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Introduccion’

Karina Barcenas Barajas
Cecilia Delgado-Molina

Las relaciones que en nuestros dias marcan la interseccion entre la
religion, el género y la sexualidad tienen un antecedente esencial en
ladécadade1960. Enesetiempo, enlasociologia de lareligion se pro-
dujoun cambio de paradigma con el que se estableci6 que, a diferencia
delo que se habiavaticinado, lareligion no desaparecia conlamoder-
nidad, sino que, por el contrario, encontraba nuevas formas enlas so-
ciedades en proceso de secularizacién que juridicamente ordenaban
lavida social através de una separacion y autonomizacion de esferas,
tal comolo determinanlos principios que dan formaaun Estadolaico
y a partir de lo cual es posible garantizar derechos en igualdad para
mayoriasy minorias.

Aun cuando paraese momentolareligion era vista como un campo
antagoénico para el género y la sexualidad por la visién heteronorma-

T Lasintersecciones entre la religion, la sexualidad y las diversas vertientes de los estudios
de género que se presentan en este libro, parten de las discusiones llevadas a cabo en el Ciclo
2018: Religion, género y diversidad sexual, del Laboratorio de Observacion del Fenomeno Reli-
gioso en la Sociedad Contemporanea, Seminario Institucional Permanente de Investigacion del
IISUNAM, coordinado por Karina Barcenas Barajas, Cecilia Delgado-Molina y Hugo José Suarez,
asi como de las actividades del proyecto “Entre el sexularismo y el neoconservadurismo. Las
iglesias evangélicas y cristianas en México y Brasil en las disputas por la regulacion de la moral
sexual contemporanea”, a cargo de Karina Barcenas Barajas, financiado por el Programa de Apoyo
a Proyectos de Investigacion e Innovacion Tecnologica (PaPHT) de la UNAM con clave IA300719.

| 9
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tiva y patriarcal de las religiones judeocristianas, asi como de otras
religiones histéricas, este giro es de gran relevancia si consideramos
quelasecularizacién delamoral yla cultura, asicomolalaicidad, han
sido dos de los marcos mas importantes desde donde se ha defendido
juridica y socioculturalmente la agenda feminista y la LGBT en rela-
cion con los derechos sexuales y reproductivos; el matrimonio entre
personas del mismo sexo; la adopcién homoparental y, de maneramés
reciente, el derecho ala identidad de género.

Asimismo, fue en esta década cuando desde el campo médico y
psiquiatrico en Estados Unidos se produjo la primera distincion en-
tre sexo y género —gracias al trabajo con pacientes intersexuales
y transexuales—, con lo cual se reconoci6é que el género es una cons-
truccion social, mientras que el sexo se mantuvo como una esencia,
estable, natural y ahistérico (Moi, 2005: 4, 21).

Sin embargo, fue hasta el ano de 1986 cuando el género adquirio
su estatus analitico paralainvestigacion social. En ese afio Joan Scott
publico el ensayo “Género: una categoria util para el analisis histérico”,
enlaspaginasdeunadelas masinfluyentesrevistas estadounidenses
de historia (Canning, 2006: 8-9), en la que senalo la importancia de
‘rechazar la calidad fija y permanente de la oposicion binaria, [para]
lograruna historicidad yuna deconstruccion genuinas de los términos
de la diferencia sexual” (Scott: 1996: 286).

Desde ese momento Joan Scott (1996: 289-291) definid el género
como un elemento constitutivo de las relaciones sociales basadas en
las diferencias que distinguen los sexos a través de: 1) los simbolos
culturalmente disponibles que evocan representaciones multiples;
2) los conceptos normativos que manifiestan las interpretaciones de
los significados de los simbolos en un intento de limitar y contener
sus posibilidades metaféricas, y 3) las nociones politicas asi como las
referencias de instituciones y organizaciones sociales.

En estos tres elementos es indiscutible que las religiones mayori-
tarias, comolasjudeocristianas en América Latina, hanjugadounrol
importantisimo en la construcciéon de una visién del mundo que se
legitima en un orden social heteronormativo y patriarcal, que, como

10 |



Introduccion

consecuencia, ha invisibilizado alas mujeresy a quienes disienten de
la heteronorma. Ello ha generado diversas formas de desigualdad, no
sélodentro de los espaciosreligiosos, sino entodaslas estructuras que
encarnan lavida social.

Desde esta perspectiva, en la presente obra los tres elementos
enunciados por Joan Scott pretenden situar las posiciones desde las
cualeslasinstitucionesreligiosas —con sus entramados politicos, eco-
noémicosy sociales— se entrelazan con el géneroy la sexualidad.?

Sinembargo, Joan Scott también definié el género en articulacion
conlaidentidad subjetiva, porlo que también es entendido como “una
forma primaria de relaciones significantes de poder, como un campo
primario dentro del cual o pormedio del cual se articula el poder” (1996:
292). En paralelo, el postestructuralismo se colocé como un marco
analitico importante para enfatizar “el significado de las relaciones
de poder, en el cual los hombres y mujeres se posicionan diferencial-
mente” (Canning, 2006: 4).

No obstante, a pesar del poder hegemonico de las religiones y sus
instituciones para configurar visiones del mundo que intervienen en
la construccion sociocultural de las identidades, existe un poder que
se gjerce tanto desde la agencia como desde la resistencia para cons-
truir otras formas de creery de pertenecer. Es desde esta perspectiva
que las diferentes aproximaciones de este libro permiten analizarlas
intersecciones delasreligionesy espiritualidades contemporaneas con
el géneroy la sexualidad: entre movimientos e instituciones.

Igualmente, fue enladécada de 1980 cuando feministasytedéricos
postestructuralistas se opusieron a que el sexo se considerara sélo
como un fenémeno de la naturaleza, de la biologia (Canning, 2006:
21). Desde entonces el sexo —y en consecuencia la sexualidad— se ha

2 En este libro se parte de una relacion conjunta entre el género y la sexualidad, ya que, de
acuerdo con Eva Alcantara (2013: 182, 190), cuando se asigna un sexo, también se esta asignando un
género, porque prevalece laidea de que hay una relacion de uno a uno entre ambos. La asignacion
de sexo aparece entonces como una operacion sencilla que resuelve de una tirada la partida de
las identidades y acomoda a los sujetos en el orden social.
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problematizado para entenderse como el nudo que permite enlazar
diferentes dimensiones de relaciones productoras de sentido: formas
corporales, caracteristicas biolégicas, practicas eroéticas, posiciones
subjetivas, posibilidades de enunciacion, el sexo en su polisemia y
opacidad (Alcantara, 2013:196).

Desde el momento en que Joan Scott inauguro el estatuto anali-
tico del género, los estudios en este campo se han complejizado y las
sociedades se han pluralizado gracias a diversas expresiones de la
diferencia, que en el campo religioso se expresan através de la diver-
sidad religiosa, de practicas espirituales y de perspectivas teologicas.

Un primer giro se puede situar con el paso de los estudios sobrelas
mujeres alos estudios de género. De acuerdo con Scott (1996: 266), el
término género fue usado entre las feministas estadounidenses como
sinénimo de mujeres. Por su parte, Kathleen Canning (2006: 9) reafir-
ma esta perspectivaal sostener que al menos enla década posterioral
emblematico texto de Joan Scott de 1986, el género figuré comoun “‘un
renombramiento mas moderno de la historia de las mujeres”.

Por otra parte, a mediados de la década de 1990 tomaron relevan-
cialos estudios sobre los hombres y las masculinidades, asi como los
estudios queer? o sobre la disidencia sexual (véase Nurez Noriega,
2016 y Barcenas Barajas, 2017). Por lo que, en nuestros dias, es posible
sostener que son tres las vertientes que dan forma a los estudios de
género, tal como se muestra en el esquemal.

Igualmente, conlos afios,las maneras de entender el género se han
diversificado. Una delas propuestas masradicales se encuentra enlos
planteamientos de Butler (1996), quien considera el género como una
eleccién —idea inspirada, en gran medida, en la reflexion de Simone
de Beauvoiracerca de que no se nace mujer, sino que se llega a serlo—.
Para Butler (1996: 304), “el género se convierte en el locus corpéreo
de significados culturales tanto recibidos como innovados. Y en este

3 Eltérmino queer se relaciona con “teoriasy practicas politicas de contestaciony resistencia
alas politicas de identidad” (Viteri, Serrano y Vidal, 2011: 47).
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contexto la ‘eleccion’ pasa a significar un proceso corpoéreo de inter-
pretacion dentro de una red de normas culturales profundamente
establecida”.

Si para Judit Butler (1996) el género es visto de manera dinamica,
es decir, como un proceso que se elige a través de la reinterpretacion
y resignificacion de las normas construidas, como un proceso cam-
biante alolargo de la trayectoria de vida (Cano, 2009), resulta conve-
niente cuestionarnos como la religion, la espiritualidad, e incluso la
desafiliacion religiosa, atraviesan los procesos de construccion del
género para hombresymujeres, quienes se sitlan entre movimientos
e instituciones.

Esen este contexto que el presente trabajo emplaza sus coordena-
das enla convergencia de la sociologia y la antropologia de la religion
conlos estudios de género en sus tres principales vertientes: los estu-
dios feministasy sobrelas mujeres;los estudios queero dela disidencia
sexual, ylos estudios sobre los hombres ylas masculinidades.

Esquema1
Vertientes de los estudios de género

Estudios feministas y sobre las mujeres
Estudios

de género Estudios queer o sobre la disidencia sexual

Estudios sobre los hombres y las masculinidades

Fuente: Elaboracion propia.

Partiendo de que “el término género es util sélo como una interro-
gacion [..] Es sobre todo, una invitacién para pensar criticamente
acerca de como son producidos, desplegados y cambiados los signi-
ficados de los cuerpos sexuados, lo que finalmente implica conocer
qué cuenta para su longevidad” (Scott, 2008: 1422-1423), en este libro
se analizan los movimientos e instituciones que se articulan alre-
dedor de las religiones y espiritualidades en los feminismos latinoa-
mericanos, la diversidad sexual e “ideclogia de género” en América

| 13
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Latina, y las estructuras e imaginarios religiosos en la construccion
de masculinidades.

Los 14 capitulos que conforman esta obra, a su vez, revelan la con-
solidacion e institucionalizacién de un campo de conocimiento que
se produce en la articulacion delareligion, el géneroyla sexualidad y
que sevisibiliza en las maneras como esta interseccion transversali-
zalos estudios feministas, los estudios sobre la disidencia sexual y los
estudios sobre los hombres ylas masculinidades.

Enrelacion conlasreligionesyespiritualidades enlos feminismos
latinoamericanos, es importante considerar que éstos se han diver-
sificado. De acuerdo con Joan Scott (2015: 39-40), el feminismo de
Occidente, euro-americano, hapresentadola categoria ‘mujeres” como
unacategoria eterna, atemporal yhomogénea: “la categoria universal
de ‘mujer’ fue presentada muy a menudo como blanca, de clase media
v heterosexual”. En respuesta a dicha homogeneizaciéon en América
Latina han surgido feminismos negros, feminismos decoloniales,
ecofeminismosy feminismos interseccionales.

Por ello es importante partir de que los feminismos han hecho
posible un desplazamiento de la perspectiva tradicional sobre la
articulacion de religion y género, en la que solo se ve a las mujeres
como las encargadas de transmitir la religion en el ambito familiary
en consecuencia con una participacion mas activa en las iglesias en
comparacion con los hombres.

El feminismo en interseccion con la religion y la espiritualidad ha
posicionado a las mujeres como agentes para la deconstruccion de
una cultura patriarcal y para acortar las desigualdades de género,
porlo que sus formas de creery de pertenecer no estan disociadas de
las agendas feministas, sino que éstas se emplazan en otros espacios.

Por ello, en este libro ocupan un lugar importante aquellos fe-
minismos que han sido invisibilizados, como el feminismo catoli-
co v el feminismo protestante —de los cuales se dara cuenta mas
adelante—, asi como el feminismo islamico que surgié desde la déca-
da de 1990 en paises orientales (Badran, 2010) y que, desde entonces,
en paralelo a la visibilizacion del Islam como parte de la diversidad

1% |
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religiosa en Occidente, se ha hecho presente en algunos circulos la-
tinoamericanos.

Laespiritualidad, como una forma de relacionarse conlo trascen-
dente para el aquiy el ahora, alejada de las dindmicas institucionales
que caracterizan alasreligiones, es una tendencia que en las tltimas
décadas hatransformado al campo religioso. A través de la espiritua-
lidad también se articulan practicas y agendas feministas que pasan,
por ejemplo, por las conexiones que las mujeres establecen con su
cuerpoy con la sacralizacion de la tierra, para, desde ahi, relacionar-
se con quienes las rodean. Estos elementos se abordan en este libro a
partir de la espiritualidad ecofeminista y la espiritualidad en los cir-
culos de mujeres.

Ademas de los feminismos que parten de matrices religiosas y
espirituales, es importante enfatizar la centralidad de los feminis-
mos seculares para una concepcion de la laicidad como un régimen
que permitala garantia delos derechos para mayorias y minorias por
parte delasinstituciones del Estado. Asimismo, son estos feminismos
lo que permiten tejer un puente haciala segunda vertiente de los estu-
dios de género: los estudios queer o sobre la disidencia sexual, ya que
sus luchas, sus agendas y sus aportes para problematizar el género y
la sexualidad, superando posiciones binarias, tienen diversos puntos
de convergencia.

Laincorporacion de los estudios sobre las orientaciones sexuales
que salen de la heteronorma y de las identidades de género no bina-
rias, ocurrié primeramente a través de los estudios sobre gays y les-
bianas —de arraigo estadounidense y sin vinculos tan fuertes con un
proyecto politico—, los cuales abrieron paso a los estudios queer que
se caracterizan por una contundente raiz transgresora hacia las es-
tructuras heteronormativas (Viteri, Serranoy Vidal, 2011: 48), comola
que representa la moral sexual judeocristiana.

Si se considera que, desde la perspectiva de Guillermo Nufez
Noriega (2011), la diversidad sexual abarca todas las identidades
sexuales, incluyendo las heterosexuales en un plano de igualdad
—aun cuando en términos politicos es comun que se asocie con las

| 15
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orientaciones sexuales e identidades de género que encarnan el mo-
vimiento LGBT+—, resulta conveniente denominar esta vertiente de
los estudios de género como estudios queer o de la disidencia sexual,
la cual da cuenta de las “realidades sexuales y de género (identidades
y practicas) que disienten del modelo sexual y de género dominante”
(Nunez Noriega, 2011: 76-77).

Aun cuando los estudios queery los estudios sobre la disidencia sexual
tienen surgimientos geograficos distintos, y en consecuencia lugares
de enunciacién diferentes (norte-sur), ambos tienen como puente la
referencia a un proyecto politico transgresor de las estructuras hetero-
normativas, a través de las identidades, de la organizacion social, de las
politicas publicas (Barcenas Barajas, 2017:165).

La interseccion de los estudios queer o de la disidencia sexual con la
religion, se puede identificar a partir de tres ejes que han marcado
la pauta en la produccién de conocimiento sobre este campo:

1. Laconstruccién de unamoral ptublicalaica desde la que seaposi-
ble garantizar derechos como el matrimonio entre personas del
mismo sexo,laadopcion homoparental ylaidentidad de género.

2. Lainclusion de las personas LGBT+ a las religiones y espiritua-
lidades.

3. La politizacion catélica y evangélica, principalmente, contra lo
que se hadenominado como “ideclogia de género” en el contexto
del ascenso de un neoconservadurismo global.

En relacion con el primer eje, la construccion de una moral publica
laica, es necesario considerar la centralidad de las estructuras de
sentido religioso, asi como los actores catélicos y evangélicos que en
América Latina se colocan en la disputa por normar los cuerpos, la
sexualidad, el género, aligual que las formas legitimas para construir
una familia. Enla produccion de conocimiento sobre estos temas han
sido fundamentales los debates alrededor de la laicidad y la seculari-
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zacion, tal como lo muestran los trabajos de Karina Barcenas Barajas
(2011); Marcos Carbonelli, Mariela Mosqueira y Karina Felitti (2011);
Daniel Jones y Juan Marco Vaggione (2012); Maria das Dores Campos
Machado (2012), asi como Daniel Gutiérrez y Karina Felitti (2015).

El segundo eje, la inclusién de las personas LGBT+ a las religiones
y espiritualidades, tiene relacion con el anterior en tanto que desde
iglesiasy grupos para la diversidad sexual y de género se apuesta por
la construcciéon de unavision del mundo que trasciendala heteronor-
matividad a través de otros sentidos desde los que se construyen los
rituales religiosos, gracias a los cuales son posibles las uniones entre
personas del mismo sexo y la incorporacion a la vida religiosa de fa-
milias diversas. Como parte de esta agenda de investigacion se puede
considerar el trabajo de Marcelo Natividade (2010); Maria das Dores
Campos Machado y Fernanda Delvalhas Piccolo (2011); Fatima Weiss
deJesus (2012), asi como Karina Barcenas Barajas (2020a).

Sin embargo, fue el tercer eje el que de manera reciente replante6
la agenda de investigacion sobre los estudios queer o de la disidencia
sexual eninterseccion conlareligion, llevando arepensarlos marcos
tedricos y las metodologias que marcaban la pauta en este campo.
Por ello, tal como se aprecia en la segunda parte del libro, toma un
papel central la politizaciéon catélica y evangélica contra la “ideologia
de género’, la cual en América Latina presenta sus particularidades
en comparacion con otras regiones del mundo, tal como lo deja ver el
estado del arte realizado por Barcenas Barajas (2020b)

Para situar la Glltima vertiente de los estudios de género —los es-
tudios sobre los hombres y las masculinidades—, en interseccion
con la religién, es importante considerar que en Ameérica Latina los
estudios sobre los hombres y las masculinidades tienen cerca de
20 anosde produccion e historia. Fue en 1998 cuando en diversos sec-
tores académicoslosvaronesy sus masculinidades se colocaron como
un tema de reflexion e investigacion, ante la necesidad de conocer su
participacién enlas desigualdades de género articuladas al trabajo, la
sexualidad, la reproduccién, la crianza y la violencia (Aguayo y Nas-
cimiento, 2016:208).
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Aun cuando en estos 20 anos los estudios sobrelas masculinidades
se han diversificado, pasando, incluso, de una mirada focalizada en
los hombres heterosexuales alos hombres gay, trans y bisexuales, los
estudios de los hombres y las masculinidades en interseccion con la
religién no han sido un tema importante en las agendas de investiga-
cién en América Latina. Hasta el momento, solo es posible encontrar
algunos trabajos aislados como los de Miguel Angel Mansilla (2007);
Carlos Garma (2008); Pablo Scharagrodsky (2009); Mariana Badillo
y Maria del Pilar Alberti (2013), asi como Juan José Tamayo y Octavio
Salazar (2016).

Laausencia de estos estudios en América Latina se debe, en parte,
a que durante algun tiempo se cuestion¢ la legitimidad de estudiar a
los hombres, quienes asumen una posicién privilegiada en el sistema
heteropatriarcal. Sin embargo, como lo plantea Jane Samson (2014:
118), las masculinidades también pueden ser sitios de lucha religiosa
y performance.

Paracomprenderla centralidad de los estudios sobrelos hombresy
lasmasculinidadestanto para analizarel géneroyla sexualidad como
las matrices de sentido patriarcales de origenreligioso, que en muchos
casos lesdan forma, es necesario considerar que:

[.]suobjetonosonniloshombres, nilas masculinidades por sisolos, sino
los procesos socioculturalesy de poder (androcéntrico y/o heterosexista),
de inscripcion/resistencia/transformacion del género en los cuerpos/
subjetividades de los humanos machos y/o socialmente “hombres”, y en
el tejido social todo (Nuniez Noriega, 2016: 9)

Hasta hace poco en Estados Unidos empezaron a tomar visibilidad
los estudios criticos de los hombres en la religion, para los cuales el
término “critico” indica el alejamiento de una lectura positivista y
heteronormativa de la presencia de los hombres en las tradiciones
religiosas, priorizando una lectura critica de las actuaciones privi-
legiadas del género masculino dentro de las instituciones religiosas
(Krondorfer y Hunt, 2012).
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Dicha perspectiva critica se retoma en este trabajo para proble-
matizar la importancia de indagar en América Latina sobre como la
religion interviene enlasmaneras de serhombre y enla construccion
de masculinidades. Comoya se senalg, éste es el eje de los estudios de
género en cruce con la religion menos estudiado, por lo que a través
de estas paginas se intenta cambiar esta tendencia a partir del anali-
sis de las estructuras y los imaginarios religiosos en la construccion
de masculinidades. Por el tipo de masculinidad que representan, se
analizanlas masculinidades clericalesy sus discordanciasapartirde
la pederastia, asi como las masculinidades que se producen a partir
delarehabilitacion evangélica por el uso de estupefacientes.

Los lectores encontraran en esta obra tres secciones que corres-
ponden con las tres vertientes de los estudios de género enunciadas
al inicio, ya que cada una de ellas se intersecta con la religion desde
identidades y ejercicios de poder distintos que apelan a movimientos
e instituciones, es decir, alo instituidoy alo instituyente.

Laprimerasecciéon abordalas diversasintersecciones entrelareli-
gionylasespiritualidades conlos feminismoslatinoamericanos. Abre
esta discusion el capitulo de Saul Espino Armendariz, “El activismo
feminista catdlico en torno a la Conferencia Mundial del Afio Inter-
nacional de la Mujer (México, 1975)". Desde una perspectiva histérica
muestra como en esta conferencia se contrastaron y negociaron dis-
cursos feministas globales que revelaron la heterogeneidad al interior
de este movimiento. A partir del surgimiento de la asociacion civil
Comunicacién, Intercambioy Desarrollo Humano en América Latina
(cIpHAL), Saul Espino coloca en escena a las activistas catolicas que
estabanenla Conferenciay constituyeron el grupo feminista catélico
mas relevante de México, el cual teji6 las redes de un feminismo ca-
tolico transnacional desde las décadas de los afios ochenta y noventa.

En el segundo capitulo, con una mirada feminista, Sandra Villa-
lobos Néajera se adentra enla participacién de las mujeres en el campo
religioso desde sus ministerios ordenados y consagrados en México.
A través de las palabras y producciones de estas mujeres, la recons-
truccién yreinterpretacion de sus opciones religiosas, sus actividades

| 19



Karina Barcenas Barajas y Cecilia Delgado-Molina

cotidianas —y con ello sus opciones religioso-politicas—, muestra los
transitos del espacio intimoy privado al espacio publico analizando el
proceso de construccion de la igualdad como un derecho, dentro de
los espacios personal-familiar, pastoral y politico-social, en mujeres
ordenadas y consagradas, pertenecientes aiglesias de tradiciéon bau-
tista, catdlica, luterana, metodista y presbiteriana.

En el tercer capitulo, “La emergencia del género y la erética en la
espiritualidad ecofeminista latinoamericana”, Maril Rojas Salazar
analizalateologia ecofeminista, una propuesta que cuestionalas cate-
goriasmasculinas dela divinidad y establece unarelacion de equidad
que buscaintegrarlaespiritualidad panenteista yla ecologia comoun
nuevo paradigma de justicia que conectalas relaciones entrelos seres
humanos conlosdemas seresdelanaturaleza-creaciony conladivini-
dad. En este paradigma, las mujeres establecen unared de relaciones
mas equitativas e incluyentes, en la que la erética, como un elemento
integrante fundamental de la espiritualidad ecofeminista, cruza por
el cuerpo delas mujeresy de latierra.

Cierraestaseccion el capitulo de Karina Felitti, “Unidasenun gran
conjuro’espiritualidad y feminismos enla Argentina contemporanea’,
que estudialacirculacién deideasy practicas feministasyespirituales
entre mujeres de sectores medios urbanos de Buenos Aires. A partir
de distintos registros etnograficos, Karina Felitti revela la presencia
e invocacion de elementos espirituales en reuniones y movilizacio-
nes del activismo feminista, asi comola adhesion a premisas teéricas
y practicas politicas de los feminismos por parte de organizadoras y
participantes de circulos de mujeres y talleres de espiritualidad que
abordan la sexualidad y la reproduccién, lo que sugiere la permeabi-
lidad de un feminismo de base secular a practicas espirituales y una
participaciéon creciente de mujeres que se definen como espirituales
en eventos convocados por el activismo feminista.

La segunda seccién del libro se teje en las tensiones entre diver-
sidad sexual e “ideologia de género’, primero con la reconstruccion
de los eventos y actores que hicieron posible la conformacién de
la nueva derecha cristiana estadounidense, panorama que ofrece
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Jorge Armando Romo Bonilla en su capitulo “Genealogia de la confor-
macion de lanueva derecha cristiana estadounidense en las décadas
de 1970-1980". A partir de una revision de los origenes y consolida-
cion de este movimiento desde la década de los setenta y hasta los
inicios de los anos ochenta del siglo pasado —en medio de un con-
junto de jurisdicciones aprobadas durante la presidencia de Ronald
Reagan—, se sefalan sus principales agentes, sus estrategias y los
recursos materiales que pusieron en marcha, incorporando los com-
promisos que los activistas de dicho movimiento configuraron en
torno a temas que se entrecruzan: laensenanza dela teoria de la evo-
lucion, la diversidad sexual y los derechos de la mujer, en especial en
lo concerniente al aborto.

Con la mirada en el escenario latinoamericano, Ameérica Quet-
zalli Vera Balanzario aborda la construccion de la “ideclogia de gé-
nero” como un chivo expiatorio de la jerarquia catélica y algunos
clérigos evangélicos en paises como México, Costa Rica, Colombia,
Brasil, Pert, Chile, Argentina, Repuiiblica Dominicanay Paraguay. En
su capitulo “Actores y estrategias del activismo religioso conservador
en América Latina”, identifica a los actores internacionales de dicho
activismo y analiza las estrategias que despliegan para mantener su
visién normativa del género y de la familia que reproduce la matriz
heterosexual. La modernizacion de sus discursos les permite retomar
el tema de los derechos humanos para incidir en la arena politica de
los paises latinoamericanos y en consecuencia oponerse a derechos
como la interrupcién legal del embarazo, el matrimonio igualitario y
la adopcion homoparental.

En el tercer capitulo de esta seccién, Armando Javier Diaz Cama-
rena aborda las estrategias de distintas organizaciones con perspec-
tiva catolica-cristiana que buscaron detener el avance de la laicidad
educativa en los contenidos oficiales sobre sexualidad entre 2016 y
2018. En su capitulo “Las disputas por la educacién sexual en un Es-
tado laico”, muestra el uso de repertorios discursivos que se tradu-
cen en mensajes que fomentan el miedo a la pérdida del orden se-
xual y en argumentos que aparentan estar basados en la ciencia y los
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derechos humanos con los que estas organizaciones se opusieron a
la informacion sobre métodos anticonceptivos en sexto de primaria,
a un manual para docentes de preescolar que aborda la identidad de
géneroy alainclusion del tema de diversidad sexual en secundaria.

En el capitulo “Infraestructuras algoritmicas de la ‘ideologia de
género'y sus procesos de desinformacion: unamirada hacia América
Latina desde Brasil”, se analiza la importancia de las infraestructu-
ras algoritmicas y los procesos de desinformacion sobre la “ideclogia
de género” en el proceso electoral que llevé a Jair Bolsonaro a la pre-
sidencia de Brasil. El capitulo plantea como las noticias falsas alre-
dedor de lo que se denomino kit gay, fueron un cédigo central para
la construccion algoritmica contra la “ideologia de género”, la cual,
ademas de perjudicar a Fernando Haddad, candidato de izquierda del
Partido de los Trabajadores, activo los panicos morales de diversos
sectores conservadores de la sociedad brasilena, quienes definieron
suvoto a favor de Bolsonaro. Asi, desde el caso brasilenio, Karina Bar-
cenas Barajas dirige la mirada sobre los fines politicos y religiosos a
partir de los cuales se ha empleado el discurso sobre la “ideclogia de
género” en diversas coyunturas latinoamericanas.

Cierra esta seccion el capitulo de Evelyn Aldaz y Sandra Fosado,
quienesnosllevan a explorarlasreflexionesylas experiencias perso-
nales en torno a la diversidad sexual en jévenes catélicos mexicanos
que siguen la serie animada Catolicadas, una produccién de Catélicas
por el Derecho a Decidir (cDD) en México que se difunde desde 2012 a
través deinternetyabordatemasde sexualidad, géneroyreligion para
contribuir a la construccion de una cultura de respeto a los derechos
humanos, especialmente los derechos sexuales y reproductivos, y al
Estado laico entre la poblacion catélica. El analisis muestra que en
tiempos marcados por el ascenso del neoconservadurismo gracias
ala“ideologia de género’, estos contenidos sobre la diversidad sexual
ofrecen alos seguidores un soporte discursivo parallevara cabouna
reflexion sobre su identidad como fieles y el lugar que ocupa en ella
suidentidad sexual.
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Latercerasecciondeestelibrosearticulaentornoalasestructuras
e imaginarios religiosos en la construccion de masculinidades, para
ofrecer novedosos enfoques en un tema poco explorado en la inter-
seccion delareligion con el género y la sexualidad.

Abren esta discusién Ma. Lucero Jiménez Guzman y José Gua-
dalupe Sanchez Suarez para abordar la relacion entre la religion y
la construcciéon de masculinidades, desde la perspectiva de género,
como un proceso complejo y contradictorio en el que se reafirman
formas hegemonicas y violentas de ser hombre, que en el corto plazo
resultan contraproducentes para la vida cotidiana de todas las per-
sonas. Muestran que los mismos dispositivos que en lo social operan
lareproduccion de estas formas dominantes y desiguales de relacion
entrelos sexos, activan constricciones fundamentales enlos espacios
religiosos para prevenir el desmantelamiento de los sistemas patriar-
cales, no sélo mediantelanaturalizacion de la desigualdad entre varén
ymujer, sino también mediante la afirmacion dogmatica que asemeja
lo masculino alo divino.

Desde una mirada al interior de las instituciones religiosas, Noé
Alejandro Torres Alvarez en su capitulo “Cambios en la formacion
sacerdotal del clero diocesano de Guadalajara a partir del Concilio
Vaticano II (1959-1965)", se acerca desde la historia y los estudios de
las masculinidades a las experiencias, transformaciones y continui-
dades que vivieronlos sacerdotes catélicos diocesanos de Guadalajara
a partir del Concilio Vaticano II. Su analisis es importante en tanto
revela el inicio de las variaciones en las masculinidades sacerdota-
les posteriores.

Siguiendo conlas masculinidades sacerdotales, Fernando M. Gon-
zalez exploralosrelatosyrepresentaciones de la figura dela sumision
cristiana desde sus origenes para dar cuenta de algunos de sus efectos
en la conformacion de quienes deciden consagrarse al monacato y al
sacerdocio. Se enfocan aspectos de las masculinidades clericales que
combinan de manera simultanea elementos de vulnerabilidad y repre-
sentaciones sacralizadas, lo cual no les impide colocarse por encima
de los deméas humanos. El capitulo “Cuando la masculinidad y la sa-
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cralidad sacerdotal desfallecen... un poco” abre caminos de reflexion
a partir de la obediencia como pilar fundamental del cristianismo, la
doctrina sacramental del siglo X11yla sexualidad clerical en el siglo X X1.

En el pentltimo capitulo de este libro, “Narrativas cinematografi-
cas sobre el silencio y la identificaciéon del acoso y la agresion sexual
a hombres en el entorno religioso catélico’, Juan Guillermo Figueroa
y Adriana Ramirez se preguntan sobre la construccién de la mascu-
linidad que se produce en contextos de abuso sexual hacia los pro-
pios varones. A partir de un novedoso recurso de diadlogo con el cine
llevan, primero, a contrastar el discurso de la tradicion catélica so-
bre la sexualidad —y de manera particular de la homosexualidad—
conlapederastia, como referencias simbélicas del acoso sexual. Des-
pués reflexionan sobre las resistencias para investigar el ejercicio y
las representaciones sociales que se tienen sobre la sexualidad en los
lideres morales de la institucion catdlica. Finalmente, con el recurso
del cine, sugieren algunas posibilidades —como “darle voz al silen-
cio” y “ponerse ante un espejo’— para mostrar y escuchar lo que a
veces es dificil de mirary de enunciar en el entorno sexual de los va-
rones dentro de los espacios institucionales

Cierra esta seccion el capitulo de Benelli Velazquez Fernandez y
Eduardo Yael Gonzalez Tamayo, quienes dialogan sobre las construc-
ciones del género (masculinoy femenino) desde los modelos de “mujer
virtuosa”y “hombre de fe” a partir de dosinvestigaciones con perspec-
tiva de género, realizadas en un centro de rehabilitacion evangélica
en Tijuana, que ofrece atencién a grupos de hombres y mujeres de
manera separada. En el capitulo “Fe en el género: feminidades y mas-
culinidades cristianas como estrategia de la rehabilitacion evangéli-
ca contra el uso de estupefacientes’, muestran como el tratamiento
evangélicoenmarcado en un sistema de género binario-tradicional se
despliega como una estrategia para dirigir la construccion o latrans-
formacién de proyectos de viday unaidentidad femenina o masculina
evangélica, libre del uso de estupefacientes, pero determinada por
valores rigidos y potencialmente opresivos.
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Deestamanera, se esperaque este libro se conviertaenunainvita-
cion paraseguirindagando enlos procesos de eleccién y reinterpreta-
cibndelasnormas, los significados,los movimientos e instituciones a
partirdelos cuales se construye el géneroyla sexualidad paraencar-
narse en hombres y mujeres, en sus adscripciones y practicas como
creyentes, buscadores espirituales, e, incluso, como agnosticos, ateos
o sinreligion.
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El activismo feminista catolico en torno
a la Conferencia Mundial del Ano Internacional
de la Mujer (México, 1975)

Sail Espino Armendariz

INTRODUCCION

En los ultimos afios, nuevas investigaciones en el campo de la his-
toria de género han incorporado a la religion como una categoria de
analisis. Tal como se ha hecho con la clase y la etnia, historiadoras e
historiadores hanintersectadolareligion con el género para estudiar
complejas relaciones de podery socializacion en el pasado.

Aunque de manera muy incipiente, este giro religioso (De Groot y
Morgan, 2013) de la historia de género ha permitido que lareligién se
incorpore en la historiografia del feminismo como algo mas que un
baluarte antifeminista; la propia narrativa histérica de este movi-
miento ha sido sometida aunanuevainterpretacion que cuestionael
retrato homogéneo que se habia hecho, particularmente delllamado
feminismo de la segunda ola.

Seglin han demostrado estos estudios, el feminismo de los sesen-
ta y setenta fue diverso en términos de clase, raza, preferencia
sexual, procedencia geografica e inclusoreligiosamente. Por suvalor
pionero y documental, destacan los esfuerzos de Ann Braude (2004)
enlahistoriografia estadounidense, que han visibilizado de manera
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innovadora el activismoyla agencia politica de mujeres religiosas en
el movimiento feminista.

