a un momento importante y crucial de la historia cuando
el portavoz de la “reforma gregoriana”, Pedro Damian (t 1072),
acufa un nuevo sustantivo: sodomia'. Esto ocurre en su Liber
Gomorrhianus, una extensa carta dirigida al papa Le6n IX y fechada
en el aino 1049. Con ella, Damidn quiere abrir los ojos del Papa y la
Iglesia respecto a la propagacién cada vez mayor del “vicio sodomi-
tico” entre el clero y las comunidades religiosas. El aboga por aplicar
a los “sodomitas” castigos mucho mds severos que los previstos hasta
el momento por los diversos libros penitenciales. Sus propuestas iban
desde la destitucion de los sacerdotes sodomiticos hasta la pena de
muerte. Damidn no tuvo en esto un éxito inmediato durante su vida
—so6lo en el 11l concilio de Letrdan, en 1179, se retomaron algunas de
sus exigencias—. Pero, con el paso del tiempo, la expresion “sodomia”
se impuso como una especie de término genérico para denotar dife-
rentes actos sexuales entre hombres.

Damian cre6 la palabra sodomia en consciente analogia con blas-
phemia, la blasfemia: “Si la blasfemia es el peor pecado, no sé de qué

'+ Cf. por ejemplo Ambrosio, De Abraham, 1.3.14 y 2.8.45; Agustin, De
civitate Dei, 16.30; Confessiones, VIII.15 (donde en Agustin se sitda en pri-
mer plano menos el deseo relativo a personas del mismo sexo que la apeten-
cia desordenada como tal).

5 Cf. Gregorio Magno, Moralia in Job, 30.18.60; Regula pastoralis, 3.27.
Esta interpretacion errénea —luego aliin mds reducida a actos entre personas
del mismo sexo- prosigue hasta el presente, cf. por ejemplo el Catecismo de
la Iglesia Catdlica de 1993, donde se dice que, en Gn 19, la “homosexuali-
dad” se califica de “depravacién grave” (n. 2357).

' En este punto sigo la tesis de Mark D. Jordan en su importante investiga-
cién The Invention of Sodomy in Christian Theology, Chicago - Londres 1997
(trad. cast.: La invencion de sodomia en la teologia cristiana, tr. Lluis Salva-
dor, Laertes, Barcelona 2002).
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manera la sodomia puede ser mejor”'”. Desde el principio, por tanto,
“sodomia” no es una expresion neutral, descriptiva, sino la calificacion
teolégica de un pecado grave. Mds aln: ese abstracto término genérico
que denota una serie de actos diferentes causa la impresion de que
destila, a partir de dichos actos, una esencia, un ser caracteristico
comun. Esto tiene importantes consecuencias: en lo sucesivo, los
sodomitas no son ya los habitantes de la pequena ciudad de Sodoma,
a orillas del mar Muerto, ni tampoco quienes hacen algo que se atri-
buye a los habitantes de Sodoma. En adelante, los sodomitas son mas
bien los portadores del rasgo de la “sodomia”. “Ya no son personas
que —por un sinndmero de razones y en circunstancias sumamente
diferentes— llevan a cabo unas cuantas acciones que se asemejan. Son
sodomitas que cometen sodomia.”'® Asi, a partir de hechos perfilados
con mds o menos claridad, surge un tipo determinado de persona.
Aqui se encuentran los principios de una dicotomia que distingue
entre sodomitas, por un lado, y personas “normales”, por otro —y con
ello de un pensamiento que se podria calificar de racista en sentido
amplio.

Cuando unas décadas mas tarde, poco después del IV concilio de
Letran de 1215, aparece la Summa de poenitentia, un libro penitencial
de Pablo de Hungria, el autor utiliza ya continuamente la denomina-
cion “sodomia”. Su meta es convencer a los confesores de que se trata
realmente de un pecado grave. Al parecer, en este punto no habia un
consenso catélico. “Para algunos, el pecado no cuenta... en algunas
regiones, los hombres son objeto de abusos casi en publico, como si
ésta fuera una forma de cosmopolitismo” ' —tal es, en todo caso, la
impresion que Pablo tiene—. En consecuencia, dentro de su vista gene-
ral de los vicios mds importantes, que ordena a la manera tradicional
siguiendo los siete pecados mortales, las explicaciones sobre el
“pecado contra la naturaleza” (clasificado dentro del apartado del
pecado mortal de la “lujuria”, luxuria) se amplian excesivamente: ocu-
pan aproximadamente el 40% del espacio dedicado a la discusién de
todos los pecados. Pablo utiliza ahi la expresiéon “sodomia” como
sinénimo de “pecado contra la naturaleza”, es decir, de toda una

7 Pedro Damiéan, Liber Gomorrhianus (= Epistola 31), en Kurt Reindl (ed.),
Die Briefe des Petrus Damiani, Monumenta Germaniae Historica 4, vol. 1,
Munich 1983, p. 328.

" Jordan, Invention of Sodomy, op. cit., p. 44.

" Pablo de Hungria, Summa de poenitentia, en Bibliotheca Casinensis seu
codicum manuscriptorum qui in tabulario casinensi asservantur series..., vol.
1V, Monte Cassino 1880, p. 207a.
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diversidad de actos sexuales que no van encaminados a engendrar
descendencia. Tales actos son a sus ojos la causa de las hambrunas, la
peste y los terremotos. Ademads de hacer referencia a los notorios pasa-
jes biblicos (Gn 19; Lv 18; 20; Rom 1,26ss), explica también teolégi-
camente lo que tienen de reprobable: “Los sodomitas son los enemi-
gos de Dios y asesinos y destructores de la humanidad. Parecen
decirle a Dios: ‘Tu creaste a los seres humanos para que se multiplica-
ran. Pero nosotros trabajamos para que tu obra sea destruida’” 2.

Alberto Magno (t 1280) retoma esta argumentacién interpretando
la luxuria como el pecado contra el encargo de la reproduccién.
Desde su punto de vista, la cantidad de semen masculino existente en
total corresponde exactamente a la cantidad que se necesita para la
supervivencia de la humanidad. Por eso nada de él se puede desper-
diciar. Alberto sabe perfectamente que esta ecuacion no es compati-
ble con el saber médico de su tiempo; para él, sin embargo, toda
semilla que no llega a un seno fecundo es —conforme a su teleologia—
un pecado mortal?'. Sélo cuando tiene que hablar del alto valor de la
vida célibe pasa por alto sus propias consideraciones.

Su discipulo Tomas de Aquino (t 1274) no participa de semejantes
agitaciones. En su Summa theologiae, los siete pecados mortales que-
dan marginados y ya no sirven de estructura para la sistematizacion.
Las actividades entre personas del mismo sexo —por cierto, con la
mirada puesta en hombres y mujeres— las trata en la sucinta subnota
de una subnota?. Pero su actitud es contradictoria: por un lado, aleja
el tema del centro de la atencion; por otro, cuenta los “pecados con-
tra la naturaleza” entre los peores. Por un lado, insiste en el recto uso
de las fuerzas reproductoras para la conservacion de la especie, en lo
cual consiste, segtin su parecer, el verdadero placer (delectatio); por
otro lado, ve que también el uso “antinatural” de los 6rganos sexuales
estd ligado a la delectatio, en lo cual ve él al menos un peligro para el
futuro orden del alma.

En esta discrepancia se hace visible algo del dilema general en el
que la teologia medieval se encuentra en estas cuestiones: a diferen-

» |bid., p. 209a.

2 Cf. Alberto Magno, “Quaestio de luxuria”, 1-4, en mismo autor, Opera
omnia, ed. por el Institutum Alberti Magni Coloniense, vol. 25/2, Miinster 1993.

2 Tomds de Aquino, Summa theologiae, 2-2. q. 153s. Cf. también del mismo
autor, De malo, 15.1 ad 7 y Summa contra Gentiles, 3.122. Un anélisis deta-
Ilado se encuentra en Jordan, Invention of Sodomy, op. cit., pp. 135ss. Para la
comprensién del derecho natural en la linea de Aristételes-Tomds de Aquino,
véase el articulo de Erik Borgman en el presente ndmero de Concilium.
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cia del asesinato, el robo o el engano, en los placeres entre personas
del mismo sexo no es en modo alguno inmediatamente obvio eso
tan infame que supuestamente hay en ellos. Al contrario: el deseo
relativo a personas del mismo sexo entraiia para quienes de él parti-
cipan una delectatio no pequena y no inflige dafo alguno a otros,
por tanto no es nada que provoque repugnancia, sino mdas bien una
tentacién —y no sélo para una minoria—: un deseo peligroso. Por eso
también algunos libros penitenciales advierten a los confesores con-
tra preguntar directamente en el confesionario por el pecado de
sodomia —para no meter ideas erréneas en la cabeza a los peniten-
tes—. La argumentacién teolégica es, no obstante, sorprendente-
mente floja y contradictoria: junto a referencias y préstamos biblicos
en el ambito de nociones de pureza cultual, las reflexiones giran
continuamente en torno al encargo de la reproduccién y a la deter-
minacién teleolégica de los 6rganos sexuales como 6rganos de la
procreacion.

Pero, en lo que respecta a los trasfondos, probablemente otras
nociones de los textos sean mas reveladoras: a menudo aparecen
expresiones, cargadas de resentimiento, relativas al ensuciamiento
(pollutio, turpitudo, obscenus, sordes, etc.), a lo bajo (peccatum igno-
miniosus, flagitium, incontinentia, procedente de la influencia estoica
en Pablo: eis pathé atimias, Rom 1,26) y especialmente a lo poco
varonil (mollities, molles, etc.): “Dificilmente se encuentra en la tradi-
cion teoldgica una sola condena que no se base en una légica hostil a
las mujeres. Todo lo femenino es condenado de manera vehemente,
pero muy especialmente todo aquello que da la impresién de aban-
donar los privilegios masculinos” 2.

Habré que tener buen cuidado de no recurrir en este punto a expli-
caciones de indole psicolégica o de critica cultural. Los autores con-
cretos, sus motivaciones, la época en que vivieron, divergen dema-
siado. Lo que nos queda de la Edad Media no son, sin embargo, las
consideraciones teoldgicas sobre el deseo relativo a persona del
mismo sexo, sino la idea de que la identidad podria basarse en los
organos sexuales de la respectiva pareja sexual. La idea de que la
practica de la “sodomia” convierte a un ser humano en “sodomita”,
en otro tipo de persona, es de hecho fruto de la teologia cristiana. Sin
dicho fruto, nunca se habria llegado en las postrimerias del siglo XIX
a una aceptacion tan inmediata del concepto de “homosexualidad”,
que es semejante pero va mas alla.

» Jordan, Invention of Sodomy, op. cit., p. 169.

Concilium 1/25 25



NORBERT RECK

Ademads, “homosexualidad” no es sencillamente la traduccion a la
Edad Moderna de la expresion medieval “sodomia”. Cuando en el afio
1869 el tratante de vinos y escritor Karol Maria Benkert acufia este neo-
logismo grecolatino, vincula con él esperanzas absolutamente emanci-
padoras. Con el trasplante al pensamiento de la medicina y las ciencias
naturales, dentro del cual estaba también de moda descubrir un funda-
mento biolégico incluso para la alteridad de mujeres, negros o judios,
Benkert abriga la esperanza de eliminar la carga moral del concepto de
sodomia: para deshacerse de la condena teolégico-moral, dicho con-
cepto queda sustituido por el de alteridad psicofisica. En cuanto predis-
posicion hasta cierto punto natural, la homosexualidad no puede ser,
pues, un pecado. Pero de ese modo la “conquista” teolégica mas pro-
blematica —la alteridad esencial de los sodomitas— sobrevive precisa-
mente en la alteridad biolégica de los “homosexuales”.

En el mundo catélico se reacciona de inmediato frente a la inven-
cion de la homosexualidad. Se retoma la idea de la predisposicién en
la medida en que ayuda a delimitar el deseo peligroso como algo de
indole diferente de la “normalidad” propia. Pero al mismo tiempo se
ataca con vehemencia la idea, en la medida en que va acompanada
por una concepcion de la homosexualidad como una realidad exenta
de culpa. En el lapso de unas pocas décadas, en los diccionarios teo-
[6gicos, las entradas sobre “sodomia” son sustituidas por articulos
sobre “homosexualidad”. Dichos articulos son a partir de entonces
cada vez mas detallados, pues la posicion catélica se debe defender
contra opiniones rivales de la ciencia y pronto también del psicoana-
lisis. Esto no se logra sin contradicciones. Asi, por ejemplo, en la
segunda edicién, de 1933, de la afamada obra catélica Lexikon fiir
Theologie und Kirche, se dice:

“Es completamente falso atribuir todos los casos de homosexuali-
dad a la inclinacién natural y con ello disculparla como una enfer-
medad. [...] Por el contrario, sigue en vigor el principio moral gene-
ral de que una predisposicion innata e inclinacién pasional sélo
exime de la responsabilidad personal cuando aparece como una
coaccién completamente irresistible; pero, de no ser asi, a lo sumo
disminuye la responsabilidad y el pecado, pero no los elimina”?.

Con ello entra un elemento nuevo en el discurso catélico sobre la
homosexualidad: ;qué se debe decir de aspectos “prepersonales”
como la predisposicién, la inclinacién o el instinto? Entre las tomas
de posicién de la Iglesia, cada vez mas numerosas en las dltimas

2 Karl Hilgenreiner, art. “Homosexualitdt”, en LThK?, Friburgo de Brisgovia
1933, 130-131, p. 130.
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décadas, voy a mencionar aqui tan sélo el escrito de la Congregacién
para la Doctrina de la Fe Homosexualitatis problema®. En él se hace
el intento de mantener unidas la predisposicion y la actuacién para
poder sostener la condena: “Es verdad que la inclinacién especifica
de la persona homosexual no es en si pecaminosa, pero sirve de base
a una tendencia mds o menos fuerte que estd orientada a una con-
ducta considerada moralmente mala. Por esta razén, la inclinacién
misma se debe considerar como objetivamente desordenada” (n. 3).

No se puede decir que aqui se argumente de manera mds convin-
cente que en épocas anteriores. Es verdad que ya no se habla de
terremotos ni de desperdicio de semen, pero la idea de la teleologia
de los 6rganos sexuales aparece en este momento como “comple-
mentariedad de los sexos”, que ha de reflejar la “unidad interna del
Creador”?. Sin embargo, la carga principal de la fundamentacion de
por qué la homosexualidad se ha de rechazar tan categéricamente
debe seguir sosteniéndola la Biblia. Las protestas de los exegetas que
sefialan que dentro de la Biblia no existe en absoluto sobre esto “un
testimonio biblico constante” (n. 5) son rechazadas como “profunda-
mente erréneas y desacertadas” (n. 4), pues la Sagrada Escritura sélo
se puede entender correctamente si no contradice “a la Tradicion viva
de la Iglesia” (n. 5). Pauta, por tanto, para la interpretacion de la
Biblia es esa tradiciéon que, con sus interpretaciones erréneas y estre-
chamientos, fue estableciendo en el curso de la historia de la Iglesia
una forma de leer los relatos biblicos contra el deseo relativo a perso-
nas del mismo sexo.

Por consiguiente, el documento exige al mismo tiempo un mdltiple
sacrificium intellectus: pasar por alto los conocimientos de la ciencia
biblica, aceptar la ficcion de una posicion biblico-eclesial constante
contra el deseo relativo a personas del mismo sexo vy, finalmente,
aprobar una percepcién de la realidad segtin la cual “la practica de la
homosexualidad amenaza seriamente la vida y el bienestar de gran
ndmero de personas” (n. 9).

Los posicionamientos eclesiasticos posteriores no van mas alla de
este nivel de argumentacioén. Se tiene la impresion de que sus autores

» Escrito de la Congregacion para la Doctrina de la Fe a los obispos de la
Iglesia catdlica acerca de la atencién pastoral para personas homosexuales,
30 de octubre de 1986, Verlautbaren des Apostolischen Stuhls 72, ed. por el
Secretariado de la Conferencia Episcopal Alemana, Bonn 1986.

2 Erik Borgman describe en el presente nimero de Concilium los significa-
tivos cambios de acento que tuvieron lugar en este punto desde la Edad
Media hasta la Edad Moderna.
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se agarran a cualquier cosa para mantener la posicién, mientras que
cada vez estd mas claro que no existen verdaderos argumentos éticos
contra unas relaciones interpersonales respetuosas y exentas de vio-
lencia. En este punto llega el discurso a su fin.

I11. Balance

Muchas personas de mentalidad liberal piensan hoy en dia que la
existencia de los homosexuales se debiera “aceptar”, y que ademas
se tendria que modificar la valoracion de la homosexualidad. Una
mirada a la historia muestra, por el contrario, que la violencia contra
el deseo humano no empieza con la valoracién, sino ya con la inven-
cién de las categorias. La division conceptual del pluriforme deseo
sexual en actos permitidos y no permitidos genera diferentes “clases”
de seres humanos, entre los cuales los sodomitas se han de conside-
rar pecadores per se. Esto inflige un perjuicio, no sélo a quienes se
ven de ese modo discriminados, sino también a todos los demds.
Pues, aun cuando el objetivo de la categorizacién probablemente
fuera inconscientemente encasillar los sentimientos sexuales maés
desconcertantes de un grupo de “otros” claramente esbozado para
que los demds pudieran considerarse a si mismos “normales”, dichos
sentimientos no se pueden remediar en absoluto de esa manera. Cada
persona vive formas del deseo de otras personas —de modo total-
mente independiente de su sexo—. En muchos de aquellos que se han
instalado en una construccién de la identidad inequivocamente hete-
rosexual, la aparicién ocasional de deseos relativos a personas del
mismo sexo tiene el efecto de desconcertarles y alarmarles: ;acaso no
soy verdaderamente heterosexual?, ;pertenezco acaso a los otros, a
los excluidos?, ;qué va a ser de mi matrimonio, de mi posicién
social?

Con frecuencia, de tales miedos surgen reflejos defensivos llenos
de panico (sobre todo en los hombres): con manifestaciones discrimi-
natorias, y bastante a menudo con violencia fisica contra gays y les-
bianas, estas personas desconcertadas intentan demostrarse a si mis-
mas y al mundo que pertenecen al lado “bueno” de la dicotomia. No
se dan cuenta de que es precisamente dicha dicotomia la que les
hace sufrir.

Algunos activistas de los movimientos de emancipacién homose-
xual han hecho el intento, dentro de la dicotomia “homo-hetero”, de
dar la vuelta de manera positiva al papel que se les ha asignado y otor-
garle un cufio nuevo de identidad y orgullo. En muchos paises con
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gran éxito: las prohibiciones quedaron suprimidas, se promulgaron
leyes contra la discriminacion y se desarrollaron formas legales para la
proteccion de las relaciones. Por este camino se llegé también en
algunos paises a sustituir la denominacién “homosexual” por expre-
siones en otro tiempo discriminatorias, pero ahora utilizadas politica-
mente, como “gay” o “lesbiana”. El precio que se tuvo que pagar por
todo esto consiste en que la alteridad fundamental de los homosexua-
les quedé fijada por escrito en numerosos textos legales y es conside-
rada hoy por muchas personas como “natural”. Esta alteridad fijada
conserva una linea de separacién que se puede volver a hacer “mar-
cada” de inmediato nada mas que el ambiente social cambie.

Por eso yo defiendo la opinién de que el reconocimiento liberal de
la alteridad de gays y lesbianas no supera lo suficiente a Pedro
Damian. En vez de eso seria de desear la comprension del caracter
artificial de los conceptos que clasifican el deseo humano y danan en
igual medida la vida de los “homosexuales” y los “heterosexuales”.
Lo mismo que no hay “razas” humanas diferentes, no hay “predispo-
siciones” diferentes. Lo que hay es personas diferentes. Los seres
humanos son iguales en su diferencia. Estoy de acuerdo con Isolde
Karle cuando dice: “Por consiguiente, a una teologia de la liberacion,
que en este punto puede fundarse en buenas razones, no le importa
otra cosa que la liberacién de los estigmas impuestos culturalmente
que viven las mujeres, homosexuales e intersexuales emancipadas y
todos aquellos hombres e in-betweens que no se ajustan a la estruc-
tura usual de la tradicional tipologia sexual, bipolar y burguesa, y que
sufren bajo su peso”?.

En este camino de liberacion de las categorias y estigmas creados
por los seres humanos, tal vez también la creacién de Dios tendria la
oportunidad de que la reconociéramos como un don al cual perte-
nece todo el deseo humano, no como algo peligroso, sino como una
energia que puede suscitar cercania, solidaridad y amor.

(Traducido del aleméan por José Pedro Tosaus Abadia)

7 Karle, “Da ist nicht mehr Mann noch Frau...”, op. cit., p. 12.
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LOS VALORES MORALES DE EUROPA:
sMARCAS O HERIDAS DE CIVILIZACION?

| Tratado de Reforma de la
Unién Europea, acordado por los dirigentes de los Estados miembros
en el mes de octubre de 2007 y que debe entrar en vigor en 2009,
expresa la visién y los valores de la Unién Europea como sigue:

“La Unién se fundamenta en los valores de la dignidad humana,
libertad, democracia, igualdad, Estado de Derecho y respeto de los
derechos humanos, incluidos los derechos de las personas pertene-
cientes a minorias. Estos valores son comunes a los Estados miem-
bros de una sociedad caracterizada por el pluralismo, la no discri-
minacion, la tolerancia, la justicia, la solidaridad y la igualdad entre

"1

mujeres y hombres” .

* JuLie CLAGUE es subdirectora del Departamento de Teologia y Estudios
Religiosos en la Universidad de Glasgow, donde imparte teologia y ética
cristiana. Es coeditora de la revista Political Theology y miembro del
comité de direccion de la Ecclesiological Investigations Program Unit de la
American Academy of Religion. Julie ha realizado numerosas publicacio-
nes en las dreas de teologia moral, Doctrina Social de la Iglesia y bioética.
Recientemente ha estudiado el tema de la tradicién catélica y el cambio
magisterial.

Es coeditora (junto con Bernard Hoose y Gerard Mannion) de la obra
Moral Theology for the Twenty-First Century, T. & T. Clark, Londres 2008.

Correo electrénico: J.Clague@arts.gla.ac.uk

' Conferencia de los Representantes de los Gobiernos de los Estados
Miembros, Proyecto de Tratado por el que se modifican el Tratado de la

Union Europea y el Tratado Constitutivo de la Comunidad Europea, Presiden-
ciade la CIG 1/1/07 REV 1, 5 de octubre de 2007 Bruselas, articulo 2.
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El Tratado expone de este modo la trayectoria moral y la declara-
cion del cometido politico de una Unién Europea que estd formada
por 450 millones de ciudadanos, y pone las bases para la siguiente
etapa en el esfuerzo de colaboracion que debe desembocar en el Pro-
yecto Europeo. Desde la Declaracion Universal de los Derechos
Humanos (1948), no se habia producido un esfuerzo politico tan
ambicioso para caracterizar y llevar a cabo las marcas de una civili-
zacion moral. Los sublimes ideales del Tratado expresan el anhelado
objetivo de hacer desaparecer de una vez por todas los conflictos, los
agravios, los prejuicios, los nacionalismos y los racismos que han afli-
gido al continente, mediante la edificacién de una Europa unida y la
creacién de un espacio politico hospitalario y socialmente inclusivo
que acoja cualquier estilo de vida de modo que se pueda coexistir en
paz.

En la Doctrina Social de la Iglesia catélica encontramos también
una visién de un orden politico justo y bueno que se fundamenta en
estos mismos valores esenciales. En efecto, los catélicos europeos,
que estan presentes en cada uno de los veintisiete Estados miembros,
pueden apreciar claramente la estrecha correspondencia que existe
entre la vision de su Iglesia y la que se presenta en el Tratado. Es mas,
en la exhortacién apostélica Ecclesia in Europa, el papa Juan Pablo Il
recuerda a los catélicos que estan llamados a realizar un “contribu-
cion indispensable para edificar en Europa una civilizacién cada vez
mas digna del hombre”?, y en este sentido recordé el papel de la
Doctrina Social de la Iglesia:

“La Doctrina Social de la Iglesia tiene una funcion inspiradora en
la construccién de una ciudad digna del hombre. En efecto, con ella
la Iglesia plantea al continente europeo la cuestion de la calidad
moral de su civilizacién... Con el conjunto de los principios que ofre-
ce, dicha doctrina contribuye a poner bases sélidas para una convi-
vencia en la justicia, la verdad, la libertad y la solidaridad. Orientada
a defender y promover la dignidad de la persona, fundamento no
s6lo de la vida econémica y politica, sino también de la justicia
social y de la paz, se muestra capaz de dar soporte a los pilares
maestros del futuro de Europa”:.

El prolifico papado de Juan Pablo nos ha dejado un rico legado de
ensefanzas que denuncian las numerosas injusticias sociales y politi-
cas que caracterizan el mundo contemporaneo, y sefalan aquellos
elementos innegociables que deberian caracterizar la vida de los

2 Juan Pablo I, Exhortacion apostélica postsinodal Ecclesia in Europa
(2003) n. 105.

3 Ecclesia in Europa, n. 98.
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seres humanos. Entre muchas otras intervenciones pdblicas, criticé la
intolerancia que amenaza la paz al suprimir el legitimo pluralismo
social y politico*, y hablé de la necesidad de proteger legalmente a
las minorias para impedir la discriminacién y la exclusién®. Por con-
siguiente, son muchos los aspectos en los que podemos ver en las
declaraciones de estos importantes representantes de la humanidad,
la Unién Europea vy la Iglesia catélica, valores que solapan entre si y
preocupaciones que ambos comparten. Sin embargo, a pesar de esta
aparente compatibilidad del lenguaje moral, tanto Juan Pablo Il como
su sucesor Benedicto XVI han expresado reiteradamente serios rece-
los con respecto al proyecto europeo y los valores que lo configuran.

I. El problema de la Iglesia con Europa

Segtn la l6gica de estos dos papados, no es una mera coincidencia
que el malestar moral que afecta al mundo moderno sea mayor en el
continente que alumbré la mas influyente y ambivalente de las revo-
luciones culturales, la llustracion. Con su énfasis en el valor de la
libertad, la cultura de la llustracion ha pervertido la vida social en
Europa y ha originado una oposicién entre ella y el cristianismo®.
Como consecuencia, sostiene Juan Pablo Il:

“Esta cultura [europea] esta caracterizada también por un agnosti-
cismo religioso cada vez més difundido, vinculado a un relativismo
moral y juridico mas profundo, que hunde sus raices en la pérdida
de la verdad del hombre como fundamento de los derechos inalie-
nables de todo ser humano”’.

En la Doctrina Social de la Iglesia se encuentra una solucién a este
conflicto. Juan Pablo Il lo expresa con estas palabras:

+ Juan Pablo 1l, Mensaje para la XXIV Jornada Mundial de la Paz “Si que-
réis la paz, respetad la conciencia de cada persona”, 1 de enero de 1991,
parte IV “Intolerancia: Una seria amenaza para la paz”. Véase, también, la
parte VIl “Una sociedad y un mundo pluralistas”.

5 Juan Pablo I, Mensaje para la XXII Jornada Mundial de la Paz “Para
construir la paz, respeta las minorias”, 1 de enero de 1989, n. 4.

¢ Cf. cardenal Josef Ratzinger, Conferencia en el Monasterio de Santa Esco-
lastica “La crisis cultural de Europa”, 1 de abril de 2005, Subiaco (ltalia).
Véase la traduccién espafiola en http://www.zenit.org/article-157462l=spa-
nish (visitada 12/01/2008).

7 Ecclesia in Europa, n. 9.
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“[En esta misma doctrina] se encuentran las bases para poder
defender la estructura moral de la libertad, de manera que se prote-
ja la cultura y la sociedad europea tanto de la utopia totalitaria de
una ‘justicia sin libertad’, como de una ‘libertad sin verdad’, que va
de la mano con una falsa concepcién de ‘tolerancia’®.

Desde la caida del telén de acero en 1989, ha sido esta dltima la
que mas a puesto a prueba a la Iglesia. Con palabras del papa Bene-
dicto, se ha producido una “degeneracién de la tolerancia que ha
desembocado en la indiferencia sin referencia alguna a valores per-
manentes”’. Paradéjicamente, comenta, este libertinaje no lleva a
una libertad ilimitada para todos, sino a su restriccion. Asi, las leyes
que prohiben la discriminacion pueden amenazar la libertad de los
demas:

“El concepto de discriminacién se ha extendido mucho mas, y asi
la prohibicién de la discriminacién puede transformarse cada vez
mdas en una limitacién de la libertad de opiniéon y de la libertad reli-
giosa. Dentro de nada serd imposible afirmar que la homosexuali-
dad, tal como ensefia la Iglesia catélica, es un desorden objetivo en
la estructura de la existencia humana” ™.

En esta perspectiva, la vision moral de Europa es defectuosa. Los
valores con que la Unién Europea pretende modelar una nueva
Europa no son las marcas positivas de una civilizacion, sino, més
bien, un sintoma de las graves heridas que la afligen. No sorprende,
por tanto, que ciertas propuestas legislativas de la Unién Europea que
promocionan la “libertad sin verdad” se hayan encontrado con una
fuerte oposicién por parte de la Iglesia catdlica. La reacciéon mas furi-
bunda se ha producido contra aquellas leyes que pretenden ampliar
los derechos civiles de gays y lesbianas.

Il. ;La construccion o la destruccién de Europa?
Los derechos legales de gays y lesbianas

Mas que en cualquier otra época, existe hoy dia en toda Europa
una mayor apertura y aceptacion de la diversidad sexual, lo que se
refleja en los niveles de proteccion legal sin precedentes de que son
objeto los gays y las lesbianas. Las relaciones sexuales consentidas

® Ecclesia in Europa, n. 98.

° Benedicto XVI, “Discurso a los politicos austriacos”, 8 de septiembre de
2007, Viena.

19 Ratzinger, Conferencia en el Monasterio de Santa Escoldstica.
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entre adultos del mismo sexo se han despenalizado. En la Unién
Europea es contrario a la ley discriminar laboralmente a alguien por
su orientacién sexual. Aunque no en todos los Estados, en muchos
paises europeos se permite actualmente que los gays y las lesbianas
presten sus servicios en las fuerzas armadas sin que tengan que ocul-
tar su condiciéon. Un grupo notable de naciones reconocen legal-
mente las uniones homosexuales, y el tema se estd estudiando en Ita-
lia, Grecia e Irlanda. Paises Bajos, Bélgica y Espaiia han legalizado el
matrimonio homosexual. De los paises europeos que han extendido
los derechos del matrimonio o de otras uniones de hecho a parejas
del mismo sexo, hay nueve que permiten también que éstas puedan
adoptar legalmente a ninos.

No obstante, el panorama no es tan uniforme como parece. Las
actitudes hacia la homosexualidad varian a lo largo de las naciones
europeas. Europa oriental, en particular, es menos tolerante hacia
estilos de vida alternativos. En todas las naciones europeas siguen
existiendo prejuicios y discriminacién y se cometen agresiones contra
los homosexuales. Europa dista de ser con mucho un espacio seguro
para el homosexual, aunque, no obstante, hay cada vez més espacios
para la seguridad, la tolerancia y la coexistencia pacifica. Las diversas
instituciones de la Unién han sido decisivas para la transformacion
de los marcos legales de los Estados miembros. En el articulo 13 del
Tratado de Amsterdam (1997) fue la primera vez que se hizo mencién
explicita al rechazo de la discriminacién por razones de orientacion
sexual. A partir de entonces se ha producido un avance juridico en
esta perspectiva en toda Europa, si bien no de forma idéntica.

Las leyes que recientemente se han promulgado en el Reino Unido
constituyen un buen ejemplo de la extension de los derechos legales
a los homosexuales. Desde 2000, pueden servir en el ejército sin
ocultar su condicién. En 2001 se igualé la edad del consentimiento.
La ley de adopcion de 2002 permite que las parejas del mismo sexo
puedan adoptar nifios. Con el reglamento (sobre la orientacion
sexual) para la igualdad en el empleo, aprobado en 2004, se exten-
dieron las protecciones de los puestos de trabajo. La ley de uniones
civiles de 2004 otorga a las parejas homosexuales los mismos dere-
chos y responsabilidades que el matrimonio (desde diciembre de
2005 han sido unas 20.000 las parejas que se han inscrito en el regis-
tro). La ley para la igualdad de 2006 garantiza para todos los mismos
derechos en la obtencién de beneficios, ayudas y servicios.

Esta proliferacion de las protecciones legales para los homosexuales
en Europa se encuentra en fuerte contraste con las medidas legales
que encontramos a nivel mundial. Los actos homosexuales siguen
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siendo ilegales en setenta y dos paises; en diez de éstos pueden casti-
garse hasta con la pena de muerte. Teniendo en cuenta esta vision glo-
bal sobre las actitudes hacia los derechos homosexuales, no resulta
excesivo afirmar que Europa es el continente mds avanzado en la con-
secucion de una comunidad politica en la que los homosexuales pue-
den participar y contribuir, y también beneficiarse de los derechos de
la vida civil en pie de igualdad con el resto de sus conciudadanos.
Esto constituye para algunos un logro moral fundamental en un conti-
nente donde, hace tan sélo unas décadas, la identidad homosexual
era razén suficiente para el exterminio, junto a otros factores de identi-
dad como la etnia y la religién. En cambio, para otros, entre los que se
incluye la Iglesia catdlica, este hecho implica numerosos problemas,
entre los que se encuentran la intensa erosién del caracter moral de
Europa, un ataque perjudicial a los apropiados modelos de la existen-
cia humana tal como se reflejan en las instituciones fundamentales de
la vida social, una confirmacion de la decadencia de la identidad cris-
tiana de Europa y un rechazo a lo que Dios quiere para la humanidad.

I11. El problema de la Iglesia con la homosexualidad

La Iglesia catdlica proclama que las mujeres y los hombres, inclu-
yendo los homosexuales, poseen la misma dignidad ante Dios; los
homosexuales “deben ser acogidos con respeto, compasién y delica-
deza. Se evitard, respecto a ellos, todo signo de discriminacién
injusta”". Sin embargo, cuando la Iglesia se mueve de esta afirmacién
general al dmbito concreto de cémo tanto ella misma como la socie-
dad deberian garantizar la dignidad de los homosexuales, el énfasis se
desplaza draméticamente desde las preocupaciones sobre el modo en
que podrian ser injustamente objeto de un trato discriminatorio nega-
tivo, hacia las aseveraciones de cémo son moralmente justificables y
politicamente necesarias ciertas restricciones legales sobre el acceso a
los beneficios sociales. “La orientacién sexual”, segln el magisterio
del Vaticano, “no constituye una cualidad comparable a la raza, la
etnia, etc., con respecto a la no discriminacion. A diferencia de éstas,
la orientacion homosexual es un desorden objetivo y constituye un
problema moral” 2. La legislacién que discrimina por razones de
orientacién sexual ilegal, podria tener un “impacto negativo sobre la

" Catecismo de la Iglesia Catdlica, n. 2358.

2 Congregacion para la Doctrina de la Fe, Consideraciones acerca de los
proyectos de reconocimiento legal de las uniones entre personas homose-
xuales, 1992, n. 10.
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familia y la sociedad”, por lo que deberia condenarse . Seguin la nota
doctrinal del Vaticano sobre la participacién en la vida politica, estas
leyes “ignoran los principios de la ética natural” y promueven la liber-
tad de eleccion “como si cualquier vision posible sobre la vida tuviera
el mismo valor”'. Por estas razones, la Iglesia defiende el derecho de
discriminacion por razones de orientacién sexual .

Con respecto a las uniones civiles, “la familia requiere ser salvaguar-
dada y promocionada, fundamentada en el matrimonio monégamo
entre un hombre y una mujer... en modo alguno pueden colocarse otras
formas de cohabitacién al mismo nivel que el matrimonio, ni tampoco
pueden recibir un reconocimiento legal como tales”'*. Juan Pablo Il se
opuso a los intentos por “aceptar una definicién de la pareja en la que
la diferencia sexual no se considerase un aspecto esencial”, como una
de las muchas amenazas actuales contra el matrimonio y la familia que
“ponen en peligro la verdad y la dignidad de la persona” 7.

En un documento publicado sobre este asunto en 2003, la Congre-
gacion para la Doctrina de la Fe reiteraba que “los principios del res-
peto y la no discriminacion no pueden invocarse para fundamentar el
reconocimiento legal de las uniones homosexuales” . Al contrario,
“es necesario oponerse en forma clara e incisiva. Hay que abstenerse
de cualquier tipo de cooperacion formal a la promulgacion o aplica-
cién de leyes tan gravemente injustas, y asimismo, en cuanto sea
posible, de la cooperacién material en el plano aplicativo” .

Con estas intervenciones, el Vaticano ha colocado a las jerarquias
catélicas de Europa en rumbo de colisién con los gobiernos de sus
respectivas naciones. Los obispos deben juzgar hasta dénde puede
llegar a relacionarse la Iglesia con leyes y comportamientos legaliza-

3 Consideraciones acerca de los proyectos de reconocimiento legal...,
Prélogo.

4 Congregacién de la Doctrina de la Fe, Nota doctrinal sobre algunas
cuestiones relativas al compromiso y la conducta de los catélicos en la vida
politica, 2002, n. 2.

' Consideraciones acerca de los proyectos de reconocimiento legal...,
n. 11.

'* Nota doctrinal sobre algunas cuestiones relativas al compromiso y la
conducta de los catdlicos en la vida politica, n. 4.

7 Ecclesia in Europa, n. 90.

® Consideraciones acerca de los proyectos de reconocimiento legal...,
2003, n. 8.

" bid., n. 5.
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dos por los Estados que ella desaprueba sin socavar su testimonio
cristiano y provocar el escandalo, teniendo en cuenta cudles podrian
ser las ramificaciones politicas de la no cooperacién. En cuanto que
las leyes que favorecen a los homosexuales comienzan a afectar a las
formas de vida de los catdlicos, las jerarquias consideran sus respecti-
vas iglesias como parte discriminada y apelan a la conciencia para
hacer valer la conviccion religiosa y para defender un tratamiento
diferencial. Las disposiciones legislativas a favor de los homosexuales
estan suscitando de nuevo en toda Europa una confrontacién en las
relaciones entre la Iglesia y el Estado. El catolicismo se encuentra
cada vez méas marginado: no es sino una entre muchas voces poten-
cialmente competidoras que carece de poder de veto y que ofrece
una vision de la vida que aparece cada vez con menos atractivo para
los ciudadanos de Europa.

IV. ;Privilegio religioso o paridad legal?
El caso de los organismos catdlicos de adopcion
en el Reino Unido

La reaccién de los catélicos a la ley de igualdad en el Reino Unido
(que proscribe la discriminacién por varias razones, entre ellas la de la
orientacién sexual) provocé un caluroso debate que dividié a la opi-
nién puablica y politica. Las jerarquias catélicas deseaban asegurarse
unos privilegios especiales para sus servicios de adopcién y acogida,
que les permitiera remitir a las parejas del mismo sexo a otros organis-
mos alternativos. El cardenal arzobispo de Westminster, Cormac
Murphy-O’Connor, maxima autoridad de la Iglesia catélica de Inglate-
rra y Gales, decia que “obligar a nuestros organismos reconocidos
legalmente para que acepten las solicitudes de adopcion de las pare-
jas homosexuales como padres potencialmente adoptivos, seria exigir-
les que... actuaran en contra de la doctrina de la Iglesia y de su propia
conciencia”, algo que seria “poco razonable e innecesario y una
injusta discriminacién contra los catélicos” . El gobierno tenia que
hacer un opcién entre los derechos en contienda. Podria haber inser-
tado una frase en la legislacion en contra de la discriminacién a favor
del respeto a la conviccion religiosa que hubiera eximido a los orga-

20 Carta abierta del cardenal Murphy-O’Connor al Primer Ministro Tony
Blair, disponible en la pagina web de la Iglesia catélica de Inglaterra y Gales:
“Cardinal writes to the Prime Minister and Members of the Cabinet re. Catho-
lic Adoption Agencies”, 22 de enero de 2007; http://www.catholic-ew.org.uk/
cn/07/070122.htm (visitada 7/11/2007).
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nismos catélicos. En cambio, el gobierno opté por la coherencia de la
ley, que ofrece proteccién legal contra la discriminacién por razones
de orientacién sexual a la par que por razones de raza, género, disca-
pacidad y religion. Mientras que en la ley se introdujeron toda una
serie de protecciones que hacian concesiones a ciertos aspectos dife-
renciales (como, por ejemplo, la educacién), el gobierno se opuso al
reconocimiento de la apelacién a la conviccion religiosa en aquellas
asociaciones financiadas puiblicamente cuyo objetivo es ofrecer un
servicio para el bienestar social. Si los organismos no encuentran algu-
nos medios para funcionar en el marco de la ley, serdn cerrados.

V. ;Las marcas de una civilizacién moral?
Dios y la ley moral natural

Tanto la Iglesia como la Unién Europea comparten el deseo de
construir en Europa una civilizacién verdaderamente moral. Pero la
construccion de un orden politico justo basado en la igual dignidad de
cada ser humano, en el que todos puedan participar y desarrollar ple-
namente sus potencialidades, no es una tarea facil y para su éxito
depende de una correcta comprension de la persona. Ni las socieda-
des politicas ni las entidades religiosas respetan plenamente la digni-
dad humana y promueven el desarrollo personal cuando la com-
prensién de la persona en la que se fundamentan es incompleta o
defectuosa. Esta es la razén por la que el problema de la Iglesia con
Europa asi como su problema con respecto a la homosexualidad estan
tan intimamente relacionados. Para la Iglesia, “la verdad sobre el hom-
bre” procede de dos fuentes que se refuerzan reciprocamente: una
correcta comprensién de Dios y una correcta comprensién de la ley
moral natural; éstas son las marcas de una civilizacién moral y las dos,
segun la perspectiva de la Iglesia, han sido abandonadas por Europa:

“Cuando estan en juego las exigencias fundamentales de la digni-
dad de la persona humana, de su vida, de la institucién familiar, de
la equidad del ordenamiento social, es decir, los derechos funda-
mentales del hombre, ninguna ley hecha por los hombres puede tras-
tocar la norma escrita por el Creador en el corazén del hombre, sin
que la sociedad misma quede herida dramaticamente en lo que
constituye su fundamento irrenunciable. Asi, la ley natural se con-
vierte en la verdadera garantia ofrecida a cada persona para vivir
libre, respetada en su dignidad...”*

2 Benedicto XVI, Discurso a los participantes en la sesion plenaria de la
Comision Teoldgica Internacional, 5 de octubre de 2007.
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VL. ;Resulta adecuada la ley moral natural de la Iglesia
para el fin pretendido?

Seglin Benedicto XVI, la ley natural es una exigencia esencial para
cualquier marco moral, porque, en un mundo en que algunos refutan
que exista una humanidad comdn y reducen la moralidad al interés
propio o del grupo, ella expresa la herencia y el destino moral comun
de la humanidad, y presenta aquellos aspectos de la existencia
humana que dan sentido al término moral. La Iglesia debe apelar a
las razones de la ley natural si quiere convencer a Europa y al mundo
de la verdad de su doctrina sobre la homosexualidad. Los argumentos
de la ley natural no son los tGnicos que utilizan los cristianos con res-
pecto a este tema, pero es su presunta universalidad (a diferencia de
los més particulares argumentos biblicos y teolégicos) la que la hace
inteligible mas alla de su propio contexto religioso y la hace aplicable
en todas las naciones, culturas, credos y épocas. Asi piensa el Papa.
Ahora bien, ojala fuesen tan poco problematicos el reconocimiento y
la interpretacién de la “norma escrita por el Creador en el corazén
del hombre”. El legado cultural de la ley natural dista de ser negativo.
Sin embargo, la historia de Europa y de la Iglesia esta llena de ejem-
plos de la aplicacién errénea del racionamiento basado en la ley
natural, que a menudo ha sido hecho por los poderosos y privilegia-
dos para justificar el trato diferencial que privilegiaba a unos (a
menudo a ellos mismos y a sus cercanos) y excluia a otros, al afirmar
que tales disposiciones sociales eran ordenadas por Dios, formaban
parte del orden creado y podian descubrirse mediante la aplicacién
de (su interesada) razén. Tanto si su inmutabilidad permanece o no
intacta, ningtn andlisis histérico puede afirmar que la razén haya
tenido a lo largo de los siglos un acceso sin obstaculo alguno a lo que
la ley moral natural exige. Esta constatacion invita a ser precavidos
tanto a quienes afirman poseer este conocimiento como a quienes
proclaman que es “accesible a todas las criaturas racionales” 2.

La version catélica oficial de la ley natural es, cuando mas, inacce-
sible al poder de la razén y menos convincente cuando se aplica a la
moral sexual. Para muchos, hay toda serie de cosas que prohibe que
son contrarias a la logica; la persona virtuosa es tachada de viciosa.
La razén de ello es que lo que se dice que es moralmente determi-
nante es la conformidad de una accién con la funcién reproductora
determinada por la estructura biolégica de la especie. El resultado es
un determinismo ontolégico que no logra captar la riqueza y comple-

22 Benedicto XVI, ibid.
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jidad del ser humano y su existencia, reduce la naturaleza del libre
albedrio moral, y sustituye y cortocircuita la reflexién moral. Aquella
actividad que no se conforma con el estrecho patrén del comporta-
miento aceptable es tachada como inmoral. Elementos tales como la
recta intencién de la persona asi como las circunstancias y conse-
cuencias de una accién, que en los demds casos otorgan al compor-
tamiento su significado moral, y que son siempre relevantes para
cualquier valoraciéon moral de una accién y la persona que la realiza,
son superfluos en estos casos. En esta perspectiva, las relaciones
homosexuales fraguadas en el amor, la fidelidad y la reciprocidad, se
critican como si carecieran de toda cualidad moral, puesto que la
realizacién de estos valores no tiene valor alguno para el juicio moral
de la Iglesia. La ética sexual basada en la ley natural de la Iglesia es
un punal contundente. Las distinciones morales son aplastadas; la
relacion sexual homosexual y aquella en la que se utilizan anticon-
ceptivos son siempre malas, sin tener en cuenta si se practica dentro
de una relacién de compromiso o de una orgia sadomasoquista real-
mente ofensiva. Al oponerse al reconocimiento de la existencia de la
bondad y los valores de las relaciones homosexuales, y al agrupar y
etiquetar de inmorales categorias de comportamiento que difieren
notablemente entre si (unas realmente amorosas, otras ofensivas,
etc.), la Iglesia ha subrayado su propia crisis de valores y ha perdido
una parte de su credibilidad moral. Razones como éstas constituyen
la causa de que muchos catélicos europeos encuentren inadecuada
la doctrina de la Iglesia sobre las relaciones homosexuales.

VII. La homosexualidad y el catolicismo

sIndica el amplio rechazo de este argumento de la ley natural que
Europa ha abandonado a Dios? Aunque son muchos quienes optan
por vivir como si Dios no existiera, la totalidad de la Europa laica no
lo ha olvidado. Sin embargo, Dios se manifiesta de diferentes formas
a los creyentes europeos, y no todos son contrarios a los homosexua-
les. La Iglesia catdlica oficial atn tiene que aceptar su existencia,
como también tiene que aceptar la existencia de diversos catolicis-
mos dentro de su propio cuerpo eclesial, algunos de los cuales se
encuentran en la misma Europa.

Las relaciones homosexuales afectivas y comprometidas, asi como
el apoyo, la atencién, la camaraderia y la solidaridad que los miem-
bros de la comunidad gay se dan reciprocamente en medio del
rechazo, la exclusién y el desprecio social, ofrecen un poderoso testi-
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monio contrario a la cultura del individualismo egoista y del hedo-
nismo que hallamos en Europa, en donde la gente se relaciona entre
si de forma meramente instrumental mediante transacciones que bus-
can el interés de cada uno. Esperamos que el apoyo pionero que
Europa estd dando a la poblacién gay y lesbiana conducird a que mas
cristianos reconozcan que estos patrones de vida son valiosos, y a
celebrarlos, junto con otras expresiones comunitarias humanizado-
ras, como aspectos positivos de la familia humana y una anticipacién
de la sagrada politeia de Dios.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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LA HOMOSEXUALIDAD EN SUDAFRICA

1. El pasado

n la época del apartheid,
la ley sudafricana consagraba una homofobia profundamente arrai-
gada. El Partido Nacional, que fue el pionero en la elaboracién con-
ceptual y en la practica del apartheid, habia heredado un sistema
que hacia de la sodomia, definida como practica sexual oral o anal
entre hombres, un delito. La tristemente célebre “Immorality Act” de
1957 habia prohibido ademads a los hombres que tuvieran “cualquier
comportamiento erético” cuando estuvieran presentes mds de dos
personas. La Ley de Sodomia de 1976 catalogé la homosexualidad
como un delito que era punible hasta con siete afios de carcel. Se
elaboraron una serie de leyes especificas para “prevenir” la homose-
xualidad, por ejemplo, en las Fuerzas Armadas, suministrando varios
procedimientos médicos cuyo objetivo era cambiar la orientacion
sexual.

* CHARLES P. RYAN es un sacerdote irlandés miembro de la St. Patrick’s Mis-
sionary Society. Estudié Teologia moral en la Academia Alfonsiana de Roma
y en otras universidades de Irlanda y Roma. Desde 1968 ha ensefiado en ins-
tituciones de estudios superiores en Irlanda, los Estados Unidos y Nigeria
(durante veintiocho afos). Actualmente es director del Departamento de Teo-
logia moral en el Instituto de Teologia de San José, Cedara (Sudéfrica). Ha
publicado numerosos articulos y capitulos de libro sobre varios temas de su
especialidad.

Direccién: P.O. Box 5000, Hilton 3245 (Sudafrica). Correo electrénico:
cpryan@mweb.co.za
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I1. El presente

El gobierno liderado por el Congreso Nacional Africano que asumié
el poder al comienzo de la democracia en 1994, como reaccién cons-
ciente o no a la severa intolerancia de la época del apartheid, procedié
rapidamente a la eliminacién practicamente de todas las leyes restricti-
vas, especialmente las relacionadas con la moral sexual. El parrafo 9 del
articulo 2 de la nueva Constitucion de Sudéfrica (aprobada el 8 de mayo
de 1996) afirma: “El Estado no puede discriminar directa o indirecta-
mente a nadie por razones de raza, género, sexo, embarazo, estado con-
yugal, origen social o étnico, color, orientacién sexual, edad, discapaci-
dad, religién, conciencia, creencia, cultura, lengua y nacimiento”. El
articulo 10 de la misma Constitucién dice: “Todos poseen su propia dig-
nidad y el derecho a que ésta sea respetada y protegida”.

Aparte de la prohibicién general de toda “injusta discriminacién”
por razones de “orientacion sexual”, se promulgaron leyes especifi-
cas para hacer mas explicitos los derechos de los homosexuales. Ya
en 1993, el Congreso Nacional Africano (CNA) habia apoyado el
reconocimiento legal de los matrimonios homosexuales, y procedio6 a
promulgar toda una serie de leyes liberalizadoras.

En 1999 se legaliz6 la cohabitacién de parejas del mismo sexo que
no estaban registradas oficialmente. Este “permiso” se intensifico
cuando el Tribunal Supremo, con sede en Bloemfontein, dictaminé
que negar a las parejas del mismo sexo el derecho a casarse consti-
tuia una discriminacién y que, por consiguiente, era contrario a la
Constituciéon. Cuando el asunto se remitié al Tribunal Constitucional,
éste dictaminé en diciembre de 2005 que impedir el matrimonio
homosexual era inconstitucional, por lo que ordené al Parlamento
que promulgara las leyes pertinentes. Estas leyes se votaron el dia 1
de diciembre de 2006 con los siguientes resultados: 230 votos a
favor, 41 en contra y 3 abstenciones. De este modo, Sudafrica se con-
vertia en el sexto pais del mundo y el primero de Africa en legalizar
los matrimonios homosexuales.

La ley de atencién a la infancia 1983 prohibia que las parejas homo-
sexuales pudieran adoptar ninos, pero cuando du Toit y de Vos la
denunciaron, el Tribunal Constitucional dictamind, con fecha de 18 de
septiembre de 2002, que “las parejas homosexuales con una relacién
permanente podian dar a los nifios un hogar estable, asi como la ayuda
y el afecto necesarios”, aboliendo, de este modo, la ley de 1983.

En 1998 se aprobd la ley de igualdad en el trabajo por la que se
prohibia toda discriminacién injusta por razones de orientacion
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sexual. En 1999 se reconocio el derecho de inmigracion de los con-
yuges homosexuales y en 2002 se les concedieron los mismos benefi-
cios econémicos de que gozaban las parejas heterosexuales.

Por tltimo, el Parlamento sudafricano se encuentra actualmente
(noviembre de 2007) elaborando una ley integral que eliminara todo
contenido delictivo en la actividad sexual entre adultos que libre-
mente quieran tenerla (tanto heterosexuales como homosexuales) y
fijara la mayoria de edad en los dieciséis afios. Con anterioridad, la ley
establecia la edad para el consentimiento en los dieciséis afos para
los heterosexuales y en los diecinueve afios para los homosexuales.

Con otras palabras, desde el punto de vista constitucional y legal,
Sudafrica posee uno de los regimenes mas liberales y liberalizadores
del mundo en cuestiones de homosexualidad.

I11. Algunos problemas

Aun cuando, como un periédico dice, “Sudéfrica tiene actual-
mente una de las Constituciones mas progresistas del mundo en lo
que respecta a los derechos de los homosexuales”’, no puede supo-
nerse que la sociedad sudafricana sea tan tolerante como la Constitu-
cién y las leyes implican. Las sociedades tradicionales de todo el
continente africano son notoriamente intolerantes con respecto a la
homosexualidad. Con toda probabilidad, esta actitud esta relacio-
nada con el instinto fundamental de asegurar la perpetuacién de un
grupo étnico determinado, y la homosexualidad, que es infértil, no
contribuye a este objetivo. Por su dilatada relaciéon con culturas y
costumbres extranjeras, y por su mas larga historia de industrializa-
cion y urbanizacion que cualquier otra nacién africana, Sudéfrica ha
experimentado el fenémeno de las relaciones homosexuales explici-
tas desde la llegada de varones que trabajaban en la mineria y se alo-
jaban en hostales lejos de sus comunidades tradicionales. Sin
embargo, este fendmeno se consideraba “no africano”, dando por
supuesto que se trataba de una costumbre introducida por extranje-
ros, es decir, por personas que no eran africanas?. Con la caida del

' “Mom, I'm gay”, articulo anénimo publicado en el Natal Witness, un res-
petado diario de Sudafrica, 25 de abril de 2006, p. 13.

? Las discusiones sobre la posibilidad de que la homosexualidad se encuen-
tre igualmente en comunidades tradicionales, aunque se oculte, se encuen-
tran frecuentemente con un airado rechazo, aun cuando no se posea ninguna
prueba empirica que apoye o se oponga a esta idea.
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apartheid, la “africanidad” vuelve una vez mds a considerarse algo
“honroso”, por lo que lo politicamente correcto consiste en condenar
los valores no africanos. De este modo, la incidencia de la violencia
y la discriminacién contra los homosexuales sigue siendo todavia
extremadamente alta, sobre todo en las comunidades africanas tradi-
cionales de Sudéfrica, e incluso, mas severa, en las comunidades
negras de las ciudades donde se ha derrumbado la disciplina tradicio-
nal pero han sobrevivido restos de “instintos” tradicionales.

En la actualidad se habla mucho sobre el problema de la violencia,
sobre todo en los asentamientos urbanos que anteriormente se deno-
minaban townships*. Sin embargo, no puede negarse que la inciden-
cia de los asesinatos, las violaciones, los asaltos a mano armada, el
robo de coches, el abuso de los nifios, etc., han alcanzado proporcio-
nes terrorificas. Una creencia particularmente terrible, que desem-
boca en la violacién de un gran nimero de chicas, afirma que tener
sexo con una chica virgen ayuda a curar el sida. Otra creencia, casi
igual de cinica que la anterior y muy extendida, es que se puede
curar a una lesbiana de su “anormalidad” siendo violada por un
varén. Esta idea desemboca en una alta frecuencia de violaciones
que son perpetradas incluso por nifios en edad escolar contra las chi-
cas que muestran indicios de oposicion a las relaciones heterosexua-
les. Por sus implicaciones politicas, los datos estadisticos no estan
disponibles o no son fidedignos, pero la realidad de la extendida dis-
criminacién y violencia contra los homosexuales no admite duda
alguna.

Veamos algunos ejemplos. El 8 de julio de 2007 fueron brutal-
mente violadas y asesinadas en Soweto una trabajadora social les-
biana de la Positive Women’s Network (PWN) y su amiga Salome
Masooa. Primero fueron torturadas y al final recibieron un tiro en la
cabeza*. La prensa nacional informé de los asesinatos, pero nada
dijeron posteriormente sobre los arrestos. Un anénimo viandante que
fue entrevistado por el Sunday Times dijo: “aqui no hay sitio para
estas personas [lesbianas]”.

3 Casi todo el mundo ha oido hablar del famoso township de Johannes-
burgo llamado Soweto (South West Township = Gueto o asentamiento del
suroeste), pero puede que no sepan que toda ciudad “blanca” en la Sudafrica
del apartheid tenia uno 0 mds guetos o asentamientos de poblacién negra en
sus inmediaciones. En ellos vivian los trabajadores de raza negra, de donde
partian para ir a trabajar para sus patronos blancos. Después de catorce afos
de democracia aun persiste este fenémeno.

* http://www.blacklooks.org
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El 11 de octubre de 2007 el Natal Witness informaba que en una
localidad habia aparecido una pancarta en la que se invitaba a la
gente a formar parte de una asociacion cultural; sus Gltimas palabras
decian (en zuld): “Siyabonga Ngezitabane”. Literalmente significan
“gracias, homosexuales”, pero en el contexto significaban “homose-
xuales, gracias por no formar parte”. Un representante local de la
Asociacion de Gays y Lesbianas denuncié la instalacion de estas pan-
cartas, informando de la situacion a la sucursal en Pietermaritzburgo
de la Comisién de Derechos Humanos de Sudafrica. El responsable
de la colocacién de las pancartas dijo lo siguiente: “Que sigan ade-
lante [con su informe]. Me preocupa un pimiento”.

No son nada raras otras noticias semejantes de violencia y discri-
minacién. Sin embargo, aun cuando la burocracia y la falta de moti-
vacion obstaculizan la aplicacién de las leyes antidiscriminatorias,
los activistas por los derechos de los homosexuales poseen un foro
para airear sus quejas y esperan una mejora progresiva mediante un
contumaz trabajo de defensa. También en este aspecto, Sudafrica
sigue siendo un caso singular en toda Africa.

IV. Cristianismo y homosexualidad en Sudafrica

Cuando el Parlamento de Ciudad del Cabo legalizé las uniones
homosexuales en 2006, un tal Kenneth Meshoe, que se definia como
“legislador cristiano”, dijo que era el “dia mds triste de nuestros doce
afos de democracia”. Advirtié que Sudéfrica estaba “provocando la
ira de Dios”*. La reacciéon de Meshoe podria catalogarse como “fun-
damentalista”, pero la perspectiva fundamentalista puede también
encontrarse en los rebafios de las confesiones de mayor implante
social.

El 20 de marzo de 2006 el que escribe este articulo formé parte de
un pequefo grupo que se reunié en Durban para discutir sobre la res-
puesta apropiada de la Iglesia catélica a la inminente legalizacién de
las uniones homosexuales. La reuniéon fue moderada por un alto
jerarca de la Iglesia. En mi intervencion por escrito sugeria que la
Iglesia deberia:

1) Intentar impedir, con contundencia, que se utilizara la palabra
matrimonio para las uniones homosexuales.

5> B. A. Robinson, “Same-sex marriage: Recognition of Same-Sex Partners-
hips and Marriages in South Africa”, 2006; http://www.religioustolerance.org
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2) Esperar el texto final de la propuesta de ley del Parlamento antes
de reaccionar.

3) Aceptar que no hay problema alguno con un acuerdo sobre las
ventajas econdmicas, el derecho de herencia, etc., para los miembros
de una pareja homosexual.

4) Obtener informacion empirica sobre el posible perjuicio que
tendria para los nifos su adopcién o acogida por parejas homosexua-
les, y

5) Dar una catequesis clara y sin prejuicios a los catélicos sobre la
homosexualidad (puesto que estaba claro entonces que la ley seria
aprobada a pesar de la oposicién).

Cuando finalmente se aprobé la ley en diciembre de ese mismo
afo, s6lo podemos imaginarnos la sorpresa cuando el periédico
dominical mas popular de Sudéfrica, el Johannesburg Sunday Times,
salio a la calle con unos titulares que anunciaban la oposicion de la
Iglesia catdlica a la ley y citaban al cardenal Wilfred Napier, arzo-
bispo de Durban, diciendo que el matrimonio homosexual “estaba
condenado a tener un efecto perjudicial sobre la institucién familiar”
y significaria “la aprobacién de un comportamiento pervertido” y
“darfa un erréneo mensaje al hacer aceptable lo que es repugnante”.
Las palabras del cardenal y de la oficina de prensa de la Conferencia
Episcopal de Sudafrica® recordaban a la opinién publica que la apro-
bacion de una ley a favor de los matrimonios homosexuales “no los
hace moralmente buenos” pues “nadie puede ir en contra la voluntad
de Dios y quedar indemne”. Amenazar con el castigo divino y utilizar
palabras como pervertido y repugnante, hacen realmente dificil
comunicar la visién de un Salvador compasivo y sin prejuicios.

La historia se ha desarrollado en Sudafrica de forma muy parecida a
como ha ocurrido en Europa occidental y los Estados Unidos. Los
homosexuales se han organizado en grupos de apoyo y ayuda. Tam-
bién se han separado de la sociedad “heterosexual” ocupando ciertos
suburbios de las grandes ciudades como Johannesburgo y Ciudad del
Cabo, y creando lugares de encuentro acogedores, como hoteles, clu-
bes y bares en ciudades mas pequenas, donde pueden vivir como una
subcultura sin oposicién alguna y sentirse moderadamente seguros.
No se sienten acogidos por las grandes Iglesias, pero se retinen en un

¢ C. Townsend (Oficina de Prensa de la Conferencia Episcopal de Suda-
frica), Initial Statement of the Catholic Bishops of S.A. on Same-sex unions,
2006.
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pequeno ndmero de iglesias independientes que han expresado su dis-
posicion a acogerlos. Algunas confesiones fundamentalistas se mani-
fiestan de vez en cuando con pancartas y altavoces en los lugares de
encuentro de los homosexuales, pero sin contravenir la ley, de modo
que predomina una coexistencia razonablemente pacifica.

El tema de los clérigos homosexuales se esta debatiendo explicita-
mente en el seno de la Iglesia anglicana de Sudafrica. No es nada
mas que una reflexién del actual debate que actualmente se esta
desarrollando en la Comunién anglicana de todo el mundo, asi como
de las controversias que se han suscitado en los Estados Unidos,
Canada y Nigeria. En 2002 se llevé a cabo un estudio entre los sacer-
dotes y pastores de siete confesiones diferentes del pais’. Los resulta-
dos eran predecibles: los anglicanos estaban activamente comprome-
tidos con la homosexualidad y eran partidarios de incluir a los
homosexuales en la Iglesia. Los sacerdotes catélicos entrevistados
fueron undnimes en su opinién: se debe acoger a los homosexuales
en la Iglesia pero siempre y cuando vivan el celibato (tanto si son clé-
rigos como laicos). La Iglesia Reformada Unida, la Iglesia Presbite-
riana y la Iglesia Reformada Holandesa (la confesién més estrecha-
mente relacionada con la moral conservadora de la época del
apartheid) eran, por este orden, las menos partidarias en acoger a los
homosexuales, lo que se reflejaba en las respuestas que se adaptaron
para medir el grado de atencién pastoral que se prestaba en las igle-
sias a las personas de esta condicion. Parece que los leopardos ecle-
sidsticos no han cambiado sus manchas en Sudafrica. El aspecto més
importante de este estudio es que se esta debatiendo sobre este
asunto de una forma razonablemente desapasionada, lo que debe
verse como un positivo efecto colateral del debate publico sobre la
homosexualidad en particular y sobre la sexualidad en general que
ha llegado a ser necesario en un pais que estd huyendo de las repre-
siones y los horrores del apartheid, y que debe afrontar la tragedia de
contar con casi seis millones de ciudadanos infectados de sida, la
mayoria de los cuales pertenecen a culturas que prohiben hablar
explicitamente sobre la sexualidad.

7 IAM (Inclusive and Affirming Ministries), A survey amongst clergy of 7
denominations in South Africa— on their attitude towards, knowledge of, expo-
sure and pastoral approach to Homosexuality, 2002; http://cpsajoburg.org.za/
socres/sexuality/homsexrep/summary.html
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V. Teologia y homosexualidad en Sudafrica

Dado el centralismo de las declaraciones oficiales de la Iglesia
catélica sobre temas como el de la homosexualidad, asi como la
posicién minoritaria y su condicién en cierto modo temida desde la
época colonial, no resulta nada sorprendente que la reflexién teolo-
gica sobre la homosexualidad esté practicamente confinada a reafir-
mar la posicién que encontramos en documentos oficiales como el
Catecismo de la Iglesia Catélica y la Declaracion sobre ciertas cues-
tiones relativas a la ética sexual de la Sagrada Congregacién para la
Doctrina de la Fe (1975)°. “Los actos homosexuales son intrinseca-
mente desordenados” y, por tanto, “no pueden recibir aprobacién en
ningln caso”’.

En 2006 fui invitado a una reunién de sacerdotes y religiosos que
trabajan en el campo de la formacién de seminaristas, etc., en una pro-
vincia sudafricana. Mi tarea consistia en presentarles la recientemente
promulgada Instruccién de la Congregacién para la Educacion Caté-
lica sobre “Personas con tendencias homosexuales” en los seminarios,
etc. Hice la observacion de que el documento hacia la siguiente lista:
1) “quienes practican la homosexualidad”, 2) “quienes presentan ten-
dencias homosexuales profundamente arraigadas y 3) “quienes apoyan
la denominada ‘cultura gay’”'°, como algo inaceptable, pero que, de
igual modo, no excluia totalmente a los homosexuales. Por consi-
guiente, sefalé, no debemos ser “mdas papistas que el Papa”. Este
comentario provoco el arrebato emocional de uno de los participantes
que me dijo: “lo siguiente que hards sera defender que podemos tener
relaciones sexuales con los animales”. Al parecer, la homofobia sigue
bien viva y coleando en la Iglesia catélica de Sudafrica.

Es en la Iglesia anglicana de Sudafrica donde se estd desarrollando
una significativa reflexion y discusion teolégica. El arzobispo Des-
mond Tutu, premio Nobel de la paz, y que sigue apoyando la recon-
ciliacién y el didlogo entre las diferentes comunidades que constitu-
yen el pais, fue entrevistado por una televisién nacional cuando la

® Es también importante notar que el ndimero de teélogos catélicos, y en
particular de especialistas en teologia moral, es extremadamente pequefio en
Sudéfrica.

° Catecismo de la Iglesia Catdlica, n. 2357.
10 Véase Congregacion para la Educaciéon Catélica, Instruccion sobre los
criterios para discernir la vocacién de las personas con tendencias homose-

xuales con miras a su admisién en el Seminario y para las Sagradas Ordenes,
4 noviembre 2005, n. 2.
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controversia suscitada por la ordenacién de homosexuales en los
Estados Unidos y Canada estaba en su punto mas algido. Cuando se
le pregunté por la homosexualidad entre los clérigos de la Iglesia
anglicana de Sudéfrica, sonrié y dijo: “No tenemos problema alguno
con eso”. Sin embargo, aunque la opinién de Tutu puede parecernos
altamente simplista, pone de manifiesto que no existe el peligro de la
division como sucede en otros paises. La Iglesia tiene los llamados
Trads y Chads": los Trads (tradicionalistas) quieren mantener la inter-
pretacion tradicional de la Sagrada Escritura y la normativa heredada
sobre la homosexualidad, mientras que los Chads quieren que se pro-
duzcan cambios tanto en la interpretacion de la Escritura como en
una mayor apertura hacia los homosexuales por parte de la Iglesia.

VI. Un experimento

En el segundo cuatrimestre de 2006 imparti un curso sobre sexuali-
dad y matrimonio en uno de los Institutos de Teologia Catdlica de
Sudéfrica. Los estudiantes pertenecian a once paises africanos y pro-
cedian en su mayor parte de un contexto tradicional (es decir, no
vivian en ciudades). Aparte de tener que hacer frente a las habituales
inhibiciones a la hora de discutir sobre cuestiones de sexualidad,
también me di cuenta de una cierta preocupacién (si no temor) en
torno al tema de la homosexualidad. Por tanto, me decidi a afrontar
el tema con mas detenimiento desde la perspectiva psicolégica,
biblica y teoldgica. Tras la exposicion, invité a los estudiantes a que
resumieran lo que ahora pensaban sobre la homosexualidad vy el
resultado fueron las siguiente veinte “tesis”:

1. Toda persona es creada a imagen y semejanza de Dios, y, por
tanto, es igualmente digna de respeto. Aqui también se incluye a los
homosexuales.

" Estoy en deuda con el profesor Kevin Balkwill, director de la School of Ani-
mal, Plant and Environmental Sciences en la Universidad de Witwaterand de
Johannesburgo (y doctorando de Teologia), por las ideas que me aport6 para
escribir este parrafo. También me suministr6 la valiosa bibliografia sobre la dis-
cusion de la homosexualidad en el Iglesia anglicana de Sudéfrica: Bishops of the
Province of Southern Africa (Anglican), Statement from the Anglican Church on
Marriage and Same-sex Relationships, 2005, http://cpsajoburg.org.za/ bishsy-
netc/frame_archct.htm; South African Anglican Theological Commission, The
Church and Human Sexuality, Ciudad del Cabo 1992; ibid., Anglicans and
Sexual Orientation, Ciudad del Cabo 1997.
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2. La homosexualidad esta “ahi”. Existe en toda cultura y en todo
grupo étnico, aun cuando se oculte. La negacién de su existencia en
ciertas culturas es un fenémeno comdn.

3. No entendemos bien cudl es la causa que la origina. Puede ser
genética o ambiental, o una combinacién de ambas, o bien cualquier
otra cosa mds. Muy raramente es una opcioén libre.

4. Ni la psiquiatria ni la psicologia la consideran una patologia que
requiera un tratamiento.

5. Debe distinguirse entre la homosexualidad como orientacién y
como actividad.

6. Las investigaciones realizadas indican que entre el 6% y el 15%
de la poblacién experimenta tendencias homosexuales.

7. No existe ninglin sintoma externo fidedigno para determinar que
una persona es homosexual, no obstante los estereotipos generaliza-
dos.

8. El celibato es un desafio como también un carisma. El desafio es
el mismo tanto para los heterosexuales como para los homosexuales.

9. La pedofilia es un problema psicolégico. No hay justificacion
alguna para atribuirla mds a los homosexuales que a los heterosexua-
les.

10. La Iglesia catélica ha condenado siempre las relaciones sexua-
les fuera del matrimonio. En esta condenacién se incluye tanto la
actividad sexual (genital) heterosexual como homosexual.

11. La Iglesia no acepta las uniones homosexuales porque a) “son
antinaturales” y b) no estan “abiertas a la procreacién”.

12. La homofobia es una realidad en la mayoria de las sociedades.
Esto puede provocar que los homosexuales tomen decisiones que no
son apropiadas, como, por ejemplo, meterse en una cultura homose-
xual, ser heterosexualmente promiscuos o contraer un matrimonio
heterosexual para “desviar la sospecha”.

13. La autoestima y la propia aceptacion son determinantes en la
vida de toda persona, pero son extremadamente dificiles para un
homosexual precisamente por la homofobia. El asesoramiento psico-
l6gico puede ser muy valioso a este respecto.

14. Aunque hay una minoria que opina lo contrario, en realidad no
es posible cambiar la propia orientacién sexual.
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15. Es dificil lograr una teologia moderna de la sexualidad bien
articulada y equilibrada. Sin embargo, la enciclica de Benedicto XVI
Deus caritas est (2005) constituye un buen ejemplo de la sincera bus-
queda de esta teologia por parte de la Iglesia.

16. Es fundamental que un homosexual se haga cargo y acepte
integramente su orientacién, pues de lo contrario vivird una existen-
cia con una baja autoestima.

17. Como en todas las demds cuestiones de moral, ha de respetarse
la conciencia, reconociendo su adecuado estatus en las personas con
tendencias homosexuales. En (ltima instancia, sélo es la conciencia
la que juzga.

18. Debe asumirse que los criterios externos de conducta son apro-
piados en las comunidades religiosas y seculares. La imposicion de
estos criterios no implica emitir un juicio, pero debe hacerse con sen-
sibilidad y respeto.

19. También debe asumirse que determinadas autoridades seculares,
como el gobierno sudafricano, hayan hecho ilegal toda forma de discri-
minacion por razones de orientacion sexual. La Iglesia ha de tener en
cuenta estas leyes.

20. Parafraseando el suceso que nos cuenta el Nuevo Testamento
sobre la pregunta que le hicieron a Jesus sobre la ceguera del ciego
de nacimiento, deberia ser posible afirmar que la homosexualidad de
una persona no esta provocada por los pecados de los padres o por el
pecado del sujeto, sino “... para que las obras de Dios se manifiesten
en él” (Jn 9,13). Las obras de Dios se revelaran cuando un homose-
xual pueda vivir “la plenitud de la vida” en una Iglesia y una socie-
dad que no lo estigmatice ™.

VII. Conclusion

La singular historia de Sudafrica ha producido una sociedad que ha
consagrado excepcionalmente leyes “liberales” sobre la homosexua-
lidad. Sin embargo, la realidad es que la homofobia, la negacion de
la evidencia, la discriminacion y los prejuicios siguen vivos en la vida

12 Solamente uno de los veintiséis estudiantes estuvo en desacuerdo con el
resultado final. Se sentia molesto con lo que denominaba un “abuso” de la
Escritura en la Gltima de las tesis. No obstante, los demds estudiantes me die-
ron permiso para publicarla.
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secular del pais y en las Iglesias, incluida la Iglesia catélica. Las des-
medidas declaraciones de los dirigentes civiles y eclesiasticos no
desembocaran en una sociedad que incluya a los homosexuales. El
Jesls a quienes siguen los cristianos nos pedia que no juzgdramos y
que fuéramos compasivos como es compasivo nuestro Padre Celes-
tial. La homosexualidad puede ser perfectamente la Gnica frontera
que queda y que debe ser derribada con la compasién de Cristo, no
mediante el moralismo ni con juicios condenatorios.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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Nancy Cardoso Pereira*

LA GUERRA SILENCIOSA
De como los latinoamericanos pueden ser
lo que quieran ser

jseré una santa, seré un caballo, seré una buganvilla! ;lider
sindical!

jseré vieja con alas! jseré hombre y mujer: seré lo que quiera!
jseré invisible! jseré ciega vidente! ;sonambula! jun animal!
jveré en la oscuridad! jseré abogado sacerdote camello!
jseré luminiscente!

anuel Scorza cuenta que
una vez un hombre, poderoso juez de una provincia de los Andes
peruanos, dejé caer al suelo una moneda de un sol... Durante un afo
nadie se atrevié a tocarla. La moneda se qued¢ alli, intacta. Parali-
zada por el miedo de todo el pueblo. jA la esposa de dicho juez le
encantaba organizar fiestas, muchas fiestas, y como un dia se le ocu-
rrié que doce meses era demasiado tiempo como para esperar a la
Navidad, decidi6 acelerar el tiempo. Acorté el afo, recorté los meses
para poder celebrar dos o tres navidades al afio...

La conclusion de Scorza es la siguiente: “La denominada literatura
fantastica de América es simplemente realista. Los excesos no estan
en la literatura, sino en la realidad”".

* NANCY CARDOSO PEREIRA, tedloga, pastora metodista, coordinadora nacio-
nal de la Comision Pastoral de la Tierra. Vive en Rio de Janeiro con su hijo y
su hija. Participa en el colectivo editorial de Ribla (Revista Latinoamericana
de Interpretacién Biblica) y es vicepresidenta de la Asociacion Brasilefia de
Investigacion Biblica.

" www.memorial.sp.gov.br/memorial/revistaNossaAmerica/21/port/26-
melhor_literatura.htm
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Una de las facetas mds expresivas de las culturas latinoamericanas
—la denominada literatura fantastica— retine a un conjunto de autores
de distintas latitudes latinas de distintas épocas, con originalidad
narrativa pero con algunas caracteristicas comunes: jse trata de una
escritura sobre la realidad que no pretende ser espejo de la realidad!
Las narraciones fantasticas, lo irreal y el imaginario magico son fabu-
laciones epistémicas y narrativas que ponen en tela de juicio las for-
mas de enfocar la realidad latinoamericana, impidiendo la mercanti-
lizacién del discurso sobre la identidad.

“... el texto fantéstico es politico, no tanto porque aluda a alguna
cuestion politica extraordinaria, sino sobre todo porque hace refe-
rencia a determinada literatura y se debate con la condicién del arte
como mercancia.”?

Asi, cuando Manuel Scorza escribe sobre la estructura agraria de
Perd, anota: jlas cercas nacen del suelo! Las cercas de la propiedad
privada avanzan sobre las tierras comunitarias como si fueran seres
violentisimos:

“Hacia semanas que el Cerco habia nacido en los pajonales de Ran-
cas.” Los hombres corrian por temor a ser alcanzados “por aquel
gusano que poseia sobre los humanos una ventaja: no comia, no dor-
mia, ni se cansaba”. Muchos rezaban “en las plazas, aterrados”, porque
no podian huir. “Los habitantes de las tierras bajas podian descender a
las selvas o remontar las cordilleras. Ellos vivian en el tejado del

”3

mundo.” No puede ser otra cosa, “ese cerco es cosa del diablo”?.

En una coyuntura de monocultura econémica, teérica, politica y cul-
tural la lectura de los “fantésticos” latinoamericanos puede constituir un
ejercicio necesario de recuperacion de matrices criticas anuladas por
los inventores de la homogeneidad de la identidad latinoamericana.

Los/as latinoamericano/as somos mucho/as. Somos tanto/as. Inutili-
zadas por el poder de la colonizacién mercantilista y cristiana, las
mdltiples facetas latinoamericanas y sus posibilidades fueron masa-
cradas en nombre de proyectos de explotacién, sustituidos por pro-
yectos de nacién que ignoraron y violentaron las materialidades y las
formas de vida de la poblacién nativa. A lo largo del continente las
mayorias siguen con sus vidas llenas de realidad fantéstica: sobrevivir
como pueblo pudiendo contar sus historias ha sido el mayor milagro.

2 Tania Pellegrini, resena de Literatura e Colonialismo, Rotas da navegacdo
e comércio no fantdstico de Murilo Rubido, en Critica Marxista 16, Boi-
tempo, Sdo Paulo, p. 177.

> Manuel Scorza, Redoble por Rancas, Planeta, Barcelona 1972, pp. 23, 38.
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Estos pueblos poseen narrativas y expresiones histéricas y cultura-
les propias. Son estas materialidades y afectividades las que alimen-
tan las luchas histéricas de resistencia y de liberacién en el conti-
nente latinoamericano. Incrustadas en un proceso violento de lucha
de clases en la periferia del capital internacional, estas narrativas y
sus modos de vida transitan entre lo originario y lo moderno, lo anti-
guo y lo nuevo, el valor y la ausencia de valor como conflicto perma-
nente... las venas abiertas de América Latina.

El conflicto también estd instalado en los procesos de critica y
lucha politica latinoamericanas, en la cuestion de cudl es el lugar que
estas narrativas originarias y sus mitos de resistencia ocupan y pue-
den tener en un proyecto de liberacién latinoamericano, articulado
en torno a un modelo socioeconémico que reconcilie personas y
territorio sin las amarras del control servil que nos mantiene como
periferia de los centros de poder de la burguesia mundial.

Las utopias histéricas de la Patria Grande latinoamericana, los pro-
cesos de independencia, abordaron estas cuestiones, y no siempre
con la paciencia y la sabiduria de escuchar posibles respuestas,
imponiendo proyectos de Nacién y de Continente que ignoraban las
realidades fantdsticas reales de las mayorias. Los proyectos revolucio-
narios nacidos en América Latina se alimentaron directamente de
este realismo fantastico de pueblos originarios, afroamericanos y del
campesinado. El formato tedrico y programatico de ciertos movi-
mientos constituyé un elemento mas de violencia, debido a la inca-
pacidad de conseguir un didlogo entre las estructuras del realismo
fantastico de otras geografias con las formas de lucha y las identida-
des plurales de los pueblos latinoamericanos.

“En el caso de América Latina las identidades construidas a partir
del otro son innumerables, empezando por el propio término ‘América
Latina’, que no es méas que una creacién de Luis Bonaparte para
designar al territorio que pretendia conquistar, esto es, era la mirada
del dominador concibiendo una identidad totalmente ajena al pue-
blo que formaba esas sociedades.”*

* Camila Rodrigues, en http://www.historianet.com.br/conteudo/default.
aspx?codigo=445 (Entre 1862 y 1867, Bonaparte intervino militarmente en
México con el objetivo de garantizar el comercio francés en América; en este
periodo surge el término “américa latina”); Vicente Romero, Du nominal
“latin” pour I’Autre Amérique. Notes sur la naissance et le sens du nom “Amé-
rique latine” autour des années 1850, en http://www.univ-paris-diderot.fr/
hsal/hsal981/vr98-1.pdf
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El realismo fantastico es, al mismo tiempo, técnica narrativa e ins-
trumental de experimentacion que sitda a los/as lectores/as en la fron-
tera entre lo real y lo insélito, y puede revelar los mecanismos de
estructuracion de los discursos sobre la realidad y sus conflictos. La
literatura revela la fabulaciéon de lo real, sus fisuras, sus encajes muy
imperfectos, generando una duda epistemolégica vital: jfalso o ver-
dadero? ;posible o imposible?

“Asi, instaura una ambigliedad que pasa a ser un tercer elemento,
cuyo sentido es esa propia ambigiiedad. En esa linea, la interpreta-
cién mds comun de esta ambigiiedad se da a través de su compren-
sion como alegoria, y en este sentido, si desciframos la alegoria, por
detrds de la “realidad construida a través de la ficcion” se revelaria
la (propia) realidad...”®

La teologia de la liberacion latinoamericana, en su amor por los
pobres y sus movimientos revolucionarios, se hizo también aprendiza
de esta literatura fantdstica, alfabetizdandose en las palabras que el
pueblo inventa pero también apropiandose de forma critica de las
imagenes y de las sugerencias poderosas de la literatura. Esa conver-
sacion no siempre ha sido fructifera... algunos esquemas teolégicos
no podian soportar el camino mas largo de la literatura, optando por
el lenguaje analitico y descriptivo de la ciencia critica.

“Mientras tanto, esa teologia acabé por encerrarse en las ciencias
sociales y reprimiendo y abandonando aspectos importantes de la
vida del pobre, incluido el cuerpo y las practicas sexuales... los te6-
logos de la liberacion de la primera generacién no estaban equipa-
dos para lidiar con cuerpos rebosantes de deseos y sexualidades en
medio de la pobreza. La literatura de la Teologia de la Liberacién
parece mostrar lo que no es explicito en los textos, esto es, que nues-
tros telogos no disponian de instrumentos para trabajar dichas cues-
tiones, no tenian ojos para verlas, categorias teoldgicas para racio-
nalizarlas, o ni siquiera imaginacién desafiante para pensar que tales
cosas existian.”®

En la estela de la denominada “liberacion de la teologia”’, los dis-
cursos y practicas no se dejan encorsetar por esquemas de identidad
cerrados y repetidos hasta la saciedad, teniendo en la interlocucion

5 Tania Pellegrini, resefa de Literatura e Colonialismo, Rotas da navegacdo
e comércio no fantdstico de Murilo Rubido, en Critica Marxista 16, Boi-
tempo, Sdo Paulo, p. 177.

¢ Claudio Carvalhaes, “O pobre ndo tem sexo: A auséncia dos discursos de
sexualidades na construcdo da nocdo de subjetividade na Teologia da Liber-
tagdo”, en http://www.margens.org.br/sis/revista3/artigos/tdl.pdf

7). L. Segundo, Libertacdo da Teologia, Loyola, Sdo Paulo 1978.
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con la literatura fantastica uno de los desafios metodolégicos mas
creativos. De forma especial en el aprendizaje de la realidad y sus
circularidades desconcertantes, alli donde estd el pobre —sujeto y
clase y su cuerpo- la literatura es Palabra necesaria, y ensefia tam-
bién a saber leer la Biblia, desmontando sus cddigos y estructuras
literarias muy enraizadas dejando ver el lado fantastico en la tradi-
cion que no lo soportaria. En palabras de Pedro Casaldéliga:

“Y me impresionan mucho esos poetas, poseen la pasion celtibé-
rica, la fantasia desbordante de las grandes cordilleras, de los rios
caudalosos, de esa naturaleza que en Espafia no tenemos. Al mismo
tiempo, la mayoria de ellos tiene esa simbologia medio secreta, de la
mistica, de la palabra y del silencio de los pueblos indigenas. Los
novelistas latinoamericanos son muy simbdlicos, se cruzan las accio-
nes, procesos de la novela, se cruzan con simbologia, con mito.

Entre los novelistas latinoamericanos encuentro dos grandes poe-
tas, Garcia Mdrquez y el texto volcdnico de Manuel Scorza, el perua-
no. Scorza trabaja de forma mas explicita la palabra y la pasién que
Garcia Marquez. Ambos, no obstante, hacen gala de una gran cali-
dad. Ahi estdn dos pardmetros de lo que habldbamos. Por una parte,
algunos se decantaron un poco por la linea, digamos, del realismo
socialista y, por otra, se observa un amplio sector que buscé acufar
un lenguaje propio en el continente”®.

Podria ser la sensualidad enloquecida y repetida de Sierva Maria
de Todos los Angeles, de Del amor y otros demonios de Gabriel Gar-
cia Méarquez, y su boca pequefia de comer uvas infinitas:

“[...] Sierva Maria estaba sentada frente a la ventana de un campo
nevado, arrancando y comiéndose una por una las uvas de un raci-
mo que tenfa en el regazo. Cada uva que arrancaba retofiaba ense-
guida en el racimo. En el suefo era evidente que la nifia llevaba
muchos afios frente a aquella ventana infinita tratando de terminar el
racimo, y que no tenia prisa, porque sabia que en la dltima uva esta-

"9

ba la muerte””.

Pero escojo La guerra silenciosa de Manuel Scorza, por tratarse al
mismo tiempo de un cuidadoso diario de las revueltas indias y campe-
sinas de Perd a partir de los afos cincuenta y de un mosaico de las
creencias imposibles que mantiene vivo al pueblo en medio de sus
frustraciones histéricas y personales. Son narrativas deslumbrantes
sobre fracasos reales... lo fantastico fisura la realidad arrogante y la

® http://www2.fpa.org.br/portal/modules/news/article.php?storyid=1262

° Gabriel Garcia Mérquez, Del amor y otros demonios, Penguin Books,
Nueva York 1994, p. 102.
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disciplina de los vencedores y permite que se insinte a través de la
narrativa la osadia insuficiente de los vencidos. No se trata de una dra-
matizacién heroica de los fracasos histéricos de indios y campesinos
en América Latina, sino de la construccién cotidiana y fantastica, del
milagro glorioso de su resistencia en cuerpos tomados por el hambre y
el frio, pero también por el amor y el deseo.

El lenguaje fantéstico de seres fantasticos en una naturaleza verda-
deramente fantastica requiere cuerpos reales...y es esta materialidad
corporal de los relatos, de las posibilidades nacidas de los cuerpos
que desentrafan identidades fijas y presentan al indio y al campesino
como seres llenos de ambigiiedad: jantigua! jtradiciona! jcostum-
brista! La vulnerabilidad y la ambigiiedad que no permitira que los
pobres sean masacrados definitivamente ni por la historia ni por los
mitos. jEn esa y en esta guerra silenciosa lo/as latinoamericano/as
podermos ser lo que queramos!