En la linea de esta revision historiografica, este capitulo docu-
menta el activismo feminista de grupos catélicos de México y sus
redes transnacionales. Me centro en las actividades y discursos de
unaasociacion civil fundada en Cuernavaca durante los anos sesenta:
Comunicacioén, Intercambio y Desarrollo Humano en América Lati-
na (CIDHAL). Aunque CIDHAL aparece marginalmente en la escasa
historiografia del feminismo mexicano, suinspiracién cristianay su
vinculacion conlas redes transnacionales del catolicismo progresista
es completamente ignorada o subvalorada.

En la primera parte de este texto presento el surgimiento de
CIDHAL en el contexto del feminismo de los setenta y analizo su dis-
curso de complementariedad y colaboracion entre varones y muje-
res en el marco de la tradicion catdlica de la diferencia sexual. En la
segunda parte, me enfoco enlasactividades entorno ala Conferencia
Mundial del Afio Internacional de la Mujer, convocada porla Organi-
zacion de Naciones Unidasy celebrada enla Ciudad de México en1975.
Considerada un hito del feminismo de la época, la Conferencia Mun-
dial fue un evento que catalizé la formacion de redes y propicié —no
sin conflicto ni tensiones— la articulacién y contraste de discursos
feministas globales (Cano, 2018; Olcott, 2017; Fuentes, 2014).

CIDHAL particip6 en la Tribuna de las Organizaciones No Guber-
namentales, organizada de manera paralela ala Conferencia Mundial,
asi como en eventos locales, regionales e internacionales prepara-
torios, destacando su contacto con la iconica National Organization
of Women (Now) de Estados Unidos. Para este estudio utilizo como
principales fuentes primariaslas publicaciones periédicasyla corres-
pondencia de grupos feministas que estan custodiadas eninstitucio-
nesacadémicasyen el propio Centrode Documentacion del CIDHAL.!

T Este texto es parte de la investigacion doctoral titulada “Feminismo catolico en México: la
historia del cIDHALy sus redes transnacionales (c.1960-1980)". La investigacion para este capitulo
contd con el apoyo del Radcliffe Institute for Advanced Study de la Universidad de Harvard (Joan
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EL MOVIMIENTO FEMINISTA DE LOS ANOS SETENTA

El movimiento feminista de los afios setenta es conocido comun-
mente en la historiografia como el feminismo de la sequnda ola, para
distinguirlo del movimiento de finales de siglo x1x y principios de
sigloxx que se centré enlareivindicacion de derechos politicos como
el sufragio de las mujeres (la llamada primera ola). No obstante, la
periodizacion historiografica basada en las metaforas de las olas ha
sido revisada, poniendo en relieve sus limitaciones por como invisi-
bilizan los grupos y corrientes activos entre los periodos, asi como
los ejes de continuidad a lo largo de las décadas, entre otras razones
(Maxwelly Shields, 2018; Hewitt, 2010; Roth, 2004). Esto es particular-
mente relevante paralos grupos feministas catélicos aquiestudiados,
pues sus fundadoras estuvieron a caballo entre ambos periodos.

Elmovimiento feminista renacié en Estados Unidos en la década
delossesentaal calordelasluchaspacifistas contrala Guerra de Viet-
nam, los movimientos estudiantiles y el movimiento porlos derechos
civiles. A diferencia del sufragismo, el movimiento feminista de esa
época plante6 una agenda social y econémica que denunciabala dis-
criminacion de las mujeres en el trabajoy enlos centros de estudio; la
estereotipacion enlos medios de comunicacién masiva, ylaviolencia
contralasmujeres. Enla década siguiente, lalucha porlalegalizacion
del aborto y el libre ejercicio de la sexualidad de las mujeres se con-
virtieron en uno de los ejes fundamentales.

En 1966 se fundo en Estados Unidos la National Organization of
Women (NOw), agrupacion icénica del movimiento feminista libe-
ral. Los primeros anos tenia una agenda moderada que buscaba, por

Challinor Disseration Grant, Schlesinger Library, 2017) y del Women and Leadership Archives de
Loyola University Chicago (Summer Research Grant, 2016). Agradezco la orientacion de Gabriela
Cano, directora de mi tesisy generosa tutora, asi como de Maria Teresa Fernandez Acévez, quien
comento una primera version de este texto en el Laboratorio de Observacion del Fenomeno
Religioso en la Sociedad Contemporanea del Instituto de Investigaciones Sociales de la UNAM.
También agradezco el apoyo en la consulta de acervos de Nancy Freeman de Luc, Kathryn Jacob
de la Biblioteca Schlesingery Angie Sanchez y Flor Dessiré Leon del CIDHAL.
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ejemplo, que el matrimonio fuera “companerismo entre iguales”, pero
con la incorporacion de una nueva generacion a finales de los afios
sesenta mas vinculada a la New Left, su discurso incorpor6 criticas
al capitalismo, la heterosexualidad y la institucién familiar (Spruill,
2017:18-22). Una de las dindmicas mas representativas del movi-
miento feminista delaépocaeranlas consciousness-raising sessions,
reuniones de pequenos grupos de mujeres en las que se compartian
vivenciasy,através delaconversacion guiada, se vinculaban las opre-
siones individuales con las sistémicas (Maxwell y Shields, 2018: 7-8;
Thompson, 2010: 40).

La historia del feminismo mexicano de los afos setenta aun esta
escribiéndose. Las autoras que han contribuido a la produccion histo-
riografica coinciden en quelos primeros grupos tenian un perfil uni-
versitario, globalizado y de clase media urbana (Cano, 2018; Espinosa,
2009:58; Lamas, 2006:16). Las revistas y la prensa fueron relevantes
paradifundir el incipiente movimiento feminista (Lovera, 2011). Des-
tacan particularmente los textos de Rosario Castellanos en el Excél-
sior,quien afinales delos sesentallamé la atencién sobre la ‘revuelta
feminista contrael ‘sexismo” que sellevabaa cabo en Estados Unidos,
quejandose de que seignorara “este movimiento delaliberacion de la
mujer [...] como si estuviera ocurriendo en el mas remoto delos paises
[.] [yl no nos concerniera en absoluto” (Castellanos, 2007: 378, 563).

El perfil de clase media urbana de los primeros grupos feminis-
tas mexicanos determiné el tipo de agenda que construyeron. Si en
los colectivos feministas europeos y estadounidenses el rol de las
mujeres en el hogaryla carga desigual del trabajo doméstico fueron
puntos fundamentales desde el inicio, en el caso mexicano esto fue
menos relevante debido en buena medida a que la mayoria de las
activistas pertenecian a sectores econémicamente holgados que re-
solvian estos problemas con trabajadoras del hogar (Espinosa, 2009:
67, Zapata, 2002: 74; Lau, 2002: 16).

La propia Rosario Castellanos denunciaba esto en fechas tan
tempranas como 1970, pues decia que “cuando desaparezca la Glti-
ma criada, el colchoncito en que ahora reposa nuestra conformidad,
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aparecera la primera rebelde furibunda” (Castellanos, 2007: 563).
Como consecuencia de esta caracteristica de los grupos mexicanos,
laagendalocal del feminismo se centrd tempranamente enlostemas
referentes al cuerpo de las mujeres, incluido el aborto, la maternidad
ylalibertad sexual.

Aunque todos comparten ciertas caracteristicas generales, los
grupos feministas mexicanos de la época pueden ser clasificados de
acuerdo con su filiacion ideologica. La mayoria de las activistas es-
taban relacionadas con partidos o grupos de la izquierda politica. Tal
es el caso del grupo Mujeres en Accién Solidaria (1971), surgido bajo
el liderazgo de Marta Acevedo, activista del movimiento estudiantil
de 1968, y del Movimiento de Liberacién de la Mujer (1974), una esci-
sién del primer grupo que rechazaba todo tipo de reformismo (Olcott,
2017:57).

Aunque con una presencia menor, también existieron en México
grupos en la linea del feminismo liberal de la National Organization
of Women estadounidense. Destaca el Movimiento Nacional de Muje-
res (MNM), una asociacion civil pionera en la lucha por la maternidad
voluntaria que llegd a encabezar la Coalicion de Mujeres Feministas
en1976. El MNM fue fundado y dirigido por Esperanza Brito de Marti,
quien provenia de una familia catélica conservadora, y fue criticado
igualmente por grupos feministas de izquierda que por grupos de
derecha antifeministas (Olcott, 2017: 59, 202).

Un tercer tipo de grupos mexicanos ha permanecido practica-
mente invisibilizado en la narrativa histérica del feminismo. Se trata
de aquellos relacionados con grupos criticos de la Iglesia catélica y
con la movilizacién de las Comunidades Eclesiales de Base (CEB), un
espacio que cataliz6 el surgimiento de liderazgos femeninos. Como
en el caso de otros movimientos populares (de colonas, campesinas,
obreras, etcétera), las Comunidades Eclesiales de Base hicieronlasve-
cesde propedéutico politico para activistas del que se desprendieron
ala postre grupos feministas (Alvarez, 1990; Drogus, 1990). A la par
de esta movilizacién de catélicas de sectores populares, aparecieron
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redes de mujeres intelectuales y cosmopolitas ligadas a las redes del
catolicismo radical y el catolicismo tercermundista.

EL SURGIMIENTO DE CIDHAL, UNA ASOCIACION FEMINISTA CATOLICA

Quiza el ejemplomés sobresaliente de este tercertipo de grupos femi-
nistas seala asociacion civil de Cuernavaca llamada Comunicacion,
Intercambio y Desarrollo Humano en América Latina (CIDHAL). Ensu
origen se trataba de una organizacion satélite del conglomerado del
Centro de Formacion Intercultural (CIF, por sus siglas en inglés), un
instituto fundado por Ivan Illich a principios de la década de los se-
sentabajo el amparo del obispo de Cuernavaca, Sergio Méndez Arceo,
y de la Iglesia catélica estadounidense.

El cIF y sus multiples centros tenian como propésito inicial en-
trenar a misioneros y voluntarios catélicos de ambos sexos para su
trabajo en América Latina. El discurso del CIF planteaba una critica a
los paradigmas de cooperacion catélica para el desarrollo que paula-
tinamente se desbord6 de los marcos eclesiasticos y se convirtio en
una critica frontal al modelo de modernidad occidental.

Haciamediados dela décadadelos sesenta, la sede cuernavaquen-
se del CIF y su instituto sucedaneo, el Centro Intercultural de Docu-
mentacion (CIDoc), se habian constituido en el nodo fundamental del
tercermundismo catélico y sus redes transnacionales. En sus semi-
narios y publicaciones, el conglomerado del CIF-CIDOC promovia un
paradigma eclesial y social enraizado en los que eran considerados
valores vernaculos latinoamericanos, denunciando las formas de
cooperacion internacional que resultaran, voluntaria o involunta-
riamente, colonialistas.

En el discurso del CIF-CIDOC, Ameérica Latina era representada
como una tierra que “para bien o mal [..] no habia sido atin sofoca-
da por el materialismo™ y que precisaba de modelos de desarrollo y

2 CIDOC-COLMEX. CIF Reports, 1:1(1962), p. 3. Traduccion mia del inglés.



El activismo feminista catolico

organizacién alternativos al capitalismo atlanticoy al socialismo so-
viético. Estainsistenciaenla especificidad latinoamericana, propia del
culturalismo tercermundista, tendréa graninfluencia en el desarrollo
del feminismo catolico posterior.

En 1961 se incorporé al equipo del CIF una mujer de origen belga
llamada Elisabeth Maria Hollants (1905-1996). Betsie Hollants, como
era mejor conocida, pertenece a esa generacion desatendida por la
historiografia del feminismo de las olas, pues esta a caballo entre el
sufragismo y el movimiento de liberacién de las mujeres. Contem-
poréanea de Simone de Beauvoir y Dorothy Day, Hollants tenia tras
de siunavasta experiencia en las redes internacionales de la demo-
craciacristiana europea, el activismo catélico radical estadouniden-
se y el periodismo. Su perfil cosmopolita enriquecio las actividades
y publicaciones del conglomerado de Cuernavaca durante la década
delos sesenta.

Hacia 1969 Hollants se separo¢ del c1boc, tomoé una de sus asocia-
ciones satélites llamada entonces Coordinaciéon de Iniciativas para
el Desarrollo de América Latina (CIDAL) y la reconvirtié en una de
las primeras ONG feministas de la regiéon. Después Hollants sosten-
dria que abandoné el ciboc por el “machismo”y porque “su directiva
se opuso a abordar la tematica especifica de las mujeres” (Suarez y
Van Remmen, 1996: 10). Es muy probable que Ivan Illich no conside-
raraunaprioridad el analisis dela situacion especifica delas mujeres,
algo alo que Hollants habia dedicado su atencion desde sus primeros
proyectos periodisticos en sunatal Flandes.

Sinembargo, la decision de Hollants de independizar al CiDAL del
CIDOC se explica mejor si se tiene en cuenta la persecuciéon de la cu-
ria romana a Ivan Illich a finales de los afnos sesenta. Convertido en
el chivo expiatorio de todo el virus del “modernismo-progresismo’
de Cuernavaca, como denunciabaun panfleto conservador catélico,?

3 P.Molina, Arboles del Paraiso, 1972, ap. CAMENA-SMA, caja 16, exp. 13, carta de Rogelio Orozco
a Méndez Arceo, 20 de enero de 1972.
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Illich fue hostigado por el episcopado mexicano y el Santo Oficio, lo
que derivo en su separacion formal como directivo del ciboc yen la
reestructuracion de todo el conglomerado con el propésito de hacer
variasasociaciones —entre ellas, CIDAL— independientes de lajerar-
quia eclesiastica.

El nuevo CIDAL, ahora consagrado exclusivamente a analizar
y documentar la situacién de las mujeres latinoamericanas, here-
doé el discurso tercermundista catélico y la forma organizativa del
CIF-CIDOC. Asi,lanueva organizacion promovi6 desde el iniciola cri-
ticaalmodelo de desarrollo capitalista,la desconfianza delos modelos
universales delliberalismo, la denuncia del individualismo occidental
yelinterésporarticular paradigmas de desarrollo, eclesialesy, ahora,
feministas, que correspondieran a lo que se consideraba eran pecu-
liaridades culturales de los pueblos latinoamericanos.

Asimismo, mantuvo el esquema operativo del CIF-CIDOC, pues
permanecié como una organizacion no gubernamental que combind
las actividades de un centro de documentacion —la conformacion de
una biblioteca especializada yla divulgacion a través de una publica-
cion periddica— con las de una consultoria que organizaba semina-
rios para clientes nacionales e internacionales, mayoritariamente
eclesiasticos, todo ahora en el eje de las mujeres latinoamericanas y
el naciente movimiento feminista.

ElcIiDAL cambi6 alos pocos afios sunombre por el que hastala fe-
cha conserva: Comunicacion, Intercambio y Desarrollo Humano en
América Latina (CIDHAL).* Aunque desde el primerano se hizo énfasis
en las publicaciones del CIDHAL de que se trataba de una “asociacion
civilmexicana independiente de cualquier otra organizacion en el pais
yfueradeél">ysellegd aprecisar que desempenaban sus actividades
“independientemente de cualquierideologia politica o religiosa” 6 una

4 ACIDHAL. Boletin documental sobre las mujeres, 4:4 (1974): 8. Esta publicacion se llamaba
hasta 1974 Boletin documental sobre la mujer.

5 ACIDHAL. Boletin documental sobre la mujer, 1:1(1970): 1. Las cursivas son mias.

6 ACIDHAL. Carpeta Mujeres y obispos (1978): s.p.
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simple ojeada a los indices de sus publicaciones y a los registros de
sus actividades y proyectos permiten concluir que, al menos hasta
mediados delos setenta, el CIDHAL estaba concentrado en temas cris-
tianos, particularmente en la situacion de las mujeres en las iglesias,
enelpapeldelareligiény susinstituciones en el desarrollo delos pue-
bloslatinoamericanosy enlos novedososvinculos entre la incipiente
teologia de laliberacion y las mujeres.

Esto se puede explicar porlaebullicion del catolicismo latinoame-
ricano del momento, pero también por el perfil de quienes colabora-
ban conlaasociacion. Como Betsie Hollants, lamayoria eran mujeres
cristianas vinculadas directamente con instituciones eclesiasti-
cas, casi totalmente catédlicas, con una trayectoria multicultural y
bien conectadas con redes internacionales del catolicismo. Habia
tedlogos y religiosas mexicanasy latinoamericanas involucradas en
movimientos populares y organizacién comunitaria, asi como reli-
giosas y laicas de origen europeo y estadounidense. Ademas de este
grupo, en el CIDHAL también colaboraban escritoras y académicas
interesadas en los movimientos de mujeres.

EL DISCURSO FEMINISTA DE CIDHAL Y SUS RAICES CATOLICAS

Enraizado en el discurso catélico dela complementariedad y colabo-
racion de dos sexos esencialmente distintos, el feminismo de CIDHAL
se separaba del feminismo liberal estadounidense y se acercaba a
los feminismos tercermundistas de la época. Para Betsie Hollants
y las integrantes de la primera generacién del CIDHAL (1969-1975),
asicomo para los teélogos que colaboraban en sus seminarios y pu-
blicaciones, era necesario construir un feminismo latinoamericano
que denunciarala misoginia del discurso tradicional catélico de veta
aristotélico-tomista que consideraba ala mujer como unanaturaleza
imperfecta, pero que también marcara distancia respecto de cierto
feminismo estadounidense considerado radical e individualista.
Como retrataba Leonor Aida Concha, religiosa chihuahuense de
la congregacion de Hermanas del Servicio Social y colaboradora en
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diversas ocasiones de CIDHAL, se trataba de articular un feminis-
mo liberacionista latinoamericano, alejado porigual del antifeminismo
catélico que del feminismo “anti-hombres””

Estediscursode colaboracion y complementariedad entre varones
vy mujeres quedaba refrendado desde la primera pagina del primer
Boletin documental sobre la mujer,1a primeray principal publicacion de
CIDHAL.Ahiseestablecialamisiénylascaracteristicas delanaciente
organizacion como labusqueda de un desarrollo “integral”, “humano
yhumanizador” —en claro eco dela Carta Pastoral sobre el Desarrollo e
Integracion del Pais publicada por el episcopado mexicano en1968—2
paralas “dos formas genéricas dela humanidad:la mujer yel hombre”.
El comité editorial del CIDHALTeconocia que priorizaban en sutrabajo
alas mujeres, pero destacaban que no excluian alos varones: “URGE
empezar por la mujer, si, pero no por eso se olvidara al hombre, ni a
laparejahumana”®

Atono conel feminismo negro que por entonces se desarrollaba en
Estados Unidos (Beal, 1970), en el CIDHAL se refrendo la colaboracion
entre varonesy mujeres en el marco delalucha contrael capitalismo.
Sereprodujeron numerosos textosy se tradujeron articulos teolégicos
enlos que se enfatizabalarelacion horizontal de pareja entre hombre
y mujer, donde “dos seres profundamente parecidos y sin embargo
diferentes” se acompatiaban enun companerismo trepidante.™® Como
se advertia en otro texto referente a la familia, el error seria basarla
necesaria “luchaporlaliberacion [de la mujer] en unanegaciéon delas
diferencias” Aurelia Guadalupe Sanchez Morales, religiosa catélica
que encabez6 CIDHALamediados de los anos setenta, aclaraba que el
grupo de Cuernavaca no era parte de un “‘movimiento de liberacién
femenina” que enfrentara a los sexos, sino que estaban en la lucha

7 CIDOC-COLMEX. Christus, 37: 437 (1972): 19-23.

8 CIDOC-COLMEX. Ap. Servir, 4 (abril de 1968): 109.

° ACIDHAL. Boletin documental sobre la mujer, 1:1(1970): 1. MayUsculas originales.
10 ACIDHAL. Boletin documental sobre la mujer, 1:1(1970): 1y 30.

" ACIDHAL. Boletin documental sobre las mujeres, 3:1 (1972 [1973]): 45-48.
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por la emancipacién de las mujeres de la mano de todo el pueblo la-
tinoamericano.'?

Maria de Nazaret, la madre de Jesus, siempre ha sido la piedra de
toque para definir la femineidad en el catolicismo. Si bien todas las
lecturas convergen en su doble cualidad de virgen y madre, cada in-
terpretacion, incluso las de la jerarquia eclesiastica, varia en el tono.
Contrastan, por ejemplo, las mariologias de Pablo VI(1974), puente de
reflexién sobre lajusticia social, y la de Juan Pablo 11 (1988), criticada
porsermodelo de pasividad (Bgrresen, 1992). Sin embargo, la esencia
femenina del discurso tradicional catolico tiene como centrolos atri-
butos de la maternidad, aunque sea en formas sublimadas.

Sidefinir en qué consistiala verdadera maternidad de las mujeres
fue polémico desdelos afios cincuenta, en general se coincidié en que
cualidades como la ternura, la paciencia, la afectividad y todas las
caracteristicas del cuidado eran propias de la naturaleza de las mu-
jeres.’3 Estos criterios eran aplicados por igual a las mujeres laicas y
alasreligiosas, de quienes se esperaba el ejercicio de una maternidad
espiritual

La definicién de la esencia femenina tiene una larga tradicion en
el catolicismo. Enlos afios sesenta, época en la que hubo una produc-
cién intelectual catélicaimportante sobre la psicologia femenina, aun
estaba presente el bagaje de autoras que habian escrito sobre el alma
de la mujer en los afios veinte y treinta (Lombroso, 1937; Von le Fort,
1965).1> Se denunciaba el machismoy se buscabaresarcirla exclusién
delasmujeresdelasociedadydelalglesia, ponderandolanaturaleza
de la mujer como igual de valiosa que la del varén, pero sustancial-
mente distinta.

2 ACIDHAL. Boletin documental sobre las mujeres, 4:1(1974): 2-3.

B CIDOC-COLMEX. Christus, 21:246 (1956): 413-414; Christus, 21:249 (1956): 683-684; Christus,
22:254 (1957): 45-46.

4 CIDOC-COLMEX. Christus, 37:437 (1972): 37-38; Mensaje, 9:88 (1960): 132; Sponsa, 15 (1961):
494-495,

5 CIDOC-COLMEX. Christus, 33:394 (1968): 927; Christus, 28:328 (1963): 223-226.

41



42

Saul Espino Armendariz

Enelmismo sentido, lo que se cuestion¢ de la familia, institucién
asumida como natural y divina, no fueron los roles asignados tradi-
cionalmente, sino la sumisién de la mujer y la minusvaloracién del
angel del hogar (Pablo VI,1965).® Incluso la teologia de la liberacion y
ciertateologia feminista heredaron esta vision de lo femenino como
una esencia eminentemente distinta de la masculina (Boff, 1985).

El discurso feminista de CIDHAL oscilaba entre esta concepcién
de lo femenino y lo masculino como esencias y la diferencia sexual
entendida como una construccion histérico-cultural. En buena me-
dida, esto también representaba a dos generaciones distintas de las
colaboradoras del CIDHAL. En la asociacion de Cuernavaca tuvieron
cabidatantoun feminismo de la complementariedad comoundiscur-
socritico de género que, por ejemplo, cuestionaba cémolos “mitos” de
la mujer “‘naturalizaban”’ fenémenos sociales para hacer una esencia
delo “eterno femenino” Y

Eldiscurso catélico de la complementariedad y colaboracién entre
varonesymujeres teniaimportantes convergencias conlos feminis-
mos socialistas y tercermundistas que privilegiaban la emancipa-
cion colectiva —de mujeres y varones subalternos— frente a la que
era considerada emancipacién individual del feminismo liberal. En
la medida en que se consolidoé la teologia de la liberacion, estas con-
vergencias se acentuaron. Como sostenia radicalmente la socialista
brasilefia Vania Bambirra —exiliada en Santiago de Chile y, después
del golpe militar de 1973, en México—, “la lucha por la liberacién de
la mujer [latinoamericanal no tiene nada que ver con el feminismo’,
sino que se trata de una lucha “de todos los explotados para liberar
también alas mujeres”18

6 CIDOC-COLMEX. Christus, 31:368 (1966): 54-58; Signo, 5:17 (1971): 84; Estudios Ecuménicos,
117 (1973): 45.

7 ACIDHAL. Boletin documental sobre la mujer, 2:3 (1972): 27.

'8 ACIDHAL. Boletin documental sobre la mujer, 2:2 (1972): 15.
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LAS ACTIVIDADES PREPARATORIAS DE CIDHAL
PARA LA CONFERENCIA MUNDIAL

En 1972, la Organizacién de las Naciones Unidas anuncié que 1975
seriadeclarado el Afio Internacional de la Mujer. Tal y como se hizoen
Bucarest para el Ano Internacional de la Poblacion de 1974, el evento
mas importante de 1975 seriala celebracion de una Conferencia Mun-
dial con delegaciones oficiales de todos los paises y en paralelo una
Tribuna de Organizaciones No Gubernamentales conrepresentantes
voluntarios de grupos de la sociedad civil de todo el mundo.

La Conferencia Mundial del Afio Internacional de la Mujer fue un
parteaguas para el feminismo global. Permiti6é poner en el centro a
lasmujeres enlos programas de desarrollo, centros de estudioy senté
redes de colaboraciones transnacionales que fructificarian en afios
posteriores. Fue un espacio incubador del disenso, en el que se catali-
zaron alianzas, visibilizaron tensiones y negociaron agendas (Olcott,
2017: 251). Incluso lo que fue retratado como su fracaso, a saber, la
colisién entre primery tercer mundo y la division de las mujeres, fue
su éxito, porque puso en conversacion global las agendas.

La Ciudad de México fue la sede de la Conferencia y de la Tribuna
paralela. Cuando Colombia retir¢ la oferta que habialanzado en 1972
de ser el pais anfitrién, Luis Echeverria, interesado en consolidar su
liderazgo en eltercermundo coniniciativas comola Cartade Derechos
y Deberes Econémicos de los Estados (CERDS), vio en la Conferencia
una plataforma global para su campana internacional.

El gobierno estadounidense también pretendia usar el evento
para cortejar a paises del tercer mundo y mostrar las bondades del
desarrollo capitalista para con las mujeres, en comparacién con
elbloque soviético. En esa tonica, la agenda de derechos de las muje-
res fue incluida como parte de los discursos de modernizacién occi-
dental, productividad econdémica y control poblacional; desde el
discurso tercermundista, las mujeres de paises subdesarrollados no
eran el problema por solucionar, sino las victimas del modelo.
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ElcipHALdifundi6 efusivamente la declaraciéon dela oNu.* Desde
afos atras, en sus publicaciones se difundian los documentos refe-
rentes alamujer de éste y otros organismos intergubernamentales.?°
Hollants, quien habia asistido a la fundacién de la ONU en San Fran-
cisco en 1945 como corresponsal de la radio flamenca (Reymenants,
2003: 55), valoraba los organismos multilaterales como espacios ca-
talizadores de cambio social. Aun mas que la Conferencia Mundial,
la Tribuna suscito6 el entusiasmo de CIDHAL. Segun publicaron en el
Boletin,la Tribuna constituiala oportunidad para que organizaciones
delasociedad civil hicieranvaler suvoz, “especialmente de las que re-
presentan amujeres rurales, mujeres obrerasylasurbanas pobres”?!

CIDHALtambién divulgd materiales preparatorios para la Confe-
rencia Mundial en idiomainglés para sus suscriptoresy colaboradores
internacionales. Elverano de 1974, un ano antes de que se celebrarala
Conferencia, se envié una antologia del Boletin documental sobre las
mujeres, la publicacion emblema de CIDHAL, con textos traducidos al
inglésde Alaide Foppa, Enrique Dussel y otros del circulo de la teologia
delaliberacion. En esa antologia se anunciaba un segundo volumen
para finales de ano que constaria de las ponencias y documentos
resultantes de encuentros internacionales que CIDHAL preparaba.??

Ademas de la difusién de documentos de la ONU y la publicacion
de articulos con reflexiones sobre las politicas internacionales refe-
rentes a las mujeres, CIDHAL organizé una serie de conferencias en
Cuernavaca en enero de 1975. Colaboradoras de CIDHAL como Sylvia
Marcos, Gabriela Videla, Lucina Hernandez, Aurelia Sanchez y Olga
Vazquez,asicomolapropia Betsie Hollants, ofrecieron charlas sobre la

9 ACIDHAL. Boletin documental sobre las mujeres, 3:1 (1972 [1973]); Boletin documental sobre
la mujer, 2:4 (1972).

20 ACIDHAL. Boletin documental sobre la mujer, 2:1(1971).

21 ACIDHAL. Boletin documental sobre la mujer, 2:4 (1972): 60.

22 ACIDHAL. “An Anthology on Women in Latin America”, junio de 1974. WLA-LUC ISASI, caja 7, exp. 1.



El activismo feminista catolico

historia delas mujeres en Méxicoy Latinoamérica, la historia del mo-
vimiento feminista, la “psicologia de las mexicanas”y otros temas.?3

No obstante, los esfuerzos méas relevantes en el marco de los pre-
parativos parala Conferencia Mundial fueron dos congresos latinoa-
mericanos organizados por CIDHAL en Centroameérica. El primero,
titulado “Encuentro centroamericano sobre el rol del varén y la mujer
en la familia, la sociedad de consumo y las iglesias’, se llevé a cabo
en Panama en 1973, fruto de la colaboracion de CIDHAL y el Centro
Interamericano de Recreacion Dirigida (CIRDI), y gracias al financia-
miento de la Iglesia catdlica canadiense. Tuvo participantes de toda
Ameérica Latina. CIDHAL becd a 26 lideres catdlicos y activistas de
México, Venezuela, Colombia y Centroamérica. Los talleres estuvie-
ron fuertemente influidos por el vocabulario de la izquierda tercer-
mundistay del anélisis de clase marxista.?#

Entre los “asesores expertos’, participé Enrique Dussel (n.1934),
entonces aun académico de la Universidad de Mendoza (Argentina).
Dussel consideraba desde afios atras que el feminismo “radical” eraun
‘casoextremo” que “‘suprimeladiferencia”y desembocaenla “homo-
sexualidad”y el “individualismo indiferenciado propio de la sociedad
inglesaynorteamericana”.?®

Para el tedlogo de la liberacion, “en general, el feminismo, sobre
todo el de tipo norteamericano, peca de la equivocaciéon de querer
que la mujer no sea igual al varoén, sino [que] llegue a la indistincién
entreambos”. Dussel, oscilando entre un lenguaje psicoanaliticoy uno
simplemente homofébico, insistia en que este feminismo era social-
mente estéril, pues “la mujer homosexual no necesita varéon porque
ellamisma obtiene su placer homosexual, es lesbiana. El unisex [sic]

23 ACIDHAL. Caja sin nimero, “Enfoques sobre la mujer mexicana”, marzo de 1975; “Feminismo
en Méxicoy Ameérica Latina”, marzo de 1975; “Cuarto Ciclo de Conferencias por el Afio Internacional”,
mayo de 1975, y otros programas.

24 ACIDHAL. Caja sin numero, “Seminario Panama 1973", “Informe final”, p. 25. Carta de Aurelia
Guadalupe Sanchez Morales y Marian Derby a Alberto Palacios Gardy, Cuernavaca, 3 de enero
de 1974.

25 ACIDHAL. Boletin documental sobre la mujer, 2:2 (1971): 27.
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haceatodosiguales,ysiselograhacerloshijos enprobeta, nisiquiera
quedarala mujer encinta” 26

Las colaboradoras de CIDHAL de la generacién de Betsie Hollants
encontraban las reflexiones de Dussel muy pertinentes para la ar-
ticulacion de un feminismo auténticamente latinoamericano. Asi
lo deja ver la presentacion elogiosa que se hizo en el Boletin de la
charla de Dussel en el seminario de Panama.?” En buena medida,
coincidia con su postura liberacionista que privilegiaba las luchas
populares colectivas por encima de las individuales. En proyectos
posteriores de colaboracién con grupos feministas estadouniden-
ses, Hollants dejo ver que temas como la homosexualidad le parecian
ajenos alas prioridades latinoamericanasy propios de la agenda del
feminismo estadounidense.?®

Otracolaboradorade ciDHALdela generacion de Hollants, Marie-
Noélle Monteil, concebia el feminismo como un compromiso con
las luchas populares y como una reivindicacion espiritual del polo
‘femenino”?° También llamaba a “la disoluciéon de la civilizacién
masculina” y a valorarla “irrupcion de la ‘conciencia de madre’ en el
mundo y el varén”.3% Hollants y Monteil tenian un compromiso muy
grande con una agenda feminista amplia que abarcaba causas tan
diversas como la ordenacién de mujeres como sacerdotes, la despe-
nalizacion del aborto y la organizacion y promocion de mujeres de
sectores populares. Sin embargo, en ambas perviven topicos catélicos
tradicionales como la esencia femeninay el miedo a la disoluciéon de
la diferencia sexual.

Sin embargo, para las colaboradoras mas jovenes de CIDHAL, las
reflexiones de Dussel resultaron chocantes. En las evaluaciones de

26 ACIDHAL. Boletin documental sobre la mujer, 3:3 (1973): 41-42.

27 ACIDHAL. Boletin documental sobre la mujer, 4:1 (1974): 1.

28 SCHLESINGER BWHBC MC 503, caja 46, exp. 10, carta de Betsie Hollants a BWHBC, 2 de diciembre
de 1976.

2 CAMENA-SMA, caja 44, expediente 24, Marie-Noélle Monteil, “;Ha existido la tolerancia?”, p. 26.

30 CAMENA-SMA, caja 8, expediente 15, p. 1. Nota de Marie-Noélle Monteil a Sergio Méndez
Arceo, 20 de octubre de 1982.
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los asistentes, se criticé elipticamente a Dussel, diciendo que uno
de los ponentes tenia una “expresion demasiado verbalista que daba
la sensacién de querer demostrar su sapiencia”.3!

Sylvia Marcos, por entonceslamasjoven colaboradora de CIDHAL,
recuerda que a las asistentes mas jovenes, incluida ella, les molesto
el protagonismo de Dussel y en especial que él, como “tedlogo de la
liberacion [yl un hombre” se presentara como “experto en algo que
él llamaba la er6tica femenina”3? Como ha demostrado la fil6sofa
feminista Martha Zapata (1997), la filosofia/teclogia de Dussel tiene
unacargainnegablemente miséginaylesbofébica. En méas de un sen-
tido, esta posicién se acercaba al discurso catélico conservador —aiin
hegemonico en la Iglesia— que abomina la “masculinizacién” de la
mujeryla “feminizacién” de los varones.

El segundo congreso internacional organizado por CIDHAL con
miras al evento de la ONU se llevo a cabo en San José de Costa Rica
en abril y mayo de 1975, un mes antes de la celebracion de la Confe-
rencia. Se titul6é “Seminario Latinoamericano Preparatorio a la Reu-
nion Mundial de 1975 ‘Mujeres y varones construyendo una América
Latinanueva’ 33 Fue financiado porla Fundacion Friedrich Ebert del
Partido Socialdemécrata aleman y, nuevamente, por la Iglesia cato-
lica canadiense. Asistieron 27 participantes de 17 paises, entre ellos
nuevamente Enrique Dussel. Las charlas del encuentro se dedicaron
aanalizar mayoritariamente la situacion de las mujeres latinoameri-
canas de los sectores populares (amas de casa, obreras, campesinas,
empleadas, trabajadoras del hogar, etcétera). Fueron frecuentes los
términos “conscienciade clase’, “opresion’, “ideclogias pequeno-bur-
guesas’ yotras categorias marxistas. También se asumio el discurso

nou

31 ACIDHAL, caja sin nimero, “Seminario Panama 1973", “Informe final”, p. 25. Carta de Aurelia
Guadalupe Sanchez Morales y Marian Derby a Alberto Palacios Gardy, Cuernavaca, 3 de enero
de 1974.

32 Entrevista con Sylvia Marcos, Cuernavaca, 9 de junio de 2017.

33 ACIDHAL, caja sin nimero, exp. “Seminario Costa Rica abril 1975".
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tercermundista que defendiala especificidad latinoamericana frente
al colonialismo ibéricoy el “neocolonialismo” estadounidense.

En el encuentro se criticé lo que era considerado un movimiento
burgués deliberacion de la mujer. Segun los participantes, la emanci-
pacién masimportante no erala delamujer en abstracto, sinoladela
mujerobreralatinoamericana. Suliberacion de los sistemas econémi-
cosysocialesde explotacion permitiria poner enjaquelasrelaciones
colonialistas centro-periferia (de ahi que fuera unaliberacion latinoa-
mericana);la opresion de trabajadores por el capital (liberacién obrera)
y, en Ultima instancia, la dominacién masculina que padecian por
parte de patrones, comparneros obrerosy fuerzasrepresoras de Estado
(liberacion de lamujer). En el temareligioso se fijaban tres tareas: que
las mujeres creyentes contribuyeran al cambio de “‘contenidos eima-
genes” en los discursos religiosos de los ministros; que se revisara la
moral sexual, y que se promoviera y aceptara la “participacion plena
de la mujer en el ministerio sacerdotal”.

LA CONFERENCIA INTERNACIONAL DE PLANEACION FEMINISTA (1973)
DE LA NATIONAL ORGANIZATION OF WOMEN

Quiza no hay organizaciéon mas icénica del feminismo liberal de los
anos sesentay setenta que la estadounidense National Organization
of Women (NOW), fundada en1966. CIDHAL tuvo contacto con NOw, lo
quellevo a que Hollants fuera considerada en algunos de los proyectos
internacionales de la organizacion.

Como hamostrado Ann Braude (2004), enla heterogeneidad de los
origenes de NOW, aunque invisibilizada, se encuentrala presencia de
religiosas catélicas. La propia Betty Friedan sostenia que el “‘cambio
mas radical” propiciado por el feminismo “es teolégico” (1977: 373).
Aunque personalmente no tenia un interés particular en la religion,
Friedan sabia que las instituciones religiosas eran uno de los bastio-
nes mas importantes de la misoginia cultural y, por lo tanto, una de
las trincheras mas importantes para el feminismo.
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Elcatolicismo ocupabaunlugarespecial en esto. En el contexto de
la polarizacion estadounidense en torno al aborto, derivada en bue-
namedida de la despenalizacién por parte de la Corte Suprema en el
caso Roe contra Wade de 1973, asi como de las propuestas de reformas
constitucionales para garantizar igualdad juridica entre hombres y
mujeres (principalmente la Enmienda de Igualdad de Derechos), Frie-
danvisité al papa Pablo VIen1974. La activistaasumio suvisita como
unactodiplomatico, siendo ellalarepresentante del feminismo global.

Convencida de que “laintransigencia de la aparentemente mono-
litica Iglesia catdlica sera trascendida o transformada por el nuevo
poder del mundo, el poder delas mujeres” (1977:370), Friedan tuvo una
breve entrevista con el pontifice enla quele pididla completa igualdad
de varones y mujeres en la Iglesia. Pablo VI respondié que, aunque
agradecialo que ella hacia porlas mujeres, nadie podia esperar cam-
biosradicales. Friedan evité abordartemas polémicos como el aborto
con el fin de no escandalizar y de tender puentes de comunicacién
enmedio de una ‘retérica de odio y de guerra sexual que nadie iba a
ganar nunca’34 La visita al Vaticano le gan¢ a Betty Friedan criticas
de derecha (catdlicas antiabortistas) y de izquierda (por ejemplo, de
feministas que le reclamaban haber usado un sombrero en la entre-
vista para atenerse al protocolo) 3

SiBetty Friedan se mostraba consciente de la importancia de las
instituciones religiosas y, en especifico, del catolicismo, para la lu-
cha feminista fue en buena medida gracias a Elizabeth Farians, una
de las primeras laicas catélicas en doctorarse en Teologia.3® En 1966
Farians fundé el Equipo Ecuménico de Trabajo sobre Mujeres y
Religién. En ese mismo ano conocioé a Friedan en una conferencia
que la activistaimparti6 enla Universidad de Bridgeport, y se enterd
delafundacién de Now. A principios de 1967, el Equipo Ecuménico de

34 SCHLESINGER-FRIEDAN, caja 84, exp. 960, First draft, p. 1. La traduccion es mia.

3 SCHLESINGER-FRIEDAN, caja 84, exp. 968. Cartas de protesta.

36 SCHLESINGER-FARIANS MC 866, caja 1, exp. 1, Cover page for the nomination. Cfr. Foxworth,
“No more silence”, pp. 76 y ss.
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Trabajo sobre Mujeres y Religion se volvid parte de NOw. El propésito
principal era tender puentes, pues “para las feministas en general la
religién erairrelevantey paralas mujeresreligiosas el feminismo era
irreverente”3” Aunque tenia una perspectiva ecuménica, los prime-
ros afnlos del Equipo de Trabajo sobre Mujeres y Religién de NOw, bajo
elliderazgo de Friedan, se concentraron en el cabildeo y el activismo
catolico. Ademas de la visita de Friedan a la Santa Sede, empresa
en la que Farians fue vital,38 1a red de contactos de la teéloga le per-
mitié a FriedanyaNoOw participar en eventos feministas catélicos de
protesta (Friedan, 1977: 374).

Farianstambién fue pioneraenel activismo catélico porla despe-
nalizacion del aborto. Sibienlos primeros afios de su participacién en
NOW se mostro cautelosa con el tema —no porque estuviera en con-
tra, argiia, sino porrazones de consenso—,3® a mediados de los afnos
setenta fue la primera directora de Catholics for Free Choice bajo la
presidencia de Patricia Fogarty McQuillan.#® Por la misma época,
Fariansdejoladireccion del Equipo Ecumeénico de Trabajo de Mujeres
y Religion de Now. Elgrupo quedo a cargo de una coordinacion bipar-
tita y se concentrdé mayormente en la promocion de la Equal Rights
Amendment y la ordenacién de mujeres, ahora con una perspectiva
mas ecumeénica.#

Un perfil como el de Farians resultaba muy atractivo para Betsie
Hollants y CIDHAL. De alguna forma, Farians habia logrado hacer en
el feminismo estadounidense lo que Hollants pretendia en el movi-
miento latinoamericano. La primera carta que le escribié Hollants a
Farians en el verano de 1973 es muy significativa al respecto. En ella,
Hollants le agradece “el trabajo que ha hecho y contintia haciendo a

3 SCHLESGINER-FARIANS MC 866, caja 31, exp. 13, “How Now got Religion”, p. 1.

38 SCHLESINGER-FRIEDAN, Caja 84, exp. 960.

39 SCHLESINGER-FARIANS MC 480, caja 1, exp. 5, Carta de Farians a Friedan, 8 de marzo de 1968;
Carta de Farians a Friedan, 22 de marzo de 1968.

40 SCHLESINGER-FARIANS MC 866, caja 17, exp. 9. Véase capitulo 4 de esta tesis.

41 SCHLESINGER-FULLER MC 486, caja 1, exp. 1.
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favor de las mujeres en conexiéon con la religién”. Es interesante que
presentaal entonces CIDAL como unaorganizacion primero centrada
en el “desarrollo de América Latina’, pero cuyo objetivo habia cam-
biado a la “integracion social de mujeres y varones”. Hollants advier-
te constantemente que el CIDAL no promueve guerra de sexos, sino
la colaboracion y que, aunque “hablamos también de ‘liberacion fe-
menina, [..] estamos en busqueda de algo latinoamericano, propio
de nuestra cultura”4?

Ademasde presentaral CIDHALY establecervinculos de colabora-
cion, Hollants solicitaba enla carta permiso paratraduciral espanol y
publicarunarticulo de Fariansllamado “Women in the Church Now".
Elarticulo era una defensa de la igualdad de mujeres y varones en el
lenguaje de los “derechos bautismales”4® Seglin el texto, el bautis-
mo facultaba a las mujeres a acceder alos mismos sacramentos que
los varones, incluido el sacramento del orden. El énfasis de este dis-
curso se hacia en los derechos de las mujeres en tanto individuos
bautizados dentro de la Iglesia. Farians respondi6 agradeciendo las
palabras de Hollants, autorizando latraduccion y pidiendo suapoyo en
un pleito que por entonces sostenia con la universidad jesuita Loyola
University Chicago.#4

Es posible que, a raiz de ese primer intercambio, Betty Friedan
se enterara de la existencia de CIDHALy las actividades de Hollants.
Hacia 1973, Friedan estaba organizando la Conferencia Internacio-
nal de Planeacion Feminista, a celebrarse en el area de Boston con
elapoyo deinstituciones teolégicas como Harvard Divinity School, el
Boston Theological Institute of Women's Committee y otras univer-
sidades.** El propésito principal era reunir a centenas de invitadas y

42 SCHLESINGER-FARIANS MC 866, caja 27, exp. 18, Carta de Hollants a Farians, 23 de agosto de
1973. La traduccion es mia.

43 SCHLESINGER-FARIANS MC 866, caja 31, exp. 12, “Women in the Church now”.

4% SCHLESINGER-FARIANS MC 866, caja 27, exp. 18, Carta de Farians a Hollants, 9 de septiembre
de 1973.

45 SCHLESINGER-FRIEDAN, caja 104, exp. 1220, Carta de Xandra Kayden a John Heyman, 1 de
mayo de 1973.
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observadoras con el fin de construir un caucus feminista de alcan-
ces globales para la Conferencia Mundial del Ano Internacional de
la Mujer de 1975. Con este objetivo, Friedan y su equipo procuraron
identificar alos grupos feministas mas relevantes de cada pais, con-
tactarlos e invitarlos a integrarse en las acciones preparatorias para
la Conferencia dela ONU.

Existe constancia documental de que Friedan invit6 a Hollants a
la Conferencia Internacional de Planeacion Feminista. Entre los do-
cumentos de la activista estadounidense se encuentra un ejemplar
de cIipAL News, la version anglofona de corta vida de Cidhal noticias,
enelque elnombre de Hollants aparece circulado y unanota manus-
crita dice que se le invite a la conferencia.*® Hollants no fue la inica
invitada de México. Unamujerllamada Natasha del grupo Mujeres en
Accion Solidaria también fue invitada, pero no pudo asistir por falta
de fondos. Aunque Hollants tampoco asistié personalmente ala Con-
ferencia de Boston —CIDHAL estaba involucrada en 1973 en diversos
seminarios latinoamericanos preparatorios para la Conferencia de
la ONU—, accedi6 a enviar representantes.?’

Laconferencia conté con150 invitadas internacionales, destacan-
dolapresenciade Yoko Onoydelegadas soviéticas. Las representantes
mexicanas fueron Refugio Llanas Jiménez, Bambi Gonzéalez, Cecilia
Lopez Negrete y Rosa Maria Trevit de Alvarez. 48 También participd
Fariansyal menos unareligiosa catélica de Chicago.

Entre otras cosas, el evento fue un catalizador de redes transna-
cionales feministas. Los capitulos internacionales de NOw se multi-
plicaron, incluyendo uno mexicano de aparentemente 100 afiliadas
lideradas por Trevit de Alvarez.*° Cecilia Lopez Negrete, quien presen-

4 SCHLESINGER-FRIEDAN, caja 104, exp. 1221.

47 SCHLESINGER-NOW MC 496, caja 26, exp. 57, “Answers to letters sent out for the International
Planning Conference” [c. 1973].

48 SCHLESINGER-FRIEDAN, Caja 104, exp. 1323, “International Feminist Planning Conference
Attendees”.

49 SCHLESINGER-NOW MC 496, caja 9, exp. 23, Carta de Patricia Burnett a Jane Plitt, 16 de febrero
de 1975.



El activismo feminista catolico

t6 una ponencia enla Conferencia de 1973, se volvié parte del comité
permanente de Planeacion Feminista con miras a organizar otro
encuentro internacional en 1974 que nunca se concret6.”? En 1975,
cuando Friedan visit6 la Ciudad de México para asistir a la Tribuna
de la Conferencia Mundial del Afio Internacional de la Mujer, existe
constancia de que se reuni6 con Lopez Negrete.>!

LA TRIBUNA DE LA CONFERENCIA MUNDIAL
DEL ANO INTERNACIONAL DE LA MUJER

Enla Conferencia Mundial, las tensiones inherentes a la Guerra Fria
enfrentaron los discursos de “promocién” de la mujer de los llama-
dos primer, segundo y tercer mundos. Esta confrontacién tipica dela
Guerra Friafuereplicada porlas organizaciones no gubernamentales
enlaTribuna que sellevé a cabo de maneraparalelaala Conferencia.

Aunque en buena medida se traté de una construccion mediatica
que borraba todos los matices y convergencias, el feminismo liberal
del primer mundo, representado por Betty Friedan, se enfrent6 con
el movimiento popular de mujeres del tercer mundo, encabezado
por Domitila Barrios de Chungara, que en su propio nombre llevaba
elprograma de colaboraciéon —Chungara era el apellido de su esposo
René, también obrero minero—, y sostuvo en ese foro:

[.] para nosotras [las mujeres latinoamericanas] el trabajo primero y
principal no consiste en pelearnos con nuestros companeros, sino cam-
biarel sistema en que vivimos por otro, donde hombres y mujeres tenga-

mos derecho alavida, altrabajo, ala organizacion (ap. Fuentes, 2014:174).

Ese choque discursivo hizo pasar por incompatibles los derechos
sexuales y reproductivos con los derechos econémicos y culturales

50 SCHLESINGER-FRIEDAN, caja 104, exp. 1222, Boletin de prensa, 5 de junio de 1973.
1 SCHLESINGER-FRIEDAN, caja 107, exp. 1253.
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(Fuentes, 2014: 168 et seq.). La insistencia del caucus feminista en
encontrar una agenda universal en la que todas las mujeres pudie-
ran convergery su denuncia de la politizacion con temas ajenos a los
women'sissues de la Conferencia,lesvalio seracusadas deimperialis-
tasculturales porunsectordelas participantes, cercanasacorrientes
socialistas (Olcott, 2017:169-172).

Mientraslas feministasliberalesinsistian enlaequidadyen pro-
mover a las mujeres desde sus derechos individuales, el otro sector
insistia enlasreformasestructurales, lapaz, lavinculaciéon con otros
movimientos populares y un nacionalismo cultural. Las feministas
del primer mundo ponian énfasis en los derechos de las mujeres en
tanto individuos, mientras que las feministas tercermundistas pri-
vilegiaban las luchas colectivas y populares.

Losmedios mexicanos e internacionales buscaronlos angulos mas
estridentes del debate, promoviendo iméagenes de ambas posiciones
en las que las feministas estadounidenses quedaban caricaturiza-
das como lesbianas y las latinoamericanas como antifeministas. Lo
cierto es que esteretrato esquematico de los dos partidos invisibiliza
los matices y, sobre todo, a los grupos que se encontraban discursi-
vamente en medio. CIDHAL es uno de los grupos que estaba a caballo
entre los dos partidos, si bien la filiacién de muchas de sus colabo-
radoras con la teologia de la liberacion lo emparentaba més con el
feminismo tercermundista.

La Tribuna fue una especie de “bautismo universal” que transfor-
mo para siempre el movimiento de mujeres catdlicas, segiin palabras
de unareligiosa estadounidense.®> Aunque pasaron inadvertidas en
los medios de comunicacién, centrados en la oposicion entre el fe-
minismo liberal y el feminismo tercermundista, la asistencia y par-
ticipacién de catdlicas estadounidenses y latinoamericanas acelerd

52 WLA-LUC CROWLEY, caja 10, exp. 9. Caucus of Roman Catholic Women Religious iwyc Tribune
1975, 30 de junio de 1975. La traduccion del inglés es mia.
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el surgimiento de redes que serian vitales en la conformacion de un
feminismo catélico transnacional en los afios ochenta y noventa.

La importancia de la Conferencia Mundial para el feminismo
cristiano también se tradujo en proyectos de varias instituciones
para darle seguimiento al Afio Internacional. El Consejo Mundial de
Iglesias, una federacion que aglutina a practicamente todas las con-
fesiones cristianas del mundo salvo la Iglesia catélica romana, forta-
leci6 la comision de “Mujeres en la Iglesia y la sociedad” y decidi6, en
seguimiento alaDécada dela Mujer declarada porla oNU (1975-1985),
celebrar la Década Ecuménica de la Mujer (1988-1998), en la que se
enviaron visitadores a los cinco continentes para hacer un diagnos-
ticodelasopresionesalas que se enfrentabanlas mujeres enlasigle-
siasylas tareas necesarias para acabar con el sexismo institucional
enellas.®?

Enelcasoestadounidense, practicamente todoslos grupos catoli-
cosrelevantes en elmovimiento de mujeres enviaron delegacionesala
Tribuna. Algunos de ellos, comola Conferencia de Superioras Religio-
sas (Leadership Conference of Women Religious, LCWR), distribuyeron
en anos previos materiales preparatorios que incluifan extractos de
obras de tedlogos delaliberacion latinoamericanosy estrategias para
acercarse a grupos feministas seculares.>

Segun estimaciones, 2% de todas las estadounidenses y 1% de to-
daslas asistentes en la Tribuna eran mujeres consagradas catélicas.
La delegacion del estado de Illinois, por ejemplo, estuvo organizada
y patrocinada en su totalidad por grupos catélicos.>® Del grupo de
CIDHAL, fueronregistradas enla Tribuna Patricia Acuna, Vivian Mota,
Marta Padilla, Marian Derby, Elena Reyes Vasquez, Carlin Cocherell y

53 WLA-LUC ISASI, caja 1, exp. 4. Living Letters. A Report of Visits to the Churches during the
Ecumenical Decade-Churches in Solidarity with Women, Ginebra, World Council of Churches
Publications, 1997, p. 13.

54 WLA-LUC QUINN, caja 3, exp. 14, LCWR, “Orientation”; WLA-LUC ISASI, caja 2, exp. 6, The Status
and Roles of Women: Another Perspective, 1973; WLA-LUC CCW, caja 11, exp. 10, Mary Burke, Jane
Blewett & William Ryan SJ [Documento sobre la wvc].

5 WLA-LUC CROWLEY, caja 11, exp. 7.
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el matrimonio de Gabriela Videlay Raymond Plankey.>6 No obstante,
como el registro de participantes se dej6 de tomar en la Tribuna, es
posible que hayan participado mas colaboradoras de CIDHAL en los
debates y talleres.

De manera similaracomo se enfrentaron el feminismo liberal de
Betty Friedan y el tercermundista de Barrios de Chungara, entre las
activistas catolicas también se enfrentaron el discurso catélico de
la complementariedad y colaboracién entre varones y mujeres con
uno de cunio mas liberal, en la l6gica de los “derechos bautismales”
individuales y critico con las nociones esencialistas de la diferencia
sexual. En otras palabras, la Tribuna visibiliz6 el contraste entre un
feminismo catélico tercermundista y un feminismo catélico liberal.

Sin duda alguna, fueron las activistas estadounidenses las que
representaron en mayor medida la corriente liberal del feminismo
catélico. Suprincipal demanda era el acceso de las mujeres al minis-
terio ordenado delalglesia catélica, es decir,la ordenacion de mujeres.
Sus participaciones destacaron por su nivel de critica y autonomia
respectoalajerarquiaeclesiastica. La Alianza Internacional de Santa
Juanade Arco,un grupo feminista catélico del Reino Unidoy Estados
Unidos, critico acremente a la delegacion oficial de la Santa Sede en
la que participabala madre Teresa de Calcuta. Paralas activistasdela
Alianza, la posicion del Vaticano de “iguales, pero” era insuficiente, y
sus posicionamientos eran “homiléticos’, retérica que no se reflejaba
en acciones concretas al interior o al exterior de la Iglesia >’

En el otro polo, destaca la participaciéon de las religiosas y mon-
jas latinoamericanas. A finales de los anos cincuenta y principios de
los sesenta, se crearon dos instituciones que fueron fundamentales
para la conformacion de discursos criticos en el catolicismo lati-
noamericano. Se trata de la Conferencia de Institutos Religiosos de
México (CIRM) y su par regional, la Confederacion Latinoamericana

56 SCHLESINGER-FRIEDAN, caja 108, exp. 1262, List of Registrants.
57 WLA-LUC MUSCHAL, caja 4, exp. 5, Frances McGillicudy, “Mexico City Conference: International
Women's Year”, p. 7.
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de Religiosos (CLAR). El objetivo de ambos era ser el érgano coordi-
nadoryrepresentativo delas érdenes, congregaciones e institutos de
religiosos ante el Episcopado.>®

A diferencia de otros espacios, la CIRM y la CLAR no estaban seg-
mentadas por sexosy, porlotanto, desde fechastempranas posibilita-
ron que mujeres ocuparan puestos de decision e influencia alaparque
loshombres. CIDHAL mantuvo una estrecha colaboracion con ambos
organismos eclesiasticos, organizando seminarios internacionales
para liderazgo de religiosas.*® Jacqueline Darré, dominica del Verbo
Encarnado, e Ymelda Tijerina, fundadora de las Hermanas del Servi-
cio Social, fuerondos delas masactivas feministas —y socialistas—al
interior de la CIRM, lo que les valio el mote de “hermanas inquietas”y
alapostre sumarginacion y censura dentro del organismo. Ambas
fueron frecuentes colaboradoras de CIDHAT.®0

Como en el caso de las feministas tercermundistas seculares, las
religiosas latinoamericanas que participaron en la Tribuna del Ano
Internacional de la Mujer, para entonces plenamente involucradas
en la teologia de la liberacion, privilegiaban las luchas colectivas de
los puebloslatinoamericanos. En susintervenciones enla Tribuna se
dejabaverlavigencia del discurso catélico de la complementariedad
e incluso el del eterno femenino. Por ejemplo, la hermana Francoise
de Laage, representante de la CIRM, llamo en la Tribuna a superar el
‘rostromasculino delalglesia’, a sustituirlo con el potencial religioso
de lo femenino y comprometerse con un humanismo que emanci-
para alas mujeresy los varones oprimidos.®!

Estos posicionamientos incomodaban a las activistas catélicas
estadounidenses. La hermana Anne E. Patrick, vocera de la Asocia-

58 CIDOC-COLMEX, Revista CIRM, nimero especial, 1960, p. 12; Christus, 24: 285 (1959): 704.

% Me refiero al Seminario para la Formacion de Dirigentes Latinoamericanas, Morelos, 1973.
ACIDHAL. Caja sin numero, “Informe final. Seminario para Religiosas de América Latina”, s.p.

60 ACIDHAL. Boletin documental sobre la mujer, 2:4 (1972). “Vida religiosa y situacion socio-
politica en América Latina”.

61 WLA-LUC CROWLEY, caja 10, exp. 9, Caucus of Roman Catholic Women Religious, Iwyc Tribune
1975, 27 de junio de 1975, p. 2. Castellano en el original.
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cién Nacional de Mujeres Religiosas de Estados Unidos (NAWR), uno
delos grupos feministas catélicos més activos enla época, critico ala
representante delasreligiosas mexicanas enun panel sobre mujeres
y religion que se celebro el 30 de junio en la Tribuna.

Lahermana Patrick advertia alas presentes que no se podian lla-
mar a si mismas humanistas sin considerarse feministas, posible-
mente en respuesta a las intervenciones que habian manifestado su
repulsion por la categoria feminista. También les decia que era muy
“peligroso hablar de las mujeres como ‘més espirituales’ o ‘méas com-
pasivas’quelosvarones, porque es esa forma de pensarla que nos ha
relegado enlaesfera ‘ultramundana’y debemos estarinvolucradas en
la accion responsable en este mundo tanto como los varones”.

Patrick aprovechoé suintervencion parainvitaralas presentesala
primera Conferencia sobrela Ordenacion de Mujeres que se celebraria
unos meses después (noviembre de 1975) en Detroit.62 Un par de afnos
después, Hollants se involucraria en la Conferencia para la Ordena-
cion de Mujeres estadounidenses y asistiria como representante de
México a su segunda reunion plenaria en Baltimore.

En estos dos ejemplos, a saber, el de la representante de la mexi-
cana CIRM y el de la estadounidense NAWR, es visible un contraste
semejante al del feminismo tercermundistayel feminismoliberal. La
intervencion delavocera dela CIRM estaba enlalinea delateologia de
la liberacion que procuraba reivindicar a las mujeres sin cuestionar
realmente los atributos tradicionales de lo femenino; la de la vocera
de la NAWR permite ver el discurso critico de género desde donde se
construia una nueva teologia feminista.

62 WLA-LUC CROWLEY, caja 10, exp. 9, Statement of NAWR Representative in Response to Women
& Religion Sessions, Iwy Tribune Panel, 30 de junio de 1975., p. 2. La traduccion es mia.

58 |



El activismo feminista catolico

CONCLUSIONES

La pluralidad ideolégica ha quedado de relieve en la reciente revi-
sion historiografica que se ha hecho del movimiento feminista. Hitos
como la Tribuna de la Conferencia Mundial del Anio Internacional de
la Mujer sirven como ventana paraasomarse ala complejidad discur-
sivay politica del feminismo de los anos setenta.

En estas reconstrucciones ha quedado totalmente invisibilizada
laparticipacion delas activistas catédlicas. Las mujeres catélicas estu-
vieron presentes antes, durante y después de la Conferencia Mundial
y su feminismo también estuvo permeado por las tensiones propias
de la Guerra Fria. Asi, de manera esquematica se pueden perfilar
dos tipos de discursos feministas catélicos a mediados de los afios
setenta: uno de cuno liberal, representado mayoritariamente porlas
estadounidenses, y uno de raiz tercermundista, representado por
laslatinoamericanas.

CIDHAL, la organizacion catélica feminista mas relevante de
Latinoameérica en la época, estaba atravesada por las tensiones
de ambos discursos. Su compromiso con la organizaciéon comunita-
ria, las Comunidades Eclesiales de Base, la teologia de la liberacién
y las luchas de las mujeres de los sectores populares, la acercaban a
los feminismos tercermundistas que privilegiaban retéricamente
la emancipacion colectiva de los pueblos latinoamericanos por en-
cimadelaliberacionindividual. Mas aiin, esta posicion estaba enrai-
zada en el discurso catdlico tradicional de la diferencia sexual, que
planteaba la existencia de dos polos esenciales —el femenino y el
masculino— eminentemente distintos, pero complementarios.

Lasactivistasde mayor edad de CIDHAL, entre ellas su propia fun-
dadora, Betsie Hollants, se identificaban con este tipo de discurso.
Por otra parte, el contacto estrecho con grupos feministas estadou-
nidenses, asicomounanueva generaciéon de integrantes que estaban
imbuidas de undiscurso critico de género que concebia la diferencia
sexual como mutable e histérica, permitié que en CIDHAL también
germinaran causas propias del feminismo liberal. Si bien CIDHAL
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nunca perdié su compromiso con las causas del feminismo popular,
haciala décadadelosochentalaagendadelos derechos sexuales, re-
productivos y de salud se volveria el eje principal de sus actividades,
desplazando ala agenda eclesial.
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Las mujeres que tomaron la Palabra

y despues... la interpretaron.

Participacion de las mujeres en el campo religioso desde
sus ministerios ordenados y consagrados en México

Sandra Villalobos Najera

INTRODUCCION

El capitulo que se presenta a continuaciéon comenzo6 hace algunos
anos como parte unainvestigacién doctoral y ha tenido seguimiento
a partir de entonces como una linea de investigacion que considero
importante enla comprension del campo religioso y de quienes par-
ticipan en él.

De estamanera, se presenta unbreve recorrido porlos presupues-
tostedricos que sirvieron como punto de partida del intenso y nutricio
proceso de construccion teérico-metodolégica, asicomo delariqueza
delosresultados. Ademés, a sabiendas de que no haré justicia en estas
paginas a toda la riqueza obtenida, trataré de mostrar una parte del
tejido realizado, producto de narraciones y experiencias de mujeres
de carneyhueso, dentro del camporeligioso, convertidas en palabras.

Tomarlapalabrasignificahacerusodelavoz. Dejarelsilenciodela
oracién que se ubica sélo enlaescucha, para convertirse en el sonido
que se pronuncia desde el pulpito y el estrado haciéndose publico. Es
también un transito del espacio intimo y privado, al espacio publico;
el transito de un espacio de indiferenciacion del creyente, a uno de
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visibilizacién de un sujeto con caracteristicas especificas: mujeres
que toman la Palabra, la interpretan yla reelaboran.

Eltitulo original delainvestigacion fue “Las mujeres que tomaron
la Palabra’, colocando Palabra con mayuscula para hacer referencia
al texto biblico que orienta sus vidas, pero también para hablar de lo
que, en el campo estudiado, significa tomarla palabra y hacer uso de
lavoz para apropiarse del espacio humano y divino, real y simbdlico.

Lasmujeres entrevistadas tomaron la palabrayel espacio, irrum-
pieron en él con su presencia, desde el pulpito se pronunciaron, pero
tambiénlohanhechoenlacalleyendiferentes foros. En cada espacio,
paravarias deellas,la palabrano sélo se pronuncia, sino que también
se interpreta en la vida cotidiana de las mujeres y los hombres que
acompanan desde su ejercicio pastoral o consagrado. Sus opciones
religioso-politicas son constantemente reconstruidas y reinterpre-
tadasdesde sus opciones religiosasy sus actividades cotidianas. Unas
en mayor medida que otras, o en diferentes niveles de expresion y
participacién, pero todo ello como parte de las trasformaciones que
desde el propio campo van cambiando su configuracion.

Lainterpretacion, por otro lado, implica cierto grado de sospecha
delanarracion dominante, la busqueda argumentativa y la reelabo-
racion reflexiva y critica de los supuestos tradicionales, para la ela-
boracion de otros diferentes. A dos anos del término de esta investi-
gacion, larelacion con algunas de las participantes contintia y me ha
permitido ver otros cambios y otros posicionamientos que dan cuenta
deldinamismo enla producciéony participacion delasmujeres en este
campo, de susreelaboracionesy cambios. La misma investigacion fue
reinterpretadaporellasyse han convertido eninterlocutoras de quien
investiga. Como investigadoray feminista, a dos afios de concluido el
proceso, también reinterpreto, y con ello hagolareelaboraciéon critica
y reflexiva que aqui presento.

Lahistoria del cristianismo no puede entenderse sin la participa-
cién delas mujeres —punto—. Se trata de una participacion que tiene
diversos matices y que sin lugar a duda puede ser analizada desde
muchos lugares reales y simbolicos.

66 |



Las mujeres que tomaron la Palabra 'y después... la interpretaron

El tipo de reconocimiento acerca de la participacion de las mu-
jeres transita entre contradicciones, paralelismos e incluso disrup-
ciones que se mueven entre los enaltecimientos de figuras divinasy
casi siempre maternales, presentadas a través de expresiones ro-
mantizadas o de un idealismo fragmentario de tipo romantico, que
visto como aspectos “casinaturales” contribuyen al reforzamiento de
las especializaciones de orden genérico. O, por el contrario, pero
igualmente a través de un idealismo fragmentario, la disminucién
y/o negacion de su valor a través de la ejemplificacion de las sancio-
nes morales y moralizantes cuando se habla de las imagenes feme-
ninas que, en contraste conlas figuras antes mencionadas, se mues-
tran con cierta independencia o capacidad de interpelacion, rasgos
no caracteristicos y/o esperados, como lo son la produccién religiosa
o teologica.

Estosvaivenes en el tipo de reconocimientoy el valor que se otorga
alaparticipacion de las mujeres desde este campo, han determinado
en gran medida una serie de concepciones y nociones acerca del lu-
gar que ellas ocupan o deberian ocupar tanto en la vida social como
politica, incluso econémica, de nuestras sociedadesjudeocristianas.

La participacién de las mujeres dentro de las estructuras ecle-
siales cristianas, cimentadas —en su mayoria— en la desigualdad
y la jerarquia como propiedades intrinsecas de su organizacion, ha
sidoimportante tanto numéricamente, como en el desempenio delas
multiples faenas que permiten el sostenimiento del campo religioso
(Bourdieu,2006), perono asien cuanto alreconocimientoy el valor de
dichaslabores, latoma de decisiones, la produccion teoldgica y mucho
menos en la posibilidad de formar parte de la estructurajerarquica.

Laparticipacion delas mujeresyel ejercicio de sus derechos dentro
del campo religioso, no pueden circunscribirse ala ordenacién minis-
terial como untinico derecho buscado, ni tampoco ha de entenderse
el ejercicio de algunos derechos reproductivos —sea el uso de méto-
dos anticonceptivos o el derecho a decidir— como tinicos dilemas a
los que se encuentran sujetasy enlos que sus derechos son negados.
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Hago esta aclaracion porque tanto el derecho a la ordenacion de
las mujeres, como el ejercicio pleno de sus derechos reproductivos,
son parte de un entramado mayor de luchas frente a las imposicio-
nes que desde la base buscan el mantenimiento de sus posiciones de
subordinacion, obstaculizando asi el ejercicio de muchos otros dere-
chos, su plena participacion en el campo religioso como tomadoras
de decisiones y sus posibilidades de agencia. Es por ello porlo que la
construccion de laigualdad y las formas de participacion de las mu-
jeres en el campo religioso se convirtieron en los ejes principales de
estainvestigacion.

Para lograrlo, se consideré como objetivo principal analizar el
proceso de construccion de la igualdad como un derecho dentro de
los espacios personal-familiar, pastoral y politico-social, en mujeres
ordenadasy consagradas pertenecientes a iglesias de tradicion bau-
tista, catdlica, luterana, metodista y presbiteriana. En dicho proceso
seidentificaronlos elementos personales, contextuales e institucio-
nales que hubiesen favorecido trasformaciones y movimientos dentro
de este campo a través de sus trayectorias ministeriales y sus proce-
sos de participacion y agencia.

¢POR QUE ESTUDIAR LOS PROCESOS DE LAS MUJERES
DESDE SUS PROPIAS PALABRAS Y SUS PROPIAS PRODUCCIONES
DENTRO DEL CAMPO RELIGIOSO?

Existen numerosos estudios y campos disciplinarios que han abor-
dadola experiencia de las mujeres en el campo religioso. De manera
general se hahablado de ellas para describir sus practicas religiosas,
su participacion en diversaslabores y también las imposiciones alas
que son sujetas enalgunos de sus derechos a través de los dogmas que
impiden el ejercicio de éstos, como lo es el derecho a decidir.