La guerra silenciosa: los libros y sus personajes

Manuel Scorza escribe durante la década de los setenta un ciclo
narrativo, conocido como La guerra silenciosa, que tiene como telén
de fondo los movimientos indigenas y campesinos de lucha por la tie-
rra en Perd. A partir de hechos histéricos y fragmentos de documen-
tos y noticias de dichos acontecimientos Scorza escribe cinco nove-
las: Redoble por Rancas (1970), Garabombo, el invisible (1971), El
jinete insomne (1977), El cantar de Agapito Robles (1977) y La tumba
del reldampago (1979).

El propio Scorza explica:

“Redoble por Rancas es la revuelta individual, Garabombo, el
invisible, la revuelta colectiva; El jinete insomne, la reconstruccion
del coraje, un retroceso tactico en la lucha [...] El cantar de Agapito
Robles plantea nuevamente la empresa colectiva y refleja un triunfo
provisorio. La tumba del relampago es el libro de la lucidez, la adqui-
sicién de una conciencia colectiva” ™.

En el marco de quinientos anos de ocupacién europea actualizada
a través de la dominacién de las empresas capitalistas norte-
americanas, las comunidades indigenas y su pueblo viven fuera de la
tierra, acosados como criadores de animales en el monte y sobrevi-

19 Juan Gonzdélez Soto, “La guerra silenciosa, de Manuel Scorza: poesia,
crénica y parodia”, en http://www.hispanista.com.br/revista/artigo04.htm
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viendo al frio y al hambre. Muchos se emplean en las minas, eterni-
zando la alienacién del territorio por intereses econémicos de las eli-
tes peruanas y extranjeras. Escribir sobre esta realidad implica tam-
bién, para Scorza, intervenir en ella, escogiendo materiales, optanto
por instrumentos narrativos que son a la vez interpretativos y politicos.

Es evidente el horizonte politico de Scorza y sus relecturas de
Mariategui, activista comunista peruano:

“La cuestion indigena arranca de nuestra economia. Tiene sus rai-
ces en el régimen de propiedad de la tierra. Cualquier intento de resol-
verlo con medidas de administracién o policia, con métodos de
ensefianza o con obras de vialidad, constituye un trabajo superficial
o adjetivo, mientras subsista la feudalidad de los gamonales” .

Al optar por la narrativa fantastica Scorza no reproduce —ini lo pre-
tende!— el mundo mitico indigena, ni se pliega al pensamiento orto-
doxo del comunismo latinoamericano alineado con el discurso de
Moscu. Existe una especificidad del mundo ingigena que se debe
conocer, analizar e interpretar a partir de la lucha de clases como dia-
léctica de la materialidad de la historia. Esa exigencia de la materiali-
dad de la lucha de clases, su encarnacién en un tiempo y un espacio
de personas concretas Gnicas e irrepetibles establece un vinculo entre
las ancestralidades y el modo de vida indio, y las estructuras de poder
no como elogio de un pasado superado, sino como territorio posible
de construccion histérica. En palabras de Scorza:

“Expulsados del tiempo y del espacio, los sobrevivientes de las
culturas precolombinas se refugian en el Gnico territorio posible: el
mito. Porque un pueblo expulsado de la historia no puede retornar
a la historia a través de la historia sino a través del mito. El mito es
la coraza que protegerd su ser desvalido: la cascara que defendera la
pulpa de su futuro ser, la identidad que aguardan en el futuro. Porque
en ciertos casos la historia de un pueblo no estd en el ayer sino en el
manana. En América, el mito no es una solicitacion literaria: es una
imperiosa construccién histérica: una necesidad de existencia del
ser: el esqueleto que sostendra la carne de la palabra recobrada” 2.

Los personajes de Scorza vivirdn estas relaciones entre mito e historia
de forma fantastica, sin desembocar en ningdn tipo de férmula identi-

" José Carlos Mariategui, Siete Ensayos de Interpretacion de la Realidad
Peruana, Universidad del Valle, Cali 1994.

2 Manuel Scorza, Literatura: el primer territorio libre de América, en
http://64.233.169.104/search?q=cache:SUF-4QTRo_YJ):www.larepublica.
com.pe/content/view/123047/28/+%22manuel+scorza+%22&hl=pt-
BR&ct=cInk&cd=27&gl=br
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taria, programatica o teérica. En la trama del “indio en si-indio para
si” Scorza amplia los conceptos y el lenguaje hasta el “indio en si —
clase para si”.

Los personajes se construyen de modo fantastico, llenos de irreali-
dad en sus cuerpos reales de ficcion. jLos personajes de Scorza pue-
den ser lo que quieran! Estan tomados por el modo de vida ancestral,
inmersos en él, se vuelven totalmente fragiles y vulnerables frente a
los esquemas del poder del latifundio y del capital, y también ante las
teorias y programas de las revoluciones prefabricadas.

Lleno de ambigliedad, el sujeto social puede ser lo que quiera, lo
que necesite ser como acuerdo inesperado entre la voluntad personal y
la colectiva, la necesidad personal y la colectiva. Para completar el
abanico amplio de posibilidades, jni la historia ni el tiempo siguen
siendo inexorables! {El tiempo se detiene! La narrativa lo hace posible:

“Se trata de la narracién no cronolégica de los sucesos. El avance
narrativo deja de ser lineal y es roto a cada momento con interrup-
ciones y saltos en el tiempo hacia atrds o hacia delante. El avance
novelesco cronolégicamente fracturado lleva en si mismo una con-
cepcioén de un ritmo que atafie al modo de contar historias que tiene
esa colectividad a la cual estd referida el ciclo de novelas, el cam-
pesinado quechua” .

Las posibilidades de los personajes

Cada novela de La guerra silenciosa tiene como personaje princi-
pal a las comunidades indigenas, que se presentan en su geografia y
modos de vida: alimentacién, trabajo, relaciones familiares, relacio-
nes comunales, religiosidad, sexualidad... pero es en el momento de
hacer explicitos a los personajes Gnicos cuando Scorza ejercita la
construccién del sujeto histérico de la insurreccion. En cada novela
hay uno o mds personajes que se caracterizan por encajar totalmente
en el molde indigena, revelando condiciones o caracteristicas espe-
ciales, fantasticas.

En Redoble por Rancas, Héctor Chacoén es capaz de ver de noche
igual de bien que de dia; en Garabombo, el invisible, Fermin Espi-
noza es sélo invisible a ojos de los poderosos; en El jinete insomne,
Raymundo Herrera no duerme nunca; en El cantar de Agapito Robles,

' Juan Gonzélez Soto, “La guerra silenciosa, de Manuel Scorza: poesia
crénica y parodia, en http://www.hispanista.com.br/revista/artigo04.htm
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Agapito Robles se puede transformar en animal; en La tumba del
relimpago, Genaro Ledesma no tiene ninguna aparicion fantdstica, y
serd el que devuelva a la comunidad la conciencia colectiva de la
propia lucha.

Estos poderes especiales son al mismo tiempo expresién de la
situacion de opresion de los indigenas y de las estrategias vitales en el
proceso de organizacion de la lucha. Es el caso de Garabombo, el
invisible. Su invisibilidad denuncia el desamparo total y la inexisten-
cia de las comunidades indigenas a ojos de las autoridades y los
poderosos. A medida que se desarrolla la accién, Garabombo utiliza
su invisibilidad al servicio de la comunidad, entra y sale de despa-
chos y cuarteles militares para conseguir informacion para la lucha.
Cuando las comunidades se levantan y comienza el enfrentamiento,
Garabombo deja de ser invisible... jy el pueblo también!

“iLo veian! La multitud exhalé algo tramado por el alivio, el rego-
cijo y la angustia. jLo veian! Garabombo cumplia su promesa: era
visible. {Nadie los derrotaria! ‘Ni herbolarios ni brujos me curaran.
iEl dia que ustedes sean valientes me curaré! jEl dia que comande la
caballeria comunal!” Una certidumbre mds poderosa que los roque-
dales los irgui6é” ™.

Raimundo Herrera, el jinete insomne, contrae la enfermedad de no
dormir nunca en 1705, cuando se toman las tierras de las comunida-
des. Para él el tiempo se ha detenido, y s6lo se cura de la enfermedad
doscientos setenta y cinco afos después, el dia en que la comunidad
decide luchar por sus tierras. Esta simultaneidad total entre lo colec-
tivo y lo individual constituye una parte importante de la narrativa de
Scorza y tiene como funcién ir explicitando la formacién de una con-
ciencia de clase dentro de la propia conciencia indigena. Esta cons-
truccion esta trufada de contradicciones, de ambigtiedades y de fra-
casos que se van superando en la historia, sin dejar lugar alguno a
idealizaciones y esencialismos de los sujetos sociales. En Genaro
Ledesma todas las apariciones anteriores se expresan como capaci-
dad de evaluacién, de organizacion y desarrollo de la lucha politica.
Desprovisto de elementos fantasticos, Genaro retine todo el potencial
de los demds personajes: duerme poco, necesita pasar desapercibido
ante las autoridades, pasa de abogado a lider comunal y articulador
politico, y necesita ver de dia y de noche, conservando la capacidad
de critica en el desarrollo del levantamiento indigena.

' Manuel Scorza, Historia de Garabombo, el Invisible, Plaza & Janés, Bar-
celona 1984, p. 195.
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Es en el cuerpo de los personajes donde sucede este proceso. El
escenario concreto de la construccién de los sujetos entre mito e his-
toria se desarrolla en las corporalidades, en las materialidades com-
partidas por todos los seres humanos, que sin embargo, tocados por
la lucha de liberacién, desconocen los limites de lo natural y de la
costumbre. jLos cuerpos se exceden! Los cuerpos se transfiguran ellos
mismos... en lo que pueden ser.

Marcado por un mundo extremadamente masculino de poder,
tanto por parte de las autoridades como de los liderazgos comunales,
partidarios y sindicales, el texto de Scorza se enfrenta a las identida-
des de género manteniendo este mismo esquema narrativo. Las muje-
res aparecen en La guerra silenciosa con los papeles que se les han
atribuido como tradicionales en la estructura peruana de clases:
madres, hijas, esposas, prostitutas, jovenes virgenes, trabajadoras. Las
mujeres conocen y comparten todas las situaciones de pérdida y
enfrentamiento siempre en el marco de la subordinacion... a excep-
cién de aquellas que experimentan en sus cuerpos el vértigo de lo
fantastico y de lo sobrenatural.

Merece la pena mencionar a dos mujeres: Dofa Aflada y Maca.
Sobre Dona Anada tuve ya oportunidad de escribir en otro texto ',
Me limito a una cita:

“Se trata de la figura de la anciana dofia Afada, ciega y humillada
por el altivo juez Montenegro, que la expulsé de la hacienda donde
le habia servido toda su vida con el pretexto de su propia ancianidad.
La comunidad de Yanacocha, a la que pertenecia la vieja sabia, la
acoge vy ella pagaré esa hospitalidad tejiendo, urdiendo unos ponchos
adornados con motivos historicistas. Pero ‘en su ceguera, dona Anada
se habia extraviado. En lugar de tejer, como queria, los desastres y
triunfos del pasado, tejié los desastres y triunfos por venir’ (Scorza, El
cantar de Agapito Robles, Barcelona 1984, p. 124). Trenzando fila-
mentos desobedece y anima a la desobediencia. La voz de hilos de
colores de dofna Anada se erige en baluarte de posibilidad, de resis-
tencia: una voz femenina a quien se reconoce toda la autoridad posi-
ble pese a ser la persona con menor poder de la comunidad” ™.

15 “Changing Seasons: About the Bible and other sacred texts in Latin Ame-
rica”, en International Symposium about Feminist Exegesis and the Herme-
neutics of Liberation, 2003, Ticino (Suiza). Journal for the Study of the Old
Testament / Feminist Interpretation of the Bible and the Hermeneutics of Libe-
ration. London : Sheffield Academic Press, 2000. pp. 48-59.

16 José Miguel Lorenzo Arribas, Discurso histérico y tradiciones criticas:
Posibilidad del ecofeminismo y desobediencia, en http://www.antimilitaris-
tas.org/article.php3?id_article=2221
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De poder amar a hombre-mujer: ;Santa Maca, ruega por nosotros!

iAhora estamos ante Maca! Maco.
sHombre? ;Mujer? ;Santa? ;Bandido? Alguien me dice... ;qué es?

Nadie lo sabe. Nadie lo puede afirmar porque Maca es lo que ella
quiere, en cualquier momento. Su ambigiiedad ambivalente tiene
una historia muy triste: jpero quién no tiene una historia triste para
contar?

La historia de Maca/Maco atraviesa tres novelas: Garabombo, el
invisible, El cantar de Agapito Roblesy La tumba del relampago. Ella
nace nifna, se cria en una familia de hombres bandoleros, ladrones de
ganado, aprende a montar y a disparar con sus hermanos. Como nifio
tiene mas posibilidades de sobrevivir en el mundo marginal de la
familia. En una prisién, una vez, otros hombres descubren a la mujer
que se esconde en el cuerpo del joven ladrén y abusan de ella. De
este modo, la violencia ejercida en el cuerpo de Maca/Maco no es
muy diferente de la violencia en la tierra ocupada, su prohibicién.
Maca aprendera a utilizar esa ambigtiedad en defensa de su familia,
de su grupo marginal y de si misma.

En sus apariciones tanto de hombre como de mujer ella/él des-
pierta las pasiones mds violentas y bellas de toda La guerra silenciosa.
Las mujeres se enamoran de Maco. Los hombres se enamoran de
Maca. Cuando descubren la ambigiiedad de la belleza que seduce,
ya no saben si es hombre o mujer. jDa igual! Desean a Maca/Maco...
seglin como aparezca. Mujeres que desean a la mujer que se esconde
en el hombre. Hombres que desean al hombre que Maca también es.
Habiendo desaprendido el deseo que habian aprendido, los hombres
y mujeres de La guerra silenciosa aprenden en el cuerpo que el deseo
tiene muchas caras, muchas formas. Aterrados por la ambigiiedad
seductora de Maca/Maco, hombres y mujeres acaban rindiéndose al
deseo de forma abierta.

La ambigtiedad sexual de Maca funciona también para confundir
a los poderosos. Las estructuras consolidadas de macho y hembra se
utilizan para reproducir la opresién y la sumision. Maca aprovecha
su ambigiiedad para confundir a los poderosos y criticar los usos
domesticados de la sexualidad femenina al servicio de los valores
del poder.

Don Migdonio, en El cantar de Agapito Robles, un gran hacendado
de la region, propone en matrimonio a Maca —tras una noche de
sexo— con el siguiente discurso:
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“Me llamo Migdonio de la Torre y Covarrubias del Campo del
Moral. Los de la Torre acompafaron al Libertador Bolivar durante la
campania de la Independencia. Nuestra familia ha dado un presiden-
te de la republica, tres generales, cuatro obispos y dos vocales de la
Corte Suprema. ;Acepta ser mi esposa?

Maca responde:

—Antes te aceptaria unos tamalitos, si no es ofensa tener hambre
después de haber dado de comer.

—sTamalitos? —pregunta el hombre.

-Si. Y verdes, salvo que tus ilustres antepasados tengan algo en
contra de ese color” (cap. 9).

Don Migdonio cae en desgracia, abandona familia y propiedades y
no consigue lo que desea: jMaca! El Padre Chasan, en el confesiona-
rio, no se cansa de oir al pueblo hablar de sus deseos confundidos.
Poco a poco las historias de Maca se acompanan de historias de mila-
gros, curas y salvaciones. Maca pasa a ocupar el lugar fantastico de
las diosas y santas. Su ambigtiedad se transforma en mito. Los santos
y santas son entonces lo siguiente: jel lugar hacia el que el pueblo
dirige el deseo!

En La tumba del relampago, Doroteo Silvestre representa el
dolor y la furia de desaprender el deseo impuesto, hasta liberarse a
través del deseo experimentado. Doroteo ve a Maca de lejos en
una escena de atraco a un banco en la que ella, vestida de mujer,
cruza la plaza disparando y huyendo. Sus miradas se encuentran
durante un segundo o menos. Doroteo se enamora. Cuando pre-
gunta por aquella mujer recibe la respuesta mas inesperada: jes un
hombre!

iNo puede ser! Doroteo quiere negar la posibilidad de que él
—jvarén!- haya deseado a otro varén a plena luz del dia... haberse
dejado confundir por las ropas y los saltos: jun hombre vestido de
mujer! Pero el cuerpo de Doroteo no olvida la visién. En un primer
momento intenta huir, escapar de la aparicién y su deseo. Vencido,
Doroteo, en medio de una experiencia erético-religiosa de contem-
placién de la Virgen Maria, decide entregarse al amor que ha vivido y
persigue a Maca/Maco. jLo que sea!

iLa decision deja a Doroteo iluminado! No lo puede esconder,
todos ven en la calle su cuerpo encendido... intenta ocultarlo, expli-
cando que es una enfermedad. jPero él lo sabe! Esta iluminado por
este amor que no estaba destinado a ser. jQue un hombre ame a un
hombre asi!
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Doroteo se acerca a Maco. Alld por donde él/ella pasa deja his-
torias increibles de amores imposibles, imperdonables, inacepta-
bles. No obstante, Doroteo llega hasta el final, hasta esconderse
tras los matorrales con Maco en un desfiladero, enfrentandose a la
milicia. Ambos estan acorralados. Doroteo dispara mirando a
Maco/Maca: jmi amor! La situacién se complica. Un intercambio
rapido de palabras y Doroteo confiesa su amor de larga data. Maco
sonrie. Doroteo se desconcentra y le alcanza un disparo. Un cho-
rro de sangre que sale de su boca se transforma en una buganvilla
florida, como un algarrobo, exuberante, que ayuda a Maco a huir
de la Milicia.

Esta ambigtiedad erética acompaifia a toda la trama de la lucha
politica y revolucionaria de las comunidades para la liberacién de la
tierra. No es una historia diferente. {Es la misma! Todo mezclado,
como en la vida. Los hombres y mujeres que participan en la lucha
tienen sus historias, sus trayectorias corporales, que también experi-
mentan la opresion. La lucha origina también en los cuerpos apari-
ciones fantasticas.

La lectura de La guerra silenciosa de Scorza explica otras miradas y
otras nociones sobre los “sujetos”, tanto en el marco de la teologia de
la liberacién como en el de los proyectos libertadores. Son los pobres
como acontecimientos plurales y complejos. Incluso en la trama ana-
litica de clase, género y etnia... la vida de los pobres como aconteci-
miento de resistencia y liberacién va mas alld de las categorias deter-
minadas.

Esta pluralidad y ambigtiedad no significan la disolucién del
sujeto histérico, sino su encarnacién total. A diferencia del enfoque
posmoderno y burgués de los te6logos apresurados por encerrar para
siempre la centralidad de los pobres en el proyecto teolégico y poli-
tico", las teologias feministas y queer profundizan de forma radical
la opcién preferencial por los pobres, jsabiendo que ellos/ellas pue-
den ser lo que quieran! Como la presencia sensual de lo divino en
los cuerpos hambrientos y enfermos: entonces, jse iluminan! cono-
cen lo que adn no es y se hacen més fuertes, mds bellos y més osa-
dos, como nunca hubieran imaginado poder ser. Acompafando a
hombres y mujeres sin tierra por Brasil, mads de una vez vi suceder o
escuché a alguien contar historias de conocidos que se habian trans-
formado en animal, que se habian hecho invisibles, que resistieron...
de comunidades que vencieron al hambre, de mujeres vencidas que

7 Anténio Carlos de Melo Magalhaes, “Teologia no Brasil nas décadas dos
70 e 80. Retrospectiva e propostas”, Simpdsio 47, ASTE, Sdo Paulo, 2005.
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se convirtieron en lideres, de hombres que se encargan de la cocina
comunitaria, de jévenes que deciden quedarse en las tierras de
labor, de los poderosos despojados de sus tronos, de los hambrientos
saciados... en esos momentos, iluminada por la luz de la hoguera a
medida que avanza la madrugada en més de un dia de ocupacion
de tierras, escucho maravillada y a veces no sé si es de la Biblia o de
Scorza la palabra que nos mantiene vivos y alegres una vez mas.

Dios esté con nosotros.

(Traducido del portugués por Jaione Arregi)
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“EL TANGA NO ES SAMOANQO”
Hacia una teologia pasifika trans-gresiva
del tercer género

“La Iglesia define a la gente segtn su teologia del pecado. Hagas
lo que hagas, si no usas tu pene del modo que se supone que debes,
entonces eres un homosexual, sin que importe lo que esto significa”.

Entrevista realizada a Tavita el 31 de agosto de 2007

Introduccién

a tradicién cristiana posee una
larga practica de asignar un género a Dios. Salvo algunas excepcio-
nes (p. €j., Juliana de Norwich), a Dios se le asignaba el género mas-
culino hasta la segunda ola de la teologia feminista (entre otras, p.

* PHILIP CULBERTSON es un te6logo oriundo de Norteamérica que ha ense-
fiado en la Universidad de Auckland durante los dltimos quince afios. Tam-
bién es sacerdote de la Iglesia episcopaliana. Sus actuales proyectos de
investigacion lo han implicado intensamente en la comunidad pasifika. Es
coeditor del reciente libro Penina Uliuli: Contemporary Challenges in Mental
Health for Pacific People, University of Hawaii Press, Hawai 2007.

Correo electrénico: p.culbertson@auckland.ac.nz

** TAVITA MALIKO es un estudiante de teologia samoano que esta haciendo
actualmente su doctorado en la Universidad de Auckland. Su investigacién
actual se desarrolla en el drea de la teologia del cuerpo, concretamente en la
teologia del cuerpo del varén. También es pastor de la Congregational Chris-
tian Church de Samoa. Ha publicado un articulo en el libro Penina Uliuli:
Contemporary Challenges in Mental Health for Pacific People, University of
Hawaii Press, Hawai 2007.
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ej., Mary Daly, Elizabeth Johnson, Phyllis Trible, Rosemary Ruether,
Elisabeth Schissler Fiorenza, Sallie McFague y Marcella Althaus
Reid), cuando empezé a aplicarse a Dios el género femenino como
un medio para oponerse al control histéricamente condicionado del
androcentrismo y las metaforas patriarcales.

Légicamente, las metéforas sobre lo divino basadas en el género no
pueden captar la realidad de Dios o la complejidad de las relaciones
entre Dios y la humanidad, sino que sélo sirven para enriquecer los
modos en que pensamos quién o qué puede ser Dios. Las mejores
metdaforas son aquellas que rompen y deconstruyen nuestro compul-
sivo antropomorfismo. Sin embargo, si hemos de persistir en atri-
buirle un género a Dios, entonces puede hallarse un nuevo espacio
para una elaboracién teolégica creativa mirando fuera de lo que
Musa Dube denomina “la teologia del imperio”’, es decir, atribuyén-
dole un género tal como se entiende en las culturas indigenas tradi-
cionales. Encontramos una posibilidad de esta indole en la estructu-
racién de los géneros segtin la cultura samoana tradicional.

I. El tercer género en la Polinesia

Samoa es una nacién que comprende un grupo de islas pertene-
ciente al archipiélago de la Polinesia al sur del Pacifico. Se cree que
los samoanos llegaron a sus islas aproximadamente hace unos 3.000
anos y que procedian del Sudeste asidtico. La cultura samoana se
enmarca dentro del grupo de culturas que en ocasiones se denomi-
nan polinesias. El explorador francés Louis de Bougainville avisté las
islas por primera vez en 1722 y las [lamé “las Islas del Navegante”.
No pasaron cuarenta afos cuando los comerciantes europeos que
recorrian el Pacifico comenzaron a hacer escala en Samoa para abas-
tecerse de provisiones. Un pequeno grupo empezé a establecerse
entre la poblacién indigena. Sin embargo, el mayor impacto occiden-
tal sobre los samoanos acontecié con la llegada de los misioneros
cristianos, en particular de la London Missionary Society en 1830.

Resulta dificil extraer abundante informacién de las culturas indi-
genas del Pacifico antes de la llegada de los marinos europeos y de
los misioneros cristianos. Los escasos datos nos indican que los blan-
cos se quedaron sorprendidos al descubrir la existencia de varones
que cumplian un rol claramente femenino, incluidos los intentos de

" Musa Dube, Postcolonial Feminist Interpretation of the Bible, Christian
Board of Publication, Nashville 2000.
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seducir a los marineros?. Y, efectivamente, la cultura samoana ha
mantenido tradicionalmente tres géneros por lo menos.

La construccién del género en el que se inspira este articulo se
denomina en samoano fa’afafine. Mientras que el término fafine sig-
nifica ‘mujer’, el prefijo causativo fa’a- resulta dificil de traducir a
nuestras lenguas occidentales. Comdnmente se traduce por ‘como
una mujer’, si bien esta traduccién es demasiado literal como para
describir con precision el rol social de fa’afafine. El antropélogo
Douglas Drozdow-St. Christian lo define como sigue: “Los fa’afafine
son genéticamente varones en cuanto que tienen pene. Usan su
pene exactamente igual que los varones: para mantener relaciones
heterosexuales, para orinar, y de igual modo lo someten a los roles
del pudor y la exposicién. Sin embargo, los fa’afafine no son varones
y su pene no es un 6rgano sexual masculino. Son 6rganos fa’afafine.
Es decir, 6rganos sexuales, pero no aquellos que los definen como

”3

varones .

Sue Farran y Alexander Su’a definen el término de un modo mas
simple: “personas que aunque tienen sexo de varones pueden consi-
derarse a ellos mismos y pueden considerarlos los deméas como del
género femenino”*.

Por razones de simplicidad, preferimos definirlos como “un ser
humano con genitales de varén que, segin el rol social del género,

"

‘se decanta por [ser] una mujer’”.

Para comprender esta concepcién indigena de géneros miltiples,
debemos aceptar la tesis de Judith Butler®: los genitales determinan el
sexo bioldégico, pero no el género o la sexualidad. Para Butler, uno
“representa” el propio rol social de género, y, por inferencia, de
sexualidad, independientemente de los genitales con que haya

2 Véase Nico Besnier, “Polynesian Gender Liminality through Time and
Space”, en Gilbert Herdt (ed.), Third Sex, Third Gender, Zone Books, Nueva
York 2006, pp. 288-292; Kerry James, “Effeminate males and changes in the
construction of gender in Tonga”, Pacific Studies 17 (1994) 39-40; y G. Mor-
timer, Observations and remarks made during a voyage, 1791.

> Douglas Drozdow-St. Christian, Elusive Fragments: Making Power, Pro-
priety & Health in Samoa, Carolina Academic Press, Durham 2002, p. 96.

+ Sue Farran y Alexander Su’a, “Discriminating on the Grounds of Status:
Criminal Law and Fa’afafine and Fakaleiti in the South Pacific”, Journal of
South Pacific Law 9 (2005) 1, en http://www.paclii.org/journals/fJSPL/
vol09no1/5.shtml

> Judith Butler, Deshacer el género, Paidds Ibérica, Barcelona 2006.
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nacido. La separacién del género y la sexualidad de los genitales
tiene en cuenta, por tanto, un espectro de formas en que se desempe-
fian estos roles en el dmbito social. Combinando las ideas de Butler
con las de Robert Connell®, podemos sostener la tesis de que en la
cultura samoana hay mudltiples masculinidades, feminidades y fa’afa-
finidades. En efecto, la mayoria de las culturas del Pacifico incluyen
un tercer género en su gama de funciones sociales y sexuales: los
fokafefine en Tongo, los mahu en Tahiti y Hawai, los vakasalewalewa
en Fidji, los whakawahine entre los maories, los akava’ine en las Islas
Cook y los pinapinaaine de Tuvalu y Kiribati.

1. Metodologia

Philip es un americano de raza caucdsica de mediana edad que ha
trabajado como profesor en Nueva Zelanda durante quince afos.
Tavita es un samoano de mediana edad que ha vivido en Nueva
Zelanda durante diez afos y estd haciendo su doctorado en la Uni-
versidad de Auckland. Durante los afios que hemos trabajado juntos,
hemos conseguido un buen nivel de sinceridad y de confianza
mutua. Con anterioridad a este articulo ya habiamos escrito y publi-
cado conjuntamente otro trabajo’. Sin embargo, nuestras diferencias
plantean dos problemas al afrontamiento de este tema. El primero es
que ninguno de nosotros somos fa’afafine, por lo que vamos a hablar
sobre personas que poseen identidades significativamente diferentes
de las nuestras. El segundo reside en que al escribir este articulo con-
juntamente tenemos que hacerlo como un grupo de investigacion
transcultural. Las investigaciones desarrolladas en ciencias sociales,
salud mental y teologia practica han puesto de manifiesto los proble-
mas de una investigacion transcultural en términos de conocimientos,
diferencias de poder y presupuestos. Por tanto, al escribir juntos tuvi-
mos que adoptar algunas medidas de seguridad.

En primer lugar, Philip, que no era samoano, grabé una entrevista
de dos horas con Tavita, un samoano indigena. Sus opiniones y expe-
riencias tendrdn un puesto privilegiado en este trabajo. En segundo
lugar, los antropdlogos occidentales han escrito con cierta frecuencia
sobre los fa’afafine y la construccion samoana del género, porque

¢ Robert Connell, Masculinities, Polity Press, Nueva York 22005.

7 En Philip Culbertson, Margaret Nelson Agee y Cabrini ‘Ofa Makasiale
(eds.), Penina Uliuli: Contemporary Challenges in Mental Health for Pacific
Peoples, University of Hawai’i Press, Honolulu 2007.
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este tercer género constituye una rareza antropolégica®. Estos antro-
pélogos han producido excelentes trabajos que nosotros utilizaremos
en nuestro estudio. Pero hemos de dejar que sean los propios fa’afa-
fine quienes hablen de si mismos en una investigacién transcultural,
y al hacerlo queda muy claro que no todos los antropélogos com-
prenden del mismo modo la experiencia de ser fa’afafine. Para
encontrar una solucién a esta discrepancia, hemos intentado también
en esta investigacion citar las opiniones de los fa’afafine tal como
aparecen en los medios escritos. S6lo actuando asi comenzaremos a
comprender por qué “un tanga no es samoano”.

En teologia se ha escrito muy poco sobre las construcciones del
tercer género, incluyendo los fa’afafine®. Asi pues, con este ensayo
intentamos indagar en las posibilidades creativas de pensar en Dios
mediante el lenguaje y el comportamiento social (los dos claramente
metaféricos) de Dios como un tercer género.

I11. Persistencia de los fa’afafine: El diablo esta en los detalles

Se supone que la construccioén fa’afafine, a partir de la que desarro-
[lamos nuestro articulo, forma parte de la estructura social tradicional
de Samoa. De acuerdo con ello, esperariamos que su formacién apare-
ciera en el pantedn de los dioses y diosas samoanos, tal como los des-
criben la mitologia tradicional. Sin embargo, no hay pruebas claras de
tal reflejo. Encontramos un mito sobre Pili, que es hijo del dios creador
Tagalaolagi. Pili se cas6 con Sinaletavae y tuvieron cuatro hijos. Los
habitantes de las pequefias islas de Apolima y Manono entienden que
los cuatro hijos eran varones. Sin embargo, las variantes del mito sostie-
nen que tres eran varones y el cuarto, Tolufale, era fa’afafine™®.

Tradicionalmente, los nifios comienzan a aprender sus roles de
género culturalmente determinados en torno a los 12 afos. La libertad
de la infancia se restringe en torno a esta edad. A partir de su sexo

® M. Morgan Holmes, “Locating Third Sexes”, Transformations 8 (2004) 1-14,
en http://www.transformationsjournal.org/journal/issue_08/ article_03.shtml;
Rosalind Morris, “All Made Up: Performance Theory and the New Anthropo-
logy of Sex and Gender”, Annual Review of Anthropology 24 (1995) 567-592.

° Con una sola excepcién, Marcella Althaus-Reid, The Queer God, Rou-
tledge, Nueva York 2003.

1 Samoan Prime Minister Tuilaepa Sailele Malielegaoi, en Terry Tavita,
“Faafafine are Useful People, says PM”, Savali Newspaper 27/07/2006, en
http://www.govt.ws/sv_article.cfm?sv_id=260
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biolégico se establecen los Iimites sobre las varias funciones de
género; los padres ensefan el modo de comportarse segtn el género
de cada uno. Algunas familias “reconocen” a sus hijos fa’afafine en
torno a la edad de la pubertad o comienzos de la adolescencia, pero
al menos un fa’afafine afirma que él/ella fue reconocido como tal con
cuatro afos de edad, e incluso se le cambié el nombre de Tafi por el
de Alicia". La etiologia de la identidad fa’afafine no esta clara. Dado
que el “trabajo” esta altamente influido por el género en la cultura
samoana, algunos autores opinan que el fa’afafine es “reclutado” den-
tro de las familias que tienen muchos chicos y no las suficientes chi-
cas para desempenfar las tareas que culturalmente estan asignadas a
las mujeres'. Ahora bien, esta tesis no explica por qué hay familias
con cuatro o mas fa’afafine en una sola generacién, sobre todo
cuando este “reclutamiento” las dejaria con muy pocos chicos que
realizaran el trabajo duro asignado segin su género. Las biografias de
los fa’afafine que pudimos localizar parecen dejar claro que, en gene-
ral, se entienden a si mismos como “personas que han nacido asi” **.

En el seno de la familia, los fa’afafine, en general, “se decantan
hacia” aquellas tareas que tradicionalmente se les asignan a las muje-
res, como cocinar, tejer, hacer vestidos y cuidar de los mas pequenos
y de los ancianos. Sin embargo, “los fa’afafine son considerados por
sus aiga [familias] como hijos o hermanos, no como hijas o herma-
nas. Tienen la libertad de vagar por donde quieran y de salir de la
aldea, una libertad que poseen los varones méas que las mujeres. Al
mismo tiempo, se les permite que trabajen con sus hermanas e
incluso que compartan el mismo lecho, porque no se les percibe
como una amenaza sexual... Algunos consejos de ciertos poblados
reconocen oficialmente las preferencias de los fa’afafine por las acti-
vidades de las mujeres en lugar de las de los varones, y pueden o no
permitirles que vistan de mujer dentro del poblado” .

" Julie O’'Malley, “Born a boy in Samoa, living as a woman in Alaska”, en
Pop Matters, http://www.popmatters.com/pm/news/article/47598/born-a-
boy-in-samoa-living-as-a-woman-in-alaska, 23/08/2007, p. 3.

2 Sue Farran, “Transexuals, Fa’afafine, Fakaleiti and Marriage Law in the
Pacific: Considerations for the Future”, Journal of the Polynesian Society 113
(2004) 120; Australian Broadcasting Corporation, “Fa’afafine-Samoan boys
brought up as girls”, en http://www.abc.net.au/ra/pacific/people/hazy.htm

3 El primer ministro samoano Tuilaepa Sailele Malielegaoi dice lo siguiente:
“y si el ciego y el fa’afafine han nacido asf, ;entonces no ha sido Dios quien los
ha creado? ;No deberiamos aceptar y respetar a todas las creaturas que Dios ha
hecho a su imagen?”, en Terry Tavita, “Faafafine are Useful People...”.

"“Farrany Su’a, art. cit., p. 7.
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Aunque genéticamente es un varén, un fa’afafine puede también
desempeinar el rol de la taupou, es decir, el rol, simbélico y
ritualizado ", de la “virgen” del poblado.

Algunos fa’afafine terminan casandose con mujeres y engendran
hijos', pero otros no. Algunos visten ropas que indican masculinidad
y otros se ponen ropas femeninas'’. Algunos prefieren tener relacio-
nes heterosexuales y contraer matrimonio, una institucién que goza
de gran estima debido al alto valor que se le da a la continuidad
generacional de las familias numerosas'®; otros prefieren tener rela-
ciones sexuales tanto con varones biolégicos como con mujeres bio-
l6gicas'™. Algunos prefieren tener sexo solamente con varones biol6-
gicos, aunque no puede catalogarse como algo idéntico a las
definiciones occidentales de la “homosexualidad”, pues la relaciéon
sexual entre un varén y un fa’afafine es considerada como una rela-
cién entre un varén y un no-varéon.

En general, los fa’afafine se hacen mas pdblicamente visibles entre
la adolescencia y la mitad de la treintena. Después de esta edad,
algunos se casaran, y, desde hace poco tiempo, otros emigraran lejos
de Samoa. Tenemos pocos testimonios sobre la vida de los fa’afafine
de mas edad. Tavita no recuerda haber visto a ninguno durante el
tiempo que vivié en Samoa, y solamente pudimos encontrar dos refe-
rencias escritas de cierta relevancia?'.

5 Ibid.
16 Drozdow-St. Christian, pp. 30, 155; Farran, p. 138. No estamos de
acuerdo con la tesis de Tamasailau Sua’ali’i (“Samoans and Gender: Some

Reflections on Male, Female, and Fa’afafine Gender Identities”, en Tangata O
Te Moana Nui, Dunmore Press, Palmerston North 2001, p. 170), segin la
cual los fa’afafine pueden engendrar hijos solamente mediante una interven-
cién médica.

7 Holmes, op. cit., p. 7, se opone a utilizar los términos transexual o trans-
formista para describir a los fa’afafine, como si lo hace Nico Besnier, “Poly-
nesian Gender Liminality in Time and Space”.

" Farran, art. cit., p. 138.

' Drozdow-St. Christian, op. cit., p. 155.

20 O’Malley, art. cit., p. 2. El fa’afafine Alicia se considera una mujer hete-
rosexual a la que le atraen los hombres heterosexuales.

2 Australian Broadcasting Corporation, “Fa’afafine-Samoan Boys brought
up as girls”, donde se hace referencia a un fa’afafine de mas edad llamado
“Hazy”; y “Growing divide between Central and South Auckland ‘third sex’
communities”, Express 12/09/2007, p. 7, donde se hace referencia a fa’afa-
fine de mas edad que viven al sur de Auckland (Nueva Zelanda).
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IV. Fa’afafine y las medidas de la masculinidad

En la cultura samoana es tradicional mantener separados a los chi-
cos de las chicas a partir de los ocho afios. En las culturas occidenta-
les, donde se da la oposicion binaria (por lo general poco creativa) de
varén y mujer, la masculinidad se mide a menudo por su “distancia”
con respecto a todo lo que huele a feminidad. Ahora bien, ;cémo
funciona este mecanismo en una cultura que posee tres géneros?

Tavita: Los nifios se ponen sobrenombres entre si; a mi me pusie-
ron de sobrenombre fa’afafine —afortunadamente no me lo pu-
sieron los demds nifnos, sino mi propia familia— porque cuando
tenia cuatro afos me quejé al coger algo que era demasiado
pesado. Estas son las heridas que aiin rondan en mi interior y que,
tal vez, han marcado intensamente mis relaciones con las mujeres,
especialmente con los gays. Puesto que odiaba ser catalogado
como fa’afafine, aprendi a distanciarme de este tipo de personas
cuanto me era posible, oponiéndome a cualquier posible relacion
intima con los hombres en general.

Con otras palabras, en su desarrollo como adolescente samoano,
Tavita aprendié a “medir su masculinidad” distanciando las funciones
de su propio género no de las de una mujer, sino de las de un fa’afafine.

Recientemente, Tavita pudo corroborar de nuevo esta forma de
medir la masculinidad. Su cunado, que es fa’afafine, trabaja actual-
mente como profesor de artes escénicas en una universidad del
Pacifico.

Tavita: Me casé hace mds de quince anos. Cuando fui presentado a
la familia de mi esposa, me di cuenta de que su hermano mds
pequeno era un fa’afafine. La madre siempre salia en su defensa
porque el padre lo insultaba nada més verlo diciéndole “jodido
fa’afafine”. Pero este hijo crecié y ahora goza de una buena posi-
cién y lleva un tatuaje tradicional de los varones (pe’a, un compli-
cado tatuaje con motivos minuciosamente distribuidos que va
desde la cintura hasta la rodilla). EI hecho de llevar este tatuaje
parece haber confirmado a su padre que su hijo es ahora un verda-
dero varén. Se trata de una corroboracién publica: Mi hijo es real-
mente un macho.

Una vez que el cuiiado de Tavita grabé en su cuerpo el tatuaje tra-
dicional samoano que expresa la masculinidad y logré el reconoci-
miento en su ambito profesional, el padre dejé de verlo como un fa’a-
fafine y lo consideré un macho samoano culturalmente ratificado.
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V. Variedades de fa’afafine en el tiempo y el espacio

Asi como, segun la perspectiva de Butler, comprendemos la varie-
dad de modos en que se desempefia la masculinidad y la feminidad,
también se dan muchas variaciones en las formas en que se desem-
pefa el rol de género de un fa’afafine. Drozdow-5St. Christian escribe
en este sentido: “... los mismos saomanos distinguen varios tipos de
fa’afafine. Entre ellos pueden distinguirse los fa’afafine de la calle, los
fa’afafine de los negocios, los tradicionales fa’afafine de los poblados
y los homosexuales. Y pueden seguir haciéndose distinciones cada
vez mas sutiles. El absolutismo de género, el hecho de investir a lo
invisible con el poder de dejar fuera el significado antes del mismo
significado, seglin ha sido habitual en las tendencias represoras de la
cristianizacion y la invencion de lo que muchos samoanos describen
como sensibilidades modernas...” 2.

Hay fa’afafine casados y no casados, en zonas urbanas vy rurales,
de origen samoano o neozelandés, mds jéovenes y mas viejos, como
también los hay que han emigrado desde Samoa hasta Auckland,
Sydney, Los Angeles, Detroit e incluso hasta Alaska®. La globaliza-
cion y la constante corriente de la emigracion estan influyendo en la
representacion e identidad de género de los fa’afafine. Aunque es
algo comprensible e inevitable, algunos samoanos consideran esta
descomposicion de la fluidez de género en su cultura tradicional
Ccomo una amenaza:

Tavita: Mi cunado tiene una gran popularidad como artista en los
paises del Pacifico. Para que se sienta como un auténtico artista
samoano, tiene una gran importancia su tatuaje, que lo confirma
como un varén, como un artista varén.

Philip: Entonces, si tiene un pe’a sno puede ponerse un tanga y una
falda corta?

Tavita: Claro que si puede ponerse tangas. Tengo una de sus actua-
ciones grabada en un DVD y en uno de sus sketchs sale al escena-
rio en tanga. Pero ponerse un tanga y tener un pe’a es completa-
mente diferente a ponerse un tanga sin tener un pe‘a. En cualquier
caso, estas casi desnudo, pero, efectivamente, con un pe‘a tienes la
sensacion de ir vestido.

22 Drozdow-St. Christian, op. cit., pp. 32-33.

» Farran & Su’a, art. cit., p. 2; Farran, art. cit., pp. 121.137; O’Malley, art.
cit.
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Philip: Pero ponerse un tanga encima de un pe‘a jno le parece un
tanto extrano a un pablico del Pacifico?

Tavita: Eso me parecia a mi. Pensé que hubiera sido mejor que se
tapara el tanga, no porque no me guste, sino porque resaltaba en él
como un elemento occidental. Si hubiera intentado presentarse
con unas cuantas flores, habria comprendido que salia tapado, aun
cuando el tanga tuviera la forma de un conjunto de flores, lo que
habria sido mejor, porque un tanga no es samoano. Asi que para
mi, como parte del pdblico, era un elemento provocador.

Philip: ;Piensas que lo hizo por esa razén, es decir, para provocar?
Tavita: No sé. Ya le preguntaré.

Lo que ofende a Tavita no es que su cuiado desempene el género
de fa’afafine o que salga casi desnudo al escenario. Mas bien, es la
yuxtaposicién de una prenda de vestir occidental, con connotaciones
sexuales, encima de un simbolo tradicional de la masculinidad vy el
honor, lo que ofende la sensibilidad de Tavita en cuanto samoano de
edad mediana que pertenece a un clan de jefes. “Un tanga no es
samoano”. Esta simple afirmacién resume la angustia que las culturas
tradicionales del Pacifico sienten ante la amenaza que la globaliza-
cion significa para su patrimonio cultural.

VI. Los misioneros evangélicos y los fa’afafine

Cuando la London Missionary Society llegd a Samoa en 1840, trajo
consigo una forma de cristianismo evangélico victoriano que rapida-
mente echd raices en la isla. En esta herencia misionera subyace un
intento inconsciente por imponer la oposicién dicotémica occidental
de los dos géneros a la estructura indigena de los tres géneros. De
igual modo, parece que formaba parte de la estrategia misionera sus-
tituir la autoridad tradicional de los matai (jefes) por la del pastor
local, dandole a éste el poder para “dividir” a las familias, como
desearan, mediante la exclusién de los fa’afafine de la asistencia al
culto. Algunas iglesias locales llevaron a cabo esta exclusién, pero
otras no lo hicieron, de modo que hoy dia no existe un modelo unita-
rio en las iglesias samoanas, ni en Samoa ni en el extranjero?. Sin

2 Seglin Farran y Su’a, “También existe una distincién entre aquellas igle-
sias que se han integrado en la fa’asamoa, y las que llegaron posteriormente
y siguen un estilo mas occidentalizado que, en ocasiones, entra en conflicto
con las costumbres tradicionales de Samoa. En las primeras puede darse una
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embargo, por lo que sabemos, no hay ningln fa’afafine ordenado en
las congregaciones de Samoa. No obstante, los fa’afafine participan
frecuentemente en las congregaciones locales.

Tavita: En nuestra iglesia hay un fa’afafine que es el director del
coro. El dltimo domingo estaba predicando y, cuando me senté en
el pulpito mirando fijamente al coro antes del servicio litdrgico, of
una voz alta de soprano procedente del grupo de las sopranos. Me
fijé mejor y resulté que era el fa’afafine, el director, que estaba
incorporado frente a mi entre las chicas y cantaba con toda su voz
muy por encima de las voces de las otras jévenes sopranos. Ahora
es aceptado.

Philip: ;Cudntos afos tiene?

Tavita: Al menos treinta, pero ciertamente por debajo de los cua-
renta. Pero vendrd a la iglesia vestido de hombre, con una camisa,
una corbata y un /avalava, y otras prendas por el estilo.

Philip: ;Sabe alguien de la congregacion que es un fa’afafine?
Tavita: Creo que si.

Farran y Su’a subrayan también los importantes roles que los fa’afa-
fine desempenan en las congregaciones locales: “Los fa’afafine son...
valiosos miembros de la iglesia: cantan en los coros, participan en las
colectas, actian como didconos, ensefian en la escuela dominical,
animan grupos juveniles y participan en muchas actividades. Incluso
pueden asistir a la celebracion vestidos con ttnica o con el puletasi
samoano [que es el vestido tradicional de la mujer samoana]. No
obstante, muchas iglesias parecen tener una actitud ambigua con res-
pecto a ellos, que pueden ser objeto de amonestacion verbal desde el
pulpito y por parte de otros miembros de la iglesia” ».

Tavita percibe que estd aumentando el nivel de discriminacién
contra los fa’afafine en la iglesia, por causa de la creciente influencia
de ciertas formas de cristianismo evangélico conservador procedente
del extranjero. Los pastores de algunas iglesias estan ensefiando a sus
fieles que la traduccion inglesa correcta de fa’afafine es “homose-
xual” y que los supuestos “pecados” cometidos por Sodoma y Gomo-
rra incluyen el hecho de ser un fa’afafine.

mayor aceptacion de los fa’afafine como parte de la fa’asamoa, aunque esto
no significa en modo alguno que exista una uniformidad”, en art. cit., p. 6.

» Farran y Su’a, art. cit., p. 5.
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Es cierto que la Biblia posee un escaso vocabulario para las formas
en que discutimos las cuestiones del género y la sexualidad siguiendo
la perspectiva de Butler. No obstante, resulta sorprendente que los
clérigos samoanos, que en su mayor parte son de origen y cultura
samoana, puedan confundir las estructuras culturales tradicionales
del desempefio del género con una visién esencialista y dualista de la
sexualidad. Al caer presa de esta confusion, los mismos clérigos
samoanos se convierten en nuevos colonizadores de su propio pue-
blo y se adhieren al proceso que amenaza con destruir las estructuras
familiares indigenas, la sabiduria y la espiritualidad de Samoa. Aun-
que, por lo general, es raro encontrarse en Samoa una resistencia
abierta a los presupuestos y la exégesis del cristianismo occidental,
este ejemplo nos parece particularmente tragico.

VII. Hacia una teologia fa’afafine transgresiva

Si pudiéramos separar las metaforas de género que habitualmente
usamos para hablar de Dios, ;qué encontrariamos en “el centro mar-
ginado”? ;Qué podriamos entender de Dios si hablamos metaférica-
mente del Divino Fa’afafine que habita en los espacios liminales en
lugar de denominarlo Padre o Dios Madre? Para explorar este nuevo
espacio tendriamos que oponernos a aquellas metaforas de Dios que
implican la existencia de unos genitales en Dios y centrarnos, en su
lugar, en el desempefio de género dentro de unas relaciones de
alianza. Necesitarifamos conceptualizar el desempefio de género de
Dios como “transgresivo”.

El Divino Fa’afafine puede vagar con los chicos fuera de los Iimites
del poblado, el espacio tranquilo y seguro de la familia, y también
puede descansar y encontrar sosiego en los espacios donde duermen
las mujeres. El Divino Fa’afafine podria aparecer con vestimenta de
hombre o de mujer, segin su dnimo o capricho, y lo aceptariamos sin
ninguna dificultad. El Divino Fa’afafine podria machacar la kava para
refrescar nuestros espiritus y tejer bellisimos tapa con los que enterra-
riamos a nuestros difuntos. El Divino Fa’afafine encontraria un parti-
cular placer en actividades como la mdsica y la danza, en el servicio
a los demads, asi como en la educacion, que se centra tanto en la tra-
diciéon como en la proyeccion de futuro. Como un pe‘a, el tatuaje
samoano tradicional, podriamos pedir que el cuerpo de Dios se gra-
bara en nuestras teologias y devociones. El Divino Fa’afafine frecuen-
taria nuestras iglesias, cantando con voz de soprano en el coro con su
puletasi, y moviendo el mobiliario vestido con su lavalava, y también
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siendo insultado con regularidad desde el pulpito conforme arroja-
MOs a su camino nuestros prejuicios y expectativas humanas y cultu-
rales.

Y, finalmente, tal vez el Divino Fa’afafine buscaria un/una con-
sorte. En los cielos, donde desaparecen los limites y se privilegian los
margenes, tal vez él/ella se encuentre con la Mujer de corazén mas-
culino o Ninawaki, a quien, seguin las tribus de los Piesnegros, le
gusta la politica, contar chistes verdes y tener caballos®. Y entonces
todas las diversas formas seran buenas.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

% Alison Shaw y Shirley Ardener (eds.), Changing Sex and Bending Gender,
Berghahn Books, Oxford 2005.
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DESFIJAR LA NATURALEZA
Homosexualidad e innovacién en la ley natural

finales de octubre del 2007
hubo una controversia en lItalia acerca de un cartel que protestaba
contra la discriminacién de que son objeto los homosexuales. En el
cartel habia una fotografia con un bebé que llevaba un brazalete
donde estaba escrita la palabra “homosexual”.

Ha sido uno de los muchos casos en que se ha puesto de manifiesto
que hay en marcha una lucha entre dos naturalezas. Una de ellas
tiene como funcion garantizar lo que se considera una conducta nor-
mal. La afirmacién se hace con grados diferentes de refinamiento,
pero se reduce a esto: es natural que los seres humanos se sientan atra-

* El doctor ERiK P. N. M. BORGMAN (Amsterdam, 1957) es profesor de Teolo-
gia sistemadtica —Teologia de la religion, especialmente cristianismo- en el
Departamento de Estudios religiosos y Teologia de la Universidad de Tilburg
(Paises Bajos). Estd casado y tiene dos hijas, y es laico dominico.

Borgman estudid filosofia y teologia en la Universidad de Nimega. Escribié
una tesis doctoral sobre las diferentes formas de teologia de la liberacién y su
relacién con la teologia académica occidental (investido doctor en 1990). Entre
1998 y 2004 trabajé para la Provincia holandesa de la Orden de Predicadores
en estudiar y mantener viva la teologia de Edward Schillebeeckx. Publicé
Edward Schillebeeckx: a Theologian in his History. Volume I: A Catholic Theo-
logy of Culture, Continuum, Londres - Nueva York 2003. Entre 2000 y 2007
trabajo en el interdisciplinar Instituto Heyendaal para la teologia, las ciencias y
la cultura en la Universidad Radboud de Nimega, desde 2004 como su director
académico. Publica con abundancia acerca de la relacién entre teologia, reli-
gion, la tradicion cristiana y la cultura contempordnea. Borgman es miembro
del Consejo de Directores y de la Fundacién de Concilium.

Correo electrénico: Borgman@uvt.nl
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idos sexualmente por personas del sexo opuesto. En este caso, la natu-
raleza es genérica, y funciona como una norma supuestamente obje-
tiva. Hay personas que sienten y actdan de otro modo, pero lo que
hacen es contrario a la naturaleza. El remedio para ellos es someterse a
la verdadera naturaleza y conectar de nuevo con ella. La otra natura-
leza es personalizada y subjetiva. También en este caso la argumenta-
cion se presenta con diferentes grados de refinamiento, pero se reduce
a esto: para mi como mujer, mi naturaleza es ser atraida por mujeres;
0, para mi como hombre, mi naturaleza es ser atraido por hombres. En
este caso, la naturaleza también desempefia la funcién de norma. Si
ésta es mi naturaleza —o, en una variante religiosa: si Dios me ha
hecho asi— y no le hago mal a nadie, es mi derecho, o incluso mi
deber, actuar de acuerdo con ella. Asi, la homosexualidad es vista
como natural por unos y como antinatural por otros. Una de las partes
intenta fanaticamente demostrar que la otra estd equivocada al pensar
que la homosexualidad tiene un fundamento biolégico. La otra intenta
a su vez demostrar que la primera es de hecho homofébica y utiliza
argumentos que parecen cientificos pero en realidad son ideolégicos.

Hace unos anos, en medio de la controversia generada en torno a
su libro sobre desviacién de género y transexualidad, el psicélogo e
investigador de la sexualidad ]. Michael Bailey afirmé que la politica
de identidad es “un estorbo para la verdad cientifica”'. En su opinién,
la experiencia que muchos transexuales atestiguan, de que siempre
se sintieron mujeres encerradas en un cuerpo masculino y que por
tanto la naturaleza cometié un error que quedé corregido con su ope-
racion de cambio de sexo, es ilusoria. No deseo analizar en este
momento la afirmacién, sumamente controvertida, de que el transe-
xualidad es, o una homosexualidad extrema, o una “autoginefilia”, la
tendencia a ser excitado sexualmente por el pensamiento o la imagen
de uno mismo como mujer?. En este momento lo que me interesa es
la aparente autoridad de los argumentos tomados de la naturaleza en
cuestiones de sexualidad dentro de este debate. Bailey si piensa que
la homosexualidad es algo con lo que uno nace, como resultado de

'J. M. Bailey, The Man Who Would Be Queen: The Science of Gender-
Bending and Transsexualism, Joseph Henri Press, Washington D.C. 2003. Cf.
http://www.iasr.org/meeting/2003/abstracts2003.pdf

2 Cf., para la historia de este concepto, R. Blanchard, The Origin of the
Concept of Autogynephilia, http://www.autogynephilia.org/origins.htm. Para
la controversia, cf. Y. L. S. Smith, St. van Goozen, A. J. Kupier y P. T. Cohen-
Kettenis, “Transsexual subtypes: Clinical and theoretical significance”, Psy-
chiatry Research 137 (2005) 151-160. También son controvertidas, sin
embargo, la conducta ética de Bailey como investigador y la calidad —o falta
de calidad- cientifica de su libro.
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influencias hereditarias o prenatales. Por tanto, se debiera aceptar y
dar por supuesta. Al mismo tiempo, indica que el transexualidad
tiene un origen psicoldgico, y por tanto puede y debe ser cambiado.
En opinién de Bailey, quien no quiera ver esto se estad aferrando, de
hecho, a la certidumbre ilusoria de una identidad sexual con funda-
mento biolégico, y de ese modo bloquea una ulterior investigacion
cientifica sobre el modo en que se forma la identidad sexual.

Lo que Bailey no parece admitir, sin embargo, es la idea que yo
quiero exponer aqui. La mera existencia de una politica de identidad
pone en tela de juicio todas las ideas esencialistas acerca de la orien-
tacion sexual.

Al parecer, en lo que uno experimenta como su propia identidad,
sexual o de otro tipo, se encuentra presente un importante elemento
sociocultural. En los debates sobre la identidad sexual, la naturaleza
desempena la funcion de importante fuente de autoridad. En el pre-
sente articulo voy a sostener que la tradicion catélica de la “ley natu-
ral” ofrece una manera diferente de pensar acerca de la sexualidad. Su
concepcion de la naturaleza incluye la cultura, una orientacién hacia
la vida buena y apertura a posibilidades inesperadas para un futuro
otorgado por Dios. Por desgracia, la tradicion catélica de la “ley natu-
ral” en su forma eclesidstica oficial asumié las ideas modernas relativas
a la “naturaleza” como norma estatica comun, de algiin modo visible
en la manera en que discurren las cosas, y que obra en lo que se consi-
dera como naturaleza. Esta “biologizacién” de la naturaleza en las teo-
logias dominantes condujo en los afos ochenta del siglo pasado a una
teologia que afirma ser “antinatural”. En linea con aspectos de la teolo-
gia de la liberacion y con la resistencia de Karl Barth a una “teologia
natural”, y ante la sospecha de que lo supuestamente natural es en rea-
lidad el statu quo proyectado sobre la naturaleza, la homosexualidad
se vio afirmada como un tema importante en la lucha contracultural
por la liberacion?®. En efecto, lo que se etiqueta como homosexualidad
cuestiona en dltima instancia la idea misma de una “naturaleza” fija, al
menos en los seres humanos*. Con el fin de explicar detalladamente las

* Véase G. Ménard, De Sodome a I’Exode: Jalons pour une théologie de la
liberation gaie, Montreal 1980; R. Reeling Brouwer y F. J. Hirs, De verlossing
van ons lichaam: Tegen natuurlijke theologie, ‘s Gravenhage, Boekencen-
trum 1985 (trad. alemana: Die Erlésung unseres Leibes: Schwul-theologische
Uberlegungen wider natiirliche Theologie, Joseph Wittingen, Erev-Rav 1995).

* Cf. M. Althaus-Reid, La teologia indecente: perversiones teologicas en
sexo, género y politica, Bellaterra, Barcelona 2005; id., The Queer God, Rou-
tledge, Londres 2003; id., The Sexual Theologian: Essays on Sex, God and
Politics, T & T Clark International, Londres 2004.
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consecuencias teoldgicas de esto, pienso que es importante desarrollar
una vision alternativa sobre una naturaleza no fija de la cual somos
partes activas. Esto es lo que me propongo hacer en el presente articulo
volviendo a examinar la tradicién de la “ley natural”.

La homosexualidad y la apertura de los actos sexuales
a la procreacion

Segun la doctrina oficial de la jerarquia de la Iglesia catdlica, “los
actos homosexuales son intrinsecamente desordenados y no pueden
recibir aprobacién en ningln caso”. “Carecen de una finalidad esen-
cial e indispensable”, porque no “mantienen integro el sentido de la
mutua entrega y de la humana procreacioén, entretejidos con el amor
verdadero”*. No se dice nunca explicitamente que los miembros de
parejas homosexuales no puedan amarse verdaderamente uno al otro.
Es més, los documentos dejan claro que la gente con una inclinacién
homosexual que es definitiva debido a “algin tipo de instinto innato o
a una constitucion patolégica considerada incurable” debe ser respe-
tada y no objeto de “discriminacién injusta” —dejando abierta la cues-
tion de qué significa aqui “injusta”—. Pero la conclusién final es que
los actos homosexuales son “contrarios a la ley natural” porque “cie-
rran el acto sexual al don de la vida” y “no proceden de una verdadera
complementariedad afectiva y sexual”, que sélo puede existir entre
varén y mujer. De hecho esto llega muy cerca de la afirmacién de que
un amor homosexual no puede ser nunca un verdadero amor®.

Resulta bastante evidente que las relaciones sexuales entre personas
del mismo sexo no van dirigidas a recibir el “don de la vida”, es decir,
la concepcidén de un hijo. Pero es importante examinar algo mas dete-
nidamente la exigencia de que cada acto sexual esté abierto a este
don porque estd intrinsecamente dirigido a él. Como se ha observado
con frecuencia, empezando con la Humanae vitae en 1968, el hecho
de que cada acto sexual tiene que estar dirigido a la concepcién de
nueva vida porque ésa es su naturaleza objetiva queda fuertemente
subrayado en la ensefianza catélica oficial. Esto contrasta con lo que
se escribié en el Vaticano I, donde la misién de las parejas casadas se
formula mucho mds ampliamente: en el deber “de transmitir la vida

> Congregacion para la Doctrina de la Fe, Declaraciéon Persona humana
sobre ciertas cuestiones concernientes a la ética sexual (29 de diciembre de
1975), nn. 8 y 5; cf. la Constitucién pastoral sobre la Iglesia en el mundo
moderno Gaudium et spes (7 de diciembre de 1965), nn. 49 y 51.

¢ Catecismo de la Iglesia Catdlica (11 de octubre de 1992) nn. 2357-2358.
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humana y de educarla, lo cual hay que considerar como su propia
misién, los cényuges saben que son cooperadores del amor de Dios
Creador y como sus intérpretes”. Es responsabilidad suya descubrir lo
que eso significa concretamente en sus circunstancias de tiempo y
lugar, aunque deben darse cuenta de que “en su modo de obrar, los
esposos cristianos [...] no pueden proceder a su antojo, sino que siem-
pre deben regirse por la conciencia, la cual ha de ajustarse a la ley
divina misma, déciles al Magisterio de la Iglesia”’. Si en este punto se
omiten las afirmaciones positivas procedentes de la Iglesia jerarquica,
a partir de aqui se podrian exponer argumentos a favor de la adopcion
de nifos por parte de parejas homosexuales casadas con la misma
facilidad que argumentos contra el uso de anticonceptivos.

Ya en la Humanae vitae, el centro de la atencién se desplaza, de
cooperar con el amor creador de Dios, a recibir humilde y reverencial-
mente nueva vida como un don y una responsabilidad procedente de
Dios. En la enciclica, Pablo VI declara que “el acto conyugal” —en jerga
eclesiastica, el coito— “por su intima estructura, mientras une profunda-
mente a los esposos, los hace aptos para la generacion de nuevas vidas,
segln las leyes inscritas en el ser mismo del hombre y de la mujer”.
Esta “inseparable conexién que Dios ha querido... entre los dos signifi-
cados del acto conyugal: el significado unitivo y el significado procrea-
dor”, se debe respetar, y el ser humano no puede romperla “por propia
iniciativa”. Hay un profundo respeto ante el misterio de la generacién
de nueva vida, en la cual la Humanae vitae ve casi directamente la
expresion del poder de Dios como creador: “Al igual que el hombre no
tiene un dominio ilimitado sobre su cuerpo en general, del mismo
modo tampoco lo tiene, con mas razén, sobre las facultades generado-
ras en cuanto tales, en virtud de su ordenacién intrinseca a originar la
vida, de la que Dios es principio”®. Asi, la afirmacién general de que
los esposos tienen el “gravisimo deber de transmitir la vida humana”
como “colaboradores libres y responsables de Dios Creador”, con la
cual empieza la enciclica, conduce a la conclusién de que “cualquier
acto matrimonial debe quedar abierto a la transmision de la vida”,
como una expresiéon de la conciencia que la pareja tiene de que su
matrimonio tiene “su fuente suprema [en] Dios, que es Amor (1 Jn 4,8),
‘el Padre de quien procede toda paternidad en el cielo y en la tierra’ (Ef
3,15)"°.

7 Gaudium et spes, n. 50.
¢ Pablo VI, enciclica Humanae vitae (25 de julio de 1968), nn. 12y 13.

°Ibid., nn. 1, 11 y 8. En este punto, la enciclica cita a Pio XI, enciclica
Casti connubii (31 de diciembre de 1930), y a Pio XII, Alocucién al Congreso
de la Asociacion Catdlica Italiana de Comadronas (29 de octubre de 1951).
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La capacidad humana de procrear,
iexpresion del poder creador de Dios?

Esto no es “biologismo” es sentido estricto. No es que sélo se con-
sidere el aspecto biolégico de la conducta sexual y que se pase por
alto la actividad humana de dar significado a la sexualidad ™. Pero si
es biologismo en un sentido mas hondo, o incluso una “bioteologia”,
si se le quiere llamar asi. La realidad bioldgica de las relaciones
sexuales que conducen a la procreacién queda directa e intensa-
mente investida, en si misma, de significado religioso. Asi, la inter-
vencién humana en corregir y cambiar lo que cominmente se consi-
dera “naturaleza” o “natural” —que en realidad es un aspecto de casi
toda actividad cultural y que se basa teolégicamente en la idea de
que la naturaleza en la que vivimos y de la que formamos parte no es
el mundo que Dios cred vy calificé de “muy bueno” (Gn 1,31), sino
que esta en camino de llegar a ser dicho mundo, lo cual conduce por
ejemplo a la aceptacion de la medicina- in sexualibus s6lo se puede
considerar que rompe la conexién entre la intimidad sexual y el don
de la vida, que es santo en si mismo.

Juan Pablo Il, que ya estaba interesado en el tema de la sexualidad y
el matrimonio cuando todavia era el arzobispo Karol Wojtyla de Cra-
covia, y que participé en el proceso de preparacién de la Humanae
vitae, convirtio esta interpretacion religiosa de hechos y caracteristicas
biolégicos en el punto de partida de un sistema filoséfico-teoldgico sin
precedentes'. En septiembre de 1979 inicié una serie alocuciones,
130 en total, dentro del marco de las audiencias generales en el Vati-
cano, en las que desarroll6 una “Teologia del cuerpo” sistemética'. En

19 Con frecuencia, los criticos de la Humanae vitae dan a entender esto
—erréneamente—; cf. J. E. Smith, Humanae Vitae: A Generation Later, The Ca-
tholic University of America Press, Washington 1991, pp. 68-128.

" Véase ya su obra Love and Responsibility, William Collins - Farrar, Straus
and Giroux, Londres - Nueva York 1981 (or. polaco 1960; trad. esp.: Amor y
responsabilidad, tr. D. Szmidt y J. Gonzalez, Plaza & Janés, Barcelona 1996).
Para la relaciéon de Wojtyla con la Humanae vitae en el tiempo de su redac-
cion, cf. G. Weigel, Witness to Hope: The Biography of Pope John Paul I,
HarperCollins, Nueva York 1999, pp. 206-210.

12 Acabaria llevando a la publicacion de Juan Pablo Il, £/ amor humano en el
plan divino, Fundacién Gratis Date, Pamplona 1993. Para el trasfondo y el plan
de las alocuciones como presentacion publica de una alternativa a las visiones
occidentales modernas sobre la sexualidad, cf. Weigel, Witness to Hope, op. cit.,
pp. 333-343. Para una resumen de las opiniones de Woijtyla / Juan Pablo Il sobre
el matrimonio y la sexualidad, cf. Smith, Humanae vitae, op. cit., pp. 230-265.
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su opinion, la esencia del ser humano es expresar amor en una rela-
cion corporal de entrega mutua entre un hombre y una mujer, dirigida
a la fecundidad como apertura al don de Dios de nueva vida. Segin
Juan Pablo I, “la capacidad procreadora, inscrita en la sexualidad
humana, es —en su verdad mads profunda- una cooperacién con el
poder creador de Dios”. Segtn este punto de vista, los miembros de la
pareja sexual santifican sus vidas, no principalmente configurando res-
ponsablemente su sexualidad segin la voluntad de Dios respecto al
mundo, tal como queda revelada en el mensaje y la vida, muerte y
resurrecciéon de Jesus el Ungido, sino sometiéndose a los inalterados
mecanismos internos de la fecundidad humana™.

La tradicién de la ley natural

No se necesita una refinada critica ideoldgica para poner de mani-
fiesto el sesgo heterosexual presente en este andlisis de la sexualidad
humana. La lectura teolégica directa de los hechos bioldgicos del
coito heterosexual como expresién inmediata de la voluntad de Dios
hace imposible considerar siquiera la posibilidad de que una intimi-
dad sexual de personas del mismo sexo pueda ser una expresién
valiosa de amor humano. La visién de la naturaleza desarrollada en
esta ensefianza estd, sin embargo, mucho mas en linea con versiones
de la “fisico-teologia” de los siglos XVIIl y XIX que con la tradicién
catélica de pensamiento que parte de la ley natural y la teologia natu-
ral . La fisico-teologia vefa a Dios detrds de la milagrosa e imponente
armonia del universo natural. De hecho, identificaba ambos tan inti-

13 Esta es también la razén por la cual la planificacién familiar que hace
uso del periodo “natural” de infecundidad de las mujeres se presenta como
permitida, y por la cual el matrimonio no pierde su valor cuando no llega a
ser fecundo por razones “naturales”. Cf. también Juan Pablo II, Exhortacién
apostélica Familiaris consortio sobre el papel de la familia cristiana en el
mundo moderno (22 de noviembre de 1981) n. 32.

' Coincido con gran parte de la critica que Charles Curran hace en este
punto al “fisicalismo” y el “clasicismo” estéitico de la Humanae vitae y de la
posterior ensefianza oficial sobre la sexualidad, pero discrepo de su afirma-
cién de que eso convierte en obsoleta la tradicién de la ley natural; cf. C. E.
Curran, Contraception, Authority and Dissent, Herder and Herder, Nueva
York 1969; id. y R. E. Hunt, Dissent in and for the Church: Theologians and
Humanae Vitae, Sheed and Ward, Nueva York 1969; id., “Natural Law”, en
Themes in Fundamental Moral Theology, University of Notre Dame Press,
Notre Dame 1977, pp. 22-69; id., Directions in Fundamental Moral Theo-
logy, University of Notre Dame Press, Notre Dame 1985.
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mamente que esta armonia como tal se consideraba la presencia de
lo divino en el mundo. La ensefianza de la Iglesia jerarquica acerca
de la presencia de Dios en los mecanismos fisicos de la concepcion,
el embarazo y la procreacién tiene en comun con dicha teologia la
tendencia a hacer de la naturaleza, tal como se conoce y se entiende
en un determinado momento de la historia, la expresién directa de la
voluntad de Dios.

No son asi las cosas en la tradicién de pensamiento, mucho mas
antigua, que parte de la “ley natural”. En la tradicién aristotélica y
tomista de pensamiento que parte de la “ley natural”, el aspecto mas
importante de la “naturaleza” es que tiene direccionalidad. Todo
cuanto es tiene la tendencia natural a cumplir su finalidad. Sea la fina-
lidad de una bellota de crecer hasta convertirse en un roble, sea la
finalidad de los seres humanos de llegar a ser felices buscando y reali-
zando el bien comun, que es también una relaciéon con Dios, Aquel
que es verdadera Bondad en si mismo o misma. Los seres humanos no
son creados para permanecer como estan, sino para realizar su verda-
dera felicidad. La naturaleza —la naturaleza como aspecto de la exis-
tencia humana, pero también la naturaleza entendida como las vidas
de animales y plantas y la existencia de naturaleza inerte— es buena en
la medida en que contribuye a esta felicidad dentro de una colectivi-
dad que abarca a todos. Pero también es verdad lo contrario: la verda-
dera felicidad esta en la armonia con lo que posibilita y permite la
naturaleza, que es un don de Dios mismo, fin de la lucha por alcanzar
la felicidad. Lo que violenta el cuerpo, y también lo que obra contra la
sostenibilidad de la tierra, no puede ser la verdadera felicidad, que es
el fin de nuestras vidas creadas por Dios". Los seres humanos deben
esforzarse por alcanzar este fin en libertad. Por tanto, en asuntos
tocantes a la moral humana, la “ley natural” es la ley de la razén prac-
ticay la ley de la virtud humana'.

5 Para esta opinién acerca de la “ley natural”, véase J. Porter, Nature as
Reason: A Thomistic Theory of the Natural Law, Eerdmans, Grand Rapids -
Cambridge 2005. Cf. también id., Natural and Divine Law: Reclaiming the
Tradition for Christian Ethics, Novalis - Eerdmans, Ottawa - Grand Rapids
1999.

6 Asi M. Rhonheimer, Natur als Grundlage der Moral: Die personale Struk-
tur des Naturgesetzes bei Thomas von Aquin — Eine Auseinandersetzung mit
autonomer und teleologischer Ethik, Tyriola, Insbruck - Viena 1987, pp. 139-
146 (trad. ing.: Natural Law and Practical Reason: A Thomistic View of Moral
Autonomy, Fordham University Press, Nueva York 2000, pp. 138-145; trad.
esp. del or. al.: Ley natural y razén prdctica, una vision tomista de la autono-
mia moral, Eunsa, Barandin 2000).
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La afirmacion fundamental de la tradicion teoldgica de pensamiento
que parte de la “ley natural” es ésta: que la plenitud de la bondad de
Dios como meta trascendente de la vida estd en armonia con las nece-
sidades inmanentes de los seres humanos, los animales, las plantas y la
naturaleza inerte —si es que en este caso tiene sentido hablar de “nece-
sidades”—. No es, por tanto, sacrilego ver la buena cocina y las buenas
relaciones sexuales como representaciones sacramentales —signos e
instrumentos— de la felicidad definitiva que constituye el fin de la exis-
tencia humana. Esto entrafia que no se puede tratar la naturaleza como
una simple contribucién decisiva a cualquier proyecto humano que
afirme realizar la verdadera felicidad, sino que representa un valor en
si misma. Pero también entrafia que ningdn mecanismo o aspecto de
la naturaleza se puede ver en si mismo como expresién directa del
poder de Dios. Tal como es, la naturaleza se identifica en un grado
muy bajo con la naturaleza en cuanto destinada a ser para permitir que
Dios sea todo en todo, lo mismo que la sociedad tal como es se identi-
fica en un grado muy bajo con la sociedad en cuanto destinada a ser
para representar el reinado de Dios en la tierra?.

Exploracion de nuevas posibilidades como aportaciones
a la vida buena

Esto convierte el deseo sexual en la expresion del impulso humano
natural a establecer vinculos afectivos, a realizar uno los anhelos del
otro, a gozar de la mutua compania y a disfrutar siendo cada uno dis-
frutado como compainiia y realizacién del otro. Desde esta perspec-
tiva, ninguna forma concreta de conducta sexual es en si misma natu-
ral o antinatural, lo mismo que no hay maneras naturales o
antinaturales de comer o moverse. Ningin uso de los érganos sexua-
les es natural o antinatural, y ser inventivo a este respecto no es mds
pecaminoso que ser inventivo a la hora de cocinar o bailar. Ninguna
conducta sexual tiene que ser excusada. Si construye lazos duraderos
y humanizantes de obligacién y respeto mutuos, en los que el eros se
convierte en expresién de la agape, contribuye a la diversidad de la
bondad y de la condicién de bueno que se integrard en la plenitud de

7 Esto se acerca a la opinién sobre la “naturaleza” desarrollada por Bruno
Latour, véase especialmente su obra Politics of Nature: How to Bring the
Sciences into Democracy, Harvard University Press, Cambridge 2004. Esta
opinién también tiene importantes consecuencias para una visién teolégica
de la tecnologia; cf. mi articulo “Technology as Grace?”, Bulletin ET 18
(2007) n. 1 (en prensa).
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vida que es el fin de nuestra existencia comdn como seres humanos
en comunién con el resto de la creacién. Examinar una vida verdade-
ramente gay o lesbhiana en todos sus aspectos, u otra identidad sexual
carente de nombre, pero que uno esta [lamado a desarrollar, rom-
piendo barreras y descubriendo posibilidades nuevas y liberadoras,
puede ser una valiosa aportacién a la humanidad, y por tanto a la
comunidad de la Iglesia. Desarrolla posibilidades de ser bueno y
auténtico que anteriormente no se habian descubierto'. Si debemos
aceptar la homosexualidad no es porque no quede otro remedio,
como con tanta frecuencia parece incluso en opiniones teolégicas
supuestamente “progresistas”. Es porque abre nuevas posibilidades
de expresar y cultivar la vida buena, posibilidades que estaban ocul-
tas y reprimidas, pero que contribuyen a la plenitud de felicidad que
es el futuro de los seres humanos en Dios. Y en la medida en que
hacen esto, no sélo se deben aceptar y tolerar, sino que se deben
considerar valiosas en si mismas por razones religiosas y teoldgicas.

“La Iglesia tiene que pensar mas acerca de la sexualidad”: ésta es la
dltima frase de un libro sobre “sexualidad y catolicismo” escrito por el
téologo y dominico britdnico Gareth Moore ™. Esta afirmacion es mas
bien contraria a lo que a primera vista cabria pensar. Segin muchos de
nuestros contemporaneos, catélicos y no catdlicos, la Iglesia piensa
demasiado en la sexualidad. Se ha convertido casi en un tépico decir
que, si la teologia y la Iglesia dejaran de dificultar la sexualidad y la
conducta sexual, sus problemas desaparecerian automaticamente.
Parece, sin embargo, que Moore estd en lo cierto. La Iglesia jerdrquica,
y su teologia, habla mucho sobre sexualidad y declara firme e inequi-
vocamente lo que considera correcto y lo que considera equivocado.
Pero en realidad esto significa que evita pensar acerca de la sexuali-
dad. La sexualidad, como toda conducta humana, no versa principal-
mente acerca de normas y reglas, sino acerca de cultivar vida, desarro-
[lando y sosteniendo una cultura concreta como un sistema complejo
de modos de conducta y reflexién sobre dichos modos de conducta.
La cuestiéon decisiva es si una cultura, en general y en sus diferentes
aspectos, sirve o no al Dios dador de vida del que hablan la Biblia 'y la
tradicién cristiana y contribuye o no a una perspectiva en la cual este
Dios es el futuro de todos los seres humanos, que colma de manera

18 Véase, para la influencia religiosa y teolégica de las vidas y autobiogra-
fias de hombres gay en la identidad catélica, D. McGinley, Acts of Faith, Acts
of Love: Gay Catholic Autobiographies as Sacred Texts, Continuum, Nueva
York - Londres 2004.

9 G. Moore, The Body in Context: Sex and Catholicism, SCM Press, Lon-
dres 1992, p. 213.
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superabundante su anhelo y su esfuerzo natural por alcanzar la felici-
dad. Las reflexiones sobre la “ley natural” que he presentado en este
articulo no llevan, por tanto, a una variante de la bioteologia, sino a
una teologia de la cultura, teologia cuya meta ha de ser realizar y cul-
tivar el mundo como creacién de Dios?.

Esto toma en serio la confesion cristiana de la encarnacién vy la
kenosis de Dios en Jesucristo. Dios estd presente entre nosotros con
una intimidad corporal sin precedentes, no s6lo en mecanismos
imponentes de procreacion, sino también en nuestros deseos mds
elementales y en los actos mas humildes, con frecuencia no muy
espléndidos, de nuestras relaciones sexuales. Dios esta alli presente
como el misterio que nos da, mediante nuestra configuracién y
reconfiguracién humana del mundo en todos sus aspectos, incluidos
nosotros mismos, un futuro de felicidad no imaginada ni imaginable.
El autor del Apocalipsis de san Juan habla de un cielo nuevo y una
tierra nueva: “El primer cielo y la primera tierra habian desaparecido”
(Ap 21,1). La naturaleza como tal, y nuestra concepcion actual de
lo que significa, permite y posibilita, no pueden definir los limites
de lo que serd. Y no sélo en lo social, sino tampoco en lo sexual. Al
mismo tiempo, este planteamiento cultural-teolégico de la sexualidad
toma en serio que existe una conducta sexual que es errénea e
incluso mala: egoista, violenta, humillante, degradante, deshumani-
zante. Esta claro que tal conducta no contribuye a la plenitud de la
felicidad, y se debe evitar. La ley que distingue entre lo correcto y lo
incorrecto en materia de sexualidad es, sin embargo, una ley que no
estd simplemente presente ni es claramente accesible. No es interpre-
tando el funcionamiento de nuestros 6rganos sexuales como pode-
mos descubrir lo que se ha de hacer y lo que se ha de evitar. Lo
bueno se ha de buscar en la naturaleza humana y su direccionalidad,
pero ha de manifestarse una y otra vez en el nuevo futuro que dicha
direccionalidad busca y Dios da: “Enséiname, Dios mio, el camino de
tus mandamientos, y lo seguiré hasta el fin” (Sal 119,33).

(Traducido del aleman por José Pedro Tosaus Abadia)

* De esta manera pretendo hacer referencia al planteamiento teolégico de
Edward Schillebeeckx, que en la década de los cuarenta del siglo pasado
puso en marcha el proyecto de elaborar una “teologia de la cultura”. Véase
mi libro Edward Schillebeeckx: A Theologian in his History. Part I: A Catholic
Theology of Culture 1914-1965, Continuum, Londres - Nueva York 2003.
Dios, futuro del hombre es el titulo de una importante coleccién de articulos
de Schillebeeckx de finales de los anos sesenta del siglo pasado (Sigueme,
Salamanca 31970).
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EL ENCUENTRO CON LAS BESTIAS
Hermenéutica biblica lesbiana en marcha

| nombre de esta revista me
sugirié lo que podia escribir en el presente articulo: concilio, “conci-
liar”, reconcilio, la obra de la reconciliacién y el acto de aportar pen-
samiento para su evaluacién en el concilio, el concilium. Segun esto,
en lugar de seguir escribiendo sobre una hermenéutica biblica les-
biana, o poner ejemplos adicionales de su aplicacién', voy a escribir
acerca de las motivaciones que dieron origen al proyecto de dicha
hermenéutica y acerca de cémo se podria entender desde una pers-
pectiva de reconciliacién. Cuando empecé a poner en marcha tal pro-
yecto, estaba motivada desde el punto de vista académico por la idea
de extender los objetivos feministas en los estudios biblicos —defi-
niendo a fondo algunos principios y estrategias para una interpreta-
cion biblica lesbiana—. Pero en lo personal estaba el deseo de llevar a
un pablico mas amplio las interpretaciones lesbianas ya existentes de
textos biblicos. Abrigaba la esperanza de poner de manifiesto cémo la
Biblia puede asimismo ser un lugar de espiritu lddico y alegria lesbia-

* DERYN GUEST imparte clases en el ambito de la hermenéutica biblica en la
Universidad de Birmingham. Es la autora de When Deborah Met Jael: Lesbian
Biblical Hermeneutics, y coeditora del Queer Bible Commentary. Anterior-
mente trabajé como oficial del Ejército de Salvacién y mantiene un vivo inte-
rés por la relacién entre el dmbito académico y la préctica de la vida religiosa,
en particular por los modos en que ésta afecta a quienes se identifican como
gente lesbiana, gay, bisexual o trans (travestis, transexuales y transgéneros).

Direccién: Department of Theology, University of Birmingham, Edgbaston,
Birmingham B15 2TT (Reino Unido).

' Deryn Guest, When Deborah Met Jael: Lesbian Biblical Hermeneutics,
SCM Press, Londres 2005.
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nos, pues bien que entiendo cémo judias y cristianas que se identifi-
can como lesbianas tienen que hacer un esfuerzo para integrar ambas
identidades, o afrontar la renuncia a una de ellas en favor de la otra.
Asi pues, la primera parte del presente articulo analiza como el primer
acto de reconciliacién se podria considerar como la aportacién que
una hermenéutica biblica lesbiana podria hacer a quienes se identifi-
can como lesbianas y luchan por conciliar esto con su lealtad a Escri-
turas de las que con frecuencia se hace uso para condenar su opcion.

Tengo presente, sin embargo, a un segundo tipo de publico: quienes
hacen uso de la Biblia para difundir una retérica antilesbiana. En el
fundamento de los posicionamientos religiosos sobre la homosexuali-
dad se encuentra habitualmente un pequeno punado de textos en
torno a los cuales gira todo un debate: Gn 19; Lv 18,22; 20,13; Rom
1,18-32; 1 Cor 6,9 y 1 Tim 1,9-10, junto con versiculos seleccionados
de Génesis 1-3. Dejados en manos de intérpretes que suponen erro-
neamente que estos textos guardan relacion con las relaciones lesbia-
nas mantenidas con consentimiento de ambas partes en el siglo XXI,
se les hace hablar —a través de los siglos y por encima de lineas diviso-
rias geograficas— de la inequivoca condena de Dios. Temerosas y justi-
ficadamente indignadas por una legislacion secular que parece soca-
var los designios de Dios para la humanidad (heterosexual), las figuras
con autoridad religiosa se presentan como los guardianes de la verdad
de la Escritura, como los asediados y atribulados defensores de los
designios revelados de Dios para el género humano.

Dentro de este contexto, una voz en favor de una interpretacion
biblica lesbiana es vital, no sélo para resistir a esos textos de terror y a
su uso en el mundo contemporaneo, sino también a la hora de recu-
perar relatos escrituristicos de maneras que demuestran que la Biblia
no es un tipo unidireccional de municién. Una interpretacion biblica
lesbiana es un acto de activismo politico; hace su propia y peculiar
aportacién para que los comités y consejos que elaboran posiciona-
mientos religiosos se vean enfrentados a puntos de vista alternativos.
En dltima instancia, una espera que el debate discurrird de manera
que se pueda llegar a alcanzar no sélo una tolerancia simbdlica, sino
una aceptacién plenamente disponible para cristianas y judias lesbia-
nas felices y practicantes. Las potenciales repercusiones serian consi-
derables: el final de la oposicién religiosa a una legislaciéon progre-
sista que en la actualidad sanciona los derechos de las lesbianas a
constituir parejas/matrimonios civiles, a adoptar nifios y a vivir sus
vidas protegidas de la discriminacién; el final de la prevencion a que
las lesbianas practicantes desempefien un papel pleno en la vida reli-
giosa como animadoras juveniles, sacerdotes, rabinos. Y se obtendria
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un beneficio mucho mas importante para las lesbianas en paises no
occidentales donde la opresion basada en un discurso religioso es
mads manifiesta y continua. Dicho brevemente, habia/hay una espe-
ranza de cierta reconciliacién con corrientes religiosas que usan
habitualmente la Biblia para oponer resistencia a tales pasos y para
excluir a las lesbianas de la vida civil y religiosa.

Estas dos cosas —la reconciliacién como autocuracién de una
homonegatividad interiorizada y la reconciliacién como relacién
entablada con quienes suelen usar la Biblia para condenar— no acon-
tecen aisladamente, sino que estdn conectadas entre si; y es dificil
que una avance sin la otra. Ademads, mientras que parece posible que
la reconciliacién considerada en primer lugar avance de manera
relativamente exenta de complicaciones, la reconciliacién vista
desde la perspectiva de la segunda aventura ha tenido mucho mas de
carretera llena de baches, plagada de bestias y de espectros de pede-
rastas. El presente articulo pretende abordar las cuestiones surgidas al
adoptar una hermenéutica biblica lesbiana “en marcha”, y va a
intentar desentranar algo de la resistencia que he encontrado a la
reconciliacion.

Reconciliarse consigo misma

Las leshbianas educadas en contextos religiosos son propensas a
recibir mensajes negativos acerca de sus opciones de género y sexua-
les. Los efectos de esto no se deben subestimar: pueden ser duraderos
y toxicos. La homofobia interiorizada a partir de afos de educacién
religiosa ha sido sefialada como un verdadero problema por terapeu-
tas que ademds reconocen que una interpretacion biblica amistosa
para con las lesbianas puede ofrecer una ayuda beneficiosa y tera-
péutica para su recuperacién?. Puede ayudar a que una se restituya a
si misma, no sélo descubriendo que nuestras vidas y amores estan en
consonancia con acontecimientos y personajes de la Escritura, o dis-
frutando las deliciosas interpretaciones queer de textos inesperados,

2 Kimeron Hardin escribe acerca de “clientes gay y lesbianos [a los quel]...
se les decia constantemente ‘Dios te desprecia’, o que estaban ‘condenados al
infierno’ por sentir atraccién por alguien del mismo sexo. Estos mensajes se
convirtieron para muchos de ellos es un temor profundamente asentado, que
les hacia sentir que no merecian alimento espiritual o incluso les llevaba a no
sentir ninguna alegria en absoluto” (The Gay Self-Esteem Book: A Guide to
Loving Ourselves, New Harbinger Pubs Inc., Oakland [CA] 1999, p. 172).
Entre otras soluciones, Hardin propone la biblioterapia, y proporciona una
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sino también siendo capaz de expresar la ira y el resentimiento a tra-
vés de interpretaciones lesbianas de textos®.