Sin embargo, mucho de lo estudiado no ha considerado la capaci-
dad de agencia que las propias mujeres tienen dentro del campo re-
ligioso para la transformacion del espacio a partir de las luchas por
el ejercicio de sus derechos, y con ellos no sélo me refiero alos que el
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mundo secularizado les otorga o reconoce, sino también a aquellos
derechos que el propio mundo secularizado considera aspectosirre-
levantes frente al ejercicio ciudadano, pero que dentro de este campo
adquieren tal relevancia que pueden resultar el motor de otras lu-
chas y posicionamientos, que como parte de un tejido contribuyen a
la constitucion de un sujeto que se posiciona y transforma desde los
recursos, bienes y productos del mismo campo.

Las mujeres de este estudio han usado los recursos del propio
campo para modificarla balanza en cuanto al capital y al poder que
poseen; lo han hecho a veces con la sola presencia desde un sujeto
genérico diferente al que tradicionalmente ha poseido el capital y en
otras desde una interpretacion y produccion propia que cuestiona el
orden establecido. Esta investigacién trata de ellas y sus procesos de
gjercicio de derechos dentro del campo religioso cristiano.

En particular, se buscé ir mas alla de los discursos de las jerarquias
eclesiales conservadoras —ya ampliamente conocidos— y del relato
—aislado— de las practicas que las mujeres llevan a cabo como par-
te de su vida religiosa, muchas veces incluso nulificadas desde las
propiasinvestigaciones,!para concentrarse enlasproducciones —teo-
logicas, eclesiales yreligiosas— de las mujeres desde el propio campo
yelreconocimiento de sus derechos como agentes de transformacion,
no solo a través del reconocimiento de quien investiga o quien esta
fuera desde un mundo secularizado, sino desde lo que ellas mismas
nombran sus derechos, comolo son de manera especifica la posibili-
dad de participacion através de sus ministerios religiosos ordenados
y consagrados y sus posicionamientos religioso-politicos.

Lo anterior constituye también parte del posicionamiento epis-
temologico y metodoloégico de la investigacion feminista, en la que
uno de sus aspectos primordiales radica en colocarenel centrodela

T Como cuando son objetivadas en su papel de participantes religiosas genéricas o bien
de sujetos alienados cuyo testimonio solo da cuenta de la manipulacion de la que son objeto,
sin considerar sus propias experiencias y posicionamientos frente a las instituciones a las que
pertenecen o los cuestionamientos hacia ciertas practicas religiosas, surgidos desde ellas mismas.
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investigacion la experiencia vital de las mujeres, desde sus propias
experiencias y procesos dentro de los diferentes entramados en las
relaciones de poder, aspectos fundamentales en la construcciéon de
estainvestigacion.

Dentro delos motivosiniciales que dieron origen a esta investiga-
cion se destacan dos principales:

1. Existen espacios de participacion de las mujeres dentro del
campo religioso —como lo son las iglesias cristianas histéricas
(bautista, presbiteriana, metodista y luterana) de tipo mas pro-
gresista o los aprovechados por mujeres consagradas desde
espacios catélicos con cierta disidencia—, en los que contribuyen
activamente, cuya participacion a través de sus ministerios or-
denadosy consagrados ha provocado algunas transformaciones
y reconfiguraciones en cuanto al ejercicio pleno de derechos
enun espacioreligioso en el que sus experiencias han sido poco
visibilizadas bajo una percepcién catélica hegemoénica de tipo
universalista.

2. Considerar que la vida religiosa en todas sus vinculaciones es
parte delavida intimay privada de las ylos sujetos —por ende, no
debe ser problematizada o regulada— hallevado a dejar espacios
deimpunidad, vulnerabilidad, abandonoy abusos de toda indole;
vacios en los que las y los sujetos no saben si es posible ejercer
o no un derecho, o donde los derechos ciudadanos pierden su
efecto. Esta situacion lleva a confundir la opcién religiosa y/o
espiritual conlaadopcion de normatividades enlas que el sujeto
puede llegar a vivir una vida paralela en cuanto al ejercicio de
algunos de sus derechos, frente a los dogmatismos y confesio-
nalismos de algunas instituciones religiosas.

Este paralelismo delavivencia delavidareligiosay secular, entre mu-
chasotras cosas que en este texto no se abordan, ha originado graves
y dolorosas experiencias. También ha nulificado o invisibilizado la
capacidad de agencia de los sujetos, asi como la posibilidad de mirar
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al campo religioso no como un campo homogéneo, sino como un
campo en el que las tensiones internas por el poder fisuran y trans-
forman sus propios limites. Y entre estos agentes, la experiencia de
participacion religioso-politica de las mujeres.

;PUEDE REALIZARSE UNA INVESTIGACION SOBRE LA EXPERIENCIA
DE IGUALDAD Y PARTICIPACION DE LAS MUJERES EN EL CAMPO RELIGIOSO,
SIN LA MIRADA FEMINISTA?

Probablemente para muchas personas la pregunta anterior no cons-
tituye un aspecto relevante para la investigacion de tematicas como
éstas, pues desde una supuesta neutralidad también es posible des-
cribirexhaustivamente ydar cuenta de practicasreligiosas enlas que
elsujetodelainvestigacion se convierte en el objeto del estudio, sobre
el cual es posible colocar una evaluacion diagnoéstica, una interpre-
tacion sobre surealidad e incluso establecer una generalidad a partir
de su expresion individual.

Sin embargo, para quien investiga, los procesos de toma de
decisiones y ejercicio de derechos de las mujeres, como parte de su
ciudadania en todos los espacios, no pueden ser estudiados ni
abordados si no es desde una teoria y una epistemologia feminista
que dé cuenta de la propia experiencia del sujeto como transforma-
dor del entorno y de sus propios procesos. Para Patricia Castaneda
(2013) “el sujeto se construye y reconoce como sujeto, como tal, des-
de adentroydesde afuera. El podertiene que estar simultaneamente
constituyéndose desde adentroy siendo constituido”. Desde su pers-
pectiva, la epistemologia y la metodologia feministas reconocen la
subjetividad que nos constituye como sujetos, construye nuestras
trayectorias y expresalas relaciones de opresion.

Este posicionamiento académicoy personal fuelo que dio origen al
trabajo, desde elinterésinicial por el tema, hastala construccion te6-
rica, metodologicay de resultados finales. Lainvestigacion se realizo
a partir de tres propuestas teéricas fundamentales, las cuales posi-
bilitaron 1) la aproximacion a la experiencia de las mujeres entrevis-
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tadas; 2) el abordaje de un campo cuya diversidad de agentes realesy
simbolicos puede resultar por momentos inaccesible, y 3) el analisis
sobrela participacion, los posicionamientosylasrelaciones de poder
implicitas y explicitas de una problematica compleja.

Para entender el campo religioso y dentro de él la construccion
delaigualdadyla participacion delas mujeres desde sus ministerios
como un ejercicio de derechos, se construy6 una aproximacion a par-
tir de tres propuestas tedricas fundamentales:?

1. Lateoria de Pierre Bourdieu sobre el campo religioso, que per-
mitié entender su composiciéonylatension dentro del mismoen
la disputa por el podery la participacion de sus agentes.

2. Lateoria feminista sobre igualdad y participacion, para lo que
setomaron aspectos clave de las propuestas de Lagarde, Amoros,
Fraser, Jelin, Rowlads y Leon.

3. Lateologia feminista, con Tamayo, Vélezy Vuola principalmente,
para comprender codigos especificos del campo en el que par-
ticipan las mujeres entrevistadas.

Respecto ala primera, la propuesta de Pierre Bourdieu (2006), desde
elinicio de este capitulo se ha utilizado la nocién de campo religioso
como una forma de delimitar un espacio; més que geografico, se tra-
ta de un espacio social y relacional en el que sus agentes participan
y construyen de diferente manera los estilos de relacién a partir de
las diferentes tensiones por la disputa del poder, el capital y los bie-
nes. Para Bourdieu y Wacquant (2005), el campo religioso es una red
o configuracion de posiciones que se definen por la distribucion del
poder. Dentro de este campo sus ocupantes, ya sean agentes o insti-
tuciones, estaran en una constante lucha por mantener su posicién
o pormejorarla, y para eso estableceran limites claros entre quienes
son poseedores o no de los bienes dentro del mismo (2005: 150-152).

2 Vease Villalobos, 2017.
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Esta situacion permite establecer un primer diferenciador entre
las posiciones de poder que las mujeres ylos hombres ocupan dentro
del camporeligioso;las primeras, son parte de él, pero no integran el
grupo de los especialistas religiosos (Bourdieu, 2006), ni son posee-
doras de los bienes de salvacion (Bourdieu, 2006), por lo que pueden
identificarse como parte del grupo de loslaicos, es decir, los desposei-
dos del capital (Bourdieu, 2006: 43).

Este escenario respecto a su posicion no significa que se en-
cuentran desposeidas de todo recurso, sino que dentro del campo, la
disputa por el capital yel poderlas coloca en uninicio como un sujeto
que debido al género ni siquiera pude pretender participar de dicha
disputa, sino que porel contrario, primero deberalegitimar su perte-
nenciaal espacio desde un cuerpo diferenciado de quien portradiciéon
ha poseido el poder, para después demostrar que tiene las capacida-
desy herramientas necesarias para participar del juego. Por ultimo,
debera no poseer sino arrebatar parte de los bienes con el uso de sus
propios recursos. Es decir, lalucha porel capital no es unadisputa en-
treiguales comodiria Amordés (2001), sino entre desiguales, en donde
una debe demostrar a otros que puede estar, participar y decidir sin
que cada una de estas expresiones le sea necesariamente otorgada.

Estaluchaporelpoderdentrodel campo que vadesdelalegitima-
cion de ser parte del espacio, hasta la transformacion de éste en sus
diferentes niveles, requirié de categorias que permitieran definir a
qué nos referimos con igualdad y participacion de las mujeres en el
gjercicio de susderechos. Paraello, se mencionan aquilas categorias
centrales utilizadas desde la teoria feminista.

Una categoria central para el analisis fue la igualdad, entendida
como una construcciéon que se hace también en la subjetividad y en
la diversidad de sus agentes. Unaigualdad traducida en las practicas
yelejercicio de derechos dentro del camporeligiosoy desde el campo
religioso, es decir,no necesaria o exclusivamente de derechos que se
valoran desde el mundo secularizado —como cuando hablamos de
algunos derechos reproductivos que no son reconocidos por todos
dentro del campo religioso—. Esto es importante porque se trata de
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aproximarse a las dinamicas y légicas de relacién y poder desde los
elementos y codigos propio del campo, no para ser evaluados, sino
para ser comprendidos, dado que la transformacién también se dara
desde esos mismos elementos.

Es pues unaigualdad que considera la ausencia de una democra-
cia genérica (Lagarde, 1999) como hecho, debido a que la participa-
cion social y politica de las mujeres se realiza desde la marginalidad
y la periferia. Comprende la desigualdad “no solo entendida como la
negacion de una igualdad manifestada en las diferencias sociales,
econdmicasy politicas, sino también como la marginacion, la subor-
dinaciéon y la participacion inequitativa de los derechos ciudadanos”
(Vélez, 2005, citada en Villalobos, 2017) debido a una valia diferente
entre los distintos sujetos.

Para Marcela Lagarde, se requiere del reconocimientono soloreal,
sino también simbdlico (1996: 208), tanto en el espacio piblico como
el privado, paravisibilizarlas opresionesy discriminaciones producto
de la desigualdad de género, al mismo tiempo que se hace urgente el
reconocimiento, la representacion y la redistribucion® como elementos
de justicia social (Fraser, 2008b), sin olvidar la importancia de recu-
perar en todos estos procesos la experiencia de empoderamiento y
resistencia de las mujeres como sujetos politicos.

Lo anterior no significa que el ejercicio de laigualdad como dere-
cho no existe para las mujeres; para ello podemos consultar un sin-
numero de documentosy tratados nacionales e internacionales enlos

3 Entendiendo la redistribucion como la dimension economica enraizada en la economia
politica que pretende una distribucion masjusta de los recursosy la riquezay cuya injusticia esta
asociada con la mala distribucion o desigualdad de clase; el reconocimiento como la dimension
cultural enraizada en el orden del estatus, que busca recuperar el valor que un individuo, grupo
o comunidad tiene debido a una condicion o situacion identitaria y cuya injustica corresponde
al reconocimiento fallido o menor jerarquia de estatus debido a ello; por Gltimo, la representa-
cion como la dimension politica que remite a la nocion de inclusion dentro de la vida social y
politica desde la propia identidad basada en el supuesto de estar representada legal y politica-
mente dentro de la comunidady sociedad a la que se pertenece. Se sustenta en la idea de igualdad
de derechosy la aplicacion de un marco institucional que la respalde. La injusticia asociada a ella
es la representacion fallida o carencia de participacion politica.
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que esta nocién es considerada. Sin embargo, como menciona Mar-
celaLagarde (1999), se trata de una ciudadania mutilada, incompleta o
inadecuada. Esla ausencia de una democracia genérica debido a que
la participacion social y politica de las mujeres se ha llevado a cabo
desde la marginalidad, desde la periferia, desde los no lugares (Marc
Augé, citado en Lagarde, 1999: 13). Para esta teérica feminista, el no
lugar es pretender participar como si estuviésemos dentro, pero en
realidad estando fuera (Lagarde, 1999:13).

Por otro lado, la igualdad vy la participacién de las mujeres no
pueden comprenderse del todo sin un marco de justicia que las sus-
tente. La justicia para Nancy Fraser se traduce en acuerdos sociales
que permiten a todos participar como pares en la vida social bajo el
principio de igual valor moral, es decir, lajusticia delaparidad de par-
ticipacion. Superarlainjusticia significa porlotanto “desmantelarlos
obstaculos institucionalizados que impiden a algunos participar en
un plano de igualdad con los demas, como socios de pleno derecho
enlainteraccion social” (Fraser, 2008b: 117).

Lo anterior resulta relevante pues permite articular la nocion de
igualdad conladeparticipaciény el derecho de representacion dentro
del campo religioso. Es decir, el principio de todos los sujetos al que
la autora hace referencia implica que todas y todos deberian estar en
una posicion moral como sujetos de justicia en relacion conlaestruc-
tura, cosa que en el campo religioso dista mucho de ser la realidad
concretay simbolica de las mujeres que lo habitan.

Respecto al poder, categoria imprescindible para el analisis del
campoydelosdatos, esimportante mencionar que no se parte en nin-
gunmomento de unaldgicaenlaquelas mujeres noposeenninguna
clasedepoder. El poder que tienen las mujeres puede identificarse en
algunas practicas y tipos de relacién; en muchos casos, aun cuando
su control sobre los recursos yla toma de decisiones suele serlimita-
do, no es sinénimo de desposesién absoluta, sino por el contrario, se
hace necesaria la exploracion del ejercicio del poder de las mujeres
visto como un proceso tanto individual como colectivo, que no sélo
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puede identificarse como adverso u opresivo, sino que también con-
tiene elementos agenciales y estructurantes.

Elpoder, como se vera mas adelante, tiene otros matices y practi-
cas que dejan fuera esta idea de "no tener o no querer”’, para mostrar
sus variantes en las formas, sus estrategias especificas, sus exten-
sionesy hasta algunas sutilezas.

Paraestosebuscolaperspectivade Jo Rowlandsylareelaboracion
de Magdalena Ledn (1997), en la que se identifican cuatro tipos dife-
rentes de poder* como posibilidades en la comprensién del proceso
de empoderamiento de las mujeres.

Estapropuestatedrica sobre el podery el empoderamiento posibi-
lito identificarrelaciones de poder entre las ylos sujetos del campo, asi
comolamaneraenlaquelas mujeres se relacionan con el ejercicio del
poder que se coloca sobre ellas, pero también el que emerge de ellas
y sus procesos comunitarios, de acompanamiento, como una forma
de participacion, sobrevivencia y transformacion.

Por ultimo, la teologia feminista. Este aspecto tal vez sea el méas
rispido de comprender en el campo académico, pues podria suponer
una forma que comprension que resulta inadecuada o poco perti-
nente en una investigacion sociol6gica. Sin embargo, si recordamos
que este estudio se hace desde una epistemologia, teoria y metodo-
logia feministas, la comprension de la experiencia de participacion
de las mujeres debe considerar sus lenguajes, expresiones, codigos

4 1) El poder sobre, es decir, la habilidad de una persona para hacer que otras actien en
contra de sus deseos es una capacidad interpersonal en la toma de decisiones sobre una o un
otro. 2) El poder para, que se trata de un poder generativo o productivo; aunque puede haber
resistenciay manipulacion, permite compartir el podery favorece el apoyo mutuo, abre posibili-
dadesy acciones sin dominacion. 3) El poder con, que expresa una solucion compartida. 4) EL poder
desde dentro, que representa la habilidad para resistir el poder de otros mediante el rechazo a
las demandas indeseadas y que ofrece la base para construir a partir del propio sujeto. Incluye
el reconocimiento y analisis de los aspectos por medio de los cuales se mantiene y reproduce la
subordinacion de las mujeres, lo cual se logra en la experiencia. Es el poder que surge del mismo
seryno es dado o regalado.
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y todas aquellas formas en que ellas nombran, relatan y significan
sus experiencias.

Paralas mujeres que componeny participan del campo religioso
cristiano, las formas de comprender e interpretar el texto biblico, las
normatividades y practicas religiosas y eclesiales, sobre todo la vi-
vencia particular e intima de la espiritualidad desde la diversidad de
sus experiencias, son aspectos centrales de la vida, no sélo como un
aspecto menor, sino como un centro vital desde donde se expresala
identidad, se establecenlosvinculos afectivos, relacionales, laborales,
se organizalavidaylasrutinasy se da sentido al mundo.

Enlamaneradenombraraladivinidad, de establecerunarelacion
con ellayuna forma de interpretar lo que se considera su palabra, se
establecen formas de organizacién del mundo y de la vida, formas
derelaciényhasta de autonombrarse. No es cosa menor, no setratade
un simple aspecto de identificacién, sino de una forma de dar signi-
ficado a simismasyalas otredades, incluidas en éstas las terrenales
y las divinas, todas ellas como integrantes de un mismo campo de
relaciony poder.

Estofueloquemellevé aintegraralateologia feministacomouna
parte del marco referencial que permitiria entender la experiencia
desde el propio sujeto que la vive. La teologia feminista también ha
sido parte de un proceso de comprension y transformacion desde
el propio campo religioso que ha llevado a las mujeres a interpretar
sus propias experiencias religiosas y de fe. A partir de ello, en mu-
chos casos resulté mas facil aceptar la vinculacion con la propuesta
feminista desde sus diferentes movimientos. La teologia feminista
ha recuperado y reivindicado el papel de las mujeres en la historia
del cristianismo, sus saberes y sus practicas, algunas veces desde el
nombramiento y la reivindicacién, otras desde alternativas comu-
nitarias y saberes personales, aspectos que deben recuperarse en el
proceso de las mujeres entrevistadas.

Lasluchasymovimientos deresistenciayagenciatienen diferen-
tes manifestaciones de acuerdo con el campo social al que pertene-
cen; los codigos, las relaciones, las estructuras y las necesidades de
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construir situaciones de igualdad para las mujeres, varian también
de acuerdo con las diferentes posiciones que ellas ocupan dentro de
éstos. Lo que para algunas mujeres son derechos ganados en un es-
pacio o en otro campo social, son horizontes lejanos para muchas
otras, pues existen fuerzas de oposiciéon y poder también diferentes
que proveen de ciertas particularidades al campo al que pertenecen
y desde el cual se configuran.

Tal es el caso del campo religioso, donde las mujeres no pueden
ejercer algunos de los derechos ganados en el mundo secular en el
que ellas también viven, pues parece que, de manera disociada, los
derechos ganados para la ciudadania de las mujeres no operan ni es
posible ejercerlos en el campo religioso. Las luchas de resistencia y
construccion de igualdad adquieren otro caracter cuando muchos
de los argumentos que se oponen a su participacion, reconocimien-
to y representacion, se mezclan tan intimamente con la fe o con los
supuestos de un mundo divino que se ha construido a imagen y se-
mejanzadelomasculino, desde un modelo cuyas relaciones también
estan cimentadas en la desigualdad y la subordinacion.

Dentro del campo religioso, la lucha por los derechos se mezcla
con interpretaciones de fe y de orden divino que no necesariamente
obedecenalos mismos criterios del mundo secular, bajolos cualeslas
nuevas proposiciones son negadas, fracturadas y, en la mayoria de
los casos, atacadas bajo argumentos que no se dirigen hacia el dialo-
go o0 aun debate profundo desde la teologia sistematica o la herme-
néutica, sino solamente se sustentan en una tradicion cuya fortaleza
radica en una repeticiéon que llega a la naturalizacion y que refuer-
zala percepcién de que el mundo siempre ha sido asi y con ello deja
clara la improbabilidad de un cambio (Villalobos, 2017: 54). A partir
de la integracion de estas teorias fue que se elaboré una propuesta
metodolégicay se interpretaron los resultados obtenidos.
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“;ESTUDIAS MONJAS?”

Inicio este apartado con la pregunta anterior pues ademas de ha-
ber sido un cuestionamiento recurrente —dentroy fuera del &mbito
académico—, cada situacién en que eso pas6 mostraba, por un lado,
el desconocimiento hacia otras tradiciones religiosas y, por el otro,
la expresion de una hegemonia catélica que ha permeado nuestras
nociones acerca de lo que los sujetos hacen dentro de este campo. La
participacion de las mujeres a través de sus ministerios religiosos
tiene diversas formas y manifestaciones, ademas de situaciones y
contextos diferenciados de acuerdo con la denominacién religiosa a
laque pertenecen, el tipo de congregacion de la que son parte y el tipo
de ministerio en el que se han desempenado.

Encontrar a mujeres que participen activamente desde lugares
como el pulpito, la academia o el activismo politico no resulté facil
del todo. Los tres espacios mencionados no son el lugar comun de la
participacién de las mujeres dentro del campo religioso. Sibien como
se dijo antes, ellas conforman y participan activamente dentro de
las congregaciones, no lo hacen desde lugares que impliquen una
jerarquia o un ejercicio de poder reconocido.

Enunprimer momento, lainvestigacién tomé como punto de par-
tida parala seleccion de las participantes a mujeres que tuviesen un
liderazgo reconocido publicamente. No obstante, con el desarrollo
de la misma, fue evidente que la delimitaciéon no podia estar sujeta
solo a esta categoria como criterio, puesto que, en algunos casos, den-
tro de este ambito de estudio, podria confundirse el liderazgo con la
participacion activa y constante en tareas y actividades destacadas
de tipo religioso, como la participacion en liturgias, o incluso tomar
ellugar de algin pastor o sacerdote durante el servicio religioso, asi
como la atencién alasylos creyentes.

Sin embargo, este tipo de acciones noimplicaban una aprobacion
o legitimacion de la importancia del trabajo realizado. Tampoco un
reconocimiento personal o institucional sobre el derecho delas muje-
resaparticiparen todoslos espacios deseados. Por el contrario, estas
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posiciones pronto pusieron de manifiesto una desigualdad otorgada
enelvaloral trabajo yla participacion. Por ello se tomé la decisiéon de
buscar a aquellas mujeres que ademas de colaborar activamente lo
hicieran desde lugares reconocidosylegitimados publicamente, tanto
porlas congregaciones oinstituciones eclesiales como por sus pares,
pudiendo o no asumirse como unliderazgo.

Por lo tanto, la investigaciéon no puede considerarse de mane-
ra simplista como un trabajo que busca sélo dar cuenta de los pro-
cesos de ordenacién o consagracion de las mujeres dentro de las
iglesias, sino que utiliza estos procesos y trayectorias para mostrar
las desigualdades y las relaciones de poder en que estan implica-
das como parte del campo religioso. No desde un lugar de victimas
que corresponderia alimaginarioreligioso de la sumisién, sino como
agentes dentro del campo, por lo que intercambian dones y capital
religioso al mismo tiempo que su participaciéon contribuye a una con-
figuracion diferente dentro del campo.

Elcontacto con estas mujeres que participan desde un lugar dife-
rente en condicion de excepcionalidad, dado su caracter minoritario
denominacional y de género, fue posible gracias ala aperturayrecep-
ciéndela Comunidad Teologica de México (CTM) ylasredes de mujeres.

Estainstitucion ylos seminarios que participan en ella, han brin-
dadounespacio que permite y promueve larelacion entre denomina-
ciones, el didlogo interreligioso, la unién de perspectivas teolégicas
diferentesyalternativas (teologias feministas, indigenas, afro, queer,
decolonial, etcétera), que a suvez contemplan la participacién e inte-
gracion de nuevos sujetos teologicos a este ambito. Esto ha permitido
brindar un espacio propicio para la reflexion teolégica formal desde
otras posicionesyagentes, como es el caso delas mujeresy su forma-
cién, ordenaciény colaboracion.

La Comunidad Teologica de México ha sido un espacio propicio
para la convergencia no sélo de la formacion teologica y pastoral
con aspectos de caracter social relacionados con el género, los dere-
chos humanos o la justicia social desde los espacios religiosos, sino
tambiénunlugar de encuentro entre pastoras, estudiantes y mujeres
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que pertenecen a las congregaciones y se acercan por algun evento
en particular, lo que favorece cierto tipo de apoyo y conocimien-
toentreellas.

Las mujeres que participaron en la investigacion, de acuerdo con
los criterios establecidos por el Instituto Nacional de Estadistica y
Geografia (INEGI, 2011), *respecto a credo, grupo y denominacion re-
ligiosa, se organizan de la siguiente manera:

Cuadro 1
Participantes de acuerdo con la denominacion religiosa

Credo Grupo Denominacion Ministerio

Cristiano Catolico Catolica Religiosas consagradas

Bautista
Cristiano Iglesias historicas  Luterana Pastoras ordenadas
Presbiteriana
Metodista
Ecuménica®

Respecto a la seleccion de participantes y pertenencia a diferentes
denominaciones, todas ellas de credo cristiano, cabe hacerla siguien-
te aclaracion: en un pais cuya hegemonia religiosa es catdlica, se
tiende a pensar que el equilibrio de la muestra estaria en equiparar
el nimero de mujeres catdlicas entrevistadas con el nimero de mu-
jeres deiglesias cristianas histéricas también entrevistadas.

5 Este documento realiza su clasificacion a partir de los siguientes criterios: religion, como
creencia o preferencia espiritual declarada por la poblacion, sin tener en cuenta si esta repre-
sentada o no por un grupo organizado; catolicismo, como doctrina del cristianismo que posee
las caracteristicas de la iglesia de Cristo: unidad, santidad, catolicidad y apostolicidad, y cristia-
nismo, como el sistema de creenciasy valores basados en la doctrina de Jesucristo, como hijo de
Dios, y la Biblia, como palabra divina.

5 No es parte de las iglesias historicas; se considera el ecumenismo como un movimiento
de dialogo interreligioso. Aunque la pastora entrevistada pertenece de origen a las iglesias
cristianas historicas, ella se autodenomina ecuménica, ademas de haber sido ordenada en una
ceremonia también de caracter ecuménico que se realizo con la participacion de pastoras/es de
diferentes denominaciones.
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Por este motivo, considero pertinente mencionar que la diferen-
cia entre las mujeres entrevistadas no radica en el credo, puesto que
todas son cristianas.” Por ello comparten una serie de elementos
religiosos comunes, perono asi estructurales, pues todas ellas perte-
necen a diferentes instituciones eclesiales, lo que queda manifiesto
enla denominacion religiosa (INEGI, 2015) a la que pertenecen y que
semuestra en el cuadro 1.

Ademas, la otra diferencia entre ellas es que para las mujeres
que pertenecen a la denominacién catélica no existe ninguna posi-
bilidad de accederala ordenacion pastoral de acuerdo a sus dogmas
y normatividades institucionales, por lo que las entrevistadas sélo
pueden ejercer un ministerio legitimado a través de la misién o la
consagracion, mientras que en el caso de las iglesias cristianas his-
toricas, aunque la ordenacion pastoral no es un hecho consolidado
paratodaslasiglesias, en algunas de ellas, gracias a caracteristicas
como la libre interpretacion de los textos biblicos y la autonomia de
lasiglesias locales, ha sido posible que se lleven a cabo algunas or-
denaciones de mujeres.

Se realiz6 un total de 13 entrevistas a profundidad, 11 de ellas
con mujeres ordenadas y consagradas, quienes forman el total de la
muestra considerada para el analisis de datos en esta investigacion.
Las entrevistas se realizaron a la primera y inica pastora ordenada
por la Iglesia Bautista Shalom; a las Ginicas tres pastoras ordenadas
de la Iglesia Presbiteriana Reformada de México —hasta este afio—,
una de ellas recientemente excomulgada; a dos pastoras de la Iglesia
Luterana (es importante mencionar que sélo existen cuatro ordena-
das de esta denominacién); a una pastora de la Iglesia Metodista que
estaen proceso de ordenacion; ala primera pastora autodenominada

7 Dentro del credo cristiano, en el documento de Clasificacion de Religiones 2010 (INEGI,
2015), se puede encontrar a la Iglesia catolica, la Iglesia ortodoxa, las protestantes historicas o
reformadas, las pentecostales/evangélicas/cristianas y las biblicas diferentes de las evangéli-
cas. Como cristianismo se entiende el sistema de creencias y valores basados en la doctrina de
Jesucristo, como hijo de Dios, y la Biblia, como palabra divina.
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ecuménica ordenada en México, y a tres religiosas catélicas consa-
gradas pertenecientesalascongregaciones delas Hermanas Filipen-
ses, Scalabrinianas y Teresita del Niflo Jesus.

Las dos entrevistas restantes se realizaron con mujeres de
Comunidades Eclesiales de Base que ejercian un ministerio reli-
gioso comolaicas, sinembargo, alolargo dela entrevista se encontro
que no participaban desde una posicion diferente a las que tradicio-
nalmente ocupan las mujeres, sino que, por el contrario, su trabajo era
unamuestradel papel tradicional delas mujeres dentro delasiglesias
como asistentes en servicios y recolectoras de recursos incondicio-
nales. Eltestimonio de suexperienciareligiosa corrobora el lugar que
lasestructurasjerarquicas, en este caso catolicas, dejan alas mujeres.

También se realizé una entrevista a un grupo de mujeres perte-
necientes a la Comunidad Cristiana Esperanza, quienes ejercen un
ministerio religioso colectivo. Aunque no estaban incluidas en la
muestra, se considerd importante conocer su experiencia ministerial.
Sibiennoesde ordenacién o consagracion, representa el ejercicio de
un liderazgo compartido por mujeres, dirigido también a mujeres con
orientaciones sexuales y genéricas diversas.

Con la inmersion en el campo y durante el periodo de entrevis-
tas, surgid la pregunta acerca de la conveniencia de incluir algunas
opiniones y posturas desde la mirada de los varones, respecto de la
participacion de las mujeres dentro del campo religioso explorado.
En algunas de las entrevistas realizadas a las mujeres ordenadas,
fueron surgiendo los nombres de pastores que habian colaborado de
alguna manera con el apoyo a los procesos de ordenacién y partici-
pacién de las mujeres dentro de sus iglesias.

Frente alaposibilidad de obtener unavision desdela mirada delos
varones que forman parte de las estructuras oficiales de las iglesias,
que ademas han sido formados y promovidos por estas mismas ins-
tituciones, se tomo la decision de hacer cinco entrevistas mas (una
por cadaiglesia ala que las mujeres pertenecian) dirigidas a varones
que fueran sus pares dentro de estas instituciones, es decir, a cinco
ministros de culto reconocidos formalmente dentro de sus mismas
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iglesias (bautista, catélica, luterana, metodista y presbiteriana) que
ocuparan algin puesto jerarquico o de reconocimiento.

Las entrevistas con los varones ministros de culto proporciona-
ron datos relevantes acerca del contexto eclesial, la diferencia en
los procesos de ordenacion entre mujeres y hombres, la desigualdad
en las condiciones laborales de ambos; pero ademas, mostraron las
posiciones alternativas y de apoyo de los varones frente a la partici-
pacion de las mujeres, sus transgresiones y el costo de éstas dentro
del ambito religioso, poniendo en evidencia la pérdida de algunos
privilegios, la obtencién de nuevos dividendos y el surgimiento de
otras alianzas.

El objetivo era completar una parte del trabajo relacionado con
los otros sujetos genéricos e institucionales, pero sin descolocaralas
mujeres del centro de la investigacion. Por ese motivo las entrevis-
tas realizadas fueron de menor profundidad, duracién y numero; se
consideraron una fase complementaria que abon6 al entendimiento
y construccion del campo religioso especifico de las mujeres.

MIS SUPUESTOS, NO SON LOS SUPUESTOS:
EL CAMPO TIENE SU PROPIA LOGICA

Partir de la metodologia feminista como eje para el desarrollo de la
investigacion, supone entre otras cosas —algunas mencionadas an-
teriormente—, que se trata de una metodologia en la cual, lejos de la
falsaintencionalidad de neutralidad y escepticismo, larelacién entre
los sujetos implicados —tanto los que pertenecen al campo estudia-
do,como en este caso lainvestigadora—, supone de manerareflexiva,
explicita y critica ser parte de un tejido de relaciones de poder en el
quelainterseccionalidad de categorias no sélo esta presente, sino que
ademasjuega un papel importante enla comprension de los flujos de
informacioén e interpretacion de las relaciones estudiadas.

Sibien lainvestigacion se inici6é con una estrategia metodolégica
claramente planteada a partir de un disefio de tipo cualitativo explo-
ratorio que contemplaba como ejes principales de analisis la trayec-
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toria de vida religiosa, los tipos de participacion, el trabajo religioso,
el ejercicio del poder y las propias construcciones en los procesos
religiosos en busca de su reconocimiento, en mujeres ordenadas y
consagradas pertenecientes aiglesias de tradicion bautista, catélica,
luterana, metodista y presbiteriana en México, la manera en la que
se construyo la aproximacion al campo fue haciendo cada vez més
evidente que el conocimiento de éste y suriqueza podrian ser aborda-
dos siemprey cuando el disefio metodologico tomara como elementos
constitutivos el dinamismo de su construcciéon y la flexibilidad en el
movimiento de las categorias entre el campo religioso y el prop6sito
de lainvestigacion.

En esta construccion se identificaron las categorias centrales
de investigacion, los espacios relacionales y de participacion de las
mujeres entrevistadas y las posibles interrogantes que en dicha in-
tegracion querian ser exploradas. Como grandes tematicas para la
exploracion y el abordaje del tema se identificaron: las relaciones
de género, el espacio real y simbdlico, el poder, el trabajo, el uso del
tiempo y cuidado, de tal manera que esto pudiese dar cuenta de las
categorias centrales de investigacion, es decir, igualdad y participa-
cion. Ello a partir de tres espacios de participacion: el personal fami-
liar, el pastoral y el politico social.

Elprimerhallazgo importante que surge de esta elaboraciony que
fueun contraste inmediato entre el disefio yla aproximaciéon al cam-
po, fue comprender el dinamismo de la vida religiosa desde dentroy
conellolaimposibilidad de catalogarel tiempo deltrabajoreligioso de
lasmujeres ordenadasy consagradas, entrevistadas de maneralineal.