Por supuesto, los posestructuralistas desmontan la idea de que
haya un “una misma” que encontrar. Una puede creer que ha “lle-
gado” al sentido esencial de una identidad lesbiana y encontrarse de
hecho con que el viaje sigue o es contradictorio®*. Puede haber cam-
bios, por ejemplo, de una autocomprensién lesbiana a otra transexual
o bisexual, o puede darse la adopcion de un posicionamiento queer
en lugar de lesbiano. Puede haber contradiccion entre una actuacion
publica “de orgullo manifiesto” y los momentos de agitacion y duda
interior. Asi, la reconciliaciéon con una misma es continua; es viajar
con una misma. En consecuencia, determinados aspectos de una her-
menéutica biblica lesbiana pueden encontrar mayor resonancia tGni-
camente en ciertos momentos de la vida.

Esto conecta con mi creciente conviccién de que siempre habra
un lugar para las primeras teologias lesbianas y gays de las que a
veces se distancian las teologias queer. Considera las teorias que
hablan de “estadios”, que ocupan un puesto destacado en las publi-
caciones de sociologia y psicologia®. Tan pronto como se admite

lista de bibliografia de apoyo en las paginas 202-203. El consejo de Deana F.
Morrow para “profesionales que prestan su ayuda” es, asimismo, que locali-
cen “una serie de lecturas de teologia y espiritualidad afirmativas de lo les-
biano” (“Cast into the wilderness: the impact of institutionalized religion on
lesbians”, Journal of Lesbian Studies 7 [2003] 109-123, esp. p. 120). El pro-
yecto de hermenéutica biblica lesbiana forma parte de tal tarea afirmativa.

> Véanse Deryn Guest, “Lamentations”, en Deryn Guest, Robert E. Goss,
Mona West y Tom Bohache (eds.), The Queer Bible Commentary, SCM Press,
Londres 2006, pp. 394-411, y “Liturgy and Loss: A Lesbian Perspective on
using Psalms of Lament in Liturgy”, en Stephen Burns, Michael N. Jagessar y
Nicola Slee (eds.), The Edge of God: New Liturgical Texts and Contexts in
Conversation, Epworth Press, Londres (en prensa).

* Sobre la comprensiéon de las identidades lesbianas como “en devenir”,
véase Christina K. Hutchins, “Unconforming Becomings: The Significance of
Whitehead’s Novelty and Butler’s Subversion for the Repetitions of Lesbian
Identity and the Expansion of the Future”, en Ellen T. Armour y Susan M. St.
Ville (eds.), Bodily Citations: Religion and Judith Butler, Gender, Theory and
Religion, Columbia University Press, Nueva York 2006, pp. 120-156.

5 El ensayo de Vivienne C. Cass (“Homosexual Identity Formation: A Theo-
retical Model”, Journal of Homosexuality 4 [1979] 219-235) tuvo gran
influencia, y durante las dos ultimas décadas del siglo pasado hubo un brote
de teorfas que hablan de estadios (aunque el corpus de material para la evo-
lucién bisexual o trans es mucho méas pequeiio; véanse R. C. Fox, “Bisexual
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que no hay una progresion lineal, sino un viaje en espiral lleno de
digresiones, y también que no hay una teoria “de talla tGnica”, la
idea general de que existen transiciones reconocibles con las que
hay que encontrarse cuando una pasa de las expectativas heteronor-
mativas por defecto a la afirmacién lesbiana empieza a parecer vero-
simil. Es probable que una teologia o una hermenéutica biblica les-
biana, o ambas cosas, tengan mayor resonancia en diversos puntos
de este viaje. Asi, cuando Paula Rust habla acerca de la necesidad
de “sufrir la pérdida de la identidad heterosexual y de las relaciones
sociales, asi como del sentido de pertenencia a la sociedad y la cul-
tura mayoritarias, sentido que anteriormente se daba por supuesto”,
se puede imaginar como ese sentimiento de afliccién queda consi-
derablemente exacerbado cuando se tiene en cuenta la pérdida del
hogar religioso propio, como testimonian algunas publicaciones®. Lo

Identities”, en Anthony R. D’Augelli y Charlotte J. Patterson [eds.], Lesbian,
Gay and Bisexual Identities over the Lifespan: Psychological Perspectives,
Oxford University Press, Nueva York 1995, pp. 48-86, y A. H. Devor, “Witnes-
sing and Mirroring: A Fourteen Stage Model of Transsexual Identity Forma-
tion”, Journal of Gay and Lesbian Psychiatry 8 [1/2] 41-67). Algunos autores
que han participado recientemente en el debate sefalan que la idea de la pro-
gresion lineal es profundamente errénea: la evolucién puede ser en espiral, la
gente puede saltarse estadios, y la mayoria de los modelos adolecen de insufi-
ciente apertura a la diferencia. Entre otros resimenes Utiles de teorias que
hablan de estadios cabe senalar los siguientes: Chad M. Mosher, “The Social
Implications of Sexual Identity Formation and the Coming-Out Process: A
Review of the Theoretical and Empirical Literature”, The Family Journal:
Counseling and Therapy for Couples and Families 9 (20) (2001) 164-173; M.
Eliason y Robert Schope, “Shifting Sands or Solid Foundation? Lesbian, Gay,
Bisexual, and Transgender Identity Formation”, en llan H. Meyer y Mary E.
Northridge (eds.), The Health of Sexual Minorities: Public Health Perspectives
on Lesbian, Gay, Bisexual and Transgender Populations, Springer-Verlag New
York Inc., Nueva York 2007, pp. 3-26; y, para un resumen orientado especifi-
camente a identidades lesbianas, véase C. Kitzinger y S. Wilkinson, “Transi-
tions from Heterosexuality to Lesbianism: The discursive production of Les-
bian Identities”, Developmental Psychology 31 (1) (1995) 95-104.

¢ Paula C. Rust, “Finding a Sexual Identity and Community: Therapeutic
Implications and Cultural Assumptions in Scientific Models of Coming Out”,
en Esther D. Rothblum y Lynn A. Bond, Preventing Heterosexism and
Homophobia, Sage Publications, California - Londres - Nueva Delhi 1996,
pp. 87-123, esp. 92-93. Los datos (limitados) de Leanne McCall Tigert ponian
de relieve un tema psicolégico importante y repetido: el “de la pérdida y el
miedo a la pérdida”, no sélo a perder el puesto de trabajo, la seguridad o la
familia, sino también el hogar eclesial (Coming Out Through Fire: Surviving
the Trauma of Homophobia, United Church Press, Cleveland [Ohio] 1999, p.
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que se necesita en esos momentos, y en contextos donde ser “decla-
rado” o queer simplemente no es una opcién segura, puede que no
sea tanto una osada y celebrativa teologia queer como el trabajo de
un pionero como John J. McNeill, cuya obra informada por la psico-
terapia todavia aborda con provecho las cuestiones que se afrontan
cuando una se manifiesta por primera vez en contextos religiosos
que distan mucho de ser hospitalarios. Asimismo, creo que una
interpretacion biblica lesbiana puede desempenar una funcién con-
ciliatoria que ayude a personas que se identifican como lesbianas a
aceptar las Escrituras, a interpretarlas desde sus propias perspectivas,
en ciertas etapas de su viaje vital. El proyecto de hermenéutica
biblica lesbiana no es, por consiguiente, una realidad estdtica, sino
que necesita siempre cambiar continuamente y poseer toda una caja
de herramientas con diversas estrategias de las que se pueda echar
mano.

Sin embargo, el pensamiento posestructural también nos recuerda
que la nocién de yo es en realidad una obra continua que acontece
en el proceso de interaccion social con los demas. Asi, el arte de
reconciliarse con una misma versa también sobre la obra de reconci-
liacion con los discursos, creencias y valores que nos rodean. Esto ha
contribuido a un cambio en el pensamiento relativo al lenguaje, y asi
se ha pasado, de la “homofobia interiorizada” (que pone el centro de
atencion en las lesbianas como objetos y las convierte de nuevo en
algo patoldgico)’, a la expresion alternativa “procesos homonegado-
res”, que pone el centro de atencién donde debe estar: en los entrela-
zados discursos sociales, politicos, religiosos y familiares que cons-
truyen lo que Russell y Bohan llaman una “niebla actitudinal” que
tiene “una buena dosis de homonegatividad” y

“nos hace a todos participes en la creacion y realizacion de la homo-
fobia. Esto es verdad tanto de quienes se identifican como LGBT [les-
biana, gay, bisexual, transexual] como de quienes no. Por consi-

37). Véase también su obra anterior (Coming Out While Staying in: Struggles
and Celebrations of Lesbians, Gays and Bisexuals in the Church, United
Church Press, Cleveland [Ohio] 1996, p. 118) junto con las de Morrow (“Cast
into the Wilderness”) y Alison Webster, Found Wanting: Women, Christianity
and Sexuality, Cassell, Londres 1995.

7 Entre las palabras que indican una homofobia interiorizada estan: “afec-
tada”, “negativa” o “deformada”, que “favorece la opinién segin la cual se
considera que la gente LGBT ha contraido la enfermedad apodada homofobia
interiorizada” (G. M. Russell y J. S. Bohan, “The Case of Internalized Homop-
hobia: Theory and/as Practice”, Theory Psychology 16 [2006] 343-366, p.
346).
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guiente, lo que se ha denominado ‘homofobia interiorizada’ es mejor
entenderlo como la reiteracién inevitable de creencias culturales
omnipresentes y en gran medida no reflexionadas. La gente LGBT sim-
plemente expresa y representa las actitudes que ha absorbido en vir-
tud de su participacion en la cultura”.

Su conclusién es que, cuando hablamos de homonegatividad,
“ninguno de nosotros es simplemente el malvado o la victima; y que
es la niebla, y no sus ventrilocutores, lo que es necesario abordar”’,
La referencia a la ventrilocucion es interesante. Es un término utili-

zado por Bakhtin para describir el modo en que

“todos actuamos como mufiecos, sentados en el regazo de nuestras
certezas colectivas, y somos instrumentos de la expresién de dichas
certezas. Todos absorbemos los mensajes y, sin pretender conscien-
temente propagar estereotipos, somos de manera regular ventrilo-
cutores de suposiciones culturales con nuestro propio lenguaje y
nuestros actos, simplemente reiterando o repitiendo lo que tan a
fondo hemos absorbido, y de cuya veracidad estamos seguros. De esta
manera contribuimos a que esas mismas creencias se sigan creando y
diseminando” ™.

Russell y Bohan pasan a sefialar que, puesto que la ventrilocucién
es colectiva, permanecer dentro de las coordenadas de la misma
colectividad sociolingiiistica significa que uno encontrara “repetida
confirmacién para las creencias que expresamos, y tales confirmacio-
nes reproducen los fenémenos que indicamos” . Traducir esto al
contexto de nuestro andlisis ayuda a explicar por qué la “batalla por
la Biblia” se sigue librando ad nauseam. El ventrilocuismo refuerza la
certidumbre acerca de las creencias y valores construidos de cada
cual y al nombrarlos los llama a la existencia. Para la gente LGBT,
que se ve directamente afectada por el discurso de los pronuncia-
mientos religiosos antigay, la repercusién es importante, mientras que
para quienes forman parte de la mayoria sexual el mensaje tiene
mucha menos repercusién en la medida en que los mensajes afirman
una heteronormatividad. Sin embargo, como reconocen Russell y
Bohan, situar firmemente la homonegatividad en el ambito social sig-
nifica que ésta no sélo es construida por el discurso colectivo, sino
que también estd sujeta a alteracion por parte de éste: “La idea de
que todos estamos igualmente sometidos a narraciones homofébicas

® Russell y Bohan, “Internalized Homophobia”, p. 351.
* Ibid.

1 Ibid., p. 350.

" Ibid.
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y heterosexistas convierte la responsabilidad y la oportunidad de su
mejora en una tarea colectiva” 2.

En el ambiente actual de homonegatividad religiosa, tal obra
reconciliadora va a ser siempre muy dificil. Se da un choque discor-
dante de creencias que no se resolvera facilmente a menos que todos
alcemos la vista de los estrechos confines del debate y estemos dis-
puestos a admitir y a asumir nuestra responsabilidad por participar en
la ventrilocucién. No soy optimista acerca de las posibilidades de
que esto suceda en un futuro préximo, dadas las experiencias que
cuento a continuacion.

Reconciliarse con quienes se dedican a elaborar
un discurso condenatorio de una interpretacion biblica prolesbiana

En una reconciliacién tiene que haber al menos dos partes.
Cuando adopto una hermenéutica biblica leshiana en diversos con-
textos donde he sido invitada a hablar, o se me ha contratado para
hacerlo, el desasosiego es con frecuencia visible, y esto se manifiesta
a menudo en dos reacciones caracteristicas. La primera, una acusa-
cion: una interpretacién lesbiana es una quimera, o una argucia. La
segunda, una pregunta: ;me complaceria igualmente escuchar inter-
pretaciones de la Escritura procedentes de grupos dedicados a la bes-
tialidad o la pederastia, o a ambas cosas? La acusacién no me sor-
prendid, puesto que los tedricos queer afrontan con regularidad tales
afirmaciones, pero la conexién con la bestialidad me desconcert6 un
poco, hasta que conversando con otras colegas me enteré de que
también a ellas les habian hecho preguntas parecidas™. Merece la
pena tomarse el tiempo de desentrafar lo que podria estar detrds de
estas quejas, pues constituyen claramente obstaculos a cualquier
avance conciliador.

2 |bid., p. 352.

3 Mientras escribia este ensayo, Radio 4 emitié un programa sobre la
Biblia y la homosexualidad como parte de su espacio habitual “Beyond
Belief” (emitido el 30 de julio de 2007). En el curso del debate se pudieron
distinguir ambas reacciones. Asi, cualquier interpretacién abiertamente les-
biana o gay de las historias de David y Jonatdn era rdpidamente echada a un
lado. Estos personajes tal vez estuvieran préximos uno al otro, pero cualquier
afirmacién de una relacion sexual entre ellos es el resultado de una eiségesis
injustificada. Al reverendo Colin Coward, director de Changing Attitudes, le
preguntaron mds tarde si de la aceptacion de la homosexualidad se seguiria
la aceptacion del incesto o el adulterio. El, al menos, escap6 a las bestias.
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Cuando los profesionales queer hacen afirmaciones rotundas como
ésta: “Nuestra lectura de los textos es un acto de per-version. Toma la
version autorizada de lectura, la pervierte o deconstruye y ofrece una
contralectura o una versién alternativa...” ', no parece sino que las
peores sospechas del auditorio quedan confirmadas. Pero la parte
importante del texto que acabo de citar es la que viene a continuacién:
es una version alternativa “que no finge tener cardcter definitivo ni
autoridad. Deja nuestras lecturas en aproximaciones provisionales,
abiertas a nuevos interrogantes y al debate critico, y al surgimiento de
nuevos significados” °. Parece que ésta es, en realidad, la base del
desasosiego: la posibilidad de que la Biblia no tenga una interpretacion
“fija” a la que se pueda apelar con seguridad, con certidumbre, que
confirme en todo tiempo y lugar el odio de Dios a la homosexualidad.
Cuando las lecturas biblicas lesbianas son criticadas por ser partidistas,
casi se puede oir el suspiro de alivio: no son nada mas que las lesbianas
intentando hacer decir a la Biblia lo que no dice; es decir, no tengo que
prestar oidos a esas estupideces. Es poco frecuente el reconocimiento
de que toda interpretacién biblica es interesada, de que no hay nin-
guna palabra fijada y dotada de autoridad; sélo lecturas comunitarias
dominantes a las que se adhieren los miembros de tal comunidad. Lo
que estd en juego en este asunto es quién “posee” la interpretacion
“correcta” (es decir, dominante) de la Biblia. Y lo que se oculta es el
hecho de que todos los actos de interpretacion son interesados. En el
mundo académico, pese a la continuada preponderancia del método
histérico-critico, el circulo hermenéutico es un fenémeno ampliamente
admitido, y el surgimiento de los métodos feminista, negro, poscolonial
y autobiografico da testimonio de ello. Pero esto todavia no parece
haber impregnado del todo el mundo no especializado, donde la
entrega a la “dltima palabra” de la Escritura se combina con la suposi-
ciéon de que la interpretacién que uno hace de dichas Escrituras no esta
empanada por prejuicios ni por influencias contextuales. Esto genera
una posicién rigida y fija, incapaz de reconocer que en realidad es el
resultado de opciones interpretativas conscientes o inconscientes . Es

" Robert E. Goss, “Insurrection of the Polymorphously Perverse: Queer
Hermeneutics”, en J. Michael Clark y Robert E. Goss (eds.), A Rainbow of
Religious Studies, Monument Press, Texas 1996, pp. 9-31, esp. 22.

5 Ibid. (la cursiva es mia).

'* Para un buen ejemplo de esto, véase el ensayo de Daniel Patte sobre
coémo las lecturas de Rom 1,26-27 producen muy diferentes resultados depen-
diendo del marco interpretativo y las opciones de cada cual (“Can one be cri-
tical without being autobiographical?”, en I. R. Kitzberger [ed.], Autobiogra-
phical Biblical Criticism: Between Text and Self, Deo, Leiden 2002, pp. 34-59.
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una manera de echar por tierra los argumentos de quien habla.
Cuando uno puede apelar confiadamente a los textos condenatorios
antes sefialados y al peso enorme de una tradicién interpretativa hete-
rosexista, es relativamente facil desechar con displicencia cualquier
intento de hacer una nueva evaluacién de tales textos (dado que se
puede invocar sin problemas la presuncién de partidismo) y mirar
con incredulidad a las interpretaciones favorables a los gays hechas
de otras historias. Por ejemplo, al escuchar una positiva recuperacion
lesbiana de historias como la de Rut y Noemi, se apela de inmediato
al matrimonio de Rut con Booz. Cualquier lectura que privilegie su
relacién amorosa con Noemi es simplemente el resultado de una
argucia.

Tales reacciones parecen ser manifestaciones del deseo de despla-
zar el desasosiego propio imponiéndolo a los ponentes invitados, con
el deseo de que éstos admitan la derrota y se dejen de tan “peregrinas
especulaciones”. Es mucho mas facil atacar al otro, aunque sea con
educada cortesia, que ser autocritico con la indole interesada de las
privilegiadas y largamente mantenidas interpretaciones propias. El
dnico intérprete con prejuicios tiene que ser el intérprete lesbiano.
Pero esta postura no capta lo que se pretende, pues, como deja claro
Alpert, las interpretaciones lesbianas no intentan

“demostrar que la historia realmente sucedié de esta manera, sino
hacer hueco para el cambio dentro de la tradicién y, al mismo tiem-
po, proporcionar antecedentes histéricos para dicho cambio. Hacer
hueco para una interpretacion lesbiana del libro de Rut es una mane-
ra de acoger a las lesbianas en la comunidad judia contempora-
nea”".

Ademads, cuando se trata de leer Miq 6,8 o los Salmos, se podria
decir que las tentativas de desechar esa interpretacién entrafian
mayor dificultad. Kamionkowski reconoce que el hecho de que los
Salmos puedan ser leidos en clave queer “no significa que sean nece-
sariamente favorables a lo translesbigay”, pero las interpretaciones de
esta autora demuestran, no obstante, que “Ningin grupo puede afir-
mar que tiene acceso exclusivo a este rico cuerpo de poesia reli-
giosa”, y su trabajo sacude osadamente los presupuestos relativos al
modo en que se puede leer el Salterio. La lectura que Alpert hace de
Miq 6,8 no apela a la estrecha amistad de personajes biblicos femeni-

7 Rebecca Alpert, “Finding Our Past. A Lesbian Interpretation of the Book
of Ruth”, en Judith A. Kates y Gail Twersky Reimer (eds.), Reading Ruth: Con-
temporary Women Reclaim a Sacred Story, Ballantine Books, Nueva York
1994, pp. 91-96.
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nos, sino a los mandatos biblicos de caminar con honradez y digni-
dad en la presencia de Dios .

Leer a los profetas o los salmos con una lente lesbiana es algo ines-
perado vy, al parecer, incomoda mds. Tal vez esto explique las reac-
ciones que sitlan mis opciones vitales dentro de un continuo con la
bestialidad y la pederastia. Parece tratarse de una reaccién visceral;
un mecanismo de defensa que ataja en seco esta corriente (;mdas con-
vincente?) de interpretacion lesbiana antes de que pueda “contami-
nar”. Es un medio, no sélo de rechazar, sino también de degradary
denunciar lo que se estd oyendo. La “l6gica” en la que se apoya es
una opinién compartida de que los intereses de la bestialidad o la
pederastia nunca llegaran a tener un lugar justificable en la mesa de
la interpretacion biblica. Imponer a los oyentes que se muestren de
acuerdo en que nadie quiere tomar en consideracion lecturas proce-
dentes de colectivos que se dediquen a la bestialidad o la pederastia
es una manera de intentar conseguir un apoyo generalizado con el fin
de utilizarlo luego como plataforma para criticar las lecturas lesbia-
nas (que son igualmente “detestables”).

La angustia/miedo resulta comprensible. Una hermenéutica biblica
lesbiana hiere el corazén de la heteronormatividad y del papel que la
Biblia ha desempefado a la hora de reforzarla, pues abre los ojos al
hecho de que las lecturas convencionales de la Escritura no sélo han
sido androcéntricas, eurocéntricas, con frecuencia antisemitas e
imperialistas, sino también heterosexistas. Poner dichas lecturas en
tela de juicio equivale a poner en tela de juicio la enorme presuposi-
cion por defecto de que una sociedad heterosexista es el orden supe-
rior, decretado y querido por Dios para el género humano.

Si hubiera una réplica enteramente satisfactoria a esto, probable-
mente no tendriamos que llevar a cabo este andlisis, y la “batalla por
la Biblia” tal vez estuviera bien encaminada hacia su resolucién.
Pero, mientras abrir las puertas a lesbianas, gays, transgéneros, bise-
xuales, drag kings y queens, fetichistas, sea sospechoso de ser el
principio de una temida pendiente resbaladiza hacia una inclusién
radical de “pecadores impenitentes”, los avances siempre seran difi-
ciles.

' Véanse Rebecca Alpert, Like Bread on the Seder Plate. Jewish Lesbians
and the Transformation of Tradition, Columbia University Press, Nueva York
1997, y S. Tamar Kamionkowski, “Psalms”, en Deryn Guest, Robert E. Goss,
Mona West y Tom Bohache (eds.), The Queer Bible Commentary, SCM Press,
Londres 2006, pp. 304-324.
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El trabajo de Gayle Rubin hace al caso en este punto. El concepto de
pendiente resbaladiza queda claramente plasmado en su nocién de
jerarquia sexual. Su primera figura presenta un pequefio “circulo
encantado” que incluye relaciones que son heterosexuales, casadas,
mondgamas, procreadoras, no comerciales, en pareja, en una relacion,
de la misma generacion, en privado, sin pornografia, cuerpos sola y
Gnicamente: ésta es la “Sexualidad buena, normal, natural y bendita”.
Este circulo queda rodeado por un circulo exterior (“Sexualidad mala,
anormal, antinatural y maldita”) que hace referencia a unas relaciones
sexuales que “pueden ser homosexuales, no casadas, promiscuas, no
procreadoras o comerciales. Pueden ser masturbatorias o tomar parte
en orgias, pueden ser ocasionales, pueden cruzar lineas generaciona-
les y pueden tener lugar en ‘publico’... Pueden entraiar el uso de por-
nografia, objetos fetichistas, juguetes sexuales o papeles inusitados” .
Como ella comenta, las discusiones “versan sobre ‘dénde trazar el
[imite” y pretenden determinar a qué otras actividades, caso de haber-
las, se les puede permitir el paso a la esfera de la aceptabilidad” . Su
segunda figura es de muros de ladrillo, y entre este diagrama y mis
encuentros con la cuestion de la bestialidad hay una estrecha corres-
pondencia. Existe, dice Rubin, una “teoria dominé del peligro sexual”,
y los muros “se alzan entre el orden sexual y el caos. Expresa el miedo
a que si a algo se le permite cruzar esta DMZ erética, la barrera contra
la sexualidad que infunde miedo se desmoronara y provocara en con-
secuencia el paso de algo inexpresable”?'. Asi, aunque la homosexua-
lidad monégama y emparejada tal vez pueda sentarse a horcajadas
sobre el muro, “la homosexualidad promiscua, el sadomasoquismo, el
fetichismo, la transexualidad y los encuentros transgeneracionales se
siguen viendo como horrores invariablemente incapaces de entranar
afecto, amor, libre eleccion, amabilidad o trascendencia” 2.

Esta jerarquia se caracteriza por los miedos, las angustias, la igno-
rancia y la falta de disposicién a valorar la diferencia. Sin embargo,
Rubin pone el centro de atencién en la amabilidad, consideracién y
consentimiento mutuos. Asi, las cuestiones de “si los actos sexuales
son gays o no, en pareja o en grupos, desnudos o en ropa interior,
comerciales o gratuitos, con o sin video” no deben constituir la base

1 Gayle Rubin, “Thinking Sex: Notes for a Radical Theory of the Politics of
Sexuality”, en Carol S. Vance (ed.), Pleasure and Danger: Exploring Female
Sexuality, Pandora, Londres 1992, pp. 267-319, esp. 281, 282.

20 Rubin, “Thinking Sex”, p. 282.
2 Ibid. “DMZ” indica “zona desmilitarizada” (“de-militarized zone”).
22 Rubin, “Thinking Sex”, p. 283.
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de las preocupaciones éticas. Segin la revisién de esta autora, los
muros de ladrillo no deberian seguir estructurados en torno a nocio-
nes piadosas de uniones sexuales “benditas” y a sus demonizadas
alternativas, sino de acuerdo con el abanico que va de la reciproci-
dad y la consideracién, por un lado, a la fuerza y el abuso injustifica-
dos, por el otro. Reconciliar esto con las creencias de quienes se alar-
man ante la hermenéutica biblica lesbiana sera muy dificil mientras
la dnica teologia cristiana aceptable sea una bdésica teologia cristiana
“decente”, temerosa de los sabores mds afrutados que Althaus-Reid
saca del armario. Como pionera en abrir camino, va a las minorias
sexuales y localiza los rostros de Dios que alli se revelan. Con ello
desconstruye las elaboraciones heterosexistas que han estado en el
fundamento de las teologias occidentales y abre nuestras mentes a
quién y qué puede ser Dios, liberando de ese modo a Dios para sor-
prendernos y aportar novedad a nuestra vida espiritual. “;Por qué no
podemos hablar imaginativamente de Dios el maricén?”, pregunta en
La teologia indecente; y responde: porque “no podemos ver lo divino
fuera de las estructuras reduccionistas de una Teologia sexual siste-
matica que sabe poco de amor fuera de los sistemas reguladores
decentes de las categorias sexuales controlables” ».

sReconciliacién? Si, es una parte importante de mi trabajo, pero
queda un largo camino por andar.

Conclusién

Muchas lesbianas siguen siendo expulsadas de sus hogares religio-
sos, o deciden no intentar reconciliacién alguna con organizaciones
religiosas a las que consideran irremediablemente homofdbicas.
Algunas deciden quedarse y pelear. Para las que tienen la entereza
para quedarse se requiere un método de interpretar la Biblia que no
oculte a la mirada de Dios ni de los representantes de Dios el amor y
la desviacion de género de cada cual, pero que encuentre dentro de
si recursos que permitan una postura osada y valiente, una manera de
bailar sobre el filo de la navaja?. Esto supone afrontar los textos del

» Marcella Althaus-Reid, La teologia indecente: perversiones teoldgicas en
sexo, género y politica, Bellaterra, Barcelona 2005.

% Esta acertada expresion es utilizada por Richard Holloway (Dancing on
the Edge: Making Sense of Faith in a Post-Christian Age, Harper Collins, Lon-
dres 1997) y se puede encontrar en el estimulante poema de Rosie Miles en
Geoffrey Duncan, Courage to Love: An Anthology of Inclusive Worship
Material, Darton Longman & Todd, Londres 2002, pp. 78-79.
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terror y su utilizacién dentro del mundo moderno, pero también
encontrar una afirmacién gozosa y exuberante en las Escrituras.

Sin embargo, el trabajo de una hermenéutica biblica lesbiana no es
simplemente para quienes se quedan y luchan; ofrece una aportaciéon
positiva a la hora de afrontar esa “trama actitudinal” a la que Russell
y Bohan se refieren, pues si queremos que tenga lugar una labor de
reconciliacion, esto entraiard el cambio y transformacién de la “nie-
bla” homonegativa que todos inhalamos. Reconocer que “todos parti-
cipamos en procesos de homonegacién” significa, dato importante,
que “todos podemos igualmente participar en su desmantela-
miento”?. Creo que estoy haciendo mi parte en esto, y me gustaria
invitar a quienes en este momento estan al otro lado de la carretera a
que dejen a un lado sus miedos a bestias al acecho y se atrevan a
mirar cémo se ven las cosas desde aqui.

(Traducido del inglés por José Pedro Tosaus Abadia)

» Russell y Bohan, “Internalized Homophobia”, p. 361.
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LA TEORIA QUEER**
Y LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION
La irrupcion del sujeto sexual en la teologia

Mis experiencias con los mundos que me han visto como Otro me
han formado en el cardcter negociable de las verdades que pueden
sostenerse.'

George Mentore

La quema de las banderas

ra el dia 15 de agosto de 2001,
festividad de la Asuncién. Mientras terminaba la misa solemne en la
catedral de Santiago de Chile, un grupo de personas se concentraba a
sus puertas. Las voces de los Gltimos sones de la misa fueron acalla-

* MARCELLA ALTHAUS-REID es catedrética de Teologia contextual en el Insti-
tuto de Teologia de la Universidad de Edimburgo (Escocia). Oriunda de
Argentina, ha sido pionera en el drea de la teologia de la liberacién y los
estudios queer, y ha publicado numerosos articulos y algunos libros sobre
esta tematica.

Entre sus obras destacamos: Indecent Theology: Theological Perversions in
Sex, Gender and Politics, 2000 (trad. esp. La teologia indecente, 2003); The
Queer God (2004); Liberation Theology and Sexuality (2006).

Direccién: The University of Edinburgh, School of Divinity, Edinburgh EH1
2LX, Scotland. Correo electrénico: Marcella.Althaus-Reid@ed.ac.uk

** N. del T. Teoria queer podria traducirse como teoria “torcida”.

' G. Mentore, Of Passionate Curves and Desirable Cadences. Themes on
Waiwai Social Being, University of Nebraska Press, Lincoln 2005, p. 16.
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dos por los sonidos de otras voces y canticos diferentes. Quienes se
habian concentrado en las puertas de la catedral eran miembros acti-
vistas del Movimiento de Integracion y Liberacién Homosexual de
Chile (MOVILH). Habian venido a protestar contra la posicién del
Vaticano sobre la homosexualidad y en general contra el hecho de
que las leyes chilenas estuvieran intimamente vinculadas con la doc-
trina de la Iglesia. Actos de protesta similares se llevaban a cabo fre-
cuentemente en Latinoamérica, pero aquel dia fue diferente: los mani-
festantes quemaron la bandera del Vaticano?. Este suceso acontecié en
Chile, un pafs en que los destinos de la Iglesia y el Estado han estado
intimamente vinculados. Resulta significativo que en Latinoamérica
no existe ninguna palabra que traduzca el concepto inglés “secular”.
Comunmente se traduce como laico, pero se trata de un concepto que
en si mismo es de caracter religioso, pues contempla el mundo con-
temporaneo desde la perspectiva de una ideologia eclesidstica. Asi,
por ejemplo, la ley civil tiende a ser afin a la ley canénica. En este
contexto, la quema de la bandera del Vaticano por el MOVILH no era
solamente un acto de desacuerdo entre cristianos, sino una afirmacién
de la soberania nacional. Asi lo explic6 el presidente de este movi-
miento en sus declaraciones a la prensa cuando afirmé que la quema
de la bandera era una protesta contra la injerencia del Vaticano en la
“independencia” (soberania) de la legislacion nacional sobre la homo-
sexualidad. En esta ocasion, los manifestantes no defendian la legisla-
cién chilena, sino el tipo de leyes liberales sobre derechos sexuales
que pueden encontrarse en paises como los Estados Unidos.

La bandera vaticana ondea con fuerza

La quema de la bandera vaticana puede interpretarse como un
relato complejo formado por varios niveles de escandalo. Es una his-
toria de escandalo sobre escdndalo, al tiempo que las fronteras ideo-
[6gicas se estan constantemente redisefiando conforme los pueblos
hacen las mas diversas alianzas para sobrevivir en un mundo globali-
zado. ;Quién podria haberse imaginado que un dia los chilenos apo-
yarian explicitamente a los Estados Unidos? Para muchos esto ha sido
todo un escandalo. Sin embargo, el hecho es que la sexualidad, y
especificamente las teologias de la sexualidad, han jugado histérica-

2 Para més detalles, véase el articulo “Homosexuales quemaron bandera
del Vaticano en frontis de Catedral Chilena”, en Opus Gay, Primer Periédico
Gay de Chile. Disponible online en http://www.opusgay.cl/1315/article-
36183.html
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mente un papel crucial en la reconfiguracion de las fronteras de Amé-
rica Latina. Tomemos por ejemplo los sucesos de Buenos Aires en
junio de 1945, cuando el Parlamento argentino aprobé una ley que
reconocia los derechos civiles de quienes entonces se catalogaban
como “hijos ilegitimos”. Los datos estadisticos de la época nos mues-
tran que s6lo en Buenos Aires casi doscientos de cada mil nifios eran
catalogados bajo diversas categorias, tales como “adulterinos” (naci-
dos de un adulterio) o “incestuosos” (nacidos de un incesto o de una
relacién no aprobada por la Iglesia). La cifra en el norte del pais era
incluso méas elevada: cuatrocientos de cada mil ciudadanos estaban
clasificados como religiosa, politica y socialmente ilegitimos. Esta
catalogacién significaba que les eran negados los derechos civiles
que poseia el resto de la poblacién. Los nifos ilegitimos eran frecuen-
temente suspendidos por los sistemas escolares y condenados a una
vida de explotacion en los mérgenes de la sociedad?.

Sin embargo, cuando el gobierno se decidié a poner fin a la clasifi-
cacion de los ninos segln las circunstancias accidentales de su naci-
miento, una celebracién del Corpus Christi se convirtié en una mani-
festacion publica de la Iglesia: una bandera argentina colocada frente
a la catedral de Buenos Aires fue piblicamente sustituida por una
bandera del Vaticano. Son muchos los problemas que se suscitaron
en la guerra de las banderas, pero pueden resumirse en una frase. En
América Latina no cuenta la fe, sino la alianza politica que funciona
mejor. Asi pues, los sucesos de 1945 en Argentina y el de Chile en
2001 constituyen claros ejemplos del complejo redisefio de las fron-
teras teologicas legales entre diferentes reivindicaciones de sobera-
nia, y los dos tienen que ver con cuestiones sexuales. Da la casuali-
dad de que la sexualidad es una cuestién publica que afecta a
multiples intersecciones en la definicién de la identidad entre la
poblacion de América Latina. También constituye la causa por la que
muchos se ven condenados a la pobreza y la desposesion®.

Dejando de lado el hecho de que vivimos en un mundo donde
cada dia se queman banderas en diferentes contextos politicos, como

3 Cf. el articulo de Carl Solberg, “Farm Workers and the Myth of Export-Led
Development in Argentina”, The Americas 31 (1974) 121-138. La tesis prin-
cipal que sostiene el autor es que los denominados hijos ilegitimos, por su
falta de acceso a los sistemas educativos y su marginacién, contribuyeron a
abaratar la mano de obra en Argentina hasta los afios cincuenta. La ley de
1945 puede haber tenido como objetivo la formacién e integracién de la
mano de obra argentina para la nueva era de la industrializacion.

“Cf. Ibid., p. 128.
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las reuniones del G8 y las ocupaciones extranjeras, Chile es un pais
con una larga historia de lucha por los derechos humanos, forjada en
las décadas del terror, cuando la nacién se encontraba bajo uno de
los regimenes militares mas temibles del continente. Todo este pro-
ceso ha dejado lecciones de historia no sélo para el pueblo, que ha
aprendido a defender sus derechos, sino también para la Iglesia. Me
refiero aqui en particular a aquella Iglesia de Chile que mediante la
Vicaria de la Solidaridad® pagd un elevado precio por defender aque-
llos derechos contra un régimen que cre6 campos de concentracién y
llego6 a reducir incluso hasta los derechos civiles mas basicos.

Sexualidad y opcion por los pobres

Como si el escandalo de la quema de la bandera del Vaticano y la
evidente alianza gay con los derechos civiles de los Estados Unidos no
fuera suficiente, se le dio otro giro de tuerca a la historia de estos suce-
sos que saca a la luz la profundamente arraigada complejidad de la
teologia y la sexualidad queer. El siguiente paso lo dio la presidenta de
TravesChile, una de la mas grandes organizaciones de travestis del pais.
Escribié y firmé una carta abierta a la Iglesia distanciando la comuni-
dad de travestis de aquellos sucesos: “Estamos profundamente doli-
das”, dice la carta, “y pedimos perdén a la Iglesia, dejando claro que el
MOVILH y su presidente... no representan a todas las comunidades
homosexuales de Chile. Nosotras (las travestis) somos profundamente
devotas de la Virgen Maria”°. Este episodio, construido en torno a tan-
tos niveles de opresién, sigue siendo recordado como la “traicién gay”
por los travestis chilenos del movimiento homosexual de Latinoamé-
rica. Sin embargo, puede que no fuera en absoluto una traicién; es su
complejidad la que nos induce a explorar aspectos fundamentales en
nuestras reflexiones sobre la teologia, la teoria queery la sexualidad.

La Iglesia latinoamericana posee lo que podriamos denominar una
larga historia liberacionista que corre por sus venas. El hambre y los

> La Vicaria de la Solidaridad fue creada en Chile por el papa Pablo VI a
peticion de Mons. Raul Silva Henriquez. Desde 1976 hasta 1992 funcioné
como un organismo eclesial para la defensa de los derechos humanos. En la
actualidad sirve de archivo que contiene mas de 80.000 testimonios y gestio-
nes que llevé a cabo la Iglesia para ayudar a la familias durante la época de
la dictadura.

¢ Cf. “Carla Antonelli Diario Digital de Informacién Transexual”, agosto
2003; disponible online: http://www.carlaantonelli.com/agosto%20%
202003%20noticias%20transexuales.html, p. 14.
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efectos devastadores de la privacion social son hechos cotidianos que
ninguna Iglesia, independientemente de su posicién teoldgica, puede
permitirse ignorar. Ortodoxa o liberal, la poblaciéon cristiana necesita
comer. Con otras palabras, los marginados no forman parte de un dis-
curso de la otreidad, sino que son las mismas personas que llenan los
bancos de las iglesias cada domingo. En un continente donde incluso
la mayoria de las extraiias iglesias que llegan de los Estados Unidos ter-
minardn, probablemente, mds pronto o mas tarde organizando un
comedor social, la alimentacién de los pobres posee un estatus sacra-
mental. Sin embargo, los homosexuales, a pesar de su marginacion e
incluso de la impunidad de los delitos que en ocasiones se comete
contra ellos, nunca han constituido objeto de preocupacién para nin-
guna iglesia, conservadora o liberacionista, hasta este momento, con la
Gnica excepcion de las travestis. Veamos brevemente la razén de esto.

Pueden ser numerosas y complejas las razones por las que las traves-
tis, en algunos casos, han sido incluidas en el amplio espectro de la
opcioén de la Iglesia por los marginados. Para empezar, las travestis lati-
noamericanas constituyen uno de los grupos mas pobres y vulnerables
de las personas marginadas. Otra razén puede ser el modo en que en
un continente de corte altamente patriarcal, donde la construccién del
género de la mujer estd rigurosamente sancionada y estereotipada, las
travestis con una elevada performatividad femenina pueden ser percibi-
das como una amenaza inferior a los homosexuales. Los medios de
comunicacion tienen una gran parte de responsabilidad en este fené-
meno. Algunas de las partes condescendientes con la identidad de las
travestis de Latinoamérica, coinciden, tal vez, con la construccién del
género femenino. Las travestis son presentadas en los medios de comu-
nicacién como arquetipos de feminidad y coqueteria, no necesaria-
mente como intelectuales, sino como personas con intensas vidas emo-
cionales. Cudntas veces he oido la expresion generalizada de que las
travestis necesitan una gran cantidad de afecto en su vida. El dualismo
racionalidad-emocién ha sido reinscrito en el cuerpo de la travesti.

sEs este sentido de vulnerabilidad femenina representada, incluso
casi de domesticidad, con que los medios suelen presentar a las tra-
vestis, lo que les hace aparecer como fragiles pero también como un
grupo dependiente? ;Es esto lo que atrae la compasién de la Iglesia?
Puede ser, pero también pueden existir razones para tenerles compa-
sién como grupo. Ellas se encuentran entre los més pobres de los
pobres y son las mas legalmente desprotegidas. De hecho, la prostitu-
cion es el Unico trabajo al que pueden aspirar, aun cuando las mis-
mas travestis hayan luchado largo tiempo por la posibilidad de
encontrar otro empleo.
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Con hilos y agujas zurcimos blusas

Durante la época de los sucesos que llevaron a la quema de la
bandera del Vaticano, la Iglesia chilena habia estado apoyando pro-
yectos educativos destinados a las travestis, en los que se les impar-
tian clases de costura, cocina y peluqueria. Tuvo un gran éxito un
cursillo denominado Con hilos y agujas zurcimos cierres y blusas.
También fue una iniciativa de la iglesia la creacién de un comedor
social para ellas. La asociacién TravesChile tiene una fotografia en su
pagina web donde aparece un sacerdote bendiciendo la comida en
uno de estos comedores solidarios, mientras las travestis estan sen-
tada en torno a la mesa en actitud de oracién. No es, por tanto, un
problema de sexualidad, sino de pobreza y necesidad. El apoyo de la
Iglesia a estos proyectos sociales, asi como el afecto y la atencion
prestadas, puede haber sido la auténtica razén por la que se opusie-
ron a la quema de la bandera vaticana. Las travestis sentian que la
Iglesia les estaba dando amor comprometido en una sociedad y unas
estructuras religiosas que hacia tiempo que las habian abandonado.

No obstante, hay aqui dos asuntos que requieren nuestra reflexién.
En primer lugar, tenemos que admitir que la iglesia en Chile no hizo
una opcion por las travestis, sino por las travestis pobres. En segundo
lugar, que no se da una homogeneidad en cuestiones de identidad ni
en experiencias comunes de objetivos en torno a las cuestiones de la
opresién. Esto quedd patente en el hecho de que, en cuanto grupos,
las travestis y los gays poseen intereses diferentes y también una dife-
rente historia de opresién. Pueden darse diferentes alianzas y con-
frontaciones ideolégicas, por ejemplo, segtin la clase social y la raza.
También el patriarcalismo como ideologia puede haber tenido un
mayor impacto sobre los gays que sobre las lesbianas y las travestis.

En estas reflexiones estamos usando ya una conceptualizacién
queer de la sexualidad, si bien no ha sido todavia especificada. En la
teoria queer no se presupone que existan unas identidades sexuales
homogéneas entre las personas, como tampoco existe entre los hete-
rosexuales. Ademas, las identidades sexuales, segln esta teoria, no
son estables ni coinciden necesariamente con estructuras politicas de
inspiracion religiosa. Esto se aplica también a la inestabilidad de la
heterosexualidad, si bien ha sido la ideologia sexual comtGnmente
aceptada.

La teoria queer pone de manifiesto su relevancia cuando conside-
ramos la sexualidad desde un punto de vista teolégico, porque la teo-
logia necesita afrontar hermenéuticamente la irrupciéon del sujeto
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sexual en la historia, del mismo modo que los teélogos de la libera-
cion tuvieron que hacer frente a la irrupcién de la Iglesia de los
pobres o los “desamparados de la historia”’. La construccion del
sujeto unitario, tanto en estudios sobre sexualidad como sobre colo-
nialismo, opera seguin los principios del poder y el sometimiento,
pero en una época de consciencia poscolonial, la teologia deberia
conocerlo mucho mejor.