Esdecir, lavidareligiosa de las mujeres ordenadas y consagradas
esta entretejida con el resto de los otros aspectos de sus vidas y sus
espacios. No hay separacion de tiempos y la vida personal, familiar,
pastoral o consagradayla politica social, son parte de lavida cotidiana
y relacional, asi como de la concepcién de la propia identidad.

Este primer hallazgo mostr6 que el disefio y los instrumen-
tos de recoleccion de datos tendrian que contemplar también que
desde dentro el campo tiene sus propias logicas y que éstas no estan
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sujetas niordenadas de acuerdo con lo que la investigacion pretende
de manera integra.

Lo mencionado puede resultar una obviedad del proceso de in-
vestigacion, al igual que la variabilidad de los significados en las no-
ciones que quien investiga tiene respecto a sus categorias y quienes
son entrevistadas tienen respecto de las mismas. Es por ello, que el
segundo hallazgo relevante fue no olvidar que tanto las categorias
centrales como las grandes tematicas tienen un significado especi-
ficoy diferente para quien investiga y para quienes son investigadas,
de acuerdo con el campo explorado. Como ejemplo esta la catego-
riadeigualdad, enlaqueladiferencia entrelas concepcionestedricas
y las surgidas del propio campo resultan diferentes:

No sé sime guste la palabra igualdad porque a veces siento que disuelve
las diferencias y no me gusta porque también las diferencias son boni-
tas, perome gustamas al pensaren estas cuestiones, equilibrio ;no?, me
gustamas pensar enlaparticipaciéon conjunta de hombres y de mujeres,
enlas que pues hay diferencias que siimpiden que podamos trabajar, en
que prioricen a veces algunas cosasy en el que se prioricen en otro mo-
mento otras ;no? Creo que en lugar de hablar de igualdad hablaria de

equilibrio (pastora luterana).

Se hace mencién de ello, pues considero que hablar de esto como
parte del proceso de investigacion y de manera especifica como as-
pectos centrales de la construccién metodoldgica y la interpreta-
cion de los datos, son aspectos que hay que destacar, pues apoyan la
idea de que una investigacion que profundiza no es aquella donde se
corrobora lo esperado, sino aquella donde se problematiza el propio
proceso de investigar.

AL IGUAL QUE LOS VARONES Y SIN SERLO, TAMBIEN FUERON LLAMADAS

Ser llamado o llamada a servir a través de un ministerio religioso
dentro de este campo posee en su reconocimiento diferencias sig-
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nificativas surgidas desde el género —al igual que desde la clase yla
etnia— que han modificado los caminos de quienes buscan este tipo
de servicio para su consecucion.

Sin embargo, aunque resulte extrano, este aspecto que pudiera
parecer tan subjetivo, por tratarse de algo que ocurre en la intimi-
dad del sujeto y de cuya existencia sélo puede dar cuenta él mismo
en su encuentro con la divinidad, al momento de ser socializado se
enfrenta con un aparato cultural, religioso, eclesial y normativo
que decidira institucionalmente en algunos casos y simbélicamente
enotros, quién puede y quién no puede acceder al ministerio después
de “habersido llamado”.

Este aparato complejo colocara sospechas sobre el llamamiento
detipoteoldgico, pastoral, eclesial y religioso para sabersilapersona
en cuestion puede acceder a cierto tipo de ministerio a la par de los
cuestionamientos antes mencionados. Igualmente, colocara sospe-
chas sobre el sexo, el género, la orientacion sexual, la edad y 1a etnia
—entre muchas otras categorias— para determinar si es viable su
ejercicio ministerial de acuerdo con la institucion a la que se perte-
nece, o bien qué tipo de ministerio se puede ocupar.

Respecto al llamado y el ministerio de las mujeres entrevista-
das, en la mayoria de los casos, quienes pertenecen a iglesias cris-
tianas histéricas mencionan haber identificado desde muy jévenes
su vocacion religiosa. Sin embargo, en casi todas ellas la idea de ser
pastoras no estaba claramente definida debido a que en uninicio eso
no se concebia como un lugar al que pudieran tener acceso las muje-
res. Estas extensiones del trabajo pastoral que noincluian el recono-
cimientonilaordenacion, enlamayoriadelos casos se dieron através
delarelacion de parentesco con unvaron.

Laesposadel pastoresunadelas extensiones del capital religioso
del pastor varén, pero en la mayoria de los casos, esta extension del
capital religioso no sélo incluye alas mujeres como esposas sino atoda
lafamilia, formando asi familias pastorales enlas que sus integrantes
adquieren responsabilidades que contribuyen al mantenimiento del
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pastorado del varén que ha sido designado responsable de esa comu-
nidad religiosa.

La conciencia de la importancia que tiene el reconocimiento de
unavocacion fue surgiendo posteriormente, ya sea como parte deun
procesopersonal de cuestionamientos, fruto de lasinjusticias vividas
personalmente, o bien como parte delresultado delavivencia forma-
tivaenun mundo secularizado quelas acerca a otras experiencias, en
algunos casos de tipo educativo y en otros de tipo politico.

Eltechodecristal, enel casodelas pastoras ordenadas, se hacevi-
sible através de susnarraciones enlas tensiones existentes al aceptar
el ofrecimiento de la ordenacion. Tal como menciona Burin (2008) en
suinvestigacion, no siempre las mujeres se dan cuenta de la existen-
cia de esta superficie invisible, pero probablemente en el caso de las
entrevistadas esta estrechamente relacionada con las dudas sobre el
seronoordenada;lasorpresade serelegida porautoridades eclesiales;
lajustificacion interminable sobre los motivos “validos moralmente”
paraaceptar el puesto, olasensaciéon deinsuficiencialaboral, quelas
lleva a tratar de demostrar constantemente que pueden con el doble
estandar de trabajo (Villalobos, 2017: 145).

Enelcasodelas mujeres consagradas que optaron porlavida re-
ligiosa, su eleccién se presenta como una decision personal desde
un inicio y no como una herencia o un ofrecimiento. Se interpreta
como una opcién que tiene que ver con un trabajo para el equilibrio
de injusticias sociales o con vivir una vida lejos de los mandatos so-
ciales tradicionales esperados paralas mujeres como la maternidad.
Sin embargo, existen otros motivos como la vivencia de los votos, un
precepto que surge desde fueray que debe ser cumplido para pertene-
cer,porloqueimplicalapérdida de autonomia econémica, la pérdida
de autonomia para la toma de decisiones y la pérdida de autonomia
sobre el propio cuerpo.

El techo de cristal en el caso de las religiosas catdlicas, es una
estructura de concreto establecida formalmente por la estructu-
ra eclesial que no permite excepcionalidades; la ordenacién no es
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una opcién y aparentemente tampoco una aspiracion necesaria
paralas entrevistadas.

Respectoaltipo ordenaciényal ministerio ejercidos desde el pas-
torado o la consagracion, es importante sefialar que no se trato en
ninguna de las trayectorias establecidas con anterioridad como en
el caso de muchos varones a los que se les forma desde jévenes para
que cumplan una funcién pastoral o de los cuales se espera que
después de concluir sus estudios asuman el cargo. En el caso de las
mujeres la opcién por el pastorado es una irrupcion en la dindmica
lineal de lo esperado dentro de muchas de sus instituciones. En el
caso de México, el camino hacia el pastorado paralas mujeres nunca
hasidoun finen simismo, por el contrario, se ha tratado de casos mi-
noritarios, de excepciones, resignaciones ante la falta de argumentos
paraimpedirloy, envarias ocasiones, dela esperanza de que, através
deunprocesolargoylleno de obstaculos, el cansanciolashiciera de-
sistir de sus propositos.

Unodelosaspectos centrales delabusqueda porlalegitimidad de
los ministerios paralas mujeres se encuentra enlaslineasideologicas
yteolégicas que permean el trabajo pastoral de las mujeres entrevis-
tadas, que pueden ubicarse bajo la influencia de las teologias de la li-
beracién y las teologias feministas, hecho que puede constatarse en
sus narraciones, sus posturas politico-religiosas desde un discurso
de liberacién vy, sobre todo, en el tipo de participaciéon que tienen al
interior y fuera de sus comunidades de fe.

Deacuerdo conloobservadoyresultado delas entrevistas, se pue-
den distinguir los siguientes tipos de ordenaciones:

Institucionales

a. Institucional-eclesial: cuando la ordenacion tiene susten-
to institucional. Aquella en la que, de acuerdo con sus docu-
mentos constitutivos, las mujeres pueden ser ordenadas
pastoras y regirse de acuerdo con todas las normatividades y
requisitosigual que cualquier varén que solicite el cargo, lo que

| 89



Sandra Villalobos Najera

enteoriatambiénles daria derecho a cada uno de los beneficios
y responsabilidades del pastorado.
Institucional-restructurada: son aquellas ordenaciones cuyo
caracter no solo esta basado en una vision del derecho de las
mujeres a participar, sino también como una postura politi-
ca al interior de la Iglesia, que sirve como elemento de ruptura
y desmarque de las posturas mas conservadoras dentro de la
estructura eclesial, pero también de las autoridades eclesiales
de la misma, para la constitucién de una nueva asociacion
religiosa que se caracteriza por mantener la tradicién en la con-
fesion religiosa. Es decir, no surge como una nueva iglesia, sino
como unanueva asociacién religiosa de lamisma denominacion,
enla que se mantienen algunos procedimientos y normativida-
des, pero con una mayor apertura o un caracter mas progresista
en algunos de sus postulados.

Indisciplinadas del sistema

Congregacionales: la ordenacion se llevo a cabo mediante un
proceso de involucramiento y preparacion de las ylos miembros
dela congregacién religiosa que culmind con una ceremonia de
ordenacion. Este procedimiento estuvo basado en el argumento
delaautonomiadelasiglesiaslocalesyeltipo de gobierno con-
gregacional para establecer sus propios lineamientos.

Las otras construcciones:la ordenacion de caracter ecumenico,
es decir, aquella basada en la participacion y el didlogo inter-
religioso es Unica en su tipo en México. Se trata de una nueva
construccion que no es privativa de unaiglesia, sino promovida
por una comunidad conformada por pastores y congregantes
que promovieron este encuentro de denominaciones religiosas
a través de la ordenacion de una mujer que se autodenomina
pastora ecuménica en una ceremonia de iguales caracteristicas.
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LA FORMACION ACADEMICA, ASPECTO CENTRAL
PARA LA INTERPRETACION Y EL POSICIONAMIENTO

Un aspecto fundamental en la consecucién y el tipo de pastorados o
ministerios que se ejercen esla formacion académica de las entrevis-
tadas. Esta marco una diferencia en la posicién que asumen dentro
del campo, al igual que el trabajo social y/o politico con el que se han
vinculado. Los altos grados alcanzados en cuanto a educacion teolo-
gica y/o académica en otras disciplinas de conocimiento, conjugado
conunavisionteoldgica de liberacion, leshan permitidolegitimar su
posicién dentro del campo con argumentos teologicos y seculares que
fortalecen y reivindican su participacion.

Laposibilidad de teneraccesoaunaeducacién en el mundo secular
y/o el acceso a una formacion teolégica, permitio a las entrevistadas
realizarlecturas delos textos biblicos y teolégicos desde construccio-
nes hermenéuticas diferentes. En algunos casos se trata de lecturas
que apoyan la participacion de las mujeres desde un aspecto reivin-
dicativo, en otros, desde nuevas construcciones teologicas y algunas
mas con posturasteologicas de caracter politico. Estos aspectos seran
abordados més adelante en el apartado correspondiente a la propia
construccion y sus visiones teolégicas

Entre la vocacion de servicio y el trabajo pastoral,
la diferencia es la remuneracion

Tal vez el primer punto de reflexién al que nos enfrentamos cuan-
do hablamos de los ministerios religiosos es pensar si esta actividad
—ademas de las consideraciones de relevancia que puede tener
para el funcionamiento de las congregaciones— puede ser consi-
derada también como un trabajo, o si sélo se trata de una labor de-
sempenada enun espacio determinado de maneravoluntaria, cuyas
caracteristicas asociadas al servicioylavocacionla sittan inicamen-
te como algun tipo de actividad altruista y/o desinteresada. En caso
de que se reconozca como un tipo de trabajo, ;como ubicarlo cuando
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parte del intercambio en el servicio y en lo que se obtiene de éste?
Esparte de unintercambio tan subjetivo que puede incluso contener
elementos simbdlicos que dificilmente son aprehensibles.

En la investigacion se hace uso del término trabajo y no servi-
cio o labor, para hacer la distincién de que se trata de una actividad
que estadeterminada poruntiempo, con funciones establecidasy que
origina un producto de dicha actividad de tipo social y/o econémico
que permite algiin intercambio de bienes.

Asimismo, se entiende como trabajo pastoral o ministerial reli-
gioso el acompanamiento a los integrantes de las congregaciones o
a grupos especificos como parte de las funciones que conciernen a
su ministerio religioso, en el que desempenan funciones de prepa-
racion y celebracion de cultos y liturgias, apoyo, contencion y acom-
panamiento emocional, visitas, busqueda y facilitacion de recursos
para otros, educacion, formacioén y evangelizaciéon, administraciéon
y cuidado de los recursos de la Iglesia y en algunos casos también
el trabajo especificamente politico-social a través del vinculo con
otras instituciones.

El reconocimiento, la legitimidad y la remuneracion hacia el tra-
bajo, asi como las condiciones en que lo llevan a cabo, ponen de ma-
nifiesto la disparidad existente tanto con los varones que ocupan
los mismos puestos, como entre las mujeres de acuerdo con la deno-
minacion a la que perteneceny surelaciéon con la clase, la formaciéon
académicay su estatus.

Me he dado cuenta de que careces de muchas cosas y que son carencias
que en las instituciones en que tu trabajas, pues, de alguna manera las
avalan, permiten. Es complicado y es doloroso también porque no estan
esos espacios. Por ejemplo, en el espacio donde yo trabajo el sueldo, que
no esun sueldo suficiente, el que yo no tenga servicio social, que no esté
creando ningun tipo de antigiedad, todo ese tipo de cosas, el que yo no
recibaun aguinaldo al final del afio, esas cosas (pastora luterana).
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Dentro del campo religioso, el trabajo pastoral de las mujeres, ya
sea desde los ministerios ordenados como en las religiosas consa-
gradas, enla mayoria de los casos no cuentan conlamisma remune-
racion que la de sus pares varones, ni es uniforme entre las mujeres
de las denominaciones estudiadas. El trabajo religioso de las muje-
res es también considerado secundario o complementario, pues el
centro de sus vidas es la relaciéon interpersonal con las y los otros
desde el cuidado y el afecto; tiene un valor religioso inferior y tam-
bién se desconoce el valor econémico de éste. Una muestra de ello es
la desigualdad en los salarios, la dificultad de las entrevistadas para
contabilizar el nimero de horas trabajadas y la remuneracion que
seriajusta por el producto de su trabajo.

Lapercepcion del trabajo como una extension de lavida mismano
solo crea fronteras difusas en el tiempo destinado al mismo, sino que
las actividadesrealizadasylos espacios en que sellevan a cabo se mix-
turan de igual manera. S6lo en aquellas narraciones donde ademés
del trabajo pastoral se tiene otro trabajo, ya sea secular o en alguna
otrainstitucién o asociacion, es posible encontrar una separacion de
espacios fisicos e incluso emocionales méas clara.

El trabajo de atenciéon y cuidado de esta familia congregacional
superextensa es parte del capital religioso con el que se juega dentro
delcampo; es un capital que se espera delas mujeres de manera gene-
ral y sin excepcién en el ambito religioso, en el que ademas se otorga
un valor mayor cuando se une a la idea mariana de sacrificio y, por
lo tanto, también se convierte en el capital que permite o mantiene
cierta legitimacion, aun cuando la labor desempenada, como en los
casos estudiados, se desarrolld desde una posicion jerarquica o den-
tro de cierta estructura de poder, aunque como en algunos de estos
casos solo haya sido de tipo moral.

El trabajo realizado nuevamente queda dentro del espacio de
cuidado, que ubica cualquier otra actividad con el rango de comple-
mentaria, porlo que esta actividad de cuidadoy acompanamiento en
disposicién incondicional no es vista como un trabajo que deba ser
reconocido o porel cual se deba obtener unaremuneracionjusta, dos
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condiciones que, a su vez, como nos propone Fraser (2008a), afectan
directamente en la representatividad de las mujeres.

El trabajo entonces es parte del servicio religioso que se presta
por cuidado, amoryvocaciéony porel cual puede obtenerse un “apoyo
econémico significativo o solidario” que cumple una doble funcion:
por un lado, mantiene la legitimidad de la prestaciéon de un servicio
amoroso desinteresado y, por otro, contribuye al reforzamiento del
imaginario en el que el trabajo de las mujeres es por amor —religioso
y casimaterno—, es complementarioy norequiere de reconocimiento
o delusodel poder.

“YO NO QUIERO EL PODER"

Elpoderesvisto dentro de este espacio como algo frente alo que hay
que resistirse si se quiere construir algo diferente. Probablemente
parte de esto esté relacionado con la condicién que dentro del cam-
po establece la sujecion de las mujeres a un sinntimero de mandatos
que cuestionan fuertemente su libertad para decidiry participar, pero
también porquela pobrezaylahumildad son parte del capital simb6-
lico que otorga legitimidad en los discursos y algunas practicas —no
para todos—. Tal vez debido a las condiciones antes mencionadas es
que se rehuye el uso del poder —identificado como podersobre (Leon,
1997)— como algo que hay que evitar; se busca reconocer la diferen-
cia, se insiste en el consenso y en que el acuerdo sea colectivo, todo
es puesto a consideracion y hay una insistencia en el discurso de la
sororidad aun cuando no siempre corresponda a una practica reli-
giosay/o politica cotidiana.

Las mujeres son sujetas a un “poder sobre” (Ledn, 1997) de ma-
nera constante dentro de este espacio. En buena medida es este tipo
de poder al que se enfrentan o en el que buscan las fisuras para per-
manecer. Aunque el poder jerarquico y desigual es parte de la es-
tructura de ordenamiento institucional —incluso al ser objeto de
una divinidad patriarcalizada—, ellas logran mediar en muchas
ocasiones a través del poder que proviene de la “especializacion de
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deberes” (Lagarde, 1990), es decir, cuando los deberes de ser-para-
otros, de atencién de necesidades de formaincondicional, de desper-
sonalizaciéon como muestra de amor y todas aquellas actividades de
cuidadoyservicio que serealizan enlos espacios familiares y domés-
ticos del espacio privado, son extendidos a una familia superextensa
de creyentes con los que se establece una relacion de maternaje ex-
tendido; o bien, cuando logran —al menos en ciertos aspectos— afir-
marse y satisfacer necesidades propias que trascienden a los demés
(Lagarde, 1990).

Tal es el caso cuando construyen un espacio propio y ejercen su
derecho ala participacién asumiéndose como sujetos de poder den-
tro del campo. Todo lo anterior no entendido como aspectos exclu-
yentes, sino como aspectos que coexisten en el campo y poderes que
se ejercen dependiendo de las situaciones y contextos especificos
que les son presentados, en los que a veces las mujeres se resisten al
poder, y otros, en los que se suman a él.

Es por eso que considero que el limite del campo religioso pro-
pio de las mujeres se encuentra en la moderacion entre la obe-
diencia y la libertad. Se puede transgredir y ser relativamente in-
dependiente para decidir, siempre y cuando se mantengan ciertas
caracteristicas valoradas dentro del campo que permitan la con-
tencion y que las fisuras no se transformen en rupturas. Los efectos
del campo cesan cuando se acaba la obediencia —si es que esto pu-
diese ser posible tanto a nivel concreto como simbélico— o cuando se
gjerce la libertad religiosa para construir un lugar propio, dado que
con ello, tanto las instituciones como sus normatividades son facti-
bles de serrelativizadas.

Las mujeres juegan con las reglas institucionalizadas del campo
como forma de asirse a la estructura, aunque en ocasiones la posi-
cién de poder desempenada sea la tradicionalmente ocupada por los
varones —que puede contener ciertas variantes y construcciones
propias—. Su posicionamiento, estatus, jerarquia y sobrevivencia en
el campo, también dependen de la calidad de sus relaciones genéri-
cas, paralo cual existe un doble desafio relacional. Frente a los varo-
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nes,lasalianzas parala conciliacién se construyen desde unlugarde
poder ubicado ya sea en una posicion desde abajo, o bien, en algunos
casos, en una de igualdad. Frente a las mujeres, las alianzas para la
conciliacion se establecen desde unlugar de poder ubicado enlaindi-
ferenciacion de la especificidad yla complicidad que aparentemente
no busca ninguin ejercicio del poder.

LAS TRANSFORMACIONES DEL CAMPO
EMERGEN DESDE EL PROPIO CAMPO

Incursionarenun espacio que portradicion religiosa ha sido ocupado
por los varones, requiere deconstruir los propios supuestos religio-
sos, trasmitidos generacién tras generaciéon tanto por los sujetos re-
ligiosos como por sus instituciones, acerca del lugar que ocupan las
mujeres dentro de estas estructuras.

Lafeseexperimentaenel cuerpoydesde el cuerpo. Laexperiencia
de la fe puede ser opresora o liberadora, dependiendo de qué visién
teologica permea el discurso, a partir de la practica y la experiencia
personal e intima, pero también de su expresion social e institucio-
nal. Las teologias de la liberaciéon han buscado la recuperacion de los
sujetos que viven algtn tipo de vulnerabilidad econémica o social, y
en mayor o menor medida han colocado el acento de la vision teolo-
gicaenunaposicionreivindicativay, en algunos casos, hasta politica
delasylos sujetos religiosos que tienen por centro.

En el caso de las teologias de las mujeres vy las teologias femi-
nistas, han sido las mujeres las autoras, productoras, intérpretes y
participantes de su construcciéon. Han sido encargadas de colocar
y colocarse en el centro de los textos biblicos y en su praxis. Esto ha
requerido de multiples estrategias: algunas de ellas se concentran
en la mencion y recuperacion del papel de las mujeres en los textos
biblicos, otras enlareinterpretacion de los textos biblicos y documen-
tos religiosos, otras mas en la elaboraciéon de nuevas metodologias
para producir e interpretar y unas pocas en la creaciéon de nuevos
supuestos teologicos.
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Enlosespaciosreligiosos de mujeres que fueronvisitados durante
el trabajo de campo (instituciones de educacion teolégica y religio-
sa, encuentros ecuménicos y diversas ceremonias religiosas) y en
los encuentros de tedlogas feministas, se distinguen dos formas
teologicas predominantes: las de una vision teolégica femeninaylas
delateologiafeminista, ambas con puntos de encuentroydidlogo que
constantemente se mixturan e inclusollegan a confundirse.

a) Las visiones teoldgicas femeninas son visiones teologicas desde
las mujeres cuyo centro de reflexion también son las mismas muje-
res, en las que claramente puede identificarse un objetivo reivindi-
cativo de corte esencialista. En ellas la maternidad, el vinculo con la
tierra, el valor de la sangre menstrual, la conexion con la naturaleza,
la concepcién del poder como algo negativoy opresor que es necesario
evitaryla sororidad también interpretada o practicada como un tipo
de consenso en que se busca el acuerdo y se evitan jerarquias, entre
muchas otras visiones que se conjuntan, son algunas de las caracte-
risticas que se hacen presentes en estasvisionesreligiosas, liturgicas,
discursivas yrelacionales.

El discurso religioso y ritual de estas visiones teolégicas desta-
ca el papel de las mujeres como dadoras de vida, como seres en
conexion conlatierrayconlanaturaleza, conlafortalezayla sensibi-
lidad, que buscan lajusticia paralasylos otros que han sido vulnera-
dosyvulneradas o que necesitan de aliento. Son teologias liberadoras
con una fuerte identificacion en la teologia de la liberacion latino-
americana, que tiene al pobre como sujeto teolégico y que recupe-
rala experiencia femenina de naturalezay creacién como centro de
fortaleza dadora.

b) La otravision teologica identificada en el trabajo que las mujeres
realizan en estos espacios, es la proveniente de la teologia feminista.
Esta supone un conocimiento mayor de la teologia de las mujeresy de
lateologia feminista y en algunos casos también sobre el feminismo
académico y/o militante, entendiendo que se trata de dos apuestas
tedricasy participativas diferentes que tienen puntos de partida, ob-
jetos de estudio y agentes también diferentes. La teologia feminista
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buscareivindicar el papel de las mujeres en el campo religioso desde
su experiencia religiosa y espiritual o de fe a través de su propio tes-
timonio y su propia producciéon teolégica, lo que no necesariamente
implicaun posicionamiento politico directamente asumido publica-
mente en otros espacios, mientras que la segunda, el feminismo aca-
démico-militante, es un posicionamiento tedrico y politico asumido
que puede cenirse a diversas disciplinas del conocimiento, ademas
de que puede o no tener una expresion publica a través de la partici-
pacién social y/o ciudadana.

Setratade unateologia feminista, node unfeminismoteologico, es
decir, ladireccion se establece en el origen teoldgico de lasreflexiones,
lo que da como resultado una postura al interior del campo religioso
que coloca el acento enlavida, situacion, experienciay participaciéon
de las mujeres dentro de este campo de una manera mas conciliato-
ria, que logra causar fracturas y con ello la injerencia de nuevos po-
sicionamientos por parte de ellas en este sistema de relaciones, sin
ocasionar rupturas que resulten irreconciliables.

Asimismo, se identifican tres tipos de argumentos:

a. Reivindicativos: recuperan el papel de las mujeres en el texto
biblico y/o en su conocimiento practico religioso respecto de
su participacion. Contienen elementos de la historia personal
que dan sustento desde una experiencia de fe que, unida a la
recuperacion o reinterpretacion del lugar de las mujeres en
las comunidades religiosas y eclesiales, legitima su propia par-
ticipacion.

El amor que Jesucristo ofrece es ese amor inclusivo, es ese amor de
equidad, es ese amor que me invita a participar, asi como se le invita
aparticiparal adolescente, al joven, al nifio, porque también esas ca-
tegorias en nuestras iglesias [se olvidan], no sélo las mujeres.

Yo me siento en esa participacion, porque el Evangelio me abre
laspuertas, me da esa apertura para decir: tU entras también, no tie-
nes por qué no hacerlo. En algin momento en mi adolescencia, enla
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Iglesia metodista, si me senti asi, como que it no eh!, tti no puedes
trabajar, yo misma me decia: yo no tengo [...] yo no soy digna (pastora

metodista).

De reinterpretacion teologica y hermenéutica: reelaboracion a
partir del conocimiento teoldgico exegético y hermenéutico de
los textos biblicos y de los textos religiosos. Este tipo de argu-
mentacion no sélo reivindica la postura de las mujeres, sino que
también les otorga un posicionamiento mas fortalecido dentro
del campo que permite, incluso, cuestionar algunas posicio-
nes de corte tradicionalista haciendo uso de las mismas herra-
mientas interpretativas.

El argumento teoldgico es que hay una vocacién, una vocacion que
Dioshace,lavocacioneseso, ‘elllamado”de Dios, no “elllamado” del ser
humano, entonces ahisinadie tiene por qué objetar tu “llamamiento”
porque viene de Dios [y] es irrevocable. El llamamiento de Dios, los
donesylos carismas que Dios da, no tienen género. El discipulado de
Jesus, o sea cuando JesUs dice “vayan y proclamen mi palabra hasta
elfindelmundo” no estan solamente los doce discipulos varones ahi,
estalacomunidad de discipulos donde habia hombres y mujeres. Por
eso me interes6 mucho empezar a estudiar, [..] Jesis siempre estuvo
condiscipulasydiscipulos. Quelalecturabiblicaylos textos biblicos
los escribenlos hombres jbueno! Que solamente habia hombres. Creo

que ya es un argumento muy rebasado (pastora bautista).

De reelaboracién teolégica y/o hermenéutica, contextual y
politica: rehace una reinterpretacion a partir del texto biblico
y del conocimiento teoldgico exegético y hermenéutico y esta
reinterpretacion se vincula con un posicionamiento personal
y politico que fusiona la vision teolégica con el trabajo religioso
desempenado.
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Hay [un pasaje de la biblia donde] una mujer tiene un sangrado muy
fuerteyJesuis caminay dice:

—;Quiénme toco?

— No seas payaso, te esta apretando todo el mundo. ;Como que
quién me tocé?

—Si, alguien, alguien me tocé. Salié una fuerza de mi.

Entonces la mujer dice: “fuiyo”.

Me gustd mucho, porque no son las condiciones para curarla a
ella, élva de paso, él va a curar a otra ninay va con una autoridad de
Iglesia, que su hija esta casi muerta, entonces ella le arrebata el mi-
lagro. Yo digo que si hay condiciones que no se dan para nosotras
mujeres en cualquier accién en que estemos, pues a veces hay que
arrebatarlo, decir “pues si, aqui estoy”. Yo lo agarré para esto, paralo
otro, porque en eso se me valavida, porque no estoy dispuesta a per-
dereste proyecto, esta salud o estavida, yale luché mucho. Ahise ha-
blaba de no sé cuantos anos de sangrado, de perder todo, de no poder
entrar al templo, porque pues era impura, el tener una enfermedad
v alomejor haberinvertido en curanderos o en médicos, quién sabe,
dijo: “yo no voy a perder”. Entonces yo creo que asi muchas mujeres
tenemos que arrebatar espacios, experiencias, hasta personas que-
ridas, de decir “pues yo digo que me lo merezco”. Entonces €l [Jesus]
noledice: ‘regrésamelaenergia”o “hazunasolicitud”, no,le dice ‘qué

bueno, adelante” (religiosa consagrada).
ESPACIO LiMBICO, EL ESPACIO DE INDIFERENCIACION

El ejercicio de derechos y el acceso a una justicia de distribucion, re-
conocimiento y representacion (Fraser, 2008b) para las mujeres en
este campo, ha sido parte de un espacio que llamo limbico, es decir,
ha quedado dentro de un espacio de salvaguarda y contencion en el
que no existen directrices claras para su ejercicio y reconocimiento
desde una vision de igualdad de derechos. Un espacio donde cabe
todo aquello que no tiene una explicacion consistente sobre la capa-
cidad y el derecho de las mujeres para tener acceso a los puestos de
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poder y toma de decisiones. Donde las mujeres quedan en un estado
de suspension entre el ejercicio publico y secular de sus derechos
frente al difuso espacio religioso-eclesial-espiritual que idealiza fi-
guras femeninas que no existen y niega la presencia agencial de las
mujeres concretas que lo componen. Un espacio de suave contencion
—haciendo referencia a la suave violencia de la que habla Bourdieu?®
(2009) que cuenta con el apoyo de las y los subordinados—, donde
los papeles tradicionales del cuidado y del ser —para— otros se ex-
tienden con el refuerzo de las iméagenes religiosas, “‘como pacifica
morada delas almas candidas que son felices” (Vidal, 2004). Todo ello
bajounaideadejusticiaen cuyo sustento coexistentantolainterpre-
tacion de lo divino como la continuidad de su repeticion, teniendo
como resultado la naturalizacion de la estructura y la legitimacion
de la desigualdad desde un poder divino que resulta irrefutable, ya
sea pormiedo al castigo o simplemente porque se considera algo que
ya esta dado.

Eneste espaciolimbiconohayreconocimiento sobrelaimportan-
ciadelapresenciadelas mujeres. Es el espacio sobrante entre aquello
que siestaclaramente definido, el espacio de transito, porlotanto, el
costo asumido por la diferencia entre el ejercicio de derechos en la
vida publicaylamutilaciéon de algunos de ellos en supaso hacialavida
religiosa, o bien el lugar donde las mujeres deben permanecer en una
situacién ambigua eindefinida: porunlado, algunasacceden aciertas
formas de poder pero, por otro, la recompensa por este poder no les
puede ser otorgada, lo que delata la falta de igualdad en este espacio
y el valor que ellas representan debido al género.

Salirde este espacio de suspensiéonindeterminada significa trans-
gredir, exigir que derechos fundamentales como el derecho a decidir
sobre el propio cuerpo, la participacién y la toma de decisiones, sean

8 “Laviolencia simbolica, violencia suave, invisible, desconocida en cuanto tal, elegida tanto
como sufrida, la de la confianza, la de la obligacion, la fidelidad personal, la hospitalidad, el don,
la deuda, el reconocimiento, la piedad, la de todas las virtudes, en una palabra, honradas por la
moral del honor” (Bourdieu, 2009: 205).
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reconocidos en un espacio al que de manera tradicional no han per-
tenecido. Implica dejar un estado de suspension o contencion, para
exigir un espacio propio que puede llevarlas a algtn tipo de cielo,
infierno o purgatorio, en el que se premie, se castigue o se adquiera
unadeuda enbuscade perdén pero que, cualquiera que sea el espacio
haciael que sedirijan en estasalida, significaralavisibilizacién y una
entrada directa al campo de juego.

EL ESPACIO INTERSTICIAL

Talvezlaparte masimportante del trabajo que han realizado y reali-
zan las mujeres en los ambitos eclesiales, pueda ser comprendida si
lapensamos como untrabajo que serealiza en el espacio intersticial,
es decir, el trabajo que se lleva a cabo en los espacios mas pequenos y
en cada uno de los recovecos de este campo.

No se trata de un trabajo menor, pues gran parte de la funciona-
lidad de las iglesias y las comunidades de fe depende de este tipo de
trabajo. Se trata de un trabajo vital para la sobrevivencia de las insti-
tuciones eclesiales, en el que las mujeres no participan como duenas
del capital religioso —ya sea de tipo especialista teologico, especialista
institucional-jerdarquico o especialista administrador-de- los-bienes—,
perosicomo encargadas de llevara cabo funciones de sostenibilidad
que a su vez posibilitan el mantenimiento y la continuidad de la es-
tructura que administra dicho capital.

Sutrabajo esvisto como algo sencillo oinclusoirrelevante —en el
sentido de que cualquiera puede hacerlo—, que no puede ser recono-
cido como central, al considerarse parte de la extension del trabajo
delos afectos ylos cuidados que las mujeres pueden proveer casi por
instinto hacia otras y otros. Tomar la palabra es salir de este espacio
para colocarse en los espacios nucleares, en los que se disputa el po-
dery se toman las decisiones.
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A MANERA DE CONCLUSIONES

Elvalor que adquieren las trayectorias pastorales y religiosas de las
mujeres entrevistadas no esta porsisoloenel accesoalaordenacion,
enelnimero de mujeres ordenadas o en el numero de religiosas con-
sagradas que realizan trabajos politico-sociales, lo que yade porsies
unvalor en simismo, sino también en el significado que estos movi-
mientos tienen en el equilibrio y configuracion del campo religioso
al que pertenecen.

Sus trayectorias, el trabajo que realizan y las construcciones que
hacen a partir de sus propias experiencias religiosas, ya sea con su
presencia y/o con la formalizacion de sus cargos, significa que han
modificado la permeabilidad de las membranas que dan conten-
cion a la estructura institucional-eclesial. Traspasar dichas mem-
branas o fronteras, limbicas e intersticiales, es ya una transgresion
por simisma, pues ya sea con la intencién de hacerlo o no, la balanza
del poder al interior del campo, tanto en el espacio real como en el
simbélico, es irremediablemente modificada y es ahi donde existe
la posibilidad de ejercer el ministerio desde una identidad, ideologia
y expresion propias.
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La emergencia del género y la erotica
en la espiritualidad ecofeminista
latinoamericana

Marili Rojas Salazar

El presente capitulo tiene como finalidad analizar como en la espi-
ritualidad yla teo/alogial ecofeminista latinoamericanala mujeryla
ecologia son las dos fuerzas integradoras que se constituyen como
historicas. Ademas de recuperar la erdtica como un eje heuristico
integral de la espiritualidad, el ecofeminismo sugiere la necesidad
de construccion de nuevos paradigmas holisticos de justicia y equi-
dad enlarelacién entre hombresy mujeres, entre los seres humanos
ylos demas seres de la naturaleza-creacién y conla divinidad. A esto
también se le ha dado porllamar el final del antropoceno.

Algunos de los paradigmas que se destacaran seran la recons-
truccion de una teo/alogia y una espiritualidad panenteista que par-
ten de la teo/alogia de la creaciéon-encarnacion, asi como la equi-
dad de la relacién entre teo/alogia y espiritualidad y la propuesta de

T Naomy Goldenberg utiliza el término tealogia, pues ella afirma que si podemos referirnos
en categorias masculinas a la divinidad como Dios y llamar a su estudio teologia, también pode-
mos llamarle Diosa o la divinidad y referirnos a su estudio como tealogia. Por ello utilizaré este
concepto de tealogia para referirme a Dios como la divinidad y evitar asi la absolutizacion de
los conceptos masculinos como Dios o teos. No solo como un simple cambio de lenguaje, sino
para nombrar la experiencia sagrada de las mujeres, situada, fechada y sexuada.
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ecojusticia como una fuerza de las mujeres que estan estableciendo
unared de relaciones méas equitativas e incluyentes, haciendo cami-
nos de transformaciéon para hacer realidad otro mundo posible. Se
propone la erética como un elemento integrante fundamental de la
espiritualidad ecofeminista, pero también como un elemento epis-
temologico de subversion que cruza por el cuerpo de las mujeresy de
la tierra. De esta manera, se emigra hacia propuestas de espirituali-
dades encarnadasy sexuadas.

ESPIRITUALIDAD FEMINISTA

El contexto histérico en el que se situa la espiritualidad feminista
es sin duda una realidad de pobreza e injusticia. Esta realidad se ca-
racteriza por el fendmeno de la globalizacion. “En un mundo como el
nuestro regido porla globo colonizacion [y el] globo totalitarismo neo-
liberal, que promueve el desempleo y la exclusion social de millones
de personas” (Betto, 2000:15).

La espiritualidad y experiencia teolégica feminista en América
Latinanosurge delasideas, sino de la experiencia concreta de lavida
cotidiana: “los elementos de lavida cotidiana se mezclan intimamente
en el lenguaje sobre Dios” (Gebara, 1995:17). Ambas, la espiritualidad
ylateo/alogiatienen susraices enla manifestacion de la experiencia
deladivinidad a través de los simbolos y el compromiso profético de
las mujeres que se caracteriza por la inclusion de las diferencias que
por razén de sexo, raza, credo o estatus social se encuentran en si-
tuacion de exclusion.

Lasmujeresrescatanlaexperienciadeladivinidad de los excluidos
yexcluidas, una experiencia que noles deja en esa situacion, sino que,
por el contrario, lesintegra ala vida de una comunidad que se carac-
teriza porlainclusion como signo de la manifestacion dela divinidad
en sudimension plural y diversa.

Desde esta perspectiva, la experiencia delo sagrado enlas mujeres
se constituye en uno de los elementos principales de una eclesiolo-
gia de inclusion, es decir, las mujeres estan construyendo una nue-
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va eclesiologia (forma de ser Iglesia y comunidad), entendida como
comunidad de iguales. Un liderazgo en proceso de eclesiogénesis
—o,dichodeotraforma, enelinicio del reconocimiento deloslideraz-
gos en lasiglesias—, se caracteriza por la integracion de las diferen-
cias en equidad, no sélo de género, sino también de raza y condicion
social. Esta eclesiologia tiene de fondo la experiencia espiritual de
comunidades alternativas, abiertas e incluyentes. Las comunida-
des abiertas que estan siendo acompanadas en sus procesos por el
liderazgo de las mujeres, no son comunidades kyriarcales ni pa-
triarcales, son comunidades holisticas con capacidad de dialogo,
escuchay compromiso sociopolitico; cuerpos que se relinen en asam-
blea como un acto de subversién y una forma de performatividad
plural (Butler, 2017:16).

Habra que clarificar que cuando se mencionala espiritualidad no
esunconcepto que solo hacereferencia a practicasreligiosas através
de simbolos diferentes ollamarle Diosa a Dios. Tampoco es solamente
crearautoridadesreligiosas femeninas. Desde mipunto devista, esla
fuerza e impulso vital, dinamico, creativo que capacita a las mujeres
paraenfrentar cualquier situacién quelesimponelarealidad enlaque
viven. Es ese estado de conciencia que van adquiriendo las mujeres
para descubrirse a si mismas y saber quiénes son, de qué son capa-
cesyhacia donde van. La espiritualidad es la capacidad de descubrir
ydiscernirentrelosvaloresyadoctrinamientos patriarcales que han
recibido por anoslas mujeres; es la posibilidad de identificar sus pro-
piosvalores, pensamientosy sentimientos, asicomo descartar aquello
que les han ensenado desde la mentalidad patriarcal.

Laespiritualidad feminista esla posibilidad que han desarrollado
las mujeres:

[.] ese estado de ultra conciencia que nos permita tanto amar con la
razén como entender con el corazén, para deshacer las falsas dicoto-
mias en que nos ha dividido la ideologia patriarcal. Con esta conciencia
nueva podremos sentir y pensar el mundo de maneras nuevas, lo que
nosllevaraaimaginar, sonary crear otras actitudes haciatodolo que nos

| 109



Marill Rojas Salazar

rodea. Esto a su vez nos ira construyendo otros estilos de vida, menos
consumistas, mas sororales. Estilos de vida respetuosos delos otros seres

que habitan este planeta y también amoroso (Facio, 2006:17).

Las mujeres como los hombres necesitan crear una ultra conciencia
pararecuperary recrear el feminismo. No sélo como un movimien-
to de lucha, sino como un paradigma alternativo capaz de enfrentar
proféticamente la globalizacién neoliberal que nos muestra

[.]quelajusticiasigue siendo androcéntrica [...] que el poder sigue siendo
masculinista aunque ahora se pinte las unas; y la pobreza sigue sien-
dounachicana, mulata, negra o indigena, aunque hayamos logrado que
el discurso de la diversidad sea asumido [...] también es cierto que hoy
casi todas las mujeres somos prisioneras de la moda, o la publicidad, o
los fundamentalismos olasdrogaslegales eilegalesyhasta delamisma
“libertad sexual” y “avances” cientificos y tecnolégicos que nos insisten
en que somos seres siempre enfermas, malolientes, demasiado gordasy
delaedad, color, peloy personalidad equivocadas (Facio, 2006: 9).

Laespiritualidad feminista, desde mipunto de vista, pretende ser cri-
tica de los sistemas injustos imperantes para establecer nuevos pa-
radigmas de ultra conciencia que permitan descubrir en las propias
mujeres quiénes sony para qué estan en este mundo, susvalores, ca-
pacidades, potencialidades y no fundamentar el valor de las mujeres
en agentes externos a ellas. Por ello, lo que se necesita es una espiri-
tualidad capaz deintegrarel cuerpo, el amoroso razonamiento, la ale-
gria, larisa,ladanza, asicomolafuerzayel dinamismo creativo capaz
de luchar y contrarrestar los valores del neoliberalismo contrarios
alamor, lajusticiaylapaz, porquelosvalores del capitalismo neolibe-
ral se fundamentan en una globalizacion de la injusticia generadora
de pobreza, desigualdad e inhumanizacion.

El neoliberalismo es la filosofia politica del proceso de globalizacion.
El neoliberalismo parte de una sociedad democratica y relativamente
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justa para defender y promover en la practica el poder absoluto de las
grandes empresas globales, a costa de reducirlos ambitos de libertad de
los ciudadanos privadosy delasasociaciones, dela sociedad civil e incluso
del estado. El neoliberalismo no tiende a ensanchar, sino a restringir el
ambito delibertad delosindividuosy de sus asociaciones, defiende enla
practica al poder absoluto y argumenta falazmente a partir de los prin-
cipiosliberales [...] el neoliberalismo necesariamente lleva a sacralizarla
avaricia, a convertir el egoismo envirtud cardinal ya considerarlaley del
mas fuerte comola primeraley para el progreso humano [..] en definitiva,
lleva aladestruccion del pacto socialy delos sistemas de proteccion que
los seres humanos nos hemos dado para sobreviviren un mundo incierto
y peligroso (De Sebastian, 2002: 86-87).

Este texto muestra como el modelo neoliberal va en contra de la crea-
cibn de espacios de solidaridad, comuniony participacion. De ahique
la espiritualidad feminista pugna por abrir los espacios de nuevas
formas alternativas de comunion, tales como: el trabajo con perso-
nas migrantes; personas de la comunidad LGBTTTIQ; mujeres en
situacion de vulnerabilidad, y otros cuerpos diaspoéricos. Es necesa-
ria una espiritualidad feminista que recupere e integre la dignidad
de quienes estan siendo excluidos y excluidas del nuevo modelo so-
cial que genera personas “objeto”, personas ‘no personas’ y personas
“desechables”.

Senecesitauna espiritualidad que no promueva en las mujeres, en
los pobres, en los excluidos y excluidas una teologia del dolor, del su-
frimientonecesario para serredimidos/as. Nila obediencia a un Dios
que quiere cumplir suvoluntad sin contar conladelos sereshumanos,
especificamente sinla delas mujeres. La espiritualidad feminista en
sucaracterliberador de toda forma de opresion, es necesaria para es-
tablecerlaposibilidad de nuevas formas de relacion, de organizaciéon
enlasociedadyenlosespaciosreligiososllamadosiglesiasymasalla
de éstos, ya que no puede cenirse a lo institucional patriarcal.

La teologia y la espiritualidad han sido una forma de control
gjercida por los hombres hacia las mujeres en las iglesias y en la so-
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ciedad, obstaculizando el desarrollo del liderazgo de las mujeres.
Ellas necesitan expresiones de espiritualidades capaces de decons-
truir el pensamiento teolégico patriarcal, que les permita construir
teo/alogias que integren la sexualidad, el erotismo, los deseos, sin
moralizarlos y convertirlos en temas tabu, tal como ha sido el caso
envarias de lasreligiones.

La espiritualidad desde la perspectiva de las mujeres pretende
ser una espiritualidad critica y profética que analice las razones por
las cuales han surgido un sinntimero de tendencias de “espirituali-
dades” de corte fundamentalista en nuestro contexto histérico ac-
tual, que lejos de suscitar cuestionamientos o transformaciones a
las realidades sociales, las suavizan y las hacen mas tolerables para
quieneslas siguen:

En las ultimas décadas, la espiritualidad se ha convertido en un tema
clave, no solo en teologia, sino también en las formas comercializadas
de grupos de autoayuda y los movimientos “Nueva era”. El Wall Street
Journal afirma que la espiritualidad representa un negocio de mil mi-
llones de délares. Por todas partes importantes empresas sintonizan
conelpoderdelaespiritualidad cuando intentan transmitir los objetivos
delaempresayestimularalos suyos para que denlo mejor de simismos
en el mercado mundial (Schiissler Fiorenza, 2000: 655).

Laemergenciadelateoria de género como herramienta heuristicade
analisis criticoenla espiritualidad, es un elemento clave para coadyu-
varenlavision critico-profética feminista antisistémica, antirracista
y antielitista. Especificamente en América Latina y el Caribe es re-
levante para deconstruir criticamente y analizar los efectos que ha
producido en las mujeres pobres la influencia de una espiritualidad
quelas hamantenido dandolo mejor de simismas, enlalogica del “ser
paralos demas’, “el amor oblativo”y “la buena cristiana”, pero sin va-
lorarlas, controlando sus cuerpos, sus sexualidades, sinreconocerla

autoridad, la autonomia sobre si mismas, ni el poder de su liderazgo.
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La espiritualidad no puede continuar entendiéndose como algo
agregado o separado de cualquier situacion o realidad. Tampoco pue-
de ser concebida como una relaciéon meramente individual con Dios
0 como un cultivo del yo intimo. La espiritualidad debe verse como
una fuerza integral que incluye la vida entera, como fuerza erética
de los cuerpos vulnerados, la cual se expresa en distintas formas de
relacion en la vida cotidiana. Por ello no hay una sola o Uinica forma
de espiritualidad, sino un abanico de posibilidades y muy diversas
espiritualidades.

Asi, hemos de emigraral concepto de espiritualidades como fuer-
zas politicas de subversién epistémica de cuerpos en didspora, para
romper con el mismo esencialismo del binarismo de espiritu-materia
del mundo griegoy pasar ala conceptualidad de cuerpos eréticos en
alianza con disidencias politicas antirracistas, antisexistasy antico-
lonialistas. Tales el caso del ecofeminismo, sobre el que profundizaré
mas en el siguiente apartado.

LA MUJER Y LA ECOLOGIA COMO DOS FUERZAS INTEGRADORAS
EN LA ESPIRITUALIDAD FEMINISTA DE AMERICA LATINA Y EL CARIBE

En la espiritualidad feminista latinoamericana y caribena no sélo
las mujeres han cobrado fuerza y asumido un rol importante en las
tareas emancipatorias y liberadoras, sino que también han urgido
y apuntado hacia una reflexion de toma de conciencia critica hacia
el desastre ecolégico que el sistema patriarcal esta causando. Este
cuestionamiento desde la perspectiva feminista, y mas aun desde la
linea ecofeminista, surge desde las mujeres pobres del tercer mundo
que son las mayormente afectadas, junto con sus hijos e hijas, porlos
desastres ecolégicos causados por la explotacion desmedida de
los paises del norte.

Las feministas latinoamericanas se niegan a pensar que los se-
res humanos estan condenados a explotarse mutuamente, a vivir
obsesionados por la acumulacion a costa de la miseria de los demas,
y especialmente a costa de las ninas y los ninos. Los seres humanos
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no pueden tener como ultimo fin su propio egoismo. La propuesta
ecofeminista ha postulado la necesidad de relaciones equitativas,
interdependientes e interactuantes entre todos los seres vivos del
planeta y sumedio ambiente para superar el antropocentrismo y la
supremacia delaespecie,dando paso alfinal delo que se ha dado por
llamar el antropoceno.

La ecologia ‘representa la relacion, la interaccion y el dialogo que
todos los seres (vivos y no vivos) guardan entre siy con todo lo demas
que existe” (Boff, 2000: 21). Esto es alo que se le puede llamar espiri-
tualidad, es decir, ala capacidad que desarrollan las posibilidades de
hacerrealidad y establecer este tipo de relaciones. De ahi que la mujer
ylaecologia se van constituyendo como un nuevo paradigma de rela-
ciones, ylarazén mas importante es que ambas han sido considera-
das por el patriarcado como objeto de utilizacion y explotacion para
fines egoistas, ademas de estar catalogadas en el campo de estudio de
las ciencias humanas como seres de segunda categoria y como reali-
dades inferiores ala “‘cultura” que deben ser dominadas:

Paramuchos antropélogos lanaturalezaylas mujeres son aprehendidas
comorealidadesinferioresalaculturayéstaasuvezesasociada simbo-
licay culturalmente alos hombres [..] La aproximacion de las mujeres a
lanaturaleza estaba sin dudaligada alas funciones fisiologicas de repro-
duccioén, lactancia, y cuidado de los ninos. Esto las excluia consecuente-
mente de una participacion mas activa en el mundo de la culturay de la
politica. Tal exclusion existe aunque mucho camino haya sido recorrido
(Gebara,2000b: 19).

Enuna palabra, podria definirse ala ecologiay al feminismo como el
arte que posibilitalas relaciones de los seres conectados interdepen-
dientemente, no como sistemas cerrados jerarquicos y kyriarcales,
sino como sistemas abiertos y holisticos, es decir,como un esfuerzo de
integrar el todo en las partesylas partes en el todo. Un todo que des-
de la perspectiva cristianay la teologia feminista puede ser pensado
comoladivinidadinmanenteylatrinidad-comunién de relaciones in-
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terdependientes entre si, conlos seres humanosy con el universo en-
teroque asuvezhaemanadodelasrelacionesintrayextratrinitarias.

La mujery la ecologia son los dos paradigmas que constituyen la
base delareflexion teo/alogica actual, ya que han sido excluidas como
sujetos de estareflexion. Sinembargo, ellas ahora se erigen comolos
nuevos sujetos historicos de la teologia, porque tanto la situacion de
la mujer como de la ecologia constituyen los cuestionamientos mas
fuertes al modelo cientifico-técnico de desarrollo de la modernidad,
al modelo antropocéntrico vigente y depredador de la naturaleza.

La conciencia ecologica propuesta por la espiritualidad ecofemi-
nista plantea un modelo de relacion interdependiente, no opresiva
paraconlanaturaleza en dos direcciones: por unlado, liberadora en-
trelos seres humanos yla naturaleza (es decir, unarelacién de sujeto
a sujeto y no de ser humano-sujeto a naturaleza-objeto) y, por otro
lado, la lucha contra el modelo econémico imperante, destructor del
tejido de la vida en su conjunto.

La experiencia espiritual de las mujeres feministas en América
Latinalas conduce a ver lavida como el centro de la realidad histori-
caenriesgoyapuestan porella, pero no por cualquiertipo de vida, ni
como eslogan, sino contralas estructuras que la destruyenylatrans-
formacion de éstas. Las feministas ven como elemento fundamental
ensuluchaporlavida, la creacion de espacios que hacen posible una
existenciamasjusta, equitativa, dignay solidaria. Larazén de esto es
que el mayor riesgo y problema ambiental es la mundializacion de la
pobreza en la que se encuentran sumidos millones de latinoameri-
canos, de los cuales otros millones mas que se encuentran en extre-
ma pobreza, en suinmensa mayoria son mujeres. Todos, ellos y ellas,
condenados amorirde hambre por falta de atenciéon médica asi como
delos servicios mas elementales.

La mujer y la ecologia como dos fuerzas proféticas, denuncian y
muestranlaotracaradelarealidad que quiere ser encubiertayno ser
vista por el sistema dominante, asi como todas aquellas situaciones
que conducen a la muerte y en muchos casos a una muerte violenta.
El feminicidio y el ecocidio son dos fenémenos que muestran coémo
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la imagen patriarcal de Dios, siempre presentada como dominadora
de la naturaleza y usada para la opresion de las mujeres, ha servido
como forma de exterminio.

Las ecofeministas postulan una reflexion teologica distinta, ca-
paz de ver a la divinidad con otros ojos, desde otra optica de la rea-
lidad, desde el panenteismo, entendido éste como la expresion de la
divinidad entodaslasrealidades del mundo. La forma de experimen-
tar y pensar a Dios/a desde el ambito de las mujeres y de la ecologia
tratade forjar unaespiritualidad comprometida, creativa y disidente.
Deestaforma, setrata de desestabilizarla comprension hegeménica
patriarcal dela espiritualidad, de la teologia y de la praxis cristiana:

[..] sumeta, como ya hemos visto, es la realizacion plena de las mujeres
como imagen de Dios. Para lograrla tratan de contribuir a una vivencia
de la fe cristiana que afirme la vida y la dignidad de todo lo viviente. En
ellas aparece una vision profundamente ecumeénica y ecolégica mucho
antes de que estas cuestiones constituyeran un centro de reflexion de
sus colegas varones (Ramoén Carbonell, 2004 95).

DEFINICION Y EXPERIENCIA HISTORICA
DE LA ESPIRITUALIDAD ECOFEMINISTA

He de decir en primer término que la espiritualidad ecofeminista
surgio antes que la teo/alogia ecofeminista. Posteriormente, se de-
sarroll6 ala par de ésta como una expresion del espiritu-sophia dela
divinidad. Con esto quiero decir que en Ameérica Latina las mujeres
primero experimentaron, vivieron, sintierony percibieron la presen-
cia de la divinidad en sus realidades histéricas concretas y desde la
recuperacion delas sabidurias ancestrales profundamente conecta-
dasconlatierra, el cosmosyotra dimension del espacio-tiempo antes
de lallegada del colonizador; después las reflexionaron, y posterior-
mente las estan escribiendo.

Adiferencia de otras expresiones de espiritualidad, el ecofeminis-
mo no separa la experiencia de lo sagrado del activismo social, ni del
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compromiso politico. Se expresa a través de los cuerpos vulnerados
y de los territorios defendidos o ganados al sistema de explotacion
capitalista neoliberal.

La espiritualidad ecofeminista ve en las actuales estructuras
jerarquico-patriarcales econémicas, politicas, religiosas y sociocul-
turales de “dominacion y destruccion de la naturaleza, las mismas
causasideoldgicas que han conducido también ala subordinacion de
las mujeres’ (Jara,2006). La finalidad de la espiritualidad ecofeminista
es ‘mostrarlaalianza de lalucha hacia el cambio de relaciones entre
hombresy mujeres conla transformacion de nuestras relaciones con
el ecosistema” (Gebara, 2000b:17).

Estaespiritualidad es una forma de situarsey de optarantelavida
y todas las realidades que la abarcan; integra la praxis del compro-
miso profético que denuncia una forma de espiritualidad que sirvié
parasubordinaralas mujeres desde un punto de vistareligioso, pues
sosteniadistintas formas de valores espirituales para mujeresy para
hombres, con consecuencias también distintas para ambos, pues se
condend a las mujeres a cumplir los roles de obediencia, sumision,
paciencia, enaras de un sentido de sufrimiento como condicién para
la salvacién-redencion.

Lapropuesta ecofeminista de la espiritualidad visibiliza como un
peligro politico a los grupos religiosos de corte fundamentalista que
estan emergiendo a lo largo del continente latinoamericano y cari-
beno, pues tienen como principales destinatarias aun sinnumero de
personas. Algunos de los objetivos de estos grupos son ir hacia atras
en el tema de los derechos sexuales y reproductivos de las mujeres,
asicomo invisibilizar los derechos de la comunidad LGBTTTIQ.

Estos grupos y la tendencia new age suscitan gran movimiento
en las masas, promueven el sentimiento y la expresion, pero no tie-
nen un compromiso ni la vision critica al sistema imperante, més
bien sirven como un antidoto efectivo para adormecer conciencias,
desvirttian la comprension de la teoria critica de género y tienden
a satanizar todo lo que implique el reconocimiento de la diferencia.
Anteestarealidad plural del surgimiento de espiritualidadesyla gran
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diversidad de expresionesreligiosas en América Latina, la espiritua-
lidad ecofeminista surge como:

[.]unapostura politica critica, que tiene que ver con lalucha antirracis-
ta, antisexista y antielitista. Las mujeres, los ninos, las poblaciones de
origen africano e indigena son las primeras victimas y, por lo tanto,
los primeros en ser excluidos de los bienes producidos por la tierra. Son
ellos también los que ocupan los lugares mas amenazados del ecosiste-
ma. Son ellos los que viven mas fuertemente en el cuerpo el peligro de la
muerte que el desequilibrio ecolégico les impone (Jara, 2006).

Se puede afirmar que la espiritualidad ecofeminista es una espiri-
tualidad que intentarecuperar el valory el sentido de la corporalidad
como lugar de manifestacién-encarnacion de la divinidad. La espi-
ritualidad ecofeminista ve al universo y al mundo como el cuerpo de
Dios o Diosa. De esta forma rescata a la espiritualidad de una vision
dualista de la vieja concepcion griega: alma-cuerpo, mente-materia,
arriba-abajo, trascendente-inmanente. Desde la perspectiva ecofe-
minista, Dios/a no esta por encima de nosotros/as, ni por debajo de
nosotros/as,oallado de nosotros/as, sino que Dios/a esta en nosotros/
as (Nadeau, 2002: 57-64).

La espiritualidad ecofeminista critica y denuncia a la espirituali-
dad dualista de corte patriarcal, que junto con unavision moralista del
mundo, generaron una valoracion negativa del cuerpo, de las pasio-
nes, delos afectos y de los sentidos, asi como una negativa compren-
sion del mundoy de la erética.

Pienso que esta critica por parte de la espiritualidad ecofemi-
nista también conduce a replantearse la comprension del Dios tras-
cendente-inmanente, pues en la espiritualidad dualista se asociaba
a lo masculino con lo trascendente de Dios y a lo femenino con lo
inmanente (Radford Ruether, 2000: 543-553). Es importante que la
espiritualidad ecofeministanos ayude a superarla tendencia patriar-
cal a asociar la trascendencia al Dios absoluto e impasible, omnipo-
tente, guerrero, salvador y generador del pensamiento de teélogos y

18 |



La emergencia del género y la erotica

tedlogas del mundo occidental anglosajon, y a asociarlainmanencia
exclusivamente conladivinidad histérica, débil, cercana, para pobres,
para mujeres, relacionada conlasluchas ecolégicasy generadora del
pensamiento del sur del mundo.

La espiritualidad ecofeminista desde la hermenéutica critico-
historicadelasospecha, analizalas ensenanzas que la espiritualidad
patriarcal sostuvo durante mucho tiempo como actitudes o valores
evangélicos, considerados vitales para el cristianismo y especialmen-
te destinados alas mujeres, pero desde unainterpretaciéon masculina
y colonialista, tales como:

Amoral préjimo, entendido éste desde una espiritualidad patriar-
cal como la buiisqueda del bien de los otros y otras. Se trata de ante-
poner las necesidades de los/las otros/as antes que las necesidades
propias, pensar enlas/los otros/as, ayudar a los/las otras, en una pa-
labra, vivir paralos/las demés. Esta forma de entender el amor, cons-
ciente o inconscientemente fue generando en las mujeres un sentido
de donacién y oblacion sacrificial comprendida como el olvido de si
misma que iba en deterioro de su propia autoestima y valoracion.
Los hijos e hijas, los padres, el esposo, la familia siempre estarian an-
tes que la mujer; éste era considerado un modelo de “buena esposa,
buenamadre, buena amiga, buena monjaybuena mujer”. El concepto
de bondad fue reducido a “sery vivir para los deméas”y si esos demés
nunca lo reconocian era mucho mejor.

Callar y admirar (silencio y contemplacion), gestos clasicos en
algunas espiritualidades y relatos de mujeres consideradas mo-
delos de “santidad” Detras de esta actitud habia un mensaje de fondo:
las mujeres no deben pensar o producir conocimiento, Unicamente
deben recibirlo, estan hechas para obedecer y soportar cualquier
tipodeinjusticia. Desde el punto de vista patriarcal dela espiritualidad
ydelasociedad, esto condujo a prédicasyconsignas que poseian men-
sajes como: ‘nohaganruido, no se organicen, no se metan en politica,
no sean alborotadoras, esperen milagros pues deben de confiarenla
fuerzaredentora que vendra a hacerlotodo porustedes” Esto condu-
jo a silencios complices de la marginacion y dominacion de la mujer
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en aras de una vida espiritual con ideales de perfeccién. En muchos
casos se hizo complice del abuso sexual.

La felicidad de las mujeres radicaba en hacer felices alos otros, no
precisamente a las otras; la felicidad de las mujeres debia ser la feli-
cidad delos otros, la donacién de simisma, la responsabilidad de dar
carino, cuidar y alimentar, pero no de recibir. Y menos si ese recibir
le provocaba placer. El placer de las mujeres fue culpabilizado por la
mentalidad patriarcal. La felicidad de la mujer estaba puesta en la fe-
licidad ajena: “si mis hijos y mi marido son felices, yo también lo soy”,
dicen algunas mujeres. Larazén es que en la teologiay enla espiritua-
lidad casi nunca o muy pocas veces se trataba el tema de la felicidad,
y sisetrataba, siempre se veia unido al sufrimiento.

El sufrimiento redentor fue uno de los temas que durante mucho
tiempo se escucho en los predicadores de ejercicios espirituales, re-
tiros, acompanamiento espiritual yen algunoslibros de teologia. Esto
llevé a que las mujeres soportaran muchas veces situaciones de in-
justicia y violacion a sus derechos mas elementales como personas,
asi como situaciones de explotacion y abuso de todo tipo. La vision
del sufrimiento constituyo a la imagen del hombre como redentor y
rescatador de las mujeres.

Una mariologia virginal y matriarcal fue laimagen que sirvioé para
reforzar la espiritualidad de linea patriarcal. Los roles designados
alas mujeres en el cristianismo eran el de virgen y madre desde una
comprension de la sexualidad que solo se justificaba por la procrea-
cibndelos hijosytodavia continuia siendolalinea directriz de algunos
documentos eclesiales. Maria de Nazaret fue reconocida antes que
por ser mujer, por ser madre yvirgen, una especie de mujer asexuada.
Sinembargo, lalinea patriarcal muy pocasveces resaltalareferencia
que Jesus hizo de Maria como mujer enlos relatos Joanicos (Jn. 19, 27).
Este desconocimiento de Maria como mujer fue una forma de signi-
ficar lo que para la Iglesia y la religion era el papel de la mujer en un
ambiente patriarcal.

La metdfora esponsal de la espiritualidad fue utilizada sobre todo
para aquellas mujeres que no se habian decidido por el matrimonio
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cristiano y que habian abrazado la vida religiosa o sencillamente se
habian quedado solteras. El ideal de los desposorios con Cristo enfa-
tizaba una sobrevaloracion de lavirginidad como un estado superior
enlaescalajerarquicakyriarcal y reforzaba el desprecio de la sexua-
lidad y del cuerpo como algo inferior. Pero desde otro punto de vista
podriaverse también esta tendencia esponsal de las religiosas como
la tnica forma justificable de que las mujeres no estuvieran supedi-
tadas directamente al control de un hombre, ya que ahoralo estaban
bajo el control de Dios.

Contrario a esta forma de concebir la espiritualidad, el ecofemi-
nismo teo/alégico propone vivir el amor sin temor, es decir,

[..] buscar la felicidad sin temor a ser felices, buscar las coherencias de
nuestras acciones a partir de la verdad de nuestros cuerpos femeninos
situadosy fechados yno de unaley exterior anosotras, ley que sirve pri-
mordialmente alos dominadores de este mundo (Jara, 2006).

Se trata de descubrir que el amor tiene dos polos que le constitu-
yen como tal: porunlado, elamoralos/las otras,y, porotrolado,laca-
pacidad de desarrollar el amor a una misma sin sentirse incomoda o
culpable, sino capaz derecibiryacogerla gratuidad deladivinidad en
el amor que se recibe. Se trata de “entrar en el proceso de desmante-
lamiento teoldgico del patriarcalismoy entraren unaluchadiferente
afavor de lajusticia enlas relaciones humanas” (Gebara, 2000a: 42).

Eldesmantelamiento patriarcal delateologiay dela espiritualidad
esun proceso abierto que les haimplicado a las mujeres un doloroso
proceso de reconocimiento y de recuperacion de su autoestima, va-
loracion de simismasy unalucha porrelaciones masjustasyequita-
tivas entre hombres y mujeres con los distintos sistemas de vida que
lesrodean.

El “amor a mi misma” como amor a la mujer que soy, como lucha por mi
autonomia, como afirmaciéon de mi capacidad de pensar, de vivir y de
ser me costd un doloroso proceso de resistencia para continuar siendo
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fielamimismaenunainstitucion patriarcal que humilla a quien piensa
y destruye a quien no se doblega a sus verdades absolutas. Resistir para
guardarla autonomia personal, paratenerla osadia de pensar, parasoli-
darizarse conlas que son declaradas pecadoras publicas se convirtio en

alimento de miespiritualidad (Gebara, 2000a: 43).

En las palabras de Gebara se ven reflejadas también las de muchas
otras mujeres que desde la perspectiva de la espiritualidad ecofemi-
nista, han experimentado este proceso de liberacion, de asumir sus
propias responsabilidades como sujetas histéricas de construcciéon
deunnuevo paradigma de relaciones fraterno-sororalesy holisticas.
Estaseralapauta de reflexion que se desarrollara mas ampliamente
en el siguiente punto.

LA ESPIRITUALIDAD ECOFEMINISTA COMO COMPROMISO HISTORICO

La espiritualidad ecofeminista propone relaciones de estima y auto-
estima personal y social, capaces de generar espacios de encuentro
y didlogo entre culturas, ideales y luchas especificas sociohistori-
cas que conduzcan a relaciones interdependientes y holisticas, cuya
propuesta de acompafiamiento y didlogo critico implique el respeto
alasdiferencias, asicomo aperturaala construccion de culturas hu-
manas alternativas. En esta propuesta se trata de crear y compartir
lahumanidad en una perspectiva holistica donde loimportante es el
modo como las partes se relacionan y constituyen un todo. En este
todo esté la divinidad como comunion de individualidades interde-
pendientes einterrelacionadas que se venreflejadas enlo quellama-
mos misterio trinitario.

La sociedad actual necesita una espiritualidad integradora que
trate de constituir comunidades humanas que se caractericen por el
respeto alaecologia, por tener unavision critica del patriarcado y de
lasrelaciones de dominio que de éste emanan, para que no seanrepe-
tidas en el ambito comunitario en el que también se integra el aspec-
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to ludico y erdtico de la humanidad. De esta forma se podria contra-
rrestarlatendencia al dualismo de unaespiritualidad desencarnada.

El compromiso histérico y la praxis holistica de la espiritualidad
consistiran entonces en un encuentro de alteridades en comunion,
es decir, si cada ser es diferente de los otros y esto lo hace otro/otra,
luego cada ser ocupa un lugar y no puede ser ningun otro. Esto per-
mite concluir que cada ser es inico e irremplazable en la comunidad
humana y en la comunidad césmica. Es en la comunidad donde el
encuentro de alteridades nos conduce a su vez a la afirmacion de la
propia identidad, es decir, en el encuentro con la “otredad” es donde
se descubre y constituye el sujeto histérico. Las comunidades inter-
dependientes con una vision critica podran denunciar los contextos
opresivos y anunciar los contextos liberadores, a la vez que tendran
mas opciones de intersubjetividad y de construir comunidades holis-
ticas de mayor autoestima.

He de aclarar que no existe un ecofeminismo tnico o universal,
pues caeria en lo mismo que se pretende cuestionar: el universalis-
mo, laheteronormatividad y el colonialismo. Hay diversas corrientes
ecofeministas: constructivista, postestructuralista, esencialista o cla-
sica, espiritualista, ecofeminismo antiesencialista (Donna Haraway),
ecofeminismo queer, entre otras. Sin embargo, los postulados de cada
una de ellas no son el niicleo del debate ni el objetivo de este capitulo.
Paraello sugiero estudiarlos textos de Haraway.