Queer y los teélogos de la liberacién

Si la irrupcién del sujeto sexual per se (por ejemplo, fuera de la
categoria de “el pobre”) es polémica, recordemos que cualquier
intento por parte de la Iglesia de desarrollar una teologia con un
nuevo sujeto teoldgico ha sido siempre polémico. Las dGltima décadas
nos han dado muchos ejemplos de este fenémeno. A la considera-
cién del pobre como sujeto teolégico le han seguido las mujeres
como centro de teologia feminista, como también las teologias con-
textuales negra y asidtica, que expresaban la lucha por conseguir la
autonomia del otro en los estudios teolégicos.

Lo que sucede es que la irrupcion del otro complica la vida de
todos: la vida de la teologia, de los te6logos y de la Iglesia. Pero, s;por
qué? Pues porque cargar con la otreidad implica mucho mas que
incluir lo diferente en un discurso que nos resulta familiar, como ocu-
rre con la indigenizacién, que es una forma de cooptacién. Hacerse
cargo de la otreidad implica asumir también los desafios hermenéuti-
cos y eclesiales que nos presenta un sujeto previamente silenciado.
Esta definiciéon del sujeto no estd representada ni tampoco es repre-
sentable por el sistema que ha producido una exclusion simbélica en
primer lugar. Es decir, no s6lo tenemos que habérnoslas con un cam-
bio tematico, sino con una critica de las metodologias teoldgicas
actuales que son abortivas en cuanto que cortan las potencialidades
de la vida del otro de nuestro medio.

El otro, por razén de género, raza, clase o sexualidad, no sélo pre-
senta una critica a la teologia, sino que también encarna una critica
viviente, como la sangre del justo que, segtn la Biblia, clama a Dios
por los crimenes cometidos contra el diferente en cualquier ortodoxia
teoldgica. Los histéricamente insignificantes (tal como Gutiérrez lo

7 G. Gutiérrez, A Liberation Theology, Orbis, Nueva York 1988, p. 88
(trad. del esp. Teologia de la liberacion, Lima 1971; Sigueme, Salamanca
1972).
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expreso), es decir, quienes carecen de la dignidad de ser alguien
socialmente, politicamente y teolégicamente, constituyen el hori-
zonte de revelacion de la Iglesia. Y la revelacion es una cuestion epis-
temolégica.

Sobre el sujeto sexual de la teologia

El sujeto sexual ha sido siempre teolégicamente insignificante. Por
esta razén, nunca ha existido una teologia sexual; ni siquiera tene-
mos una adecuada teologia de las relaciones de pareja como el
matrimonio. Poseemos desarrollos litdrgicos y canénicos, pero
hemos perdido la oportunidad histérica de aprender de las experien-
cias sexuales reales de la gente. Por esta razon, la Iglesia carece de
una seria reflexion en esta drea. Los estudios de género han confron-
tado a la teologia con la construccion ideolégica de los roles femeni-
nos (y masculinos) en la sociedad, pero la Iglesia s6lo ha respondido
atrincherdandose contra cualquier posibilidad de tomar en serio a los
sujetos sexuales reales de la historia.

El control del comportamiento heterosexual y la asignacién de
género ha sido desarrollado durante largo tiempo en el seno de la
Iglesia. Pero aqui no termina todo. En primer lugar, la teologia gay y
posteriormente la lesbiana se desarrollaron a partir de los cambios
de los paradigmas sexuales. La “medicalizacién” de la sexualidad
ha planteado nuevos desafios a la teologia. Existe una notable dis-
tancia entre la biologia medieval y una concepcién de la sexuali-
dad que se comprende en el seno de los procesos del poder politico
y religioso. Puesto que las teologias gay y lesbiana planteaban desa-
fios a la sexualidad pero también a temas sociales y politicos, los
fundamentos epistemoldgicos sexuales del cristianismo necesitaban
replantearse desde la perspectiva de un nuevo sujeto teoldégico
sexual.

Sin embargo, el viaje no termina ahi, sino que continda con lo que
denominamos la teoria queer. Este teoria es construccionista, pero
también lo es de género. El comportamiento de género no se
entiende como parte de las leyes inmutables de Dios. Sin embargo, la
teoria queer va aiin més lejos, pues no sélo analiza la construccién
del género, sino que considera que las sexualidades son productos
ideolégicos. Por tanto, vamos a estudiar la “cosa queer” con mdés
detalle.
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La teoria queer

”

“tEh!, iQueer!” No hay respuesta. No hay confesion
Donald Hall

En comuin con las teologias de la liberacion, la teoria queer deriva
de una apropiacion de descalificaciones de burla y rechazo. El tér-
mino queer, en su origen un término de mofa, se ha destinado con un
sentido positivo para poner el acento en los elementos de lo no con-
vencional, lo que no se conforma a lo comdn o lo altera. Sin
embargo, aunque puede que nos hayamos habituado a él, lo mismo
puede decirse de la frase “la Iglesia de los pobres” o de “la teologia
popular”. Después de décadas de un discurso positivo sobre la
opcién preferencial de los pobres por Dios en la historia, resulta facil
hoy dia olvidar que los pobres nunca fueron considerados como un
digno sujeto teolégico por si mismos. De igual modo, la cultura
popular nunca fue considerada como una digna compafiera teol6-
gica. Hace unos afos, cuando me estableci en Gran Bretana, las edi-
toriales me preguntaban por el uso que hacia del término “teologia
popular”, dando por supuesto que significaba una teologia que no
era académica, tal vez irénicamente.

Como las liberacionistas, la teoria queer no se originé en los circu-
los académicos, sino que fue consecuencia del activismo desarro-
[lado en los margenes. Procede del movimiento de mujeres chicanas
en los Estados Unidos que estaban en desacuerdo con las implicacio-
nes culturales, raciales y clasistas de la definicién (y normatividad)
impuesta sobre su identidad lesbiana por el discurso dominante de
aquel pais. Dio la casualidad de que fue entonces cuando los indige-
nas no se sentian representados al verse confrontados por la identi-
dad homogénea de los pobres en el discurso latinoamericano de la
liberaciéon. También hubo mujeres, indigenas y de la ciudad, que
rompieron con el idealismo de las definiciones genéricas de la
pobreza. Esto les complicé la vida a los liberacionistas que querian
un sujeto unificado por muchas razones, incluidas las estratégicas.

El problema reside en que la teologia no estd habituada a tener un
sujeto inestable. En su lugar, se comporta como un sistema constitu-
cional y judicial en el que las excepciones no son viables, a menos
que sean reconocidas como excepciones. La teoria queer también
rompié con las leyes escritas de las identidades sexuales de varios
modos. En primer lugar, sacé a la luz sujetos sexuales diferentes,
como los bisexuales y las travestis. En segundo lugar, se opuso a con-
ferir identidades homogéneas a las diferentes opciones sexuales. Y, en
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tercer lugar, sostenfa que la sexualidad, como el género, se aprende y
se ensaya. Aqui se encuentra precisamente el aspecto pedagégico del
género. Ensefiar a una mujer el modo de vestirse, de realizar ciertas
tareas o incluso la forma de caminar o de hablar, con un particular
tono de voz, es ensefar a una mujer para que sea mujer. Esto es lo
que, en dos palabras, Butler denomina el caracter performativo del
género: “el tacito acuerdo colectivo de realizar, producir y mantener
géneros discretos y polares como ficciones culturales”. Y afade que
quienes desafian “la credibilidad de estas producciones” son castiga-
dos®. El género exige la fe; no sorprende en absoluto que tras la falta
de fe en el género subyazcan muchos pecados.

Pero pensemos un poco mds en la teoria queer. El desarrollo de
esta investigacion debe bastante a la obra original de Michel Fou-
cault, Eve Kosofsky Sedgwick y Judith Butler. Michael Warner define
lo queer del siguiente modo: “[Queer] representa... una resistencia a
los regimenes de lo normal”?. Por “normalidad” se entiende aqui una
construccion ideolégica cuyas consecuencias no solamente afectan a
las producciones econémicas y culturales, sino también a las produc-
ciones sociorreligiosas del sentido de identidad de las personas. La
conceptualizacién de la identidad sexual es relativamente reciente.
Se planteé a partir de los estudios médicos de finales del siglo XIX,
pero las representaciones teoldgicas de la identidad sexual biolégica
se deben a Aristoteles a través de Agustin de Hipona, para quien el
incesto y la violacion eran mas aceptables que la masturbacién y la
homosexualidad (Hampson 2002, p. 189). Los telogos no solamente
han estado usando en sus reflexiones sobre la sexualidad un determi-
nismo biolégico, sino también un pensamiento precientifico y medie-
val que no contemplarian en modo alguno en otras esferas como la
economia o las comunicaciones.

Asi pues, la teoria queer indaga en la cuestion de la identidad, y
sus resultados constituyen todo un desafio para la Iglesia en cuanto a
la construccién del sujeto teolégico. En la teoria queer, como en el
caso de las travestis de Chile en oposicién al movimiento gay (al
menos en aquella ocasion), la cuestion es la diversidad. Lo mismo
puede decirse sobre la comprension de la diversidad que las nacio-
nes indigenas de América Latina han estado exigiendo durante siglos,

® ). Butler, Gender Troubles. Feminism and the Subversion of Identity, Rou-
tledge, Londres 1990, p. 140.

° M. Warner, “Introduction”, en M. Warner (ed.), Fear of a Queer Planet:
Queer Politics and Social Theory, University of Minnesota Press, Minneapolis
1993, p. xxvi.
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desde el llamado descubrimiento. El “descubrimiento” podria haber
sido algo bueno y positivo, pues podria haber significado el encuen-
tro con el otro, sin necesidad de destruirlo ni de borrar las diferencias
culturales, religiosas y politicas. El respeto a la diversidad es lo que
piden las teologias negra y asiatica. El derecho a definir su propia
identidad es fundamental para ellas: es crucial teolégicamente
hablando, pues los procesos de la formacién de la identidad no son
neutros.

Por consiguiente, la teoria queer puede considerarse como un tér-
mino “paraguas”, que abarca el estudio de los procesos de la forma-
cion de la identidad sexual en relacién con el poder, lo que incluye
los regimenes de lo normal dictados por las ideologias raciales y de
clase.

Teologia queer

710

“Hay un ‘uno’ que es anterior al género
Butler

La teologia (o teologias, para ser mds precisa) queer es el complejo
resultado de una reflexion teolégica que tiene en cuenta lo que las
diferentes construcciones de la sexualidad y el género nos dicen sobre
nuestra idea de Dios, el amor y la comunidad. La teoria queer recibid
la influencia del movimiento posestructuralista, cuya argumentacion
era contraria a la idea de un sujeto estable y afrontaba la formacién
ideoldgica de las identidades sexuales. A partir de sus reflexiones,
debemos estudiar dos elementos principales de la investigacién teolo-
gica. En primer lugar, la sospecha con respecto al supuesto de que la
heterosexualidad es universal y una identidad sexual estable, y que,
en cuanto tal, forma parte del orden natural (sacralizado). Y, en
segundo lugar, tenemos que ser conscientes del hecho de que las
construcciones hegemdnicas de la identidad sexual han contribuido
histéricamente a la consolidacion de estructuras opresoras de relacio-
nes de poder en la Iglesia cristiana y en la teologia.

Si bien suena a tendencia posmoderna, recordemos que las cuestio-
nes del poder y de la identidad en la teologia son mas antiguas que el
movimiento posmoderno. De hecho, la teologia nunca ha sido ajena a
las disputas sobre las cuestiones ideoldgicas de la identidad. El siglo

19 ). Butler, “Critically Queer”, CLQ: A Journal of Lesbian and Gay Studies
1(1993) 21.

Concilium 1/119 119



MARCELLA MARIA ALTHAUS-REID

XX ha sido testigo de la apariciéon de numerosas teologias contextua-
les. Las teologias afroamericana, africana, feminista, indigena y posco-
colonial, entre otras, son precisamente la consecuencia de una pertur-
bacion o desviacién de los supuestos universalistas de la identidad del
sujeto teoldgico tal como la produjeron las tendencias coloniales de la
teologia noratldntica. La teologia feminista fue la primera que identi-
fico las ideologias de género que apoyaban el discurso patriarcal de
poder en la teologia clasica, donde las categorias de lo “normal” o lo
“natural” eran sacralizadas como voluntad divina. Al no tener en
cuenta las diferencias entre los sujetos teoldgicos, la teologia ignoré la
experiencia y el pensamiento histérico y religioso, no de las minorias,
sino, todo lo contrario, de las mayorias. Multitudes de mujeres, de per-
sonas de raza negra, de comunidades indigenas o de gays, se vieron
sometidos a las estructuras jerarquicas teolégicas de la discriminacion,
el control y la opresion religiosa y social.

No obstante la importancia que hayan tenido las categorias de gé-
nero, a las teologias queer les parecen menos trascendentales para los
procesos de la formaciéon de la identidad en sede teolégica que los
discursos sobre la sexualidad. A mediados de los afios setenta, las teo-
logias gay y lesbianas identificaron la heterosexualidad como una
ideologia dominante y formativa que contribuia no solamente a la
creacién de una estructura de desigualdad y violencia, sino también a
no tener en cuenta la experiencia religiosa de quienes no eran hetero-
sexuales. Como John D’Emilio demostré, la heterosexualidad y la
homosexualidad eran categorias que estaban relacionadas con el
capitalismo industrial emergente en el siglo XIX'". Por tanto, las identi-
dades sexuales no son naturales, sino que son identidades elabora-
das/construidas, intimamente relacionadas con las concepciones
sociopoliticas y culturales, y carentes de la coherencia interna y la
estabilidad histérica que se les atribuyen. Las identidades gay vy les-
biana se consideraron entonces como el resultado de la lucha por la
justicia y la paz de grupos sexuales que no eran heterosexuales. Las
identidades sexuales no deben definirse biolégicamente, sino politica-
mente. En este sentido como también en su disputa sobre la autoridad
de la heterosexualidad como el Gnico fundamento epistemolégico
vélido para la iglesia y la sociedad, las teologias sexuales, como la gay
y la lesbiana, y las teologias queer, tienen intereses comunes, aunque
mantienen sus diferencias. La principal diferencia reside en la idea de
que si tanto la homosexualidad como la heterosexualidad son identi-

'"J. D’Emilio, “Capitalism and Gay Identity”, en M. Lancaster y M. Di Leo-
nardo (eds.), The Gender/Sexuality Reader, Routledge, Londres 1997, p. 170.
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dades construidas, existen otras sexualidades que no necesariamente
se ajustan a ninguna de estas categorias. Ademas, si la homosexuali-
dad es una categoria inventada por y fundamentada sobre una con-
cepcion heterosexual, puede arrastrar consigo las mismas caracteristi-
cas que el pensamiento heterosexual. Con otras palabras, la teoria
queer no soélo desafia a la heterosexualidad como ideologia, sino que
considera que las identidades no heterosexuales pueden haberse desa-
rrollado en torno al mismo eje de coherencia interna por el que se rige
la heterosexualidad. Por ejemplo, en los circulos gay es un tema de
controversia la cuestion del matrimonio entre homosexuales. ;Cémo
deberia desarrollarse este matrimonio, que es una institucién afectiva,
pero también econémica? ;Dentro de la heterosexualidad patriarcal?
sHabria sencillamente que adoptarlo o bien habria que modificarlo?

Hablando desde un punto de vista teolégico, el cuestionamiento
del estatus epistemoloégico de la heterosexualidad plantea profundos
desafios. Incluso el término “no heterosexual” se ha desarrollado
dentro de una dependencia conceptual colonial, y perpetda la idea
de la primacia ideoldgica de la heterosexualidad. Asi pues, la teolo-
gia queer, al reivindicar identidades sexuales fuera de la oposicién
conceptual binaria entre heterosexualidad y homosexualidad, centra
nuestra atencién en otros sujetos teolégicos y otras epistemologias
sexuales, como, por ejemplo, la bisexualidad, el transgénero y las
transexualidad. La teologia queer ofrece también una reflexién critica
sobre la construccion social de la heterosexualidad y cémo el pensa-
miento heterosexual también afecta a los mismos heterosexuales.

Las teorias queer son complejas. Una de las mds importantes espe-
cialistas queer, Judith Butler, ha desarrollado una sofisticada teoria
del rol del género en la formacién heterosexual basdndose en la ima-
gen del drag queen como un recurso pedagdgico mediante el que el
género se imita o se teatraliza (como ya hemos indicado). Los drags
tratan de imitar a un determinado género que en realidad no existe.
Depende precisamente de su produccién superficial, como si ser
mujer dependiera del modo en que se viste, se adorna su cabello o se
sienta cruzando las piernas. Butler denomina a esta imitacién de los
géneros una performatividad que interpela al espectador de forma
pedagdgica. Recordemos que la interpelacién es el término que Alt-
husser utiliza para explicar cémo las ideologias cooptan a la gente en
lugar de generar resistencia. De forma andloga, Freire llamaba inter-
nalizacién de la opresién al modo en que las mayorias oprimidas de
América Latina tendian a obedecer a sus patronos sin rechistar.

Los géneros son, por tanto, imitaciones sin originales, aunque
mediante ellos una mujer aprenda a ser mujer y un hombre, hombre.
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Para fundamentar su pretension de naturalidad, la heterosexualidad
también necesita repetir permanentemente sus propios actos de
género. Sin embargo, las estrategias repetitivas de la propia heterose-
xualidad pueden constituir una prueba de que los géneros son sola-
mente estrategias pedagdgicas, una de cuyas funciones principales es
ensefar la identidad sexual dominante. Una estrategia que provocara
el cambio consistiria, segin Butler, en perturbar o desorganizar la
representacion del régimen de lo normal tal como se haya inscrito en
las repeticiones de género.

Reflexiones finales. Sobre el riesgo que asumen las teologias

“[El riesgo consiste] en no aspirar hacia lo mds profundo (del
conocimiento), sino, mds bien, a lo mds inocente”"?.

Y. Espinosa-Mifiones

Lo anterior nos conduce al dltimo punto de nuestras reflexiones.
Hemos considerado la relevancia y los desafios de una teologia
abierta a nuevos sujetos histéricos. Sin embargo, deberiamos pregun-
tarnos como, a la luz de la teoria queer, la construccién de la hetero-
sexualidad obligatoria ha influido y comprometido nuestra idea de
Dios y de la Iglesia. De igual modo, siguiendo la preocupacién de los
te6logos de la liberacion por la praxis, debemos preguntarnos por el
modo en que podemos ayudar a las comunidades de las travestis
pobres para que asuman su protagonismo con respecto a su propia
identidad (y su identidad cristiana) durante el proceso. La respuesta,
seglin mi opinién, se encuentra en una teologia queer de la compa-
sion y la accién, que implique también un proceso dialogal de mutuo
aprendizaje y comunion. Tal vez la Iglesia tiene mucho que aprender
de la presencia de Dios entre los pobres, las mujeres de raza negra y
también de las travestis.

La sexualidad queer comprende la imprecisién de las identidades
humanas, lo que en si misma constituye un poderoso elemento de
resistencia no solamente contra el discurso sexual normativo, sino
también contra la domesticacién ideolégica de Dios. Leer la historia
de la Iglesia con estas lentes significa poner de manifiesto los elemen-
tos ocultos y perturbadores de la historia y las tradiciones de la Iglesia.
Los teblogos queer también han elaborado estrategias para leer las

2'Y, Espinosa-Mifiones, “A una década de la performatividad: de percep-
ciones erréneas y malos entendidos”, en ). Ferndandez, M. D’Uva y P. Viturro
(eds.), Cuerpos ineludibles, Aji de Pollo, Buenos Aires 2004, p. 143.
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Escrituras con el objetivo de reivindicar un sujeto diferente del que se
ha supuesto que se encuentra en los textos'*. Este procedimiento pone
al descubierto elementos de subversion y desafio para los regimenes
de lo “normal” en la interpretacién de la Palabra de Dios. La teoria
queer tiene también implicaciones para la ética y la teologia practica,
al poner en cuestién, por ejemplo, los sistemas de la familia y el matri-
monio cristiano, la inclusion/exclusion del cuerpo en la liturgia cris-
tiana y la regulacion de la espiritualidad. También han contribuido al
estudio de los sacramentos, a la cristologia y a la eclesiologia. Sin
embargo, las teologias queer son teologias plurales. Encontramos énfa-
sis contextuales y diferentes enfoques que dependen de las circunstan-
cias histéricas y las necesidades de determinadas comunidades.

En cuanto teéloga latinoamericana, he desarrollado un proyecto de
teologia queer de la liberacion, relacionando la teoria queery el pen-
samiento marxista. Otros colegas, como Tom Hanks y Nancy Cardoso
Pereira', han trabajado en la elaboraciéon de una sofisticada reflexién
teolégica mezclando el andlisis de las clases sociales con la sospecha
queer.

La teologia queer es una teologia critica que afronta aquel ele-
mento que sostiene todos los discursos y las batallas pdblicas de la
Iglesia, a saber, la sexualidad. No deberia ser una teologia de “inclu-
sion sexual”, sino de la diferencia. Es una llamada a elaborar una teo-
logia de la reflexién y la accién queer centrada en Cristo; una lla-
mada a un discipulado socialmente comprometido y transformador
en medio de aquellas expresiones ideolégicas poderosas que se
expresan mediante la raza, el género, la sexualidad y las clases, y que
han dominado las teologias cristianas anteriores. Pero esta teologia
no carece de la necesidad de reflexionar y criticarse a si misma. Algu-
nos tedlogos se sienten insatisfechos con la eliminacién de las identi-
dades sexuales producida por la teoria queer, especialmente al no
tener en cuenta las luchas politicas de los gays y las lesbianas por
afirmar sus identidades. Asimismo, algunos teélogos queer pueden
Ilegar a deracine en el curso de su trabajo, es decir, a desarraigarse de
la vida de las comunidades, o a ser dominados, inconscientemente,
por supuestos privilegios de clase o raza.

3 Véase, por ejemplo, el articulo de Tom Hanks, “Good News for Sexual
Workers”, en Robert Gross y Mona West (eds.), Take Back the Word. A Queer
reading of the Bible, The Pilgrim Place, Cleveland 2000.

" Para una lectura de los teélogos latinoamericanos de la liberacién que
trabajan en una teologia queer, véase mi libro Liberation Theology and
Sexuality, Ashgate, Londres 2005.
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Concluyendo. Las teologias queer se resisten por su propia natura-
leza a una definicién simple. Son teologias contextuales que han
hecho una opcién por aquellos que se encuentran en el margen de
las ideologias heterosexuales. En cuanto tales, son teologias decons-
tructivistas que desafian el sistema binario sexo-género de la teologia
cristiana con la esperanza de transformar todas las estructuras de
pecado presentes en la sociedad. Como los primeros te6logos de la
liberacién solian decir, el objetivo final es liberar al mismo Dios de
las estructuras ideoldgicas de la opresién que el cristianismo ha cons-
truido histéricamente en torno a la idea de lo sagrado, la interpreta-
cion de las Escrituras y la vision de como debe ser la Iglesia. Los te6-
logos de la liberacion del siglo XX asumieron muchos riesgos:
pagaron un alto precio, algunos con su propia vida, por su compro-
miso con el Evangelio entre los excluidos. En este nuevo siglo no han
disminuido los riesgos: la pobreza, la indigencia y la impunidad en
un sistema globalizado de injusticia se hacen mas dificil de combatir.
En este contexto, no es poca cosa poner al descubierto las ideologias
sexuales que subyacen en la teologia. Es una importante contribucién
a la liberacion histérica del poder del amor de Dios y del mensaje del
Evangelio en una época en que los pobres han empezado a ser suje-
tos teolégicos. La lucha por liberar el amor de Dios de nuestras cons-
trucciones ideolégicas transitorias de poder sexual, de género, racial,
religioso o cultural, debe proseguir entre los creyentes.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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CARTA A UN JOVEN CATOLICO GAY

arisimo:

iQué privilegio es tener la oportunidad de escribir una carta cuyo
destinatario eres ti! Y lo es hasta el punto de que me gustaria saborear
durante un instante la palabra “td” y pedirte que consideres la nove-
dad que entrafia, lo abierta que es como forma de dirigirse a otro.

;Con cudnta frecuencia se han dirigido a ti con la palabra “td” en
una publicacién catélica? No me refiero a la palabra “t4” en sentido
débil, reducida a un verbo en segunda persona singular, como
cuando en un anuncio se pregunta “;Has considerado la posibilidad
de seguir una vocacién al sacerdocio o a la vida religiosa?”. Porque,
en realidad, esos anuncios no quieren decir “ti4”. Lo que en realidad
quieren decir es “alguien que es como td en todos los aspectos, pero
que casualmente resulta que no es gay, o al menos sabe disimularlo
muy bien”. Normalmente, cuando se plantea una discusion acerca
de cuestiones gay en publicaciones catélicas, el estilo rdpidamente
se vuelve poco espontdneo y aparece un misterioso “ellos”. Este
“ellos” parece vivir en un planeta distinto de aquel en el que tu vives.

* JAMES ALISON (1959) es sacerdote catélico, tedlogo y escritor. Se doctoré
en la Facultad de Teologia de Belo Horizonte, Brasil. Ensefia, escribe e
imparte retiros en Europa y América del Norte y del Sur. Es uno de los expo-
nentes teolégicos del pensamiento de René Girard, y entre sus libros se
encuentran: Conocer a Jesus (Secretariado Trinitario, Salamanca 1994), E/
retorno de Abel (Herder, Barcelona 1994) y Una fe mds alld del resenti-
miento: fragmentos catdlicos en clave gay (Herder, Barcelona 2003).

Correo electrénico: cgfragments@btinternet.com. Pueden encontrarse
materiales suyos en diversos idiomas en www.jamesalison.co.uk
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Quienquiera que hable de “ellos” esta, de hecho, en otro planeta, en
un planeta donde una extrafa falta de oxigeno hace imposible el uso
de los pronombres “yo”, “t4”, “vosotros”, “nosotros”. Cuando alguien
si empieza a utilizar dichos pronombres, te das cuenta rapidamente
de que lo tnico que le da la libertad para hacerlo es ser heterosexual
y lo bastante sincero como para decir que en realidad no entiende de
qué va todo este asunto.

Tal vez hayas intentado hablar informalmente con un sacerdote
sobre lo que supone ser catélico y gay, o incluso con un obispo, que,
seglin tu olfato para detectar si alguien es gay, podria ser “familia”, y
habras notado cémo, pese a sus buenos deseos de ser amigables, ha
aparecido en su voz un freno escondido. Una especie de orden
interna de refrenarse entrafna que, cuando dicen “ti”, puedes captar
que el “yo” que estd hablando ha pasado a modo de ocultamiento,
ha pasado a ser oficial de algiin modo, y el “td” al que habla no esta
siendo Ilamado a ser, sino designado de algiin modo con la etiqueta
“Manéjese con extrema precaucion”. Hay un “pero” flotando en el
fondo de esa voz y que habla tan fuerte como cualquiera de las cosas
que dicen, porque dicho “pero” dice “td, pero no tal como eres”.

Y aqui estamos, leyendo una publicacién catélica, parte de esa
enorme y fantéstica red de comunicacién mundial que es uno de los
gozos de ser catélico; y de algiin modo se estd permitiendo que
suceda algo nuevo. Pues a ti, un catélico que da la casualidad que
eres gay (signifique esto lo que signifique), se te esta dirigiendo como
“td” un catdlico que es capaz de decir “Yo soy un catélico que da la
casualidad que es gay, signifique esto lo que signifique”. Yo estoy
recibiendo la autorizacién para hablarte a ti, que eres consciente de
tener los comienzos de una biografia en la cual ser gay desempefa
un papel. Y se me esta ofreciendo la oportunidad de hablarte, no en
razén de un cargo oficial, sino como un hermano, un hermano con
cierta biografia que incluye ser un hombre abiertamente gay. Se me
estd dando la oportunidad de dirigirme a ti desde el mismo nivel en
que td estds, como uno que no sabe mejor que td quién eres, y que ni
siquiera sabe demasiado quién soy yo. Sin embargo, se ha producido
algo novedoso. Se ha hecho posible que, en una publicacién catélica
perfectamente normal que representa a la corriente mayoritaria, la
palabra “tGd” se pronuncie de manera abierta, de una manera que
resonard creativamente (asi lo espero) en tu ser, y que la pronuncie un
“yo” cuyo tono se ha visto modulado y estirado por el hecho de vivir
como hombre abiertamente gay dentro de la Iglesia catdlica.

Como todos los cobardes, cuando me vi enfrentado al privilegio de
tomar parte en esta comunicacién, mi primera reaccion fue salir
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corriendo. Pues un privilegio es una responsabilidad. Y en este privi-
legio hay algo particularmente imponente, pues sélo hay Uno que
puede dirigirse a ti como “td” llamando a tu “yo” a ser sin reempla-
zarte ni avasallarte. Y ese Uno es nuestro Sefor en persona. Y él
obtuvo esa capacidad pasando por la muerte para ser capaz de
hablarnos a ti y a mi haciéndonos ser, y de darnos a ambos un “yo”
no regido ya por la muerte ni su temor. No hay nada facilén en ser
capaz de hablar a otro como “td” de una manera que llame a ser.

Cuando las autoridades doctrinales de nuestra Iglesia se acuerdan
de si mismos —lo cual suele suceder cuando estan a la defensiva—
sefalan que lo que ellos llama el “magisterio” no puede sustituir
nunca a la conciencia, sino que Gnicamente puede ser una voz junto
a la tuya propia, al mismo nivel que la tuya propia, tan sujeta al
aliento de nuestro Sefior como la tuya propia. Una voz que te espo-
lea, que te aconseja, que te ayuda a formar tu conciencia, y nunca
una voz que ahogue tu voz para que aceptes la suya en lugar de
pasar por la dura labor de permitirte a ti mismo recibir la tuya propia.

En esto tienen mucha razén. Y yo no tengo derecho a ser en abso-
luto menos cuidadoso que el magisterio a la hora de hablarte.
sSabes?, la diferencia entre mi tentativa de dirigirme a ti como “t4” y
la del sacerdote o el obispo con el “freno”, con el “pero” fruncido en
el fondo de su voz, no es que él sea un hipdcrita y yo no, que él se
sienta sometido a presiones sociales y yo no. No, yo soy igual de
hipocrita que él, y estoy igual de sometido a presiones sociales. Tam-
bién hay un “pero” en el fondo de mi voz, aunque no tiene que ver
contigo. Sin embargo, serfa poco sincero si fingiera que amar a la Igle-
sia como hombre gay no ha dejado algiin desgaste en el fondo de mi
voz. Las realidades que hacen que el sacerdote o el obispo te hablen
de manera tensa y poco natural son las mismas realidades que me
fuerzan a pensar larga e intensamente acerca del modo en que voy a
hablarte. Y tengo miedo de pensar lo deficiente que me encontrarias
si pudieras hablar conmigo cara a cara en lugar de encontrarte con-
migo a través de esta mdascara que estoy tejiendo con palabras, pala-
bras que puedo corregir, revisar y cambiar antes de que lleguen a ti.

Si existe una diferencia entre el tono de voz con el que te estoy
hablando yo y el que estds acostumbrado a oir, es en gran medida
accidental, o providencial, dependiendo de cémo lo interpretes. Por-
que si: td tendrds que interpretarlo, ti tendras que decidir si yo, que
me dirijo a ti como “t4”, puedo hacer tal cosa sélo debido a alguna
metedura de pata, a alguna rendija dentro del sistema, o si hay algo
del Pastor en esta voz desprovista de autoridad que te habla, algo del
Pastor cuya voz conoces, y de la cual no tienes miedo. No puedo
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pretender en absoluto ser en mi persona un canal de dicha voz. Nin-
guno de nosotros puede pretenderlo. Podemos abrigar la esperanza
de ser utilizados, o ir prepardndonos para ser utilizados. Sin embargo,
s6lo aquellos a los que se dirige cada uno de nosotros puede percibir
quién es, qué mezcla de voces es, la que llega cantando a través de
nuestras ondas.

Si existe una diferencia, permiteme confesar que se debe a un acto
de terquedad, de rebeldia, por mi parte. A una negativa a creer algo.
Ese es el “pero” que estd en el fondo de mi voz. “... Pero no cabe pen-
sar que el Dios que nos es revelado en Jesls pueda tratar a esa
pequena porcion de la humanidad que es gay y lesbiana mandandole
mensajes contradictorios, de la manera que la Iglesia ha acabado por
hacer. De ninguna manera podria decir: “Te amo, pero sélo si te con-
viertes en otra cosa’, o ‘Ama a tu préjimo, pero, en tu caso, no como a
ti mismo, sino como si fueras otra persona’; o ‘Tu amor es demasiado
peligroso y destructivo, busca otra cosa a la que dedicarte’”. Y para un
catélico, un acto de terquedad o rebeldia no parece un punto de par-
tida muy bueno. Suena satanico. A menos, naturalmente, que esta
negativa a creer algo esté potenciada por una sensacién tan intensa de
la bondad de alguien que, si llegaras a creerle capaz de actuar de la
manera que se le imputa, le estarias ofendiendo gravemente.

Puedes imaginar, igual que yo, a una esposa que se niega a creer
en la culpabilidad que un tribunal debidamente nombrado, y un
jurado formado por sus iguales, le imputan a su marido en relacion
con un fraude financiero. Todas las pruebas parecen apuntar en la
misma direccién, pero, pese a ello, la esposa se niega con terquedad
y rebeldia a creer que su marido pueda haber hecho tal cosa, aun
cuando él mismo vacila a veces en su propia defensa, tal vez para
eximirla a ella de la presién de tener que apoyarle. En algunas histo-
rias, el caso terminard con nuevas pruebas, o con un cambio de cir-
cunstancias, que exculparan completamente al marido, y se pondra
de manifiesto que la esposa tenia razén al negarse a permitir que su
fe en la bondad de su marido se viera contaminada por la calumnia
publica. En otras historias no habrd desenlace feliz, y una generacion
de circunstantes considerara que la esposa es una figura patética, des-
conectada de la realidad, tan inmersa en la negacién que es incapaz
de aceptar que su marido fue un sinvergtienza.

iBueno, no quiero darte gato por liebre! Yo soy esa esposa terca y
rebelde, y la historia no ha terminado todavia. Ni yo ni tG sabemos si
mi negativa a creer que Dios pueda tratar a la gente gay y lesbiana de
la manera que los ancianos de la aldea y el tribunal local dicen que
la trata es una negativa nacida de la fe en un amor que resultard ser
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verdadero, o es simplemente un signo de mi ilusoria huida a la irreali-
dad. Quienes te hablan con un freno en la voz saben perfectamente
que es una cosa u otra, y se estan tomando en serio tu seguridad, al
no desear embarcarte en un viaje tan arriesgado.

No, no quiero darte gato por liebre. Pues invitarte a que te pongas
en el lugar de esa esposa rebelde, y por tanto en el lugar de la vulne-
rabilidad y la incertidumbre, hasta que la historia llegue a su conclu-
sion, no es algo que me resulte facil. Es un lugar aterrador. Pues no
puedo ofrecerte una resolucién. No sé si no es un acto de arrogancia
por mi parte, que viene a decir: “Es mejor atreverse a pasar por el
miedo a que ser gay sea simplemente una mentira, una forma de
autoengano que no lleva a ningdn sitio, confiando en que el Espiritu
de Dios disipard el temor, dejard patente que el temor es un espe-
jismo, me posibilitara crecer como un nifo haciéndole frente al
temor; mejor eso que aferrarnos a la opinién de que el temor es por
nuestra seguridad, para protegernos de un abismo de falta de sentido,
y dejarnos guiar por el prudente ‘no’ de la tradicién de la Iglesia”.

I//

Como ves, ya no desprecio el “no” prudente. Solia hacerlo. Solia
odiar la cobardia, la doblez y las mentiras. Pero ahora me doy cuenta
del coste de salirse de eso, me doy cuenta también de lo cuidadoso
que debo ser al dirigirme a ti. Pues, ;quién de nosotros puede decir si
lo que mueve nuestros hilos no sera tal vez un deseo enfurrufiado de
heroismo, y no el aliento del Sefior que dice “Duc in altum!”, “;Boga
mar adentro!”'? Hacia alli donde los prudentes piensan que no hay
peces que pescar, ni seres humanos dignos de amar con igualdad de
corazén, sino sélo un torbellino de deseos confusos e irrecuperables.
El coste de salirse del “no” protector, de creer que alguien pueda diri-
girse a mi como “t4” sin ese temido “pero”, es encontrarme desnudo
ante el Espiritu y mds vulnerable que nunca a mi propio autoengafio.
Y la dnica resolucion tendra lugar cuando la pesca empiece a llegar,
y eso tal vez no sea durante mi vida, o la tuya.

No, no quiero fingir que ser un catélico abiertamente gay sea algo
facil u obvio. No lo es. Para empezar, el mero hecho de que desees
leer una carta como ésta es un signo de cuantos obstaculos has tenido
que superar ya. Tal vez hayas afrontado el odio y la discriminacién
en tu propio pais, por parte de miembros de tu familia, en el colegio,
en manos de legisladores dvidos de votos faciles, con titulares de
periédico chillones que laceran tu alma y ante cuya mirada te quedas
sin habla en tu propia defensa. Y probablemente hayas advertido que,

'Lc5,4.

Concilium 1/129 129



JAMES ALISON

en el mejor de los casos, la Iglesia que se [lama, y es, tu Santa Madre
ha guardado silencio acerca del odio y el miedo. Aunque con dema-
siada frecuencia sus portavoces se habran rebajado a la categoria de
politicos mediocres, prestando su voz al odio al tiempo que afirman
defender el amor. El hecho mismo de que a través de todas estas
voces llenas de odio, en medio de ellas y pese a ellas, hayas oido la
voz del Pastor que te llama a ser de su rebafio es ya un milagro
mucho mayor de lo que imaginas, y te prepara para una obra mds
sutil y delicada que lo que dichas voces podrian llegar a concebir.

Compartiras en todo el desprecio que el mundo moderno siente
por la Iglesia catélica por mantenerte firme en la fe que se te ha dado
—se considerard que tienes poco que ofrecer que merezca la pena—. Y
por ser catélico estards siempre a punto de ser considerado una espe-
cie de traidor a cualquier proyecto que tus contempordneos intenten
[levar a cabo. No hay en esto ninguna sorpresa: asi son las cosas. Sin
embargo, ti tendrds que afrontar algo mas, pues también serds consi-
derado una especie de traidor dentro de la Iglesia. “No es uno de
nosotros mas que a medias.” Y ciertamente no seras alguien que
pueda representar ptblicamente a la Iglesia, ser parte visible del
signo que conduce a la salvacién. Y, jcémo podria ser de otro modo?
Pues si ser gay es un defecto de creacion, como se afirma, el Gnico
signo de gracia vinculado con ser gay seria la eliminacién de tal con-
dicién de aquello que hace que ti o yo seamos.

No te sorprendas, pues, de que sean considerados leales y dignos
de confianza quienes siguen toda pista psicolégica falsa que imagi-
narse pueda con vistas a encontrar respaldo cientifico para la afirma-
cion de que ser gay es una patologia. Seran considerados “un signo
de contradiccién”, de no sucumbir al espiritu de la época. Tq, en
cambio, serds considerado un mal catdlico, si es que se te llega a
considerar catélico en absoluto. Pues, mucho después de que los gru-
pos evangélicos que dieron origen a la “terapia reparadora” vy al
movimiento “ex-gay” hayan dejado atras estas posiciones, y sus diri-
gentes se hayan disculpado por descarriar a la gente, tales ideas
encontraran adeptos y partidarios catélicos, puesto que halagan la
actual doctrina de la Iglesia. Pero no tengas miedo a esas ideas ni
odies a quienes las propagan. Son hermanos nuestros. El hecho
mismo de que estos hermanos entiendan que, si la doctrina de la Igle-
sia es verdad, debe tener alguna base en el ambito empirico de la
naturaleza significa que, en dltima instancia, lo que nos hara libres
sera la prueba de lo que es verdad en ese &mbito. Esta serd mayor que
lo que td, yo o ellos podemos imaginar en este preciso momento, y
nos liberard a todos.
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Pero, ;qué pasa con el largo “entretanto”? Para ti, Ilamado por tu
nombre, lo mismo que para mi, que estoy aprendiendo a recibir un
“yo”, ser catélico implica una vocacién a algin tipo de ministerio, a
una especie de actuacion creativa, a una especie de imitacién
publica de la vida y muerte de nuestro Senor. Asi pues, no quiero fin-
gir: te encontrards desempefiando un ministerio, lo mismo que yo
mismo me encuentro desempefiando uno, sin ningin respaldo
publico por parte de la autoridad eclesidstica. Serd como si no exis-
tieses. Tendrds que aprender a vivir en el silencio de no ser objeto ni
de aprobacién ni de desaprobacion. Caerés fuera del campo de
vision de los hombres vy, si te pareces en algo a mi, desesperado por
conseguir una mirada aprobatoria, experimentards esto como una
forma de muerte. Pues a cada uno de nosotros se nos da ser quienes
somos a través de la mirada de otros, y nosotros respondemos a dicha
mirada permitiéndole que nos dé ser quienes hemos de ser, y nos
comportamos en consonancia. Asi, caer a través del suelo hasta un
espacio donde no hay mirada, ni aprobacion, ni siquiera desaproba-
cion alguna, es una cosa aterradora y arriesgada.

Pues, naturalmente, tal vez yo haya caido a través del suelo hasta
el espacio donde no hay mirada alguna porque me he encerrado en
mi propio orgullo y autoengafio. En ese caso, no encontraré nunca
una mirada, pero bailaré al ritmo de ese engafio, pensando hasta
que llegue la muerte que soy muy santo y especial. Ahora bien, si
estoy siendo conducido por el Espiritu de Dios, el lugar donde no
hay mirada alguna puede convertirse en el espacio donde soy
encontrado en la consideraciéon de Dios. Y esto lo experimentaré
como una “nada” * que me rodea enteramente, y sélo los demaés per-
cibiran, tal vez, que hay un “yo” que esta siendo llamado a ser por
Uno cuyos ojos no puedo ver, pero que puede verme, cuyo aliento
no puedo sentir, pero que me sostiene. Y, por supuesto, los demdas no
entenderdn necesariamente mds que yo eso que ven que estd
naciendo.

sEn qué podrias estar embarcandote? Permiteme ponerte una ana-
logia. No sé si tienes los anos suficientes para recordar la guerra fria.
Ni tampoco si la guerra fria tuvo repercusion suficiente en la parte
del mundo donde vives como para haber causado impresién en ti
mientras crecias. Uno de los productos derivados de la guerra fria
fue un género literario y cinematografico de historias de espias,
cuentos de intriga y vida clandestina protagonizados (en los casos
peores) por buenos contra malos y, en los casos algo mas raros, y

* N. del T. En castellano en el original.
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mejores, por personas moralmente ambiguas a ambos lados de la
divisoria OTAN-Bloque del Este.

Intenta imaginarte como un agente de uno u otro bando —desde mi
perspectiva es muy facil imaginarme como un agente occidental pro-
fundamente infiltrado en paises comunistas—. Ahora imagina que
hace mucho tiempo recibiste tus instrucciones de la direccién del
organismo que iba a “llevarte”, y se te asignaron “adiestradores” para
tu misién. Asi, confiado en que ibas a estar respaldado por ellos, te
zambulliste en tu trabajo, empezando a construir un circulo, peque-
fos signos del reino al que sirves, en medio del territorio enemigo.
Luego imagina que sucede algo extrafio, que se produce una especie
de golpe dentro del organismo que te envid, un cambio de directri-
ces, y que todas las personas que te habian “adiestrado”, conocido y
preparado son retiradas discretamente. De manera que te encuentras
sin linea directa con nadie del organismo en la retaguardia. Eres pro-
fundamente clandestino y de repente estds sin cobertura, sin res-
paldo, sin recursos, sin reconocimiento siquiera. Hasta el punto de
que los nuevos agentes enviados por el organismo ni siquiera saben
de tu existencia, y probablemente la desaprobarian categéricamente,
puesto que, si eres quien dices ser, formas parte de una tactica
pasada, y actualmente desacreditada, frente al “territorio enemigo”
en el cual hace mucho tiempo que pasaste a la clandestinidad.

Por supuesto, hay personas en el organismo que tal vez sepan de ti,
pero que ya no pueden permitirse decirlo. Pues el hecho de manifes-
tar que tienen contacto contigo pondria en peligro su propia posicion
dentro del organismo. Dicho en pocas palabras, te encontrarias con
que te habias convertido en un ser inexistente. “No existe en nuestro
registro, sefora” es la respuesta dada a cualquier indagacion llevada
a cabo en el cuartel general por alguien lo bastante necio como para
afirmar que te ha conocido. La “negabilidad creible” es el aceite
lubricante con el que la agencia funciona.

;Qué puedes hacer? Td sigues trabajando fielmente, enamorado
del proyecto para el cual fuiste enviado al principio. Pero las comuni-
caciones se han vuelto gravemente incompletas. Puedes oir en la
radio las declaraciones oficiales del organismo. Puedes leer entre
lineas el “verdadero” significado de lo que en ellas se dice, pero td
no existes, no tienes linea de comunicacioén con el cuartel general,
no eres nadie. Asi las cosas, ;permitirds que tu ira y resentimiento
ante el trato que recibes del organismo te haga dejar de trabajar en el
proyecto para el que al principio fuiste llamado y adiestrado? ;O
amas el proyecto de tal manera que estds dispuesto a amar al orga-
nismo que ahora te odia, confiando en que, al final, las cosas saldrdn
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bien? Amar al organismo cuando éste te ama es bastante facil, pero ;y
amarlo aun en el tiempo en que reniega de ti? jEn ese momento esta
ahi el dedo de Dios!

Es en este punto donde te instaria, como me insto a mi mismo, a
menudo con dnimo desfalleciente, a que veas el privilegio de lo que
tenemos. Si, hay una suspensién de la comunicacién con un cuartel
general que sélo sabe hablar de un “ellos” y nunca se dirige a un
“14”; si, o no saben de nuestra existencia, o necesitan la negabilidad
creible para su propio beneficio; pero mientras tanto aqui, en medio
de territorio enemigo, podemos seguir edificando, no sélo un
pequeno rinconcito de una estructura defensiva, sino la Iglesia cato-
lica como tal —toda entera, completa—. Y curiosamente, con menos
injerencias por parte de entrometidos que las que se producirian si las
Iineas de comunicacion estuvieran abiertas. Asi pues, ;nos atrevemos
a hacer que nuestro amor se extienda edificando sin aprobacion,
mientras esperamos con ansia el dia en que caiga algiin muro de Ber-
[in, y la comunicacién quede restablecida? ;Eres capaz de asumir la
responsabilidad de eso? ;Eres capaz de perseverar?

“iEsto va para largo...!I"” * Este fue el sabio consejo que me dio uno
de mis formadores, uno de mis adiestradores, que ademds de ser gay
es historiador. El me decia, como yo te estoy diciendo a ti, que el pro-
ceso de ajuste a la verdad en este dmbito va a llevar un tiempo muy,
muy largo. Y sé6lo se producird si gente como tl y yo estamos dis-
puestos a amar el proyecto sin que nos importe la agitacién produ-
cida dentro del organismo, si somos generosos en dar tiempo a los
adiestradores para reunir la valentia para buscarnos y hablarnos
como a colaboradores. Una de las cosas que nos mantendrdn en mar-
cha es que podemos seguir volviendo a esos extrafios lugares de
encuentro de la guerra fria, los buzones de comunicacién entre
espfias, donde muy tranquilamente, a partir de textos antiguos y con
pan y vino, nuestro formador original y primer adiestrador, Aquel que
primero dio vida al proyecto para nosotros, infundird en nosotros
valentia, fuerza y perseverancia, mientras el actual sistema realiza
maniobras de distraccién, creando un ruido lleno de sinsentidos,
pero sin conseguir a la postre acabar con el antiguo cédigo.

;Quién sabe, amigo mio, si esta oportunidad de comunicarnos se
repetird? ;Quién sabe si esto no es mds que una irregularidad
momentdnea en el éter, si los bloqueadores de las ondas de radio
catélicas conseguiran impedir otro didlogo abierto entre un “yo”

* N. del T. En castellano en el original.
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catélico y un “td” catélico, ambos casualmente gays? ;O si no habra
algin deshielo en el permanentemente helado terreno eclesiastico, y
la charla se hard mucho, mucho mas facil? De una manera u otra,
déjame decirte lo que he descubierto en mis afos como clandestino
en territorio enemigo: no estas solo, y Sus promesas son ciertas.

Un gran abrazo de tu hermano,

James

(Traducido del inglés por José Pedro Tosaus Abadia)
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INTERPRETAR LOS SIGNOS DE LOS TIEMPOS
La revista Concilium:
una companera en un viaje comun

nterpretar los signos de los tiem-
pos es algo muy tonificante. Hace que el viaje de la vida sea apasio-
nante por la enorme cantidad de nuevas posibilidades y desafios que
emergen en el horizonte. Pero también es una tarea dificil, pues esta

* FELIX WILFRED, durante mucho tiempo miembro del equipo editorial de
Concilium y editor de muchos niimeros, ha sido elegido presidente de esta
revista.

Una vez nos conté como habia logrado llegar a hablar doce lenguas:
“Estudio un poco de gramadtica de la lengua que quiero aprender, y, a conti-
nuacién, comienzo a leer el Nuevo Testamento en esa lengua. Aprendo los
relatos, y sigo leyéndolos hasta que logro dominar la lengua”.

Asimismo, es un hombre extraordinario en otros muchos aspectos. Es una
persona que cruza las fronteras y las redefine al cruzarlas. Ha impartido cur-
sos y dictado conferencias por todo el mundo, combinando los campos de la
sociologia, la historia, la antropologia, la filosofia y los estudios sobre la reli-
gién, como también las reflexiones hermenéuticas de tendencia sociopolitica
con quienes viven en los margenes en cualquier parte del mundo.

Felix Wilfred nacié en India en 1948. Estudié en Roma y Perugia (Italia), y
también en Caen (Francia), licencidndose en Filosofia y doctorandose en Teo-
logia. Es sacerdote catélico. Es presidente de la Facultad de Humanidades asi
como del Instituto de Filosofia y Pensamiento Religioso, y director del Depar-
tamento de Estudios Cristianos en la Universidad publica de Madrés (India).

Entre sus dltimas obras destacamos: Margins: The Site of Asian Theologies,
ISCPK, Delhi 2007; Dalit Empowerment, ISPCK, Delhi 22007; The Sling of
Utopias. Struggles for a Different Society, ISPCK, Delhi 2005; Asian Dreams
and Christian Hope — At the Dawn of the Millenium, 1ISPCK, Delhi 2003 (ed.
rev.); From the Dusty Soil — Contextual Reinterpretation of Christianity, Uni-
versity of Madras, Madrds 1995.
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interpretacién debe hacerse en un mundo de ambigtiedades con
muchos signos confusos. La globalizacién con sus posibilidades y
peligros; la hegemonia del mercado y la consiguiente cultura consu-
mista; la pobreza endémica y la opresién; los grandes movimientos
migratorios con la posibilidad inherente de enriquecimiento intercul-
tural y econémico, que, al mismo tiempo, dan origen a la xenofobia;
la escalada del terrorismo en cualquier lugar del planeta, que expresa
un profundo sentimiento de descontento con los sistemas vigentes y
el orden internacional; la ambigua extension de la energia nuclear en
las naciones; signos todos estos que coexisten con una profunda y
persistente bldsqueda de la paz mediante la justicia; la democratiza-
cién que facilita la participacién de la gente en todas los ambitos de
la vida; el anhelo por nuevas formas de comunidad; el paso a primer
plano de lo periférico; la visibilidad y la fuerza de nuevos movimien-
tos sociales por llevar a cabo una transformacion.

La identidad es uno de los principales signos de los tiempos. Tam-
bién es una de las cuestiones en torno a la que han cristalizado algu-
nos de los mas graves problemas que la humanidad tiene que afrontar
actualmente. Lo que realmente resulta preocupante es el hecho de
que la ambigiiedad en torno a la identidad y su construccién se ha
convertido en una fuente de conflicto y violencia en todo el mundo.
La identidad puede matar y también animar la existencia e infundir
confianza. El fundamentalismo de cualquier color y signo como tam-
bién lo étnico pueden proceder de problemas de identidad que no se
han resuelto. La paz, la armonia y la justicia estan, por consiguiente,
inextricablemente relacionadas con el enfoque que la humanidad
adopte para resolver la cuestion de las identidades.

Esta cuestion posee muchas facetas. En un nivel, podria describirse
como un conflicto ambiguo entre la afirmacién y la negacion de las
identidades. La afirmacion podria implicar tanto un movimiento
hacia la consolidacién del poder, como, por ejemplo, cuando Samuel
Huntington en su libro j;Quiénes somos?: los desafios a la identidad
nacional estadounidense exige una recuperacién y afirmacién de la
identidad protestante de su pais, o bien, por otra parte, hacia la con-
secucion de la dignidad y los derechos que se le han negado a un
pueblo, como, por ejemplo, cuando los dalits (los “intocables” de
India), los indios de América Latina y los aborigenes de Australia afir-
man su identidad. Este dltimo tipo de afirmacién exige un desplaza-
miento desde el centro hacia la periferia. Se opone a la imposicién de
identidades sobre la base de la tradicién y el fundamento convencio-
nal del poder. Con anterioridad, los centros eran los que afirmaban
poseer la verdadera identidad y se arrogaban el derecho de definir la
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identidad de los demas. Actualmente se estd produciendo un fuerte
movimiento que se opone a tales pretensiones.

Estan surgiendo numerosos signos positivos sobre el modo en que
hemos de proceder para abordar esta cuestién tan fundamental. Una
clara conviccién que suscita una enorme esperanza es que tenemos
que cruzar las fronteras de cualquier clase —culturales, nacionales,
ideolégicas o religiosas— y superar el sindrome de identidad tnica,
reconociendo que en realidad hay miltiples niveles de identidad.
Hay una urgente necesidad de desarrollar los valores y las actitudes
necesarias que permitan la negociacién de las fronteras para ayudar a
redefinir la propia identidad en relacién con el otro —lo que consti-
tuye un gran enriquecimiento— o a descubrir el propio yo a través de
un viaje que cruce fronteras y limites —y que serd una apasionante
experiencia llena de sorpresas—. Otro signo de esperanza se encuen-
tra en la convergencia hacia la creacién de una comunidad mundial
como un proyecto espiritual que exige un diferente conjunto de valo-
res y actitudes que aquel que se identifica con la globalizacion.

El tema de las identidades plantea enormes desafios al cristia-
nismo: la redefinicién de su propia identidad mediante la forja de
nuevas relaciones allende las fronteras, y su contribucion a la resolu-
cién de los dilemas que la humanidad afronta con la cuestién de la
identidad, que posee su propia configuracién y contornos especificos
en diferentes contextos. Todo esto constituye, ciertamente, una invita-
cion a repensar y redefinir la naturaleza y el rol de la teologia.

En cierto sentido, el tema del género ejemplifica en su forma mas
bésica y radical la cuestion de la identidad. El varén ha sido quien, a
lo largo de los siglos, se ha apropiado y ha definido la plenitud de lo
que es un ser humano. Esta ilegitima monopolizacién de lo humano
—que pertenece igualmente al hombre como a la mujer— por el varén
solamente es la razén que explica por qué se ha relegado a las muje-
res a los mdrgenes y su identidad se ha definido como meros cuerpos
incapaces de pensar, actuar y de ser ellas mismas. Gracias al movi-
miento feminista y a la negociacion que las mujeres han hecho de las
fronteras entre el dmbito doméstico y publico, la humanidad se ha
visto desafiada a redefinirse y a desarrollarse hacia una totalidad
mucho méas amplia.

Las nuevas cuestiones éticas y morales que la humanidad afronta
actualmente, constituyen otro signo de los tiempos. Los rapidos avan-
ces experimentados en todos los campos de la vida han suscitado
también nuevos dilemas éticos que no tenian precedente alguno. La
novedad y velocidad de estos nuevos avances de la ciencia y la tec-
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nologia han tenido sus repercusiones sociales y culturales, la més
obvia de las cuales es el rampante desequilibrio en el reparto de los
recursos del mundo, de sus bienes y servicios, y la disparidad en la dis-
ponibilidad de oportunidades. Un hecho sorprendente es que la reac-
cién ética no ha ido al mismo ritmo que estos avances, ni ha sido
capaz de afrontar convincentemente las cuestiones y los dilemas
morales mas complejos de nuestro tiempo.

Otro desequilibro ha sido provocado por el uso de la razén calcu-
ladora en el estudio y el control de la naturaleza y las leyes que regu-
lan su funcionamiento y aplicacion en el campo de las sofisticadas
tecnologias. Con la ayuda de la razén calculadora, estos desarrollos
no han ido sincronizados con el avance de la razén moral, que
garantizaria la justicia en las relaciones interhumanas, ni con la razén
ecolégica, si se me permite la expresién, que integraria el desarrollo
humano dentro de los limites sostenibles y no perturbaria el ritmo de
la naturaleza. Ademds, las investigaciones genéticas y biolégicas han
planteado nuevas cuestiones tan radicales que exigen una revisién de
la forma tradicional de entender la humanidad y la naturaleza.

En lo que respecta a las religiones, su papel tradicional de educa-
doras de moral ha sufrido una erosién de credibilidad, no sélo por la
distancia que existe entre los ideales que proyectan y la situacién
real, sino también, y con frecuencia, por su fracaso al no lograr inter-
venir de forma efectiva en defensa de los pobres y los débiles. Estan
emergiendo otras instancias morales, como los nuevos movimientos
sociales (los movimientos ecologistas, los movimientos de lucha por
lo derechos humanos, etc.), que estan suscitando una nueva concien-
cia moral en la humanidad. Una de las grandes ideas del Vaticano Il
fue admitir que la Iglesia no posee soluciones para todos los proble-
mas y cuestiones que asedian a nuestro mundo. La apertura que ello
implica y el didlogo que exige constituyen caracteristicas permanen-
tes de la praxis de la fe en nuestros dias, y, por tanto, de todas las teo-
logias. Esto coloca a la Iglesia, a la fe y a la teologia en un viaje
comun. Este viaje implica cruzar muchas identidades, fronteras y
[fmites.

Concilium se comprende a si misma como algo que esta en
camino y que va de camino. La publicacién de la revista del mismo
nombre es la expresién de un compromiso por responder a los signos
y los desafios de nuestro tiempo. Ayuda a la comunidad de los cre-
yentes a comprender la Iglesia y la fe de modo que pueda ser un par-
ticipante activo en la bisqueda de las respuestas que asedian hoy a la
familia humana, y a convertirse en un agente de unidad, paz, justicia
y reconciliacion. El hecho de que Concilium siga siendo, tal vez, la
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revista de teologia que mds suscriptores tiene en el mundo es un
signo de que sus contribuciones responden a la necesidad de una
reflexion sobre la fe en respuesta a los signos de los tiempos. También
indica la seriedad con que la comunidad de te6logos que intervienen
en ella preparan los varios ndmeros afo tras afo.

El hecho de que Concilium haya elegido a un presidente de un pais
en vias de desarrollo constituye por si mismo un claro mensaje del
camino que ha hecho a través de fronteras y de limites. La decisién
adoptada por el conjunto de teélogos representados en la revista, de
ubicar la secretaria de la revista en Madras (India), muestra también
como Concilium ha intentado interpretar los signos de los tiempos y
construir una nueva identidad como respuesta al cambio de los tiem-
pos. Con estos cambios, Concilium espera, como revista de teologia,
seguir el camino que esta delante y continuar, de forma creativa, con
su servicio al pueblo de Dios y al mundo.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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Dietmar Mieth *

CUARENTA ANOS DE LA HUMANAE VITAE
Una ocasion para reflexiones
que superen la controversia
acerca de la regulacién de la natalidad

a enciclica Humanae vitae fue
un tema muy discutido en la teologia moral catélica y también, unay
otra vez, referencia publica para un comentario critico con la Iglesia
en los medios de comunicacién. De hecho, la enciclica influyé gran-

* El profesor y doctor DIETMAR MIETH nacié en Berlin en 1940. Estudié Teo-
logia, Germanistica y Filosoffa en Friburgo de Brisgovia, Trier, Minich y
Wurzburgo. Entre 1967 y 1974 fue profesor asistente en la Universidad de
Tubinga. Entre 1974 y 1981, catedrético de Teologia moral en la Universidad
de Friburgo (Suiza). Desde 1981, catedratico de Etica teoldgica en la Facul-
tad de Teologia Catdlica de la Universidad de Tubinga. Profesor invitado en
Friburgo (Suiza), Zdrich y Nimega. A partir de 1986 trabajé en la creacion
del Centro interfacultades “Etica en las ciencias” (Universidad de Tubinga),
del cual fue el primer conferenciante entre 1990 y 2001. Entre 1994 y 2000,
miembro del grupo de asesoramiento ético de la Comisién Europea (Bruse-
las). Entre 1996 y 1999, director de la “Red europea para una ética biomé-
dica”. Entre 1998 y 2002 estuvo en el Consejo ético consultivo del Ministerio
Federal de Salud; entre el 2003 y 2005, miembro de la Comisién de investi-
gacion del Bundestag aleman “Etica y derecho en la medicina moderna”.
Recibié6 la Cruz Federal al Mérito en el 2007.

Publicaciones mds recientes: con O. Grupe (ed.), Lexikon der Ethik im
Sport, Schorndorf 1998. Moral und Erfahrung, 2 vols., Universititsverlag -
Herder, Friburgo (Suiza) - Friburgo de Brisgovia 1999. Con M. Diwell (ed.),
Ethik in der Humangenetik, Francke, Tubinga 1998; (ed.), Ethik und Wissens-
chaft in Europa, Alber, Friburgo de Brisgovia - Munich 2000; Die Diktatur del
Gene. Biotechnik zwischen Machbarkeit und Menschenwiirde, Friburgo de
Brisgovia 2001 (trads. al italiano, portugués y coreano). Was wollen wir kén-
nen? Ethik im Zeitalter der Biotechnik, Friburgo - Basilea - Viena 2002 (trad.
italiana). Meister Eckhart. Einheit mit Gott, Patmos, Diisseldorf 2002. Con

Concilium 1/145 145



DIETMAR MIETH

demente en la teologia moral, y también en la dogmatica, especial-
mente en las declaraciones magisteriales. Al mismo tiempo es indis-
cutible que la enciclica hizo algo revolucionario con su toma de pos-
tura sobre el amor como sentido del matrimonio, distinto, aun
cuando no separado, de la fecundidad como fin del matrimonio. Esto
quedo reforzado con la Familiaris consortio (1981). El punto que
segufa abierto a las criticas era la prohibicién de los medios de regu-
lacién de la natalidad (no sélo los abortivos). Puesto que en favor de
dicha prohibicién la Iglesia se remitia a la continuidad de su autori-
dad y a su interpretacién del derecho natural', el alcance de su auto-
ridad magisterial se convirtié en el punto discutido, lo mismo que el
tipo de uso que hacia del derecho natural. Vistas las cosas desde
Tubinga, la critica de Hans Kiing a la afirmacién y fundamentacion de
la infalibilidad fue el punto culminante de la primera controversia; la
fundacién de una escuela catélica de “moral autbnoma” por parte de
Alfons Auer y Franz Bockle, el punto culminante de la segunda. Las
conferencias episcopales, por ejemplo en Suiza, Austria y Alemania,
se remitian a la doctrina de la conciencia de los creyentes. También
se discuti6é una y otra vez el hecho de que la doctrina de la regula-
cion de la natalidad no era recibida por los creyentes?, no por debili-
dad, sino por conviccién. En este punto, ademds de la cuestion de la
conciencia, se trataba de la del “sensus fidelium” en la formacion
moral dentro de la Iglesia.

Pero ahora no voy a entrar en el debate de qué cuestiones atizo la
norma eclesidstica y perduraron hasta la discusién de la enciclica

Christoph Baumgartner (ed.), Patente am Leben, Mentis, Paderborn 2003.
Meister Eckhart. Mystik und Lebenskunst, Patmos, Diisseldorf 2004. Con Olaf
Schumann y Peter Ulrich (eds.), Reflexionsfelder integrativer Wirtschaftsethik,
Francke Verlag, Tubinga 2004. Kleine Ethikschule, Herder-Spektrum, Friburgo
de Brisgovia 2004. Con Christoph Rehmann-Sutter y Marcus Duwell, Bio-
ethics in Cultural Contexts, Reflections on Methods and Finitude, Dordrecht
2006. Con Konrad Hilpert (ed.), Kriterien biomedizinischer Ethik, Friburgo -
Basilea - Viena 2006. Con Ursula Konnertz y Hille Haker (eds.), Ethik —
Geschlecht — Wissenschaft, Paderborn 2006.

Correo electrénico: dietmar.mieth@uni-tuebingen.de

' La fundamentacion se modificé en Familiaris consortio. En este caso, en
primer plano se situaba la aceptacién personalmente global del conyuge en
el acto sexual como padre o madre potencial. Sin embargo, también esta fun-
damentacién fue criticada a causa de la exaltacion de las experiencias en
ella mencionadas. Cf. D. Mieth, Geburtenreglung, Maguncia 1990, p. 166.

2 Cf. sobre todo H. Juros, “Die Rezeption ethischer Normen”, en Theol.
Quartalschrift 169 (1989) 11-122.
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Veritatis splendor®. Lo que me interesa en este momento es, por el
contrario, mucho mas general: a qué modificaciones se llegd, desde
mi punto de vista, en la concepcién de una ética cristiana. Y el
segundo punto de mi interés es como se puede seguir mirando hacia
delante a la vista de dichas modificaciones. La Humanae vitae, sobre
todo con el modo en que el Magisterio la convirtié en simbolo de la
fidelidad de los tedlogos y tedlogas a la Iglesia, llevé a la teologia
moral europea, y también en buena medida a la norteamericana, a
interpretar de manera nueva el derecho natural como un derecho
racional auténomo y a buscar al mismo tiempo una adhesién a
Tomds de Aquino, que, pese a disputas episddicas, se impuso en gran
medida®“. En ello, la cuestiéon de fondo no es ni la autonomia en el
sentido de autodeterminacién, arbitrariedad y eleccién (en oposicién
al movimiento “pro choice”), ni, pese a algunas referencias a Imma-
nuel Kant, su autonomia como “compromiso personal” en libertad,
sino mas bien la independiente racionalidad de la realidad o bien la
independencia de la interpretacion, abierta a la razén, de la verdad
de la creacién. Propio de la tradicion del derecho natural es no dejar
que esta fuente independiente de conocimientos se vea absorbida por
un cristomonismo ni por un eclesiomonismo de éste derivado®. Esto
es reconocible hasta hoy en la doctrina social catélica aun cuando no
se refleje en ella profundamente. Por tanto, los conocimientos ética-
mente relevantes no debieran poder desplegarse s6lo como conoci-
mientos oficialmente “bautizados”. De ahi surgen nuevas relevancias
para la epistemologia moral en el contexto teolégico: la relacién con
las ciencias humanas y sociales (especialmente marcada en Francia),
y también nuevos esfuerzos en torno al debate filoséfico, sea a raiz de
la recepcion mas reciente de Kant, sea a raiz del debate sobre la justi-
cia generado en torno a John Rawls.

El terreno ganado con ello, al principio incluso en el debate social
secular (por ejemplo, en Alemania), presenta también, sin embargo,

* Cf. D. Mieth (ed.), Moraltheologie im Abseits? Antwort auf die Enzyklika
“Veritatis Splendor”, Friburgo - Basilea - Viena 1994 (trad. esp.: La teologia
moral en fuera de juego?: una respuesta a la enciclica “Veritatis splendor”, tr.
M. Villanueva Salas, Herder, Barcelona 1996).

+Cf. al menos F.-J. Bormann, Natur als Horizont sittlicher Praxis, Zur hand-
lungstheoretischen Interpretation der Lehre vom natiirlichen Sittengesetz des
Thomas von Aquin, Stuttgart 1999. Del mismo autor, “Theologie und ‘auto-
nome Moral’”, en Theologie und Philosophie 77 (2002) 216-232.

5 Distinta del cristomonismo es una fundamentacién cristolégica de la
ética cristiana, que admite una diferenciacién histérico-salvifica y, partiendo
de la encarnacién, valora lo humano en su independencia.
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una cuenta de pérdidas. Por un lado, la teologia de la liberacién y las
teologias politicas en realidad han fundamentado a menudo cristol6-
gicamente sus planteamientos éticamente relevantes y con ello han
infringido la independencia (de derecho natural y de teologia de la
creacion) de una “ética mundial” (“mundial ethic” en el sentido de
Alfons Auer); en segundo lugar, el “religious turn” ha dirigido la
mirada a la fuerza (in)moral de las religiones y de un posible con-
senso en la “ética universal” (“Global ethic” en el sentido de Hans
Kiing); y en tercer lugar, el mundo cientifico, politico y mediatico,
que en Europa va sin rumbo del secularismo al laicismo, se ha preo-
cupado cada vez menos de una ética de motivacion teolégica que,
sin embargo, argumentaba filos6ficamente. Colocada entre estas
“sillas”, la “moral auténoma dentro del contexto cristiano”, aunque
se imponia cada vez més en el ambito académico pese a las trabas
magisteriales, especialmente debido a sus diferenciaciones, s6lo
podia ganar terreno social si sus defensores sabian hacerse escuchar
con competencia ética practica, independientemente de su fe.

Verdad es que todo esto no es efecto ni responsabilidad de la
Humanae vitae, pero sin ella algunas cosas, tal vez muchas, se
habrian desarrollado de otra manera. Asi lo veia también el cardenal
de Viena Christoph von Schonborn cuando, en una alocucién pro-
nunciada con ocasién del paso a la categoria de emérito del teélogo
moral vienés Guinter Virt (16 de marzo de 2007), se refiri6 a la fija-
cion (activa o pasiva) de la teologia moral en este punto calificandola
de “desafortunada”. Yo lamento, como otros, especialmente la autofi-
jacion del Magisterio, en la cual la prohibicién de los medios artifi-
ciales de regulacion de la natalidad ha desempefado con frecuencia
la funcion del sombrero de Gessler en Guillermo Tell, es decir, la de
forzar piblicamente a la sumisién.

Segan Christoph von Schénborn, este conflicto impidié una recep-
ciéon mds amplia del concilio Vaticano Il. La mirada, dice, quedaba
dirigida, como fascinada, a la “autonomia” en Gaudium et spes, aun
cuando otros documentos conciliares (sobre la revelacién y sobre la
Iglesia) también habrian podido proporcionar fundamentos a la teolo-
gia moral. Pienso que este balance no es aplicable a los escritos de
teologia moral, sino mds bien a la recepcién y amplia repercusion de
dichos escritos.

Ciertamente, también depende del Magisterio apaciguar el conflicto.
Un puente podria ser tolerar el preservativo en la lucha contra el sida.
Otro puente, recurrir a la tesis doctoral en Teologia dogmatica presen-
tada en 1971 por el cardenal Levada, en la actualidad situado en la
cumbre de la Congregacién para la Doctrina de la Fe, tesis en la cual se
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niega la posibilidad de una infalibilidad en cuestiones concretas de ley
natural®. Un tercer puente seria el fortalecimiento de la doctrina sobre
la conciencia’. Un cuarto puente podria ser la inclusién, claramente
visible, de convicciones vividas cristianamente en lo que se suelen lla-
mar “témoignages”. Hasta el momento, esto se ha desatendido en
Roma de manera patente. Hay aqui muchos puentes para un construc-
tor de puentes idéneo, un “pontifex maximus”. Muchos de ellos se pro-
pusieron en la discusién de la enciclica Veritatis splendor.

Una pequeia historia a este respecto... En el afio 1989, después de
que tedlogos y teélogas de todo el mundo hubieran protestado a raiz
de la “Declaracion de Colonia” debido a los problemas entre Magis-
terio y Teologia moral, yo, entre otros, tuve la oportunidad de debatir
en Kattowitz con 80 sacerdotes polacos acerca de la norma relativa a
la regulacién de la natalidad. Les conté la historia de un prelado
romano que, en un caso extremo, en el curso de una conversacién
mantenida en el marco de una confesién individual, permitié la pil-
dora. (El caso extremo reunia las siguientes caracteristicas: habian
nacido tres hijos, el siguiente embarazo entrafnaba un peligro para la
salud, el método de la eleccién del tiempo no era aplicable.) Pero a
aquellos sacerdotes no les interesaba la concesién o denegacién en
un caso individual, ni tampoco esta interpretacién de la autoridad del
confesor: todos querian una reglamentacion general.

Con ello llego a mi punto de vista: la comisién del sida constituida
por el Papa para la comprobacién de la doctrina eclesidstica debiera
ampliar su cometido. (Véase acerca de esto mds adelante.) O las nue-
vas dificultades de la utilizacién de embriones debieran hacer tomar
conciencia de donde se ha de trazar la linea: en el mantenimiento de
la vida humana engendrada. Resulta esquizofrénico que dicha linea
sea afirmada por la Iglesia por influencias politicas (por ejemplo, en
Italia), pero que los teélogos y teblogas morales sean atacados ecle-
sialmente muy por detras de dicha linea.

Cuarenta afos sin recepcion de una prohibicién muy detallada
debieran bastar para considerar una revisién. Se puede salvar por
entero lo que algunos tedlogos de la liberacién, entre otros, llamaron
“profético” en la Humanae vitae: el dominio total (y no sélo parcial)
de la razén planificadora en la relacién de amor y la creciente tecnifi-
cacién de la reproduccion.

¢ Version reducida de la tesis, Gregoriana, Roma 1971. En el prélogo,
Levada responde por este motivo a Hans Kiing, Unfehlbar?, 1970.

7 Cf. B.-M. Duffé, “Conscience morale et Magistere catholique”, en D.
Mieth (ed.), Moraltheologie, 144-176, n. 3.
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Naturalmente, también se puede ver que, al final, la Humanae
vitae se parece a una isla en cuyo arrecife se rompieron las olas y las
valerosas barcas que querian construir dicha isla de otra manera,
pero que ahora es circunnavegada por vias ya arraigadas. Lo que no
capta el interés se olvida. Entre los cristianos y cristianas jovenes, te4-
logas incluidas, la agitaciéon ha amainado. La Humanae vitae no les
afecta ya existencialmente ni a ellos ni a su conducta. No por ello
deja de ser objeto de ulteriores consideraciones teolégico-morales.
Pero el auditorio disminuye a ojos vista.

Pero, desde el punto de vista teol6gico, se ha de superar del todo
que una moral racional filoséficamente fundamentada muestre hoy
“de facto” limites que “de jure” no necesitaria tener si precisamente
en la ética misma no se impusiera la renuncia a ulteriores interrogan-
tes sobre el sentido de nuestra existencia. En su andlisis de la justicia
y los derechos humanos, la moral filoséfica ha hecho surgir muchos
jardines vy flores, pero también algin producto de desecho. Pero esta
“filosofia politica” se separa de la “filosofia moral”. Esta dltima discu-
rre entre meandros con numerosos brazos de rio que en su mayoria
van a dar a un gran mar de arbitrariedad secular y pluralista. Los
grandes interrogantes acerca de la contingencia del ser humano, la
culpa y el sufrimiento quedan fuera de esto. No pertenecen al
terreno, secularmente delimitado, del examen de la exactitud anali-
tica realizado en esos laboratorios del pensamiento que tienen poco
que ver con la realidad, lo mismo que con los interrogantes relativos
al sentido de la vida y a la felicidad inmerecidamente regalada. La
moral filoséfica se presenta con frecuencia como liberal, pero “sin
piedad”. Los filésofos populares, los literatos y los esotéricos adminis-
tran esta pérdida a su manera. Pero éstos a su vez no cultivan el
campo de la responsabilidad moral; lo dejan, en lo que a ellos res-
pecta, yermo. La ética teoldgica tiene una oportunidad a causa de su
mds amplia antropologia.

Con frecuencia, el Magisterio catélico s6lo esta dispuesto a admitir
una razén “bautizada”, y para ello promulga reglamentos sobre
quién, cémo y cudndo puede “bautizarla”. Naturalmente, también la
teologia es, en cierto sentido, “razén bautizada”. Pero con la moral
pasa como con el bautismo, que todos los cristianos y cristianas pue-
den dispensarlo. Desde el punto de vista teoldgico, la razén es una
liberta de la creacién, una razén errabunda y susceptible de error,
pero que sobre todo reflexiona con criterios de la Edad Moderna vy al
mismo tiempo es autocritica —no hay razén sin “critica de la razén”—.
Dicha razén critica, sustentada por una experiencia ampliamente
diversificada, también inmigra a la Iglesia y emigra de ella. Los com-
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paferos de casa pueden entablar amistad con ella y contar con su
ayuda —no es posible esclavizarla sin pervertirla—. Quien tiene miedo
a su libertad no debiera dedicarse a la Teologia, porque para él el
Logos se pierde. Quien, sin embargo, lo espera todo de su libertad se
engana igualmente. En esto tienen razén, a mi parecer, los teélogos
de la liberacién: la no-libertad convertida en historia de no-salvacién
alcanza también a la razén y llama a su liberacién. Los grandes temas
filosoficos, los grandes temas morales, tienen que mostrar a menudo
en la historia impulsos teolégicos, no de manera exclusiva, pero si
con frecuencia buenos impulsos.

Muchas cosas en lo humano de la llustracién tienen fuentes cris-
tolégicas, sobre todo en la fe en la encarnacién, en la presencia cristo-
I6gica en los pobres, en la renuncia a la violencia y con ello en el
cambio de poder. Pero esta concepcién se ha de distinguir de un cris-
tomonismo normativo. Se puede mostrar a la gente que Cristo no es
heterénomo si determina la identidad religiosa del cristiano desde
dentro. Lo mismo que la razén, que hace saltar por los aires los labo-
ratorios filoséficos, tampoco Cristo tiene su sitio exclusivamente en la
casa de instruccion establecida por la Iglesia.

Asf, una mirada a los cuarenta afos de la Humanae vitae lleva a
entrar en vastas cuestiones de la Teologia (moral) actual.

Pero dichas cuestiones son también muy concretas. Por eso se ha
de recordar una vez mas la expresiva conclusiéon moral: jpreservati-
vos contra el sida y una proteccién clara de la vida tras la concep-
cion!

(Traducido del aleman por José Pedro Tosaus Abadia)
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Marcio Fabri dos Anjos*

HUMANAE VITAE:
40 ANOS Y LOS DESAFIOS
DE LA ACTUALIZACION

na lectura actualizada de la
enciclica Humanae vitae (HV) da pie, sin lugar a dudas, a cuestiones
multiples y complejas. Los temas de los que trata se han debatido y
analizado desde que se publicé, y cada vez que se cumple una década
de su publicacién, se realizan balances y relecturas. Hoy, cuarenta
anos después, estamos ante una situacién nueva: no porque la enci-
clica haya cambiado, sino porque han cambiado los contextos en los
que se centra. Por ello, uno de los puntos necesarios de dicha relectura
es ver como interactdan los posicionamientos de la enciclica con un
mundo en constante cambio. Ademds, partimos de la base de que este
documento tiene un valor concreto, esto es, pretende ser un mensaje
evangélico dirigido al mundo sobre la anticoncepcion.

* MARCIO FABRI DOS ANJOS, sacerdote redentorista, es doctor en Teologia;
profesor e investigador del Centro Universitario S. Camilo, en Sdo Paulo (Bra-
sil); especializado en ética teoldgica; miembro de la directiva de la Sociedad
Brasilena de Bioética y de la cdmara de bioética del Consejo de Medicina del
Estado de Sao Paulo.

Coordinador de las obras: Bioética no Brasil: tendéncias e perspectivas,
Editora Idéias & Letras, Sdo Paulo 2007, y de Vida Religiosa e Novas
Geragbes: memdria, poder e utopia, Editora Santudrio, Aparecida 2007.
Autor de innumerables articulos y capitulos de libros: “Para compreender a
Espiritualidade em Bioética”, O mundo da sadde, aio 31, vol. 31, n. 2, pp.
155-160, abril-junio de 2007; “Das Brot als Zeichen des Teilens und des
Widerspruchs. Ein ethisch-theologischer Versuch”, Theologisch-Praktische
Quartalschrift, vol. 155, n. 1, ailo 2007, pp. 19-29.

Direccién: Marcio Fabri dos Anjos, Rua Oliveira Alves, 164, 04210-060
Sao Paulo, SP (Brasil). Correo electrénico: mfabri@terra.com.br
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Aqui tenemos un buen telén de fondo para la relectura: jhasta qué
punto han prestado y siguen prestando los contenidos de esta enci-
clica este servicio evangélico a nuestro mundo? Esta es la preocupa-
cion que se refleja en estas breves lineas. No se trata de realizar una
sintesis de su evolucidn histérica, una tarea muy exigente habida
cuenta del volumen bibliogréfico al respecto'. Ademds, no hay que
olvidar que muchos de los contenidos de la HV se desdoblan en otros
documentos eclesiales, sin que se la cite?. Este documento recoge de
forma modesta consideraciones personales que habrd que sumar a
otras percepciones sobre la cuestion.

El desafio de las Realidades en constante cambio

En el origen de la enciclica cabria destacar dos tipos de problemas.
Los relacionados con los hechos del descubrimiento y uso de méto-
dos anticonceptivos; y los relacionados con los valores y criterios de
su valoracion ética. En la conjuncién de ambos se enmarca la cons-
truccion de la enciclica, y los aspectos proféticos y al mismo tiempo
polémicos de las afirmaciones contenidas en ella. Las divergencias en
la aceptacion de las propuestas de la HV son ciertamente divergen-
cias sobre los valores y criterios de la valoracién ética de los hechos.
Pero esto suscita a su vez la compleja cuestion de las diferencias de
la conciencia moral con la que las personas perciben, analizan y eva-
[Gan los hechos. En dltima instancia, cabria decir que la enciclica
pretende ser justamente un servicio evangélico para la formacion de
la conciencia moral cristiana sobre esta cuestion.

Tras esta breve nota tedrica, veamos mas de cerca el marco de los
hechos de la anticoncepcién que desafian a la HV. El primer pro-
blema parece radicar en el impacto biolégico del amplio uso de los
anticonceptivos. Con el transcurso de los afos, la nocién de este
impacto queda mas patente. Como subraya J. Gafo?, el sinodo sobre

' Véase, por ejemplo, la recopilacién bibliografica de sus primeros diez
anos: Francisco Javier Elizari, “A los diez aios de Humanae vitae, Boletin
bibliografico”, Moralia 1979 001 002 235-253.

2 En Brasil, el texto de 143 péginas de la Camparia de la Fraternidad de
2008 no cita la HV, pese a que trate temas directamente relacionados con la
fecundidad humana. Véase CNBB (Conferencia Nacional de los Obispos de
Brasil), Fraternidade e Defesa da Vida Humana. Campanha da Fraternidade
2008, Brasilia 2008.

> Javier Gafo, “La anticoncepcion en el Sinodo. Claroscuros del valor pro-
fético de la Humanae vitae”, Sal Terrae 1981, vol. 69, n. 1, p. 30.
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la familia en 1980, doce afios después de la HV, refleja una progre-
siva desconfianza por los efectos perniciosos de los anticonceptivos
hormonales, con la consiguiente reduccién de su uso en los paises
ricos. En la actualidad, los avances cientificos han permitido perfec-
cionar las dosis, pero pese a que se hayan reducido, las contraindica-
ciones persisten. En la conciencia ética mundial crece poco a poco la
necesidad de moderacion en el uso de las tecnologias, y se sugieren
formas mas ecoldgicas de vida.

Hay un segundo grupo de problemas, el del impacto de los anti-
conceptivos en las relaciones. Las politicas publicas aplicadas en los
paises pobres, como en Latinoamérica, imponen la anticoncepcién a
través de “fuertes presiones econdmicas, ya que las ayudas para salir
del subdesarrollo fueron condicionadas por la implementacién de
campanas antinatalistas”*. En el ambito de las relaciones interperso-
nales, la mayor parte del peso de la anticoncepcion recae sobre la
mujer. En 1994, por ejemplo, las estadisticas mostraban que en una
region de Brasil el 44% de las mujeres en edad fértil (entre 15y 45
anos) habian sido esterilizadas®. Estos datos van modificindose poco
a poco a través de campanas gubernamentales que incentivan y faci-
litan la esterilizaciéon masculina, como la que se desarrolla en la
actualidad en Brasil.

El Magisterio oficial interpreta, en distintos documentos, en con-
creto del papa Juan Pablo I, en las enciclicas Evangelium vitae, Veri-
tatis splendor y Fides et ratio, los cambios relacionados con los valo-
res y los criterios. Desde esta 6ptica, éstas ofrecen un importante
desdoblamiento respecto de la HV.

Aceptacion de valores y criterios en un mundo
en constante cambio

La aceptacién de la HV ha dependido y sigue dependiendo de la
percepcién de los valores y criterios con los que se forma el juicio
moral sobre el uso de los anticonceptivos. Consideremos aqui tres
aspectos que caracterizan este marco: el teérico, el practico o de
experiencia y el normativo.

* Secretaria General del CELAM, Globalizacion y Nueva Evangelizacion.
Reflexiones del CELAM (1999-2003), CELAM 2003, Bogotd, p. 25.

> Fuente IBGE (Instituto Brasileio de Geografia y Estadisticas), Rio de
Janeiro 1994.
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a) En lo que respecta a los aspectos tedricos de la HV, no vamos a
entrar aqui en el debate sobre el concepto de ley natural y sobre la
construccién argumentativa de la enciclica cuando proclama la des-
honestidad intrinseca del uso de anticonceptivos artificiales. Este
tema de la HV estd en el centro de la polémica, porque ya en la
época de su publicacién existian divergencias teéricas sobre estos
conceptos. Como se sabe, esa divergencia quedé de manifiesto en los
dos informes preparados por la comisién de expertos que asesoré en
la preparacion de la enciclica. Es una tensién que persiste en la Igle-
sia, tal y como puede comprobarse en la enciclica Veritatis splendor®,
publicada en 1993 y que tampoco tuvo una acogida facil’.

Con lo anterior queremos destacar que la HV interactia con una
conciencia teoldégica muy viva. Tras veinte afios de enciclica, al reali-
zar balance, se observa un gran cambio en los referentes teéricos: “El
horizonte global de la teologia moral ha cambiado de forma profunda
en los dltimos afos: [...] se forma una escuela en la que se valora mas
la existencia que la esencia, mas la cultura que la naturaleza, mas la
historicidad que la inmutabilidad, mas lo subjetivo que lo objetivo”®.
Esta ebulliciéon del pensamiento, lejos de haberse detenido, repre-
senta un desafio persistente de cara a la recepcion de la enciclica.

b) La experiencia de vida de las personas constituye, por otro lado,
un gran laboratorio en la construccion de valores y normas morales.
Hace mas de veinte afios mantuve un didlogo interesante con un peni-
tente que se acusaba de utilizar métodos artificiales para evitar tener
hijos. Le pregunte qué opinaba sobre la cuestién, ante Dios. Me res-
pondié que no le parecia pecado en absoluto, pero que se acusaba
porque los curas decian que era pecado; “pero Dios entendia muy
bien su situacion: tenia ya cinco hijos, su mujer estaba enferma y él
mismo no era de hierro”. Esto muestra que las normas de la HV no lle-
gan a la vida de las personas de forma suficientemente convincente.
Las necesidades concretas de la vida se hacen oir claramente en medio
de situaciones complejas a las que las teorias no consiguen responder.

En el marco de una visién pastoral cercana a la vida del pueblo, el
juicio moral, que tiene en cuenta las necesidades y bienes enmarca-

¢ Juan Pablo Il, Veritatis splendor, Carta enciclica, Libreria Editrice Vati-
cana, Ciudad del Vaticano 1993.