Una de las mayores urgencias que postula la espiritualidad eco-
feminista es la de constituir un paradigma de interespiritualidad
holistica; esto significaria eliminar las barreras que han separado
a las religiones, asi como la integracién y participacién dindmica
de los valores espirituales de cada religion. Se trata de no imponer
una religion Ginica, monoteista y privilegiada, sino abrirse a la plu-
ralidad religiosa, asi como a la interculturalidad. En una palabra, el
ecofeminismo puede ser el lugar desde donde se pueda recuperarla
espiritualidad corporal y descubrirlaaccién de Dios/aentodala crea-
ciébny en cada criatura.
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Finalmente, es importante aclarar que integrar holisticamente
no significa quelos/las otras/os se sumen o subordinen a mimodo de
ser, pensar, creery actuar, sino que se trata de un encuentro respetuo-
so y valorativo de las posibilidades siempre abiertas. Con ello quiero
decir que queda a la espiritualidad y a la teo/alogia ecofeminista una
serie deretos porenfrentar. Enseguida paso atratarlos méas relevan-
tes enmiopinion.

LOS RETOS DE LA ESPIRITUALIDAD ECOFEMINISTA

Resulta prioritario enfrentar algunos retos tales como: la pugna por
el rescate de la experiencia y la reflexion de la corporalidad; la inte-
gracion de la pasion erética como fuerza dinamizadora de la espiri-
tualidad y de la teologia, y la responsabilidad de la ecojusticia como
elemento ético constitutivo de toda su praxis, que conduce aundina-
mismo espiritual creativo y festivo.

Larealidad que debe enfrentar la espiritualidad ecofeminista es
unarealidad muy compleja, plural, multidisciplinar, en cambios cons-
tantes y con una marcada tendencia a globalizar todo a su paso. Es
unarealidad que algunastedlogas y tedlogos hanllamado de “politica
imperial”, de ahi que se hable de la necesidad de una “espiritualidad
antiimperialista”

[.] que debe traducirse en una praxis liberadora e inclusiva de los pue-
blos, paises e incluso continentes a quienes el imperio oprime y excluye.
Se trata de una espiritualidad interreligiosa de la resistencia al imperio
y al desorden mundial que genera; una espiritualidad que colabora en la
construccién de otro mundo posible sinimperios (Tamayo Acosta, 2005).

Laespiritualidad ecofeminista pretende darunarespuesta alternativa
a esa necesidad urgente de crear un dinamismo y una actitud anti-
imperialista. El paradigma que propone esunavision delajusticia, el
amorylapazdesdelaconstruccion de comunidades holisticas, como
ya se ha dicho anteriormente. Para ello se necesita crear la concien-
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ciaenlas mujeres y enlos hombres de que el mundo y todos los seres
que habitamos este planeta y el cosmos somos el cuerpo de Dios/a
(McFague, 2002: 50-56).

LA EXPERIENCIA DE LA CORPORALIDAD

En el contexto latinoamericano, cuando se habla del cuerpo de la
mujer necesaria y tristemente también tenemos que hablar de vio-
lencia. La violencia institucionalizada de diversas maneras contra
el cuerpo de la mujer no es una situacion actual, sino que tiene sus
raices en el dualismo tradicional de alma-cuerpo y de la separacién
naturaleza-cultura.

Algunasdelas preguntas que surgen conrespecto al cuerpodela
mujer son: ;por qué tanta violencia contra el cuerpo femenino?; ;,cual
eslarazon del abuso masculino sobrelos cuerposde lasmujeres?; ;qué
significado de podertiene el cuerpo de la mujer que es utilizado, ven-
dido, explotado y ultrajado?; ;hay alguna otra forma de relacionarse
con la divinidad que no sea desde el cuerpo?; ;por qué el feminicidio
va en incremento (10 mujeres son asesinadas cada dia en México)?

La espiritualidad ecofeminista denuncia la forma mas brutal de
dominio sobre el cuerpo de la mujer: la violencia. La violencia con-
tralas mujeres combina una serie de actos de impunidad, odio hacia
quien esdiferente y un exacerbado sentido de dominio; es como silas
mujeres trajeran escrito en el cuerpo una historia de violencia hacia
la que estan destinadas irremediablemente.

Los entramados discursivos y simbodlicos de sociedades patriarcales
o con principios de dominacién masculina utilizan “alas mujeres”ya “lo
femenino” como formas de excitarla genitalidad y el consumismo com-
pulsivo. En cuanto a la genitalidad compulsiva, las mujeres son presen-
tadas como cuerpos penetradosy, ahora, que pueden penetrar.
Lapenetracion es escenificada como acto de sumision y de superio-
ridad falica. Cuando éste (el falo) esta ausente, se le fabrica o se le imagi-
na. La genitalidad compulsiva de la pornografia llevada a las relaciones
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cotidianas setraduce en acoso, humillaciényviolacién. Todo esto ocurre
en oficinas, iglesias y casas habitacion. Para las mujeres la produccion
de la genitalidad compulsiva implica también el rechazo de sus deseos
sexuales y la toma de decisiones sobre su vida reproductiva. La exposi-
cibn permanente de mujeres penetradas con su consentimiento o sin
éste anuncia un deseo: que las mujeres yano decidan (Pimentel Chacén,
2006:9-10).

La espiritualidad ecofeminista denuncia las realidades que vive el
cuerpo de la mujer en la sociedad misogina, pues es violado y violen-
tado de muy diversas formas: como un adorno y un objeto del placer
paraelhombre;laviolacion fueray dentro del matrimonio por padres,
hermanos y esposos; la violacién como arma de guerra; la procrea-
cion forzada; el incesto; el maltrato y asesinato de las mujeres por
sus propios compafieros sexuales y esposos; la compra-venta de los
cuerpos de las mujeres y mas aun de nifnas, en su mayoria para ser
objeto del placer sexual de los hombres, ya sea por razones de trafico
o de subsistencia econémica. La violencia sexual que muchas muje-
res sufren actualmente por parte de servidores publicos denosta los
cuerpos de las mujeres.

Como un cuerpo objeto, no sujeto de la historia, nide la historia humana,
nidela historia de salvacion. “Objeto del deseo masculino”. Que el cuer-
po delamujer ha sidoy sigue siendo un objeto de consumo, un objeto de
posesién de uso y abuso, es hoy tan obvio que no necesito muchas pala-
bras para denunciarlo. Nuestro cuerpo de mujer es sobre todo un objeto
sexual que se compra, se vende, se expone, se trafica, se usay setira. Un
cuerpo objeto de placery de conquista para el varén. Un cuerpo reclamo
delasociedad de consumo, un cuerpo convertido en botin de guerra, en
lugar de venganza (Martinez Ocana, 2006: 61).

Muchas mujeres contintian comportandose como “objeto” porque la
cultura patriarcal donde se desarrollaron las ha convencido durante

siglos de que son menos valiosas que los hombres. Hay un profundo
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complejo de inferioridad en las mujeres con respecto del varéon
que la cultura se ha encargado de afirmary el cual ha sido reforzado
porlareligion. Enla religion el cuerpo de la mujer ha sido asociado a
laflaquezadelacarne, alatentacion, ala sexualidad entendida como
“bajas pasiones”y al pecado.

Laviolencia haciala autoestima de las mujeres, especialmente en
los paises pobres como los de América Latina, es mas notable ya que
no so6lo hay un sentido de inferioridad con respecto del hombre por
su sexo, sinotambién porrazones de cultura, raza, formacion acadé-
micay situacion econémica de pobreza. Otra forma de violencia esla
verbal y la laboral, en la que el cuerpo de la mujer es expuesto a lar-
gas, dobles y hasta triples jornadas de trabajo. En muchos lugares de
Latinoamérica a las mujeres les toca ir a buscar el agua, la lefia y los
alimentos, ademas del cuidado de los hijos. Silas mujeres son profe-
sionistas deben cubrir su jornada laboral, su jornada domésticay la
educacion de los hijos.

Sinembargo, pienso que aunque todas las formas de violencia son
condenables, la sociedad patriarcal ha llegado a los extremos, como
son los asesinatos en serie y la violencia fisica hasta la muerte de las
mujeres; tal es el caso concreto de lo que acontece en México. ;Cual
eslarazon de tantaviolencia hacialas mujeres?

En mi opinioén, las estructuras sociopoliticas y culturales del pa-
triarcado estanreaccionando contal agresividad porque de fondo su
poder esamenazado porla presencia de las mujeresy de todo aquello
que es diferente. Hay una tendencia a dominar la diferencia, o en el
peordelos casos a hacerla desaparecer, unatendencia a uniformary
ano incluir, propia de la sociedad globalizadora. “La violencia contra
las mujeres no sélo es un acto de violencia particular, sino una orga-
nizacién social, una construcciéon cultural que tiende a rebajar un polo
delahumanidady a exaltar al otro” (Gebara, 2002: 110).

Desde esta realidad, la espiritualidad ecofeminista analiza criti-
camente y denuncia lo enfermo que hay en nuestras relaciones hu-
manasy sociales, que asuvez enferman al conjunto dela humanidad
y del planeta. La causa de la enfermedad de las relaciones humanas
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y sociales esta en la forma como el patriarcalismo ha construido las
estructuras en las cuales se sustentan estructuras econémico-poli-
ticasysociales, corruptasy generadoras de injusticia, exclusion, em-
pobrecimiento y explotacion globalizada.

La espiritualidad ecofeminista afirma que el cuerpo es el lugar
de encuentro con la divinidad y es la forma como da inicio la rela-
cionalidad.

El cuerpo siente y el cuerpo responde al sentimiento de diferentes
maneras. El sentir el mundo desde nuestra corporalidad y sentirlo des-
de nuestros efectos positivos, negativos, llenos de dolor o de placer es
el camino de la existencia humana. Es nuestro cuerpo de mujer el que
siente la falta de poder publico, la desvalorizaciéon de nuestro cuerpoy
de nuestra reflexion, la falta de condiciones materiales de subsistencia
que hacen de la pobreza femenina un escandalo en el mundo capitalista
globalizado (Jara, 2006).

Elcuerpo delamujer desde la espiritualidad ecofeminista es el lugar
teologico de la revelacion de lo sagrado, el lugar de su encarnaciéony
ellugardel encuentro con el/ella, pues no tenemos otra forma de vivir
la espiritualidad sino es desde el cuerpo, con el cuerpoyen el cuerpo
que somos. La espiritualidad ecofeminista pugna por una experien-
cia divina desde la perspectiva de un amor unificado, no dualista;
interdependiente, no jerarquizado, que respete una vision evolutiva,
ecologica y holistica del mundo.

Laespiritualidad ecofeministano sélointegra al cuerpo dela mu-
jer como lugar de manifestacion divina, sino que ve al mundo como
cuerpode Dios/ayhace unallamadaamiraral mundoyal cosmosde
otramanera, de una maneraintegradoray holistica donde se establez-
can relaciones humanas y sociales interdependientes, equitativas y
justas. El cuerpo de la mujer y el cuerpo cosmico son expresion de la
presencia de la divinidad que estd en'y con nosotras/os.

Este nuevoparadigma de unavision distinta del cuerpo dela mujer
y del mundo desde la perspectiva de la espiritualidad ecofeminista,
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constituye “un desafioycriticaalatradicion cristiana que ha denigra-
dolo corporal, lo fisico, que ha reprimido y condenado la sexualidad,
elplacersexual noshaoprimido alas mujeres presentandonos como
tentadoras sexuales, y ha definido la salvacion de forma espiritualis-
ta, negando asi que las necesidades basicas, sociales y econémicas
de los seres encarnados tengan que ver con la salvacion” (Martinez
Ocafa, 2006:77).

Elparadigmade cuidar,amar, protegery tomarlas responsabilida-
desimplicaserel cuerpo deladivinidad en el mundo histérico, como
una actitud y compromiso entre los seres humanosy contodalacrea-
cion. Se tratade mantenerunaactitud —espiritualidad— mistica cos-
moteandrica de ecojusticia en nuestrasrelacionesinterdependientes
como seres humanosy con el resto de la creacion.

ESPIRITUALIDAD FEMINISTA DE COMPROMISO POR LA ECOJUSTICIA

Asicomo el cuerpo de la mujer ha sido motivo de explotacién injusta
de muy diversas formas, también lo ha sido el cuerpo de la naturale-
za através del desmedido abuso, acaparamiento y explotacion de los
recursos solo para unos cuantos, excluyendo a la inmensa mayoria
de los pobladores del planeta y generando un empobrecimiento glo-
bal y mundial. Dos tercios del planeta son empobrecidos a causa del
injusto acaparamiento de los recursos naturales y de la explotacion
delos seresvivos. Aunque no pretendo hacer aquiun analisis exhaus-
tivo, es importante decir que los problemas globales més graves que
tocan el medio ambiente son: la lluvia acida, el calentamiento de la
atmosfera, la destruccion de la capa de ozono, el deshielo de los po-
los, la deforestacion, la desertizacion, la devastacion de la Amazonia
y la superpoblacion.

Ameérica Latina esunaregion donde la poblaciéon indigena —la que vive
justamente en conexion conlanaturaleza— sufre un exterminio gradual;
donde la poblacién negra con sus tradiciones religiosas —acentuando la
interrelacion detodaslas fuerzashumanasydelanaturaleza— eslamas
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empobreciday marginada; donde crecen los racismos marcados por di-
ferentesideologias, especialmenteladel blanqueamiento delapielydela
cultura; donde los bosques, lagos yrios son destruidos de forma terrible,
al ser tratados como objetos de lucro por el capitalismo internacional;
donde la poblacién femenina es la més privada de derechos de ciuda-
dania; dondela cruz y la espada patriarcales fueron las vencedoras y los
varones continian siendolos masimportantes mediadores de lo sagrado
(Gebara, 2000b: 31).

Ante esta realidad de explotacion global las ecofeministas, mujeres
que defienden el territorio con sus propios cuerpos y aun a costa de
la propia vida, cuestionan y manifiestan la necesidad de expresar la
religién no sélo a partir de la institucién religiosa, sino mas alla de
ella. Debido a ello, se postulan por establecer y crear relaciones mas
equitativasyjustas querelacionen alas personasentre siy a éstas con
todoelecosistemayconlasfuerzasdelanaturaleza. Aestoesaloque
las ecofeministasllaman ecojusticia, es decir, ala unién de los dere-
chos humanos con un desarrollo respetuoso y justo de las personas,
del medio ambiente, de la defensa de los afluentes de agua, tierras,
bosques, mares que las grandes transnacionales estan acaparandoy
explotando exhaustivamente.

Laviolencia ejercida contralavida delos seres humanos mas em-
pobrecidos y marginados, entre los que se encuentran las mujeres,
los ninos y las poblaciones indigenas, es a causa muchas veces de la
riqueza ecolégica de una region o de la abundancia en recursos na-
turales que pueden generar bienes econémicos a las grandes eco-
nomias de mercado o beneficiar el desarrollo. Sin embargo, esto no
justifica de ningunaformalaviolacion alos derechos méas fundamen-
tales del serhumano como: teneruna casa, comida, vestido, servicios
de salud y comunicacion, educacion.

La espiritualidad ecofeminista propone formas de desarrollo
sustentable que supongan humanizacion, derecho a la ciudadania
de este mundo, equidad, bienestar humano y ecolégico, bien comun,
respeto alas diferencias culturales, sexuales y religiosas, y apertura
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alasrelaciones interdependientes. Para el ecofeminismo es necesa-
rio optimizar un desarrollo sustentable capaz de poner la ciencia y
la tecnologia al servicio de la vida digna de los seres que vivimos en
este planeta, para hacerlo cada vez mas habitable y heredable a las
siguientes generaciones.

No podemos seguir apoyando mas el poder como dominacién y en la
voracidad irresponsable de la naturaleza y de las personas. No podemos
pretender estar encimay sobre todas las cosas del universo, sino junto
y a favor de ellas. El desarrollo debe ser con la naturaleza y no contra la
naturaleza. Lo que debe ser mundializado actualmente esno tanto el ca-
pital, elmercado, lacienciaylatécnica. Lo que debe, fundamentalmente,
serméasmundializado eslasolidaridad contodoslos seres, a partir delos
mas afectados, la valorizacién ardiente de la vida, en todas sus formas,
la participacion como respuesta a la llamada de cada ser humanoyala
dindmica misma del universo, la veneracién de la naturaleza de la cual

somos parte, y parte responsable (Boff, 2000: 46).

Eneste sentido, la espiritualidad ecofeminista es un proyecto de vida
enel cual emerge una comunidad integradora, cuyo fin no sélo es vi-
vir por vivir, sino la buisqueda solidaria de la mejor calidad y calidez
de vida paratodos los seres que habitamos el planeta, asi como el es-
tablecimiento de una pluralidad de relaciones interdependientes y
equitativas entre los seres humanos y el ecosistema. Esto significa
unavida integrada e integradora en el espiritu-sophia de Dios/a que
serevelay manifiesta en todala creacion, es decir en un dinamismo
creativo y creador abierto.

Para lograr estos propoésitos es necesario crear conciencia de la
necesidad de educar a las nuevas generaciones desde nuevos para-
digmas de relaciones, es decir, desde la perspectiva de las relaciones
interdependientes, holisticas, de equidad y de esta forma romper el
proceso de destruccion del planetay de los seres que lo habitamos. El
retoy el desafio es desprenderse delas convicciones patriarcales que
nos heredaron el androcentrismo antropocéntrico y todas aquellas
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formasinconscientes o conscientes de exclusion que sellevan graba-
das como frutos de ensenianzay aprendizajes patriarcales de siglos.

LA EROTICA COMO FUERZA DINAMIZADORA DE LA ESPIRITUALIDAD

La erdtica a la que aqui haré referencia desde el paradigma de la es-
piritualidad ecofeminista es la fuerza dinamizadora del espiritu de
sabiduria creadora y creativa de Dios/a-espiritu-sophia (Schroer,
2000:77). Esa fuerza dinamizadora nos hace entrar en procesos de-
constructivos y reconstructivos para crear nuevos paradigmas y nos
sirve como elemento de interpretacion de larealidad que sevive, dela
tradicion, delacultura, dela Biblia, de la teo/alogia y de la espirituali-
dad. La erdtica como pasiéon esimpulso de dinamismo creativo sin el
cual los seres humanos sencillamente no encontrariamos sentido y
significado a nuestra existencia; sin ella nada de lo que hacemos nos
daria satisfaccion, plenitud y entusiasmo; sin ella sencillamente se-
riamos maquinas humanas (Isasi-Diaz, 2007:185-189).

La erdtica-pasion desde la perspectiva de la espiritualidad eco-
feminista es el dinamismo creativo que nos conduce a vivir, pensar,
amary creer;involucra nuestra existencia enunacausa, ladel reinado
de Dios/a-espiritu-sophia. Este dinamismo suscita la resistencia, el
pensamiento dinamico y audaz: “la creacion y la creatividad no sur-
gen del vacio, sino que provienen de la intuiciéon apasionada tanto
como del lento aprendizaje, la persistencia resistencia, y el proceso
en espiral propio del conocimiento progresivo” (Navarro, 2002: 65).
En esta logica, el conocimiento epistemologico desde la perspectiva
feminista y ecofeminista no excluye la intuicién, la erética y la sen-
sorialidad como algo ajeno al conocimiento; al contrario, estos ele-
mentos hacen y constituyen al conocimiento mas humano, es decir,
lo encarnan, para no hacer del conocimiento una monstruosidad o
generador de monstruosidades de las que desde la visiéon patriarcal
ya somos testigos y hemos sufrido sus consecuencias.
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Hoy multitud de mujeres han incorporado (nunca mejor dicho) el cono-
cimiento sensorial, sensualy cognitivo a sus busquedasreligiosas[..] La
sabiduria espiritual de las mujeres se ha hecho muy diferenciada en el
conocer, interpretar, hablary actuar. Con todo ello se esta creando, paso
apaso,unasolidaridad de género cadavez mas diversificaday compacta,
que incluye alas capas mas marginadas de la realidad social de nuestro
mundo. El cuerpoyano es ajeno a la experiencia religiosa, como tampo-
cola sensorialidad, la sensualidad y sexualidad, la dimensién cognitiva
yelaprendizajeracional, porque la experiencia espiritual aprehende ala
persona enterayno solo algunas de sus dimensiones. Tampoco es ajeno
al compromiso porlajusticiaylaliberacién, las dimensiones politicas y
econdmicas, asi como alas relaciones afectivas (Navarro, 2002: 65).

Para la espiritualidad como parala teo/alogia, la integracion de estos
elementos todavia continta siendo unreto, pues permanece un cier-
to temor a integrar el placer, la felicidad, la sexualidad, la erética y la
pasién como caracteristicas constitutivas del serhumanoy desdelas
cuales se genere undinamismo creativoy, méas aun, que éste sea asu-
mido como proveniente de Dios/a-espiritu-sophia y no como fuerzas
extranasprovenientes del ‘'mal”alas que hay que dominar o posible-
mente integrar, pero como categorias de segunda clase. Todavia hay
quienes piensan que la teo/alogia debe ser escrita y reflexionada sin
pasién para no arriesgar la “objetividad”, sin pensar que con ello se
mata el dinamismo espiritual corpéreo de lateo/alogiay se convierte
ésta en un mero discurso, muchas veces muerto en vida.

El miedo es el principal obstaculo en los procesos de crecimien-
to, porque lo que da miedo tiende a ser dominado y excluido. Hay un
miedo al poder de las mujeres, a sus dinamismos creativos en la re-
flexion teolégica, a nombrar a Dios como Diosa, a abordar el conoci-
miento epistemologico desde otras categorias. Hay miedo ala sexua-
lidad de las mujeres, a las formas de celebrary festejar en la liturgia,
donde seanincluidos elementos que evoquen la sensualidad, el placer
y el deseo, y donde las mujeres sean las que presidan. Hay un miedo
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profundo al desarrollo delosliderazgos de las mujeresy al poder que
éstas puedan ejercer.

La espiritualidad ecofeminista intenta ser una forma de vivir
que supere estos miedos de los que se viene hablando, que sea ca-
paz de reconocer en cada ser humano la obra creadora y dinamica
de Dios/a-espiritu-sophia, una obra en la que necesitamos colabo-
rar responsablemente todos y todas, donde busquemos mejores
formas de comunion, de liderazgos y bien comun. Esta sabiduria de
Dios/a es la que nos conducira al encuentro de los mejores caminos
alternativos y holisticos para hacer realidad la utopia propuesta, el
sueno de Dios/a paratodos los seres del planeta.

Uno de los propositos de la espiritualidad ecofeminista es madu-
rar de tal suerte que las mujeres puedan construir sus propios signi-
ficados y que éstos respondan desde otra vision y perspectiva a las
realidades que como mujeres latinoamericanas y caribefas les co-
rresponde enfrentar. Eldinamismo espiritual delas mujeres necesita
discernir los caminos a través de los cuales pueden emerger nuevos
paradigmas capaces de dinamizar la experiencia espiritual e ilumi-
narla reflexion teolégica.

Personalmente pienso que el discernimiento en la forma como
se comprende desde la espiritualidad ecofeminista, es agudizar la
intuicion, despertar la sensibilidad dormida, dejarse motivar por
la pasion, las certezas y las no certezas, correr los riesgos que impli-
calabusquedadelajusticiaylaequidad y mantenervivala actitud de
resistencia proféticay de esperanza escatologica. Elreto es aprender
otras formas de pactary crear diversas redes de solidaridad.

Se trata de un nuevo actor, con otras luchas, con otras formas de hacer
y decirlalucha, el cual aporta nuevos sentidos alas acciones. La simbo-
lica delaviday de la muerte, de la lucha y de la resistencia parece ser el
campo donde se libra la prueba mas dificil, la prueba de los imaginarios,
de los horizontes, de los deseos y las esperanzas que alientan nuestro

poder de mujeres (Mansilla, s/f).
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Eldiscernimiento en la espiritualidad ecofeminista implica un pro-
ceso de libertad y de liberacion del miedo en las mujeres, una libera-
cién del miedo y de todas las formas de dependencia y dominio que
lasconduzcaadecidiryatomarlas mejores decisiones y opciones por
si mismas, para si mismas y para los demas seres con quienes con-
viven en este planeta. Se trata de despertar la capacidad creativa y
creadora de nuevas formas de resistencia profética, de nuevas for-
mas de comunion holistica, y el impulso de una espiritualidad teo-
loégica v de una teo/alogia espiritual abierta hacia nuevos horizon-
tes capaces de mantenerse en constante dialogo y mantener viva la
utopia-topia del misterio-comunién que nos envuelve y al que lla-
mamos Dios/a.

La erdtica es un atributo de la divinidad porque es la fuerza que
emana para resistir contra la injusticia y la fuerza que se opone alas
relaciones necrofilicas, es decir, al exterminio de los cuerpos por ser
considerados desechables.

A menudo selehadadounnombre equivocado alo erdticoyselohausa-
do contralamujer. Por estarazon, muchas veces nos hemos alejado dela
exploracion y consideracion de lo erdtico como fuente de poder y cono-
cimiento, confundiéndolo con su opuesto,la pornografia. Perolaporno-
grafiaeslanegaciondirectadelo erdtico, porque representala supresion
delosverdaderos sentimientos. La pornografia enfatizala sensacion sin
sentimientos (Lorde, s/f).

Audré Lorde propone pensar la erética comouna fuerzavital, yagre-
garfaquelaerdticaesuna fuerza-fuente que nos permite resistir-opo-
nernos alaviolencia. Dela erética emana la capacidad de transgresion
de los sistemas opresivos y violentos, la vitalidad para transformar
los espacios de injusticia en espacios equitativos y sororales. También
es la capacidad de analizar criticamente los discursos que anulan
los deseos y la pasion que emana de nuestros cuerpos anhelantes de
otras formas de vida digna. La erdtica tiene una dimensiéon profun-
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damente politica que permite reconocer el acto pornografico como
venta de cuerpos, sexualidades y los exhibe para ser vulnerados.

Byung Chul Han describe la erética como la fuerza interior que
nos hace salir de nosotros mismos para encontrarnos con el otro
(préjimo), mientras que el narcicismo, propio del modelo capitalista
neoliberal, nos encierra en un modelo de lo igual (infierno) que nos
deprime y hace que nos derrumbemos en nosotros mismos porque
nos incapacita para el amor a los diferentes (Chul Han, 2014: 9-189).
La erdtica nos permite reconocer a los diferentes, a las otredades y
hace que sea posible superar el miedoalo “extrano” o ‘raro”; mientras
que el narcicismo capitalista genera fobias y depresién como impo-
sibilidad del amor, la erética saca de si misma la capacidad y fuerza
del amor a lo diferente, extrano, raro o ajeno, a quienes la religion
llama proéjimo.

CONCLUSION

La espiritualidad no puede continuar pensandose como una parte
de lavida que integra al ser humano, sino como una actitud respon-
sable ante la vida, la forma como decidimos posicionarnos ante la
realidad, nuestra respuesta politica ante la historia. La espirituali-
dad ecofeminista, caracterizada por una teo/alogia cosmoteandrica
y panenteista, se abre hacia horizontes nuevos conunanuevamirada
hacia la mujer y la creacion. Nos plantea una deconstruccion profé-
tica de todas las formas de dominio y explotacién, y una reconstruc-
cion delaeducacion, dela cultura, del conocimientoy delas relaciones
apartirdela erética, entendida ésta como la capacidad de superar el
narcicismo depresivoy salir de si mismo hacia el préjimo o préjimay
no confundirle con pornografia.

No se trata solamente de lasrelaciones humanas que deben mejo-
rar, se trata de romper con unsistema de relaciones que estan provo-
cando la muerte violenta de millones de seres y la consecuente des-
truccion de nuestro hogar comuin. Quien es capaz de romper, también
escapazde construir, porlo quelaespiritualidad ecofeminista esuna
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forma de construir nuevos paradigmas derelacionesinterdependien-
tes, holisticas y cosmoteandricas, es decir, capaces de abrirlos ojosy
de descubrirenla creacion la presencia de la divinidad.

Las propuestas ecofeministas son politicamente subversivasy su
fuerzaradicaenlasuperacion del colonialismo, el racismo, el sexismo
y el elitismo; de esta manerarompen con la acusacion de ser esencia-
listas, pues no se estéa defendiendo una unica manera de ser humano,
sino que se esta cuestionando justo la supremacia de especie y colo-
cando la idea de relacionalidad entre sujetos, entre la humanidad y
los seres considerados no humanos.

El ecofeminismo queer pone en tela de juicio quién puede ser lla-
mado ser humano y quien no, quién puede ser considerado sujeto y
quién no, para dar paso a la superacion del esencialismo de género,
ya que es en la espiritualidad donde se desvanecen los esencialis-
mosybinarismos sexo-genéricos para dar paso ala diversidad plural
yrica delos erotismos como fuerza sexual politicamente subversiva
de toda forma de encasillamiento de los cuerpos-territorio.

Finalmente, pienso que el mayor logro de la espiritualidad ecofe-
minista es no permitir que ésta continué siendo relegada como una
disciplina de segunda categoria o supeditada a la teo/alogia, sino al-
canzar la interdisciplinariedad entre ellas, asi como mantener una
apertura dialogico-critica entre siy con las demas ciencias. Sin em-
bargo, un reto que queda pendiente por resolver es ;como enfrentar
los movimientos religiosos de corte fundamentalista que estan sur-
giendoalolargo detodo el continente con fines de infiltracion politica
y concentracion del poder en los estados-nacion?
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“Unidas en un gran conjuro”: espiritualidad
y feminismos en la Argentina contemporanea

Karina Felitti

ITINERARIOS DE UNA INVESTIGACION

A fines de 2013, en el marco de una investigacion sobre los significa-
dos de poderylibertad atribuidos al ciclo menstrual, entrevisté auna
joven estudiante universitaria que difundia una copa de silicona para
la gestion ecoldgica del sangrado, que habia comenzado a fabricarse
en la Argentina ese mismo ano. Durante el encuentro en su casa,
situada en Boedo —un barrio porteno de clase media, de tradicién
popularytanguera—, dialogamos sobre sus experiencias menstrua-
les, sus expectativas como promotora de la copay sus opiniones sobre
el feminismo.

En la entrevista, ella me hablé del poder sagrado de la sangre
menstrual, de laimportancia de ponerse en sintonia con el universo,
celebrar a la Madre Tierra y visibilizar la relacién entre el ciclo hor-
monal femenino y la Luna. Respecto al feminismo, manifestaba no
sentirse convocada por el discurso de la “lucha”, de la “‘marcha” —que
asociaba conlomilitar—yentendia que esa militancia consolidabaun
enfrentamiento entre mujeresyvarones, cuandolonecesario parala
transformacion social era apostar por la complementariedad.

Aldespedirme me coment6 que esanoche en su casa se celebraria
un circulo de mujeres y me invito a participar. Sin comprender bien
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en qué consistia la propuesta regresé algunas horas mas tarde a ese
departamento y encontré a otras ocho mujeres de diferentes edades
sentadas sobre el piso en posicién de loto, exhibiendo una flexibilidad
corporal que atribuial entrenamiento enyoga.! Algunasvestian faldas
largas, pantalones amplios y accesorios de tipo hinduista o de pobla-
ciones nativas americanas, con poco o nada de maquillaje.

El principal propoésito de la reuniéon era encontrarse con otras
mujeresbajolaenergiadela Luna para conversaryreflexionar sobre
temas personales, intimosy especialmente sexuales, realizar ejerci-
cios derelajacion corporal y respiracion, cantar, meditar, celebrarlos
legados de las ancestras y los dones de la Naturaleza, compartir ali-
mentos saludables —frutas, frutos secos, budines o galletas veganos
o de harinas integrales llevados por las participantes— y canalizar,
en beneficio propio y del grupo, las energias convocadas a partir de
rituales y objetos a los que se les atribuia alguna cualidad trascen-
dente, generalmente colocados en medio delaronda, amodo de altar
o centro de poder.

Esa tarde pude ver que la gestion menstrual en clave espiritual y
ecologica de algunas mujeres pertenecientes alos sectores medios de
la Ciudad de Buenos Aires, era parte de unrepertorio de definiciones,
consumos, performances y rituales de base espiritual mucho méas
amplio. A partirde ese momento, miinvestigacion buscé comprender
por qué motivos esas chicas universitarias y otras mujeres que tran-
sitaban la década de los treinta, habian decidido pasar un viernes en
lanochereunidas en ese circulo, con otras mujeres a quienes podian
conocer o no, para contarse experiencias corporales y emocionales
significativas, abrazarse, llorar, reir, sanar, transformarse y apostar
a que ese ‘movimiento” repercutiera en toda la sociedad.

Asi fue como organicé mi participaciéon mensual en ese circulo
de mujeres, que a suvez me llevo a otros y también a actividades que
abordaban una cuestion especifica que iban ofreciendo las mismas

" En este texto cuando escribo “mujeres” hago referencia a mujeres cisgénero.
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organizadoras u otras mujeres que las promocionaban en Facebook,
por ejemplo: talleres de menstruacion, de acompanamiento en la
menarquia y su etapa previa, de respiracién ovarica, talleres de
sexualidad sagrada, de “mujerloba’, de “diosas’, circulos de fertilidad
consciente, circulos de duelo gestacional, circulos de maternidad
y crianza, yjornadas completas enlas que se ofrecian varias de estas
actividades en un mismo dia y lugar.

En mis primeras observaciones en estos espacios senti cierta
desazoén al escuchar a varias jovenes descartar la pildora anticon-
ceptiva como método de prevencion de embarazos, recibir aplausos
al contar esta decisién y proponer como alternativa la abstinencia
sexual durantelos dias fértiles —tal como propone el Vaticano—, que
aseguraban podian identificar segin la composicién del flujo pero
también de acuerdo con la posicién de la Luna.

;Por qué estas chicasno estaban exigiendo al Estado mayor acce-
so a los anticonceptivos para no abortar y aborto legal para no mo-
rir, como expresa el lema de la Campana Nacional por el Derecho al
Aborto Legal Seguroy Gratuitodela Argentina? ;Qué lugartenianlas
reflexiones sobre la identidad de género en espacios en los que —al
menos en apariencia— el iteroy el ciclomenstrual definian el ser mu-
jeryeranlallave para el empoderamiento? ;Cémo podian abordarse
las experiencias amorosas, eréticas y sexuales no heteronormadas
cuando elmundoterrenaly energético se pensaba desde el binarismo?

En paralelo a ese recorrido itinerante por diferentes espacios de
espiritualidad orientados a mujeres, continué participando en even-
tos y movilizaciones feministas como activista y progresivamente
como etnografa, a medida que fui advirtiendo la incorporaciéon
de referencias materialesy simbadlicas de un orden de espiritualidad
y la celebracion de procesos sexuales y reproductivos de las mujeres
en conexion con determinadas ideas sobre lo ‘natural”.

Ademas de la existencia de circulos de mujeres feministas, de la
mayor importancia dada a temas como la menstruacion, el parto,
lalactanciayla crianza dentro del movimiento, fue la reivindicaciéon
delafiguradelabrujaunodelosaspectos masllamativos. “Somoslas
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nietas de las brujas que no pudieron quemar”, fue una de las frases
mas repetidas en las camisetas de muchas chicas jovenes moviliza-
das desde 2015 en la primera convocatoria de Ni Una Menos.

Asimismo, la Marea Verde que se form6 al calor de los debates
sobre el aborto en 2018, desempené un papel clave en el proceso que
llevo a sulegalizacion en la madrugada del 30 de diciembre de 2020,
asicomo en la popularizaciéon de discursos feministas en la opinién
publica, de militantesy académicas feministas enla gestion estatal y
la circulacién internacional de estrategiasy simbolos.

Elcampo de observacion que delimité como feminista estuvo for-
mado por:las movilizaciones del 8M; el Paro Internacional de Mujeres
de 2018 y 2019; las vigilias durante el debate parlamentario sobre el
proyecto de interrupcién voluntaria del embarazo en junio y agosto
de 2018 —todas ellas realizadas en la Ciudad de Buenos Aires—; cua-
tro Encuentros Nacionales de Mujeres? (30°, Mar del Plata, provincia
de Buenos Aires, 2015; 31°, Rosario, provincia de Santa Fe, 2016; 32°,
Resistencia, provincia de Chaco, 2017;34° La Plata, Provincia de Bue-
nos Aires, 2019 —este tltimo difundido como 34° Encuentro Plurina-
cional de Mujeres, Lesbianas, Trans, Travestis y No Binaries3—), y tres
Encuentros Regionales de Mujeres, Travestis, Lesbianasy Trans (20°,
Mordn, provincia de Buenos Aires, 2017;21°, La Matanza, provincia de
Buenos Aires, 2018;22°, José C. Paz, provincia de Buenos Aires, 2019).

2 Los ENM se iniciaron en 1986, en el contexto de recuperacion de la democracia en la
Argentina (1983), la 111 Conferencia Mundial sobre la Mujer realizada en Nairobi (1985) y con
los antecedentes historicos de la movilizacion y participacion politica de las mujeres desde
mediados del siglo xx. Durante tres dias se discuten en talleres, que tienen una organizacion
de horizontalidad, temas de salud, cultura, trabajo, sexualidad, familia, religion, derechos huma-
nos, violencia contra las mujeres, anticoncepcion, abortoy nuevos temas que van incorporandose.
Para muchas mujeres se trata de un evento bisagra en sus vidas, ya sea por las discusiones de
las que participan o por el hecho de poder viajar a donde se realice y ausentarse de sus tareas
habituales por unos dias (Masson, 2007; Tarducci, 2005).

3 En2020 se realizo de modo virtualy llevo el nombre de Encuentro Plurinacional de Mujeres
y Disidencias.
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Enlos encuentros registré las discusiones en los talleres de reli-
gion, espiritualidad, terapias alternativas y Estado laico. Observé el
despliegue de las marchasylas dindmicas delas ferias (disposiciény
tipos de productos ofrecidos). Conversé con vendedoras y asistentes.
Fotografié las pintadas, carteles y consignas que llevaban las muje-
res sobre papel, tela y sus propios cuerpos, y los productos ofrecidos
(camisetas, imanes, libros, comida, etcétera).*

El presente capitulo pone en dialogo este conjunto de fuentes para
indagar enla circulacién de ideas y practicas feministas y espiritua-
les entre mujeres de sectores medios urbanos de Buenos Aires, pero
también enlos procesos de formacion de identidades feministasyes-
pirituales en confluencia. Paraellorelevala presencia e invocacion de
elementos espirituales en reuniones y movilizaciones del activismo
feminista, asi como la adhesién a premisas tedricas y practicas po-
liticas de los feminismos por parte de organizadoras y participantes
de circulos de mujeresytalleres de espiritualidad que abordan cues-
tiones de sexualidad y reproduccion.

Entérminos metodologicos, mas que unaobservacion participante
realicé una participacion observante (Citro, 2018), que en el caso de
los espacios de espiritualidad generé un entrenamiento practico cor-
poral y aprendizajes. Lo que sucedi¢ alli interpelé mivida cotidiana:
comencé autilizarla copa menstrual; a observarla Lunapara ubicar-
me en mi ciclo; consulté a una especialista en medicina ayurvédica
por problemas gastricos; tomé clases de pilates incorporando ejerci-
ciosderespiracion ovarica; comencé areflexionar sobre mis relacio-
nes eréticas/sexuales de maneraholista, en términos de intercambios
de fluidos, energias y emociones. Lo sensible y su vinculacién con lo
religioso, con lo espiritual, colaboré con mi propio cuestionamiento

4 Como indiqué con anterioridad, los ENM retnen a mujeres de diferentes lugares del pais.
La decision de incluir estos datos nacionales junto con los recogidos en la Ciudad de Buenos
Airesy su area metropolitana, responde a la importancia que hanido ganando en cuanto a poder
de convocatoria =70 000 participantes en 2017y 200000 en 2019—, visibilidad en los medios de
comunicacion masivay capacidad de definir agendasy estrategias politicas.
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amodelos dualistasy me invitd a preguntarme porlos alcances dela
secularizacion desde mi propio cuerpo y emociones.

A suvez, miformacion intervino el campo cuando ante el reque-
rimiento de las facilitadoras repuse informacion sobre la menstrua-
cibnyel partoenperspectiva historica; facilité lecturas y difundi sus
actividades alincluirlas en mis articulosy conferencias, en un marco
de interpretaciéon que les reconocia puntos en comun con paradig-
mas seculares de reivindicacién de derechos humanos (derechos de
las mujeres, las infancias, sexuales y reproductivos).

Mi biografia profesional también se vio interpelada al vincularme
con temas por los que ya habia transitado al comienzo de mi carre-
ra académica, pero esta vez desde otro enfoque. En mi tesis doctoral
estudié la circulacién geopolitica de la pildora anticonceptiva en la
Argentina de los afios sesenta y comienzos de los setenta; los debates
en asociaciones médicas; el rechazo de las jerarquias de la Iglesia ca-
télica; laimpugnacion de laizquierda intelectual y de las organizacio-
nespoliticasvolcadas alaluchaarmada; la ambivalencia del Estado; la
celebracion del feminismo, yla adhesion a esta novedad farmacolégica
por parte de unaimportante cantidad de mujeres (Felitti, 2012).

La separacion de la reproduccion y el sexo (heterosexual) se aso-
ciaba a la revoluciéon sexual en curso y permitia cuestionar la
asociacion entre el ser mujer y ser madre. La feminista argentina
Maria Elena Oddone, fundadora de dos agrupaciones feministas de
esta Segunda Olaenla Argentina, senialaba en sus memorias que: “La
maternidad ha frenado el progreso de la especie humana, mante-
niendo a la mitad de la poblacion en la esclavitud y la ignorancia con
consecuencias letales” (Oddone, 2001:116). Su fotografia en el acto del
8 de marzo de 1984 sosteniendo una pancarta que decia “No ala ma-
ternidad, si al placer”, resulta un buen ejemplo de su postura en este
debate (Felitti, 2010).

Enlosespacios que comencé arecorrer, en cambio, la maternidad
se presentaba como una fuente de podery el parto se asociaba al or-
gasmo; se recomendaba vivirlode modo natural, respetado, humani-
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zado (Fornes, 2018; Lazzaro, 2018; Calaffel Sala, 2018) y acompanado
de otras mujeres como parteras y doulas (Felittiy Abdala, 2018).

En el marco de la ginecologia natural, la pildora anticoncepti-
va era rechazada porque desconectaba a las mujeres de sus ciclos
menstruales y se recomendaba remplazarla por métodos naturales.
También se sugerian plantas para provocar un abortoy ejercicios de
respiracion para favorecerla expulsion, y se abordaba el duelo en ca-
sos de abortos decididos con propuestas que reconocian a los no na-
cidos como parte delahistoria personal y familiar de las mujeres que
los gestaban (Felitti e Irrazdbal, 2018). Con respecto ala menstruacion,
no sélo sela sacaba del lugar del secreto, sino que se insistia enla in-
corporacion de alternativas ecologicas de gestion del sangrado como
una via de conexion con el propio cuerpo y en pos del resguardo del
planeta Tierra (Felitti, 2016 y 2017).

Durantelas etnografias estuve atenta alos procesos emocionales
y afectivos que emergian de las biografias sexuales y reproductivas
delasmujeres participantes, tanto enlos circulos y talleres espiritua-
les como en las movilizaciones y encuentros feministas. Leerlas en
sus redes sociales o escucharlas en vivo relatar sus partos orgasmi-
cos; reivindicarel ciclo lunar como método anticonceptivo; despedir-
se de sus “bebés” en una situacion de aborto voluntario; recrear una
‘carparoja’ enun departamento de la Ciudad de Buenos Aires; reco-
lectar sangre menstrual para hacer arte; bailar como brujas alrede-
dordeun caldero, yaullar comolobas, interpeld mis herramientas de
analisis, mis prejuicios y mi propia subjetividad. Del mismo modo lo
hicieron aquellas mujeres que en espacios feministas se preguntaban,
muchas veces con angustia, si era posible ser espiritual y feminista
al mismo tiempo.

Ademasdelas etnografias que fuirealizando, leiloslibros més ci-
tados enlos circulos de mujeresy talleres —San Martin, 2015; Pinkola
Estés, 2013; Gray, 2013; Rodriganez Bustos, 2010— y un conjunto de
textos dirigidos a nifias puiberes sobre menarquia (Ramirez Vasquez,
2016; Mallagray, 2018; Del Rio, 2015; De Aboitiz, 2014; Romeroy Marin,
2014), para poder ser parte de la conversaciéon de estos ambitos en los
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que algunas de estas obras eran referencias frecuentes, y compren-
der el uso de estos textos como fuente de autoridad.

También relevé blogs, sitios de internet, grupos de Facebook
ydesde 2019 direccioné la observacion hacialas cuentas de Instagram
de las organizadoras de talleres y circulos, (re)activadas durante el
2020, el primer ano de la pandemia del Covid-19, en el contexto de
reflexiones sobre el medio ambiente, las influencias planetarias so-
bre el comportamiento social y propuestas de terapéutica espiritual
paravolver a los periodos de aislamiento y otras medidas de politica
sanitaria que afectabanlavida privadaylas subjetividades, transitos
de aprendizaje.

En mis observaciones analicé el rol del mercado de produc-
tos que acompana esta oferta de servicios —publicaciones impre-
sas en forma de libros o fanzines, comidas, juguetes y libros para
las infancias, aceites y cremas corporales, toallas de tela y copas
menstruales, agendas y calendarios lunares, camisetas, bolsas y
calcomanias con frases e imagenes—. Ademas, realicé entrevistas a
facilitadoras de circulos y talleres, y sostuve conversaciones infor-
males con muchas de las asistentes.

Eltextoretomalaslineas de argumentacion hasta aqui presenta-
dasyseorganiza envarias secciones. En la siguiente —visibles y po-
derosas— introduzco un conjunto de estudios que dan cuenta de la
forma de analizar la espiritualidad en general y particularmente en
relacion con la politica sexual y las configuraciones de género, junto
con las definiciones del dinero y del empoderamiento que este con-
junto diverso de mujeres manifiesta. Enlas partes que siguen anali-
70 los datos que surgen de las etnografias en espacios espirituales y
feministas, que solo a prioriy por fines operativos mantengo separa-
dos. Senaloalgunas confluenciasenlasdindmicas de organizaciény
entorno alas propuestas de conocimiento corporal y autogestion en
materia de salud sexual y (no) reproductiva, poniendo énfasis enlos
modos de considerary gestionar el ciclo menstrual. Por ultimo, pre-
sento algunas conclusiones y sugerencias de investigacion a futuro.

148 |



Espiritualidad y feminismos en la Argentina contemporanea

VISIBILIDAD Y PODER: DISPUTAS ACADEMICAS, POLITICAS Y MORALES

Como se ha senalado envarias oportunidades (Frigerio, 2018; Carozzi
y Ceriani Cernadas, 2007), los estudios cuantitativos y sus disefios
de investigacion centrados en un modelo cristiano de pensar la reli-
gion, suelen invisibilizar las practicas espirituales y sus adhesiones,
y cuando éstas aparecen se consideran como sintoma de la crisis de
esas mismas instituciones eclesiales y un asunto privado, emocional
eirracional Asimismo,laslecturasde estas practicas desde paradig-
mas normativos que quierenveren ellas ‘resistencia’ o “dominacion”,
hacen que se conozca poco sobre sus modos de funcionamiento, los
valores que se ponen en juego, las trayectorias de sus participantesy
las formas de vivir la “transformacién personal” desde los términos
delas personas que circulan por tales ambitos (Viotti, 2017).

Algo similar ocurre en el campo de los estudios de la salud que,
incluso reconociendo la importancia de las practicas complemen-
tarias y/o alternativas, no siempre logran sortear miradas dualistas
sobre los fenémenos que analizan (Viotti, 2018a y 2018b). A suvez, la
historia de la salud y de la enfermedad ha avanzado poco en el co-
nocimiento sobre sanadoras/es y curanderas/os, aun cuando existe
evidencia de que el modelo médico hegemonico ha tenido que lidiar
conunaimportante competencia desde el momento de suimposicion
estatal en América Latina (Armus, 2002); por su parte, los estudios
antropolégicos y sociologicos problematizan las definiciones sobre
lo que se considera terapéutico, valorando la opinién de los/as usua-
rios/as (Krmpotic, 2008).

Para los estudios feministas el cruce con lo religioso, lo espiri-
tual y mistico resulta un tema conflictivo, sobre todo si se trata de
comprender las dindmicas sociales que producen y no sélo denun-
ciar las interferencias de lo religioso y espiritual sobre los derechos
de las mujeres, sexuales y reproductivos. Salvo algunas excepcio-
nes (Felitti y Prieto, 2018; Pecheny, Jones y Ariza, 2016; Vaggione y
Jones, 2015; Vaggione, 2005), pocos trabajos se enfocan en las disi-
dencias en el interior de las iglesias y en la adscripcion a posiciones
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religiosas y/o espirituales que son compatibles con el feminismo, la
diversidad sexual y sus militancias.

Larenuencia académica hacia estos temas se exacerba si el perfil
delas mujeres a estudiar corresponde al de clase media urbanablan-
ca y no son las mujeres pobres, indigenas, de color, representantes
del “feminismo popular” y con mayor legitimidad de origen para rei-
vindicar sabidurias tradicionales y conexiones con la naturaleza las
protagonistas de las investigaciones. De ahi que plantear la con-
fluencia de identidades feministas y espirituales en el segmento
poblacional de clase media urbana genere preguntas —efectivamen-
te planteadas en algunas presentaciones de mis trabajos— del tipo:
;donde estan las lideresas indigenas feministas y los movimientos
espirituales de campesinas?; ;por qué estudiar propuestas que se
materializan en espacios de yoga de barrios de clase media como Pa-
lermoy Almagroenlugardeiralos “origenes’?; ;no son estas mujeres
usurpadoras de creencias conla habilidad de montar un negocio con
cosmovisiones que no son las propias?; ;de qué formas podrian cola-
borar estas practicas “alejadas de la realidad” con la transformacion
social y la revolucion feminista en marcha?

Esta Gltima pregunta la hizo una militante feminista de izquier-
da durante una conversacién informal que mantuvimos durante la
movilizacion del 8M de 2019 en la Ciudad de Buenos Aires. Me habia
acercado a ella porque en el parlante del puesto que tenfa su organi-
zacion sonaba la cancién “A la luz de la risa de las mujeres” de Rosa
Zaragoza, una compositora y cantante catalana, quien se define en
su sitio de internet como ‘la creadora de la banda sonora que ex-
presa el sentir del movimiento de humanizacién del nacimiento y
crianza en todo el mundo”. Para mi sorpresa, habia sido esta misma
joven quien eligi6 ese tema musical que forma parte de las playlist
“Circulo de mujeres” de las plataformas digitales YouTube y Spo-
tify, que habian sonado muchas veces en los circulos de mujeres a
los que asisti, para bailarlo o cantarlo. El tema musical dice en una de
sus estrofas:
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Canto alas mujeres que como las lobas
bailanyaullanalaluna

Juntasy salvajes van por las montanas
Van en libertad y son hermanas

Recogiendo todos los logros
de nuestras antepasadas
Continuando con conciencia
yusando nuevas palabras

Paraestajoven marxistalarelacion entre esa cancion ylaespirituali-
dad femeninano era evidente, nientérminos sociales ni en su propia
biografia, noal menoshastamipregunta. Cabe aclarar que nodesco-
nozco las confluencias histéricas entre espiritualidad y feminismosy
losantecedentes de investigacion sobre ellos (Zwissler, 2018; Simonis,
2012). Como lo expreso bell hooks (2017 [2000]: 135): “el feminismo
ha sido y sigue siendo un movimiento de resistencia que reconoce el
valordelapracticaespiritual” Aunque no exento de prejuicios, como
también detalla esta autora: “un nimero importante de las mujeres
que habian llegado al feminismo radical desde la politica socialista
tradicional eran ateas. Veian los esfuerzos por volver a una visiéon
sagrada de la feminidad como algo apoliticoy sentimental”. De ahila
necesidad de aclarar diferencias y justificar la espiritualidad como
algo positivo para los feminismos. Como afirma Gago (2018):

Elfeminismo, a diferenciade otras politicas que se consideran deizquier-
da,nodespojaalos cuerposde suindeterminacion, de suno-saber, de su
ensonamiento encarnado, de su potencia oscura. Y por eso trabaja en el
plano pléstico, fragil y a la vez movilizante de la espiritualidad. El femi-
nismono cree que hayaunopio delos pueblos: cree, por el contrario, que

la espiritualidad es una fuerza de sublevacion.

En su texto, Gago referenciaba obras como EI Caliban y la bruja.
Mujeres, cuerpo y acumulacion primitiva de Silvia Federici y Brujas,
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parterasy enfermeras. Una historia de las mujeres curanderas, de Bar-
bara Ehrenreich y Deirdre English, libros que también habian leido
algunasdelasfacilitadorasy participantes delos circulosytalleres de
espiritualidad femenina a los que asistiy que suelen estar a la venta
tanto en eventos holisticos orientados a un publico femenino, como
en encuentros y movilizaciones feministas.

La oferta de bienes y servicios espirituales es un hecho visible
dentroy fuera del sistema de salud (Bordes y Saizar, 2018); el sistema
educativo, con sus espacios para el yoga, la respiracion y la medita-
cion (Papalini, 2017); enlas subjetividades y practicas empresariales
(Funes, 2016), y en las carceles. Es evidente la importancia ganada
por los libros y las revistas de autoayuda en el mercado editorial y
la organizacion de exposicionesy ferias —desde las motorizadas por
empresas hasta la que convoca un grupo de vecinos/as en una pla-
za publica— que comercializan productos para el desarrollo de una
vida sana y saludable para el cuerpo y el alma. Muchas veces esta
oferta sobrepasa los mercados esotéricos y llega a comercios don-
de la clase media puede comprar sahumerios, atrapasuenos, velas,
libros sobre angeles y diosas, cartas de tarot, tal como estudiaron
Dela Torrey Gutiérrez Zuniga (2005) en México, y asirecrear un es-
tilode vidabasado enuntipo de consumo alternativo que es princi-
palmente sostenido por mujeres, como también documenté Crowley
(2011) para el caso de Estados Unidos.

Esinteresante senialar que la mercantilizacion delas consignas es
unasituacién que tambiéntocaal feminismo. Camisetas, bolsos,ima-
nes, pines, calcomanias con frases que alientan el empoderamiento
delasmujeres, ademas delibros, obras de teatro, series, documenta-
lesypeliculas de cine contematica de género, constituyen una oferta
en aumento que responde a la popularizaciéon de los feminismos y a
lainclusion de sus agendas en la politica publica, en especial a partir
delimpacto sociocultural de la Marea Verde.

Asimismo, algunas académicas, periodistas, escritoras, cantan-
tes, actrices han devenido “celebridades feministas”y ofrecen charlas,
venden sus libros y promocionan esmaltado de unias, ropa, lenceria,
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zapatos, restaurantesy alimentos desde susredes sociales, haciendo
hincapié en que se trata de marcas desarrolladas por otras feminis-
tas que siguen las reglas del comercio justo y, en algunos casos, del
movimiento vegano.

Si dejamos de lado las visiones puristas que separan la esfera
monetaria de la afectiva y del compromiso politico porlajusticia so-
cial, podemos advertir que en estas practicas surgen otras morali-
dades y significados otorgados al dinero que van mas alla de su uso
instrumental (Zellizer, 2011 [1994]), en un escenario de capitalismo
emocional que asocia la felicidad al consumo (Illouz, 2007) y valo-
ra el emprendedurismo —como alternativa o Unica salida a la etapa
posindustrial—, en el que convergen las mujeres de los circulos de
espiritualidad y aquellas que participan en movilizaciones feministas,
quienes son en muchos casos las mismas personas. Funes (2018), a
partir de un estudio etnografico en sectores medios portenos afines
ala cultura de la Nueva Era, encuentra que en situaciones especifi-
caseldinero es comprendido como un objeto material que puede ser
atraido magicamente por los individuos en tanto logren conectarse
consuintimidad sagrada.

Esta idea esta presente en la organizacion entre mujeres espiri-
tuales de “telares/flores/mandalas de la abundancia” —un sistema
piramidal que requiere la inversion inicial de una importante suma
de dinero y lograr que otras personas aporten la misma cantidad
para obtenerla multiplicada—, sobre los que existen mas denuncias
y criticas que estudios empiricos sobre su funcionamiento, ya que el
objetivo del telar no es solamente obtener el “regalo” en efectivo sino
adquirir cualidades, valores, experiencias de tipo emocional durante
el proceso. Del mismo modo, resulta tema de controversia el precio
que se le pone a talleres y formaciones sobre terapia menstrual y a
los circulos de mujeres. Lo que se desarrolla en estos cruces es una
disputa por el “capital moral” cuya posesion es medida, comparaday
evaluada en virtudes morales (Wilkis, 2015).

Lo que me interesa resaltar es que una caracteristica que com-
parten las artesanas y/o microemprendedoras de las ferias feminis-
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tas y las revendedoras de copas menstruales, ungiientos, cremas,
tinturas naturales que estan en las ferias holistas —como ya dije, en
muchos casos las mismas personas—, es que promueven un empo-
deramiento de las mujeres a fuerza de la visibilidad de sus pensa-
mientos y creencias, y del reconocimiento material, monetario, de
sus producciones.

Enelcasodelas agrupaciones que combinan espiritualidad y fe-
minismo, su creciente presencia en las movilizaciones callejeras es
undato queregistramietnografiaytambiénlaprensaquelashavuel-
to mas visibles. En una nota de cobertura sobre el 8M de 2019 (Ledn,
2019), la fotografia tomada por Joaquin Salguero muestra a algunas
integrantes de la Colectiva Doulas Feministas que bailan con sus mi-
radasymanoshacia el cielo, portanlos pafiuelos verdes dela Campa-
naNacional porel Derecho al Aborto Legal Seguroy Gratuito, y visten
ropas de colorvioletayblanco, con el nombre de suagrupacion escrito
en letras verdes. En la imagen, una de mis entrevistadas, facilitado-
ray companera de varios circulos a los que asisti, lleva un megafono
con el que invitaba a cantar el tema infantil “Yo con todas”, que sigue
“yo con vos, yo con vos...", y cuya coreografia consistia en chocar las
palmas con las mujeres que estaban alrededor, con la intencién de
materializar en un gesto la sororidad que forma parte del repertorio
del feminismo contemporaneo.

En2017 enocasiéon delamismafecha,la portada del diario La Na-
cion del 9 de marzo habia mostrado la imagen de otra de mis entre-
vistadas, doula, bailarina, educadora en sexualidad, facilitadora de
talleres, quien sobresalia entre la multitud con sus manos hacia el
cielo, consonrisaamplia, unavinchavioletaen el cabello yvestida de
verde. Sorprendida porestarenlaportada del diario, explico en Face-
book que estaba participando de unaaccion delaagrupaciéon Mujeres
de Artes Tomar, que consistia en mostrar nuestro gozo de estarjun-
tas, vivas, de cuidarnos [..] vibramos como la Tierra que somos, res-
piramos, cantamos, gritamos, danzamos’, sin desconocer que uno de
los motivos principales de la movilizacién y del paro internacional
de mujeres era denunciar la violencia sexista.
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Como muestran otros estudios sobre espiritualidades femeninas,
uno de los ejes de trabajo de estos grupos reside en la relacion entre
género y poder (Fedele y Knibbe, 2013). La definicién de empode-
ramiento que construyen apunta a lo introspectivo en tanto se pro-
mociona el conocimiento y disfrute del propio cuerpo a partir de la
celebracion de procesos sexuales y reproductivos como la menstrua-
cién, el embarazo, el parto y la menopausia, junto con las relaciones
sexuales gozosasy placenteras (Fahs, 2016; Fedele, 2014 y 2016; Guillo
Arakistain, 2014; Ramirez Morales, 2016a y 2016b).

Esta agenda la comparten con el movimiento feminista que re-
clama su “soberania corporal”, entiende al cuerpo como “territorio”
y replicala frase “mi cuerpo es mio’, aunque diferencien sus fuentes
de autoridad y caminos derealizacién. El proceso de autonomizacion
y construccion subjetiva a partir de la materialidad del cuerpo retine
alasfeministas secularesyalas espirituales feministas, como vere-
mos a continuacion.

EMPEZAR POR UNA MISMA: AUTOGESTION Y CONOCIMIENTO CORPORAL

El feminismo de la segunda ola en Argentina se construyo en la cir-
culacion fluida de ideas, personas y estrategias (Felitti, 2015). Una
de las reapropiaciones locales fueron los grupos de concientizacion
(consciousness-raising groups) surgidos entre las feministas de Nue-
va York y Chicago, quienes recuperaron una vieja tradicion de la iz-
quierda que visualizaba el potencial emancipador de la experiencia
personal. Los grupos se formaban con poco més que una decena de
mujeres y se planteaba un tema de discusién, por ejemplo, depen-
dencia econémica, violencia doméstica, menstruacion, sexualidad,
maternidadesyabortos. Todaslas participantes tenian el derecho de
hablar, sin que ninguna tuviera el monopolio dela palabra, y se dejaba
muy en claro que no setrataba de unaaccién terapéutica sino politica
(Sarachild, 1978).

Lasfeministasargentinastomaron este modeloyloadaptaronalas
circunstanciaslocales. Como explico una militante de aquellos afos:
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[.]1a traduccion literal, “elevacion de conciencia’, resultaba demasiado
vaga. ‘Concientizar”’, de neto corte izquierdista, implicaba un movimien-
to de afuera hacia adentro, de dictarlo que la otra debia encontrar en su
propio interior. “Concienciar”, en cambio, se adecuaba perfectamente
al método casi mayéutico que se proponia. Lograba describir ajustada-
mente el proceso de sacar de si, de dar nacimiento a la propia identidad
(Calvera,1990:37).

Los circulos de mujeres retoman este funcionamiento en términos
de organizacion —mujeres reunidas en alguna vivienda particular
durante dos o tres horas, en ronda, que toman la palabra de manera
voluntaria, sucesiva, sin interrupciones, con dinamicas de horizon-
talidad— y también se advierten diferencias. Los grupos de los afnos
setenta eran mas estables y esto propiciaba un conocimiento mas
profundo entre las asistentes; no mediaba nunca un intercambio
monetarioy constituian el inico espacio para hablar de temas como
los abortos, la violencia, la menstruacion y el sexo. Eran anos de au-
toritarismo politicoy el feminismo era cuestionado desde posiciones
conservadoras que rechazaban sus ideas de libertad sexual y desde
sectores de izquierda que lo entendian como una distraccion de los
objetivos de la revolucién politica en curso.

Los circulos de mujeres, en cambio, pueden ser esporadicos y
tener diferentes composiciones; a veces se solicita dinero —“valor de
intercambio’— para solventar el gasto de alquiler del espacio que los
aloja cuando no es una vivienda y/o en reconocimiento de la tarea
de quien los organiza (armado de la convocatoria, difusién, plani-
ficacion, preparacion personal previa, materiales). Otra diferencia
sustantiva es que hoy dichos circulos se ubican en un escenario de
mayorvisibilidad del movimiento feminista, especialmente apartirde
laprimera convocatoria de Ni Una Menos en 2015y de la Marea Verde,
situacion que amplialas opciones alahorade elegir dénde compartir
experiencias personalesyorganizarse entre mujeres. La convocatoria
por redes sociales y no sélo por conocidasbocaabocaestambién otro
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signo de la época, lo mismo que la posibilidad de compartir historias
personales en esas mismas plataformas digitales.

Las participantes de los circulos, en su mayoria mujeres jévenes,
nohacenreferenciaalos grupos de concientizacion feministas de los
anos setenta como antecedentes de sus reuniones, sino a los circu-
los de mujeres de épocas milenarias. El libro de Jean Shinoda Bolen,
El millonésimo circulo. Cémo transformarnos a nosotras mismas y al
mundo, es la referencia ineludible que colabora con esta construc-
cién épica. Cuando Bolen, doctora en medicina, analista junguiana
y escritora, se refiere al millonésimo circulo como una oportunidad
para que el sistema patriarcal cambie, en tanto sus armadoras, las
mujeres, son depositarias de la sabiduria necesaria para ello, la po-
litica aparece explicitamente. Su descripcion del circulo es una guia
que muchas facilitadoras utilizan para armarlos suyos: sin jerarquias
para aprendery escuchar de cada integrante, poniendo el énfasis en
la sabiduria de la experiencia.

Una de las particularidades de los circulos de mujeres en rela-
cién conlos grupos de concientizacion feministas, es laimportancia
que cobra el centro espiritual —por algunas llamado altar— enla or-
ganizacion de la reuniéon y su caracter de ritual sagrado. El centro
posee un caracter abierto que tiene como fin alojarlasintenciones de
lasintegrantes. En medio de la ronda se tiende un manto de tela para
que cadaparticipante coloque un elemento que asocia a supoder per-
sonal y/o que representa su intencion ese dia.

Estodaporresultadounareunion ecléctica de piedras, velas, plu-
mas, frutas, plantas, estatuillas, instrumentos musicales, tejidos,
también el pafiuelo verde de la Campana y en algunas ocasiones
puntuales, fotografias de lideresas y militantes sociales asesina-
dos y hasta una estampa de Maria Magdalena embarazada de Jesu-
cristo. Es decir, se trata de elementos rituales, ceremoniales, tradi-
cionales —velas, flores—, que forman parte de una cultura material
asociadaaotras devocionesreligiosas (Algranti,2018) y también otros
que las desbordan.
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Comovyaindiquéenlaintroduccién, meinteresa destacarlas con-
fluencias respecto al tratamiento de procesos (no) reproductivos de
las mujeres que estos circulos proponen y los contenidos del movi-
miento feminista de la salud de las mujeres de los anios setenta y los
activismos seculares contemporaneos en esta area.

Entérminos histoéricos, lareferenciaineludible paralas Américas
son las acciones de las feministas de California en los anos setenta,
quienes hicieron diarios fotograficos de las variaciones del cérvix;
disenaron manuales de salud con contenido politico; examinaron
la menstruacion con microscopio; construyeron un dispositivo para
practicar abortos; formaron grupos de inseminacioén artificial, bajo
el imperativo de apoderarse de los significados de la reproduccion
a partir de otra biopolitica (Murphy, 2012). El libro Nuestros cuer-
pos, nuestras vidas (Our Bodies, Ourselves) producido por el Boston
Women's Health Book Collective, es otro ejemplo apropiado para dar
cuenta de la circulacion internacional del conocimiento feminista y
sus practicas politicas, como muestran sus reediciones y traduccio-
nes en diferentes idiomas (Davis, 2007).

Unadelastecnologias asociadas a este movimiento fue el espécu-
lo, cuya historia se vincula enlos Estados Unidos ala experimentaciéon
de diferentes modelos con mujeres en condicién de subalternidad
como esclavasotrabajadoras sexuales. Elmovimiento de la salud pudo
reapropiarse de este elemento, sacarlo del dominio médicoy ponerlo
en manos de las mujeres.

En 2017 enlaplazaprincipal de la ciudad de Resistencia, provincia
del Chaco, durante el 32° Encuentro Nacional de Mujeres, conversé
conunamujer de mas de 40 anos, madre de cuatro hijos, que ofrecia
informacion sobre los derechos del parto en volantes que repartia
gratuitamente. A su vez, vendia diferentes productos: libros de edi-
cién artesanal sobre partos, agendas lunares y una bolsita de tela
que contenia un espéculo, un espejo y un folleto con instrucciones
de uso para una adecuada autoexploracion vaginal. Su oferta ponia
en dialogo la necesidad de difundir leyes, estrategias para garanti-
zar su cumplimiento (un plan de parto) y canales de denuncia, con
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un elemento que el feminismo de la salud habia caracterizado como
herramienta de empoderamiento hace yamas de 40 afos.

Otramujer masjoven, enlamisma plaza, ofrecialibros de edicién
artesanal (fotocopias o escaneados de ediciones originales con dibu-
jos propios o de companeras artistas) y fanzines, sin un precio fijo, a
voluntad, esperando cubrir los gastos de las copias y con la diferen-
cia financiar su estancia en el encuentro. Dos de ellos combinaban
informacion sobre herbolaria con referencias a la brujeria: uno era
Aquelarre... el encuentro de las brujas. Autoconocimiento/autodefensa.
Cartilla feminista, y el otro Hot pants. Ginecologia con plantas. Guia
parala salud natural.

Como muchas otras mujeres que asistian o facilitaban talleres
de fertilidad consciente/sagrada, esta joven habia comenzado a es-
tudiar los beneficios de las plantas para dar respuesta a sus propias
afecciones, luego de tener infecciones vaginales recurrentes y no
encontrar soluciones en la medicina alopatica ni en los productos
farmacéuticos. En uno de sus intentos habia probado el uso de ajo y
como le habia dado resultado, sigui6¢ investigando e incorporando
otros ‘remedios naturales”. En el bolso que servia para transportar
los libros sobresalia una escoba que ella llamo6 “mi escoba de bruja”.

MENSTRUACION CONSCIENTE Y ACTIVISMO MENSTRUAL

Para quienes nos especializamos en estudios de género y sexualidad
es evidente que no hay una “naturaleza” femenina dominada por el
Uteroylashormonas (Laqueur, 1994; Martin, 1991). Aun asi, los “cuer-
pos importan” més alla de las construcciones sociales y culturales
sobre ellos, y muchas mujeres buscan explicaciones y soluciones a
sus vivencias cotidianas y a sus problemas de salud, fisicos y emo-
cionales. Thiébaut (2018), autora de un libro sobre la menstruacién
que ha sido traducido ya a varios idiomas, cuenta que como su fami-
lia francesa tenia ideas socialistas y liberales en cuanto a la gestiéon
del cuerpo, de nina no estuvo habilitada para quejarse de sus dolores
menstruales. Parasumadrey sustiasno era progresistanifeminista
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decirque “laregla”dolia. Tampoco laliteratura de Simone de Beauvoir
laayudo con estoporquela filosofa también hablaba con desprecio de
lamenstruacion.

Enloscirculos de mujeresy enlos talleres de menstruacion cons-
ciente/sagrada el tratamiento de esos doloresy de todaslas emociones
vinculadas alciclo es diferente. Es frecuente que las asistentes hablen
de susmalestares menstruales, de sus diagnosticos de endometriosis
y del cambio que comenzaron a experimentar al ‘reconciliarse” con
su ciclo. Relatan historias de superacion personal que consisten