7 Véase, por ejemplo, Jean Desclos, Resplendir de vraie liberté, Médias-
paul, Montreal 1994.

8 Jaime Snoeck, “Humanae Vitae: vinte anos depois”, Perspectiva Teolo-
gica (Belo Horizonte), vol. 2, afio 1988, p. 310.
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dos en una situacion concreta, genera conclusiones que como
minimo matizan algunas afirmaciones de la HV. Tenemos un ejemplo
en la valoracién ética del uso de los preservativos en la prevencién
del virus VIH. El cardenal D. Paulo Evaristo Arns, de Sdo Paulo, dio
una entrevista, en 1995, en la que consideraba ese hecho un mal
menor’. Méas recientemente, el cardenal Carlo Maria Martini, de
Milan, se pronuncié en el mismo sentido, afiadiendo incluso el desa-
fio de la proteccién contra el virus en la relacién entre los propios
coényuges: “Certamente |'uso del profilattico pud costituire in certe
situazioni un male minore. C’e poi la situazione particolare di sposi
uno dei quali & affetto da Aids. Costui & obbligato a proteggere I’altro
partner e questi pure deve potersi proteggere” '°.

Un estudio realizado en 2001 con sacerdotes de una regién pasto-
ral pobre de Rio de Janeiro sobre “lo que los sacerdotes dicen y lo
que dejan de decir” en materia de sexualidad y reproduccién, mues-
tra esa tension entre teoria y practica pastoral. Los sacerdotes recono-
cen “una gran distancia entre lo que la Iglesia dice y lo que el pueblo
vive”; e incluso una contradiccién, puesto que “la ley de la Iglesia en
este caso colisiona con la situacion”. En estas circunstancias, los
sacerdotes entrevistados optan, de forma generalizada, por “no pre-
guntar al respecto”. Y por parte del pueblo, cada vez es més raro que
se confiesen sobre estos temas'".

Estas tensiones del dmbito pastoral son conocidas en todo el
mundo, y estaban ya presentes cuando se publicé la HV. Diez afios
después, en un andlisis de la cuestién, se concluia de forma sintética
lo siguiente: “Cambian los patrones de reproduccién humana, cam-
bian las demandas de legitimacién religiosa y se hace patente la con-
tradiccion entre la doctrina tradicional de la jerarquia catélica y el
comportamiento reproductivo de los catélicos” 2.

c) El aspecto normativo parece fundamental para la reflexién en
este contexto: ante tal variedad de situaciones y de elaboraciones en

° Periédico Folha de Sdo Paulo, 16 de abril de 1995, cad. 1, p. 9.

10 http://espresso.repubblica.it/dettaglio-archivio/1464314 (visitada
3/10/2007.

" Licia Ribeiro, Sexualidade e reproducdo: O que os padres dizem e dei-
xam de dizer, Vozes, Petrépolis 2001, pp. 56ss.

"2 Ant6nio Flavio de Oliveira Pierucci, Igreja: contradigcdes e acomodagao
Ideologia do clero catélico sobre a reproducdo humana no Brasil, CEBRAP
(Centro Brasileiro de Andlise e Planejamento), n. 30, Ed. Brasiliense, Sdo
Paulo 1978, p. 33.
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el juicio moral, ;c6mo se percibe la vertiente normativa de la enci-
clica? Tampoco queremos entrar aqui en el debate teérico sobre el
valor normativo de los pronunciamientos del Magisterio. Es intere-
sante, no obstante, constatar que la acogida de la HV en el dmbito
pastoral popular estd claramente marcada por la idea de una norma
taxativa que define el uso de los “métodos artificiales de anticoncep-
cién” como pecado. Varios grupos eclesiales, de perfil autoritario,
hacen hincapié en este lado prescriptivo, contribuyendo asi a hacer
de las propuestas de la enciclica una gran disciplina.

Esta vertiente disciplinaria se ha reflejado en reprimendas oficiales
dirigidas a tedlogos que discrepan en temas relacionados con las pro-
puestas de la enciclica. El estudio realizado con sacerdotes revela
también el miedo a pronunciarse y a perjudicarse. Asi, casi un tercio
de la muestra prevista se negd a dar entrevistas por la “dificultad de
abordar una temética controvertida, rodeada de prejuicios y tabues, y
sobre la que muchos consideran que es preferible guardar silencio” **.

Los nuevos tiempos trajeron, sin embargo, cambios significativos
en la forma de lidiar con dispositivos disciplinarios. La propia legiti-
macion de las normas religiosas, pese a la persistencia de fundamen-
talismos, exige hoy en dia un didlogo con las percepciones subjeti-
vas. Si, por una parte, no es posible dar por supuesto que la
conciencia moral de la comunidad cristiana y de cada uno de sus
miembros estd bien formada, por otra parte es cada vez mds cuestio-
nable el intento de querer formar dicha conciencia a través de un
método disciplinario.

El desafio de la actualizacidn: perspectivas

Es preciso reconocer que la enciclica HV, al margen de sus aspec-
tos polémicos, sigue siendo de actualidad en lo que al fondo se
refiere. Por lo tanto, es también de actualidad el desafio para que la
reflexion moral cristiana ofrezca hoy una contribucién evaluadora,
como hizo la enciclica. Dicho de otro modo, merece la pena exami-
nar sus contenidos de forma prospectiva, a la basqueda de lo que
constituiria un servicio evangélico actual para la formacién de la con-
ciencia cristiana sobre esta cuestién. Dentro de los Iimites de este
documento, escogemos tres puntos para estudiar la HV desde una
6ptica de actualizacion.

3 Ldcia Ribeiro, op. cit., p. 47.
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a) El vigor profético de la enciclica se ha reconocido con frecuen-
cia, pues aborda varias tendencias de la cultura moderna occidental.
De hecho, la literatura mundial reconoce con profusion el influjo de
la razén instrumental y del individualismo en la proyeccion de valo-
res y de criterios para la accion moral. La HV alimenta el valor de la
bdsqueda de criterios éticos en una visién integral del ser humano
corporeo y espiritual y de sus relaciones. Pese a las criticas de biolo-
gismo que se le hacen, se mantiene su interrogante sobre el respeto a
los procesos bioldgicos, que en la actualidad reconoce también en
cierto modo la conciencia ecoldgica. Desde el punto de vista de las
relaciones, en especial en regiones pobres, se destaca también el eje
de la responsabilidad social y de la justicia en las relaciones de repro-
duccion humana. En sintesis, es de esperar una afirmacién cristiana
sobre un ambiente ético y espiritual para el ejercicio de reproduccion
humana, cuyo contenido evangélico de justicia y gratuidad contrasta
con muchas tendencias de actualidad.

b) Pero, ;c6mo vivir la justicia y la gratuidad en las relaciones com-
plejas de lo cotidiano en la vida interpersonal y social? Desde el ori-
gen de la HV, esta cuestion, identificada ya por el concilio Vaticano
11'*, suscita distintos modelos de ética teolégica como respuesta™. La
diversidad teérica no es un problema, sino la forma de lidiar con los
problemas en las relaciones eclesiales. Las tensiones al respecto son
conocidas y han generado temor a la hora de manifestar divergencias
ante la posicién oficial del Magisterio, como ya se ha explicado. El
didlogo entre los modelos éticos no consigue avanzar, por lo que no
se ha conseguido salir del impasse. El silencio de alguna de las partes
acaba siendo una solucién de convivencia, pero no de encuentro en
una ecuacion tedrica.

¢) La distancia entre la doctrina oficial y las practicas de los fieles
respecto al uso de los métodos anticonceptivos es quiza el punto mas
importante de la revisién prospectiva de la HV. Porque en él conver-
gen los distintos desafios que implica dicha divergencia: 1) puede sig-
nificar el distanciamiento de los compromisos evangélicos de justicia
y gratuidad en las cuestiones de fecundidad; y representaria entonces
un desafio misionero al anuncio profético en nuestros tiempos; 2)
puede deberse a la discordancia sobre los criterios y valores con los
que se establece la evaluacion y la normatividad moral sobre esta
cuestién; y en este caso, significa el desafio al didlogo con la razén

* Gaudium et spes, n. 51.

"* Entre la amplia bibliografia existente véase la sintesis de José Vico Pei-
nado, Eticas teoldgicas ayer y hoy, San Pablo, Madrid 1993.
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de los fieles en los tiempos que corren; y al mismo tiempo, se supera
la tentacion de resolver dicho desafio con la mera disposicién disci-
plinaria; 3) es consecuencia del hecho de no entender la relacién
entre la Palabra de Dios (interpretada por o a partir de la enciclica) y
las realidades complejas que experimentan las personas en la vida
real; aqui se agudiza el desafio ya mencionado en el punto anterior,
relacionado con la pedagogia de la moral cristiana para ayudar en la
formacion de la conciencia para una conducta responsable; puesto
que, en realidades complejas, la justicia y la gratuidad no cambian en
cuanto al fondo, sino que deben expresarse de formas diferentes. Este
desafio pedagégico supone el didlogo con sujetos de experiencias
complejas que, en ultima instancia, son los sujetos responsables del
juicio moral sobre sus acciones ante Dios'®.

La HV, a lo largo de estos cuarenta afios, muestra el desafio de que
la Palabra de Dios arroje luz para el discernimiento ético en cuestio-
nes tan complejas y envolventes. Supuso una iniciativa valerosa ante
problemas y cuestiones que se mantienen hoy en dia. No obstante,
por la coherencia de su servicio con el Evangelio, implica también
una actualizacién progresiva, mediante la cual sus contenidos y
métodos estén mas cerca de los sujetos a los que se propone ayudar.

(Traducido del portugués por Jaione Arregi)

s Gaudium et spes, n. 50.
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MIRADA RETROSPECTIVA
SOBRE LA HUMANAE VITAE
Una valoracion desde Filipinas

I. Reaccion inicial y dltima de los obispos de Filipinas

Cuando se promulgé la
Humanae vitae en julio de 1968, la Conferencia Episcopal de Filipi-
nas (CEF) se apresurd a suscribir, con toda claridad y sin reservas,
esta enciclica del papa Pablo VI en el mes de octubre siguiente’. El
tenor de este documento era el de una humilde obediencia “a la
recta orientacién moral”2. En su perspectiva, aun a pesar de la expli-
cita admisién por parte de la autoridad eclesidstica de que no era

* Jost M. DE MESA es un tedlogo laico casado de Filipinas. Es profesor aso-
ciado en la Universidad De La Salle-Manila y catedratico de Teologia siste-
matica aplicada en el Centro Teoldgico Intercongregacional de Quezon (Fili-
pinas). También es profesor visitante en la catedra Luzbetak sobre Evangelio y
Cultura en el Catholic Theological Union de Chicago (EE.UU.). Master y doc-
tor en Estudios religiosos por la Universidad Catélica de Lovaina (Bélgica).
Entre sus principales publicaciones encontramos: In Solidarity with the Cul-
ture y Marriage is Discipleship. Recientemente ha publicado el libro Why
Theology is Never Far Away from Home, Mga Aral sa Daan, y The Prayer
Our Lord Taught Us.

Correo electrénico: kajosedemesa@yahoo.com

' Conferencia Episcopal de Filipinas, “Pastoral Letter on the Encyclical
‘Humanae Vitae’”, en Richard P. Hardy (ed.), The Philippine Bishops’ Speak
(1968-1983), Maryhill School of Theology, Quezon City 1984. A partir de
ahora, Pastoral Letter. Cf. también William Shannon, The Lively Debate,
Sheed & Ward, Nueva York 1970, pp. 134-135.

2 Pastoral Letter, 6.
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magisterio infalible?, la desobediencia por razones de conciencia no
podia tolerarse en este pais mayoritariamente catélico. Los obispos
sostenian que el Papa “posee el carisma de la asistencia del Espiritu
Santo... del que yo no puedo disfrutar en mis estudios privados”*.
Para los obispos de Filipinas, que hoy dia siguen ejerciendo su
influencia como cuerpo jerdrquico, la razén fundamental de cual-
quier oposicion se debia a una errénea interpretacion del Vaticano Il,
que podia considerarse como una “apostasia posconciliar presentada
bajo el disfraz de la renovacién”?. Esta posicién ha llevado a que la
Iglesia jerdrquica se oponga constantemente, entonces como también
ahora, a todo intento del gobierno filipino por regular el crecimiento
de la poblacién mediante la promocién de los métodos modernos de
control de la natalidad.

La posicién oficial de la CEF ha permanecido inmutable hasta nues-
tros dias. Para verificar esto nos basta solamente con consultar el
documento oficial mds reciente de la Iglesia de Filipinas, a saber, las
Acts and Decrees of the Second Plenary Council de 1991 (PCP 11).
Aunque su tono es menos critico que la respuesta de 1968, no obs-
tante reitera con firmeza y claridad la posicién inicial: “La Iglesia, fiel
a sus ensenanzas, ha de exigir la responsabilidad de todos los implica-
dos para que ayuden a presentar la concepcién cristiana de la paterni-
dad responsable tal como se contempla en Gaudium et spes, Huma-
nae vitae y Familiaris consortio”. En este sentido, “deberia hacerse un
esfuerzo mas generoso, decisivo y sistematico para que los métodos
naturales de la regulacion de la fertilidad sean conocidos, respetados y
aplicados”®. Sigue manteniendo que “el aborto intencionado, la esteri-
lizacién y la anticoncepcién son intrinsecamente malos””.

En consecuencia, siempre que el gobierno intenta promocionar
todos los medios disponibles para el control de la natalidad frente al

* Pastoral Letter, 10.14. Cf. Shannon, The Lively, p. 114.

*+ Pastoral Letter, 14. Véase también Shannon, The Lively, p. 134. Shannon
informa que en Asia, los obispos de Sri Lanka exigieron a los catélicos un
“pleno y leal asentimiento” a la enciclica, y los de India se comprometieron a
darle todo su apoyo. Asimismo, los obispos de Japon exigieron una acogida
obediente de la enciclica; cf. op. cit., pp. 122.132.138.

5 Pastoral Letter, 17. Cf. Shannon, The Lively, p. 135.

® Acts and Decrees od the Second Plenary Council of the Philippines,
Manila 1992, p. 242. El PCP Il fue un concilio oficial de la Iglesia de Filipinas
en el que participaron laicos, religiosos y clérigos bajo la autoridad de la
Conferencia Episcopal.

7 Acts and Decrees, p. 198.
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vertiginoso crecimiento de la poblacién, los obispos o algtn repre-
sentante oficial intervienen rapidamente para reafirmar la posicién
oficial de la Iglesia que prohibe los métodos anticonceptivos salvo los
naturales, es decir, los métodos del ritmo menstrual y de la ovulacion.
Ciertamente, resulta curioso que los documentos de la Iglesia que se
oponen a los métodos artificiales y defienden los denominados méto-
dos naturales, no citen ni aludan a la grave condena que san Agustin
hace de lo que podria asemejarse a los métodos del ritmo menstrual y
de la ovulacién®. No podemos sino preguntarnos qué significado
tiene este silencio.

I. Progresos

En el seno de la Iglesia de Filipinas no se ha producido un debate
real sobre este tema, ni tampoco se ha animado a ello en ningtn
momento®. Sin embargo, uno se encuentra en ocasiones atrapado
entre el apoyo a lo que el gobierno quiere llevar a cabo vy la refuta-
cion de esta posicién por las autoridades eclesidsticas o por organiza-
ciones aprobadas por la Iglesia que promueven la posicion oficial en
cuanto a la vida de la familia. El Gnico miembro filipino de la comi-
sién creada por Pablo VI para aconsejarle sobre este tema, que era
demografo, considera que la intransigente oposicion de la Iglesia a
toda forma de control de la natalidad en el pais “no fue sabia” ™,
Tanto la Iglesia como el gobierno, al menos oficialmente, admiten
hoy dia la creciente magnitud del problema de la pobreza y del creci-
miento de la poblacién™.

8 Véase Georg Denzler, Die verbotene Lust. 2000 Jahre christliche Sexual-
moral, Piper, Munich 1991, pp. 150-164; Uta Ranke-Heinemann, Eunuchs
for the Kingdom of Heaven: Women, Sexuality, and the Catholic Church,
Doubleday, Nueva York 1990, pp. 82-84.

° En la carta pastoral citada, afirma la Conferencia Episcopal: “Nos congra-
tula comprobar que entre el clero y los lideres del apostolado laico, no se ha
levantado una sola voz publicamente contra la enciclica”, CBCP, “Pastoral
Letter”, p. 14. Citado en Robert McClory, Turning Point, Crossroad, Nueva
York 1995, p. 161.

1 Citado por Robert McClory, op. cit., p. 161.

" Resulta interesante advertir que el PCP Il habla mds de los problemas
culturales, sociales, econémicos y politicos del pais, en particular de la desi-
gualdad entre ricos y pobres, y que meramente mencione, sin profundizar, el
problema del control de la natalidad. Cf. Acts and Decrees, pp. 10-
13.198.242.
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No obstante, puede ser un error pensar que no se ha producido
cambio alguno en el pensamiento de los obispos. El progreso no se
expresa solamente mediante el cambio de lo que previamente se ha
dicho, sino también a través de la comunicacion de algo mds que
estd relacionado con lo anterior. No resulta irrelevante mencionar en
esta coyuntura el hecho de que las culturas asidticas, en general, y la
filipina, en particular, son altamente contextuales'. En este tipo de
culturas hay ciertas cosas que no necesitan decirse para ser comuni-
cadas. De ahi que la sensibilidad hacia el contexto de estas culturas
sea necesario para “oir” lo que no se dice explicitamente. En con-
traste, las culturas de baja contextualidad requieren que se diga expli-
citamente todo cuanto necesita comunicarse. Por tanto, es posible
detectar un cambio en la actitud de los obispos con respecto a la rela-
cion sexual entre los conyuges al contemplarla a la luz de otras
declaraciones que han realizado. Pues si bien es cierto que han man-
tenido explicitamente la posicién oficial de la Iglesia sobre el control
de la natalidad, también es verdad que han reflexionado reciente-
mente con mayor profundidad sobre otros asuntos considerados al
menos de la misma importancia o incluso méas. En un contexto cultu-
ral en que la contradiccién explicita perturba la armonia y puede,
probablemente, interpretarse como algo irrespetuoso, un cambio tal
es digno de ser tenido en cuenta.

Por ejemplo, tomando como referencia mas probable la misma
Humanae vitae, los obispos filipinos habian incorporado mas recien-
temente, e incluso desarrollado, la dimensién personalista del matri-
monio. Asi, el PCP Il pudo afirmar que “es tarea de la familia cristiana
revelar y comunicar el amor de Dios” mediante “la formacion de una
comunidad de personas” y “sirviendo a la vida a través de la procrea-
ciéon y la educacién de la prole” . Y si, por tomar otro ejemplo, los
obispos tuvieron una especie de prevencién contra cualquier posible
objecioén a la enciclica, exigiendo una humilde obediencia incuestio-
nable a finales de los sesenta, a principios de los noventa subrayan la
corresponsabilidad del laicado en una Iglesia participativa como un
aspecto importante de la Iglesia comunién. Afirman que el laicado no
puede reducirse “a ser meros objeto de atencién pastoral, destinatario
pasivo y obediente del esfuerzo evangelizador del clero”'. Al animar

2 Melba Maggay, Understanding Ambiguity in Filipino Communication
Patterns, Institute for Studies in Asian Church and Culture, Quezon City
1999, pp. 12-13.

3 Acts and Decrees, p. 195.
" Acts and Decrees, p. 39.
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al laicado a participar activamente en la responsabilidad de la Iglesia,
los obispos se han habituado actualmente a decir que “nadie es tan
pobre que no tenga nada que dar, ni nadie es tan rico que no tenga
nada que recibir”'®. Con toda seguridad, las intuiciones procedentes
de la experiencia no deberian excluirse en esta contribucion.

En relacion con esto, no podemos sino acoger con agrado la cre-
ciente actitud positiva de la Federacion de las Conferencias Episcopa-
les de Asia (FCEA), de la que los obispos filipinos forman parte, hacia
la sexualidad conyugal comprometida, tal como lo han expresado en
su documento sobre la familia en la VIII Asamblea Plenaria de
2004 . Hablando desde el contexto de la comunién, esta entidad
episcopal, que se constituy6 a finales de los setenta, afirma que en la
espiritualidad conyugal es la totalidad personal de la esposa y del
marido la que estd implicada en la relacién, es decir, “las emociones,
los sentimientos, el corazén y el cuerpo”. De este modo, se distancia
explicitamente de la mentalidad que considera el sexo como algo
sospechoso y acepta el acto conyugal en el que se da cada uno a si
mismo reciprocamente como “un maravilloso don y un misterio que
procede de Dios”.

Describe el acto conyugal de una manera claramente positiva y de
un modo muy intimo: “El profundo sentido de unidad que los casa-
dos experimentan en el acto conyugal, el profundo sentimiento del
amor que se da a si mismo para el amado, remite a una experiencia
mistica conyugal donde uno se pierde completamente para el otro.
Son atraidos hacia y por la bondad de la vida y son conducidos a
comprender mds profundamente la verdadera naturaleza de Dios
como Amor que se da a si mismo (agdpe)’. La exposicién concluye
diciendo que “mas bien que debilitar la espiritualidad como en una
perspectiva dualista que denigra el cuerpo humano, la comunién
amorosa de mente y corazén expresada en el acto conyugal vivifica,
apoya y fortalece la espiritualidad conyugal como espiritualidad de
comunién”. Este progreso resulta significativo, sobre todo cuando
pensamos en la sospecha que muchos tenfan de que la Humanae
vitae no habia logrado quitarse de encima la desconfianza hacia el
sexo'.

s 1bid.

16 Las citas proceden de la Federacién de las Conferencias Episcopales
de Asia, “The Asian Family Toward A Culture of Life”, 2004, n. 104. La cur-
siva es mia. Visita del documento 29/09/2007 en http://www.fabc.org/
asian_mission_congress/amc.htm

7 Véase A Lively Debate, p. 190.
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I11. Reflexion

Desde un punto de vista teolégico, no puede negarse la importan-
cia de considerar la experiencia como algo fundamental en la com-
prension de la fe. La misma Gaudium et spes sigue este patrén de
mirar atentamente al Evangelio y a la experiencia humana para arro-
jar luz sobre particulares situaciones de existencia (cf. GS 46). El
menosprecio de la experiencia conduce facilmente a plantear cues-
tiones erréneas con respecto a determinados asuntos. La formulacién
de las cuestiones es determinante para aquello que se discutird y el
modo de hacerlo. Tanto a mi esposa como a mi nos parece que las cues-
tiones planteadas y respondidas por la Humanae vitae no son las mas
importantes para un matrimonio. Mas bien, lo mas importante es la
conexion entre la vida conyugal y familiar y el Evangelio, y la dicoto-
mia de lo que debe considerarse como “uno de los més graves errores
de nuestra época” (GS 43). Por tanto, lo fundamental no es la preocu-
pacién por que cada acto sexual esté abierto a la procreacién, sino el
bien total de nuestro matrimonio y nuestra familia que era y es el
marco teolégico-moral de nuestras relaciones conyugales y de nues-
tras relaciones con nuestros hijos. No carece de importancia, por
tanto, que fueran principalmente personas célibes quienes plantearan
estas cuestiones.

Un elemento especifico que mi esposa y yo, en cuanto pareja,
echamos de menos en todas las discusiones sobre este asunto, inclu-
yendo la Humanae vitae, es la alegria del amor y del matrimonio,
como también el gozo de realizar el acto sexual como expresién del
compromiso de nuestro amor'®. Sospechamos que es la persistente
desconfianza hacia el sexo introducida por el dualismo, la que hace
que las autoridades eclesidsticas se opongan al disfrute de la pasion
sexual y al placer corporal de las parejas casadas. Esta influencia
puede aln encontrarse tras la declaracién de renuncia al matrimonio
que hacen quienes van a adoptar un modo de vida celibatario.
Resulta curioso que quienes se casan no tienen que renunciar al celi-
bato. Tras la nada ambigua descripcién de la placentera pasion
sexual que el hombre y la mujer sienten entre si, segtin el Cantar de
los Cantares (5,10-16; 7,1-9), no podemos sino ver en la tendencia

1 Un aspecto mencionado por Colette Potvin, una laica casada de la
Comisién Papal y firmante del informe mayoritario, como un “don de placer
y de plenitud fisica y psicolégica”. Véase McClory, Turning Point, p. 106.

9 En particular el n. 17 de la Humanae vitae; véase McClory, Turning
Point, p. 116.
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de las autoridades eclesidsticas célibes una referencia a Agustin,
quien pensaba que un hombre que amara demasiado ardientemente
a su mujer era un adultero®. Pero nosotros consideramos que este
auténtico disfrute sexual es un verdadero cumplido a Dios que nos
dio nuestros cuerpos de varén y mujer y asi los disefié. Para nosotros,
deleitarnos con su bondad es realmente una doxologia. Y esto no
puede equipararse con la bldsqueda lasciva del placer con total inde-
ferencia con respecto a sus consecuencias (hedonismo) o un rechazo
egoista a tener nifnos (egoismo) que conducirian a la quiebra moral
con la que lo asociaba la temerosa enciclica de Pablo VI*'.

Con relacién a la particular cuestién de tener ninos, nosotros pen-
samos que es valioso tener en cuenta que el matrimonio es una res-
puesta de fe a la Gnica y misma vocacion de todos los cristianos: bus-
car por encima de todo el Reino de Dios (Mt 6,33). El matrimonio es
el discipulado cristiano. En las decisiones que la pareja toma sobre
cémo organizar su vida conjuntamente, asi como el modo de usar el
dinero, pasar el tiempo, educar a los nifios, por ejemplo, estan
tomando decisiones religiosas a favor o en contra del Reino que bus-
can por encima de todo en y mediante su matrimonio y su vida de
familia. Asimismo, su entrega en la relacion sexual para expresar y
poner de manifiesto el compromiso de su amor reciproco y su com-
promiso con la transmisién de la vida, constituye una expresién de la
fidelidad o la infidelidad a los imperativos del Reino. Sobre el fondo
de las llamadas a obedecer las estipulaciones de la Humanae vitae,
merece la pena considerar lo que el Vaticano Il dice con respecto al
derecho a la libertad religiosa y el modo en que ésta se aplica en el
seno de la Iglesia (cf. Dignitatis humanae, n. 2). Vivir la relacién con-
yugal y tomar las decisiones adecuadas para su bienestar total son
imperativos morales. En estas decisiones de la fe, mas que coaccio-
narla de cualquier modo, debe defenderse la libertad de las parejas
casadas.

Sin duda alguna, el discernimiento de la voluntad de Dios forma
parte de la tradicién judeocristiana. Necesitamos pensar con deteni-
miento qué es lo que Dios nos exige en las circunstancias concretas
de nuestra vida. Pero un aspecto olvidado de esta misma Tradicion es
la verdad de que Dios nos ha confiado la vida a nosotros, asi como lo
que llegue a suceder con ella (Gn 1,28)%, poniendo en manos de la

20 Cf. Ranke-Heinemann, Eunuchs for the Kingdom of Heaven, p. 94.
21 Shannon, The Lively Debate, pp. 110-111.

2 Un pensamiento reflejado en el informe mayoritario de la Comisién
creada por Pablo VI. McClory, Turning Point, pp. 112-114.172-179.
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humanidad la responsabilidad y el privilegio de tomar decisiones
sabias sobre la vida. Sabemos bien lo altamente potente que es la
confianza. El hecho de que se confie en nosotros nos infunde con-
fianza y un genuino sentido de responsabilidad. A Dios se le presenta
como un ser que confia. Dios tiene fe en nosotros. Este es el punto de
vista davidico sobre la existencia en el contexto de la Alianza?. La
vida que se nos confia es, por asi decirlo, como un cheque en blanco
sobre el que extendemos nuestra vida en cuanto humanidad. La ima-
gen de Dios que predomina en la Humanae vitae y en las declaracio-
nes que reiteran su posicién, no es ciertamente la de un Dios que
confia en los seres humanos, la confianza de que finalmente las pare-
jas casadas tomardn decisiones sabiamente, sino, tal vez, la de una
divinidad legisladora y juez que promulga leyes, que cuida de que
éstas se cumplan y que imparte justicia mediante la recompensa vy el
castigo.

Para terminar, dado que la autoridad era uno de los temas en la
promulgacion de la Humanae vitae y sigue siéndolo, es necesario
que se le preste atencion a la reciprocidad de la responsabilidad que
surge del bautismo. Los cristianos casados adultos no son como nifios
en la Iglesia, que son ignorantes y, por tanto, sélo necesitan que se les
diga lo que tienen que hacer y se les guie. En una eclesiologia de
enfoque juridico, la norma era la existencia de un clero que ensefia
activamente y un laicado que aprende pasivamente. Pero con la recu-
peracién por el Vaticano Il (cf. Lumen gentium, n. 31) de la genuina
igualdad en dignidad y responsabilidad mediante el bautismo, debe
fomentarse la necesidad del mutuo aprendizaje y la mutua ensefianza
entre clérigos y laicos. Esta conviccion de la reciprocidad en la digni-
dad y la responsabilidad (co-responsabilidad), que también fue con-
sagrada en el Vaticano Il, podria haber sido afirmada y ejemplarizada
en la Humanae vitae con tal de que Pablo VI hubiera tomado en serio
la experiencia de las parejas casadas como algo esencial para com-
prender los imperativos de la fe cristiana, como si hizo la Comision
que convocd. Ahora sabemos que fue una oportunidad perdida.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

»“... Lo que Dios hace primero, mejor y siempre es confiar a los suyos [su
pueblo] su momento en la historia. El confia en ellos, los libera de la necesidad
de agradarle mediante la ley, el culto o la piedad. Confia en los suyos [su pue-
blo] no para que provoquen muerte, sino para hacer lo que debe hacerse en
beneficio de toda su comunidad”, Walter Brueggeman, In Man We Trust: The
Neglected Side of Biblical Faith, John Knox Press, Atlanta 1972, pp. 33-34.
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COMPROMISOS DEL AMOR
Y JUSTICIA RELACIONAL

ay muchas formas de expre-
sar el compromiso del amor. No se trata de un “estado de vida”, sino
de una experiencia llena de gracia que frecuentemente, aunque no
siempre, desemboca en la formacién de una familia o de una comu-
nidad. En la perspectiva cristiana, forma parte de la estructura de
toda la comunidad, por lo que no es simplemente un asunto privado,
sino que atafe al bien comun.

Con anterioridad, el compromiso del amor se ha sacramentalizado
o legalizado mediante el matrimonio. Dado que las culturas recono-
cen cada vez mas que la unién heterosexual no es sino una de las
formas de expresar el compromiso de amor, va siendo hora de que
pensemos criticamente en otros modos mediante los que las comuni-
dades cristianas pueden animar a la gente a profundizar y mantener
el vinculo del amor. De otro modo, tanto el apoyo religioso como la
misma celebracién se pierden para mucha gente con la consiguiente
pérdida para toda la comunidad.

* MARY E. HUNT es una teéloga feminista cofundadora y codirectora de la
Women'’s Alliance for Theology, Ethics and Ritual (WATER). Vive en Silver
Spring, Maryland. Activista catélica del movimiento eclesial de mujeres,
ensefa y escribe sobre teologia y ética, con particular atencién a las cuestio-
nes sobre la liberacion.

Es editora de A Guide for Women in Religion: Making Your Way from A to
Z, Palgrave 2004, y coeditoria de Good Sex: Feminist Perspectives from the
World’s Religions, Rutgers University Press 2001. Actualmente esta investi-
gando sobre el heterosexismo.

Correo electrénico: mhunt@hers.com
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El matrimonio homosexual constituye el esfuerzo contemporéaneo
mds evidente y controvertido por ampliar la base del compromiso del
amor mas alla de los limites establecidos por la mayoria de las socie-
dades. El heterosexismo limita la licitud del amor a la relacion entre
un hombre y una mujer, privilegiando esta forma de amor por encima
de todas las demds’. Esta forma de opresion condiciona la reticencia
de la mayor parte de las iglesias cristianas a acoger el matrimonio
homosexual a pesar del hecho de que muchas personas (si bien no
todas) gays, lesbianas y bisexuales se sentirian muy satisfechas de
casarse al igual que sus homélogos heterosexuales?. Los esfuerzos
por sacar adelante el matrimonio homosexual (que han obtenido
éxito en paises como Bélgica, Canadd, Paises Bajos, Sudéfrica,
Espana y en el estado de Massachuset [Estados Unidos]) han susci-
tado todo un pensamiento creativo sobre la naturaleza y la variedad
del compromiso del amor que tiene importantes implicaciones para
las iglesias cristianas.

Aunque lo habitual es comenzar la discusién a partir de la institu-
ciéon matrimonial, por mi parte considero que este comienzo no
desemboca en un aumento del compromiso del amor, sino en un
incremento de contratos legales. La historia del matrimonio pone de
manifiesto que esta institucion ha ido cambiando continuamente a lo
largo del tiempo, aunque siempre ha implicado alguna forma de
intercambio y/o comunién de propiedades que es sancionado por el
Estado y/o por una religion®. En cuanto contrato social, el matrimonio
es lo suficientemente flexible como para incorporar a las parejas
homosexuales. Pero esta actuaciéon no fomentard necesariamente
otras formas del compromiso del amor que las clasicas de la pareja.
No obstante, nivelard el campo de juego legal para quienes tienen
relacion de pareja, tanto si tienen como si no tienen hijos, si lo que

' Véase Patricia Beattie Jung y Ralph F. Smith, Heterosexism: An Ethical
Challenge, SUNY Press, Nueva York 1994, y Marvin M. Ellison y Judith Plas-
kow (eds.), Heterosexism in Contemporary World Religion: Problem and
Prospect, Pilgrim Press, Cleveland 2007.

2 Pueden verse argumentos convincentes desde el seno del catolicismo a
favor del matrimonio homosexual en Daniel C. Maguire, “A Catholic Defense
of Same-Sex Marriage”, en Religious Consultation on Population, Reproduc-
tive Health and Ethics, Milwaukee, Wisconsin 2006; y Patricia Beattie Jung,
“The Call to Wed: Why Catholics Should Celebrate Same-Sex Marriage”, en
http//www.dignityusa.org/pdf/CallToWed-PBJ.pdf, visitada 1/07/2007.

* Véase Marvin Ellison, Same Sex Marriage: A Christian Ethical Analysis,
Pilgrim Press, Cleveland 2004; y Rosemary Radford Ruether, Christianity and
the Making of the Modern Family, Beacon Press, Boston 2001.
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desean es participar de los derechos y las responsabilidades que el
sistema legal ofrece. Ahora bien, a mi me parece que construir una
dimensién sacramental en correspondencia con la legal es algo limi-
tado si la finalidad es fomentar el amplio abanico de modos en que la
gente experimenta y expresa el compromiso del amor.

La oposicion a extender el término de matrimonio a las parejas del
mismo sexo puede llegar a ser virulenta. Por ejemplo, los cristianos
conservadores de los Estados Unidos, incluidos la mayoria de los
obispos catélicos, han hecho de la oposicion al reconocimiento del
matrimonio homosexual una alta prioridad. Pero en esta crispacién
nos vemos limitados a estar a favor o en contra de este matrimonio
como si no existiera otra opcién para una correcta relaciéon entre per-
sonas que estan comprometidas. Pero esto es simplemente falso y no
ayuda nada si el objetivo, desde una perspectiva cristiana, es elevar y
fomentar las numerosas formas en que puede comprometerse el amor
que hace digno a nuestro mundo.

Me parece que lo que esta en juego no es el matrimonio, sino la
justicia relacional®. Aunque estoy de acuerdo con que cualquier tipo
de pareja que tenga la edad legal y sea capaz del consentimiento
pueda contraer matrimonio y también de divorciarse, quiero indagar
en otras formas de compromiso del amor que requieren atencién
legal y religiosa. Participo en movimientos como el “beyondma-
rriage.org” que buscan “una nueva visién estratégica para todas nues-
tras familias y relaciones”®. Aunque la extension de los derechos
matrimoniales a las parejas del mismo sexo constituye un acto de jus-
ticia en si mismo, no da una respuesta a tantas otras formas positivas
de compromiso humano. En efecto, sigue favoreciendo un modelo a
expensas de otros. Ademads, cuando los criterios para contraer matri-
monio son mas cuantitativos (dos personas) que cualitativos (;estan
implicados sus hijos u otras personas que necesitan atencién?), me
temo que son muchas personas las que caen a través de sus grietas.

Existen muchas formas de vivir el compromiso del amor. Por ejem-
plo, los padres o madres solteros con hijos; las comunidades religio-
sas; los hijos que cuidan de los adultos, normalmente de sus padres
ancianos; grupos de amigos que hacen una alianza entre ellos; sin
mencionar las complejidades de la uniones poliamorosas. Seria muy
facil descartar ética y teo-politicamente todas estas formas como

* Véase “Roundtable Discussion: Same-Sex Marriage”, Journal of Feminist
Studies in Religion 21 (2005) 83-117, que incluye mi articulo introductorio
“Same-Sex Marriage and Relational Justice”, pp. 83-92.

> http://www.beyondmarriage.org (visitada 2/07/2007).
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moralmente anémalas, como formas que no se ajustan al paradigma
del compromiso del amor denominado “matrimonio”, y proceder en
consecuencia. Resulta irénico que este proceder requeriria practica-
mente que el amor homosexual se viera como digno de ser consa-
grado en matrimonio puesto que en comparacién con estas otras
opciones difiere muy poco de la norma corriente. Las siguientes refle-
xiones constituyen una contribucién de una feminista catélica.

La vida posmoderna, con su ritmo de desarrollo tecnolégico y su
contexto globalizado, no es nada propicia para el compromiso del
amor. Considero que se trata de una pérdida lamentable, puesto
que el amor, a lo largo de lo siglos, ha sido un componente impor-
tante de socializacién en una sociedad que en ocasiones aisla y
aliena a los individuos. Factores sociales como las guerras, las fron-
teras, las restricciones en la emigracion, la injusticia econémica,
etc., pueden mantener apartados a los miembros de una pareja y a
los miembros de toda una familia. Los factores psicolégicos alimen-
tados por los medios de comunicacién, como el culto a la juventud
y al buen tipo, la tentacion del sexo a edad temprana vy facil, y los
encantos de muchas parejas, disuaden de tener unas relaciones
duraderas. Lo nuevo es mejor, no sélo en el caso de los coches y los
teléfonos moviles, sino también en las relaciones de pareja. La edu-
cacion sexual y los servicios de planificacion familiar no han avan-
zado al mismo ritmo que el cambio de las costumbres. Como es
habitual, las mujeres cargan con una parte desproporcionada de las
consecuencias, incluyendo a sus hijos. Poco o nada cambiara este
panorama el simple hecho de permitir que las parejas gays y lesbia-
nas se casen.

Lo qué si ayudara sera un renovado interés por la vida humana
como una realidad esencialmente relacional que se desarrolla en un
planeta que lucha por mantenerse. Esta antropologia ecofeminista
sitda la tarea de la ética cristiana en la esfera de las relaciones macros-
copicas en lugar de dedicarse al ambito microscépico para ver quién
se casa con quién. Invita a un replanteamiento a gran escala de lo que
entendemos, de forma informal, por “la familia humana entera”. Si, en
efecto, somos una familia, conjuntamente con los animales y el resto
de la creacién, entonces las elecciones que hacemos por unas deter-
minadas relaciones de amor pueden ser muchas y variadas, que son
mds bien un reflejo de la gracia divina que del conformismo humano.
Pero la justicia relacional es necesaria para conectar esas elecciones
individuales con el bienestar de toda la humanidad, como también
para procurar que las leyes y los programas sociales incluyan a todos,
independientemente de su estado conyugal.
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3Cémo podrian los grupos religiosos celebrar, sacramentalizar en el
sentido genuinamente catélico, es decir, elevar a expresién publica las
muchas formas del compromiso del amor? En el caso del matrimonio
es facil, puesto que las ceremonias entre personas del mismo sexo o
del sexo opuesto difieren muy poco entre si, si es que realmente difie-
ren en algo. Pero el desafio se encuentra en reconocer otras formas
como igualmente vdlidas, licitas, importantes y sagradas. Por ejemplo,
las comunidades religiosas funcionan como lugares donde el compro-
miso de amor de sus miembros entre si puede vivirse perfectamente.
En contra de la larga tradicién que afirma que la profesion religiosa no
es un sacramento, llega la hora de pensar justamente lo contrario.
Obviamente, se trata de una forma de compromiso del amor que
implica a varias personas que hacen elecciones en comun sobre su
vida comunitaria. Este hecho debe verse tal cual es y ser reconocido al
mismo nivel que el matrimonio, es decir, como un sacramental.

Otra variedad que requiere atencion es la de los solteros, normal-
mente mujeres, pero también algunos hombres, que tienen que criar
a sus hijos. Si bien en estos casos no existe el matrimonio, si existe,
en cambio, un compromiso de amor entre padre/madre e hijo que
estd prefiado de responsabilidades y necesita el apoyo comunitario.
Es hora ya de celebrar ceremonias de bendicién y otras afirmaciones
publicas que expresen el apoyo que la comunidad da a esta opcién
tan generosa. El sacramento del amor entre padre/madre e hijo sigue
estando desprovisto de reconocimiento y contenido.

Otra forma de compromiso de amor es la relacién entre el que
cuida a alguien y el que es destinatario de este cuidado, a menudo un
hijo que cuida del padre mayor. Practicamente, no conozco que exis-
tan servicios organizados para este tipo de relacién, y muchos de los
obstaculos para ello pueden remontarse a la hegemonia del matrimo-
nio. Por ejemplo, en paises donde la seguridad social estd vinculada
al matrimonio (en oposicion a aquellos paises donde se presta aten-
cién sanitaria sobre la base mas justa de formar parte de la comuni-
dad), es practicamente imposible que alguien pueda conseguir sus
beneficios para aquel con quien no estd casado. Aunque no puede
sostenerse que las religiones sean responsables de las enfermedades
sociales, tampoco carecen de culpa cuando fomentan este tipo de
pensamiento exclusivista con sus correspondientes teologias. Es hora
de celebrar estas relaciones de amor antes de que mueran, no sola-
mente en el momento del funeral, sino a lo largo de todo el proceso.

Otra modalidad de compromiso amoroso puede darse entre ami-
gos que no tienen vinculos legales o de parentesco, ni tampoco rela-
ciones sexuales, pero si poseen un vinculo afectivo. El hecho de que
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compartan la vida de cada dia, posean un hogar acogedor, un talona-
rio comun que nutren con sus ingresos y cuiden unos de otros, carece
de nombre o registro porque en lugar de dos personas resulta que son
tres. ;Como puede la comunidad cristiana bendecir y afirmar sus
vidas tan llenas de bondad y elevarlas como un testimonio pdblico de
la gracia? Imaginarlo es todo un desafio, puesto que la mayoria de la
gente estd condicionada a ver el amor en parejas, pero es algo real y
puede ser tan misteriosamente bueno como cualquier otra forma de
amor. Si no lo hace, la comunidad pierde una oportunidad de afirmar
un compromiso de amor. Sin embargo, aunque involuntariamente, da
luz verde a que la sociedad mayoritaria discrimine a favor de quienes
estdn casados cuando se trata de asuntos legales y econémicos. En
este contexto se necesita, por tanto, una celebracién del compromiso
del amor.

Quedan por explorar otras muchas formas en las que se expresa el
compromiso del amor. La mayoria afecta a personas que habitual-
mente se catalogan como “solteras”, un término que sélo tiene signi-
ficado si no se tiene en cuenta la amistad y/o si el vinculo de pareja
es normativo. En efecto, estas definiciones, asi como las acciones
legales y religiosas que de ellas derivan, contribuyen a la injusticia
con respecto a quienes no son afortunados en el amor o quienes eli-
gen voluntariamente vivir de una forma mas solitaria. Algunos de
nuestros mejores misticos y/o tios se encuentran en esta categoria.
Ellos constituyen la prueba de por qué el matrimonio homosexual,
aunque es obviamente justo si alguien desea casarse, es, en el mejor
de los casos, una solucién parcial a un problema mucho mas diferen-
ciado de la variedad humana.

La historia del matrimonio pone de manifiesto la naturaleza entre-
lazada de sus aspectos religiosos y civiles. De igual modo, también
hay componentes religiosos y civiles en la extension de la justicia
relacional a quienes no eligen un modo de vida vinculado a una
pareja del sexo opuesto. Una tradicion sacramental como la que
representa el catolicismo puede ser de gran ayuda para imaginar y
experimentar con una variedad de ritos que celebren la bondad del
compromiso del amor en sus miltiples formas, fomentado, de este
modo, su florecimiento.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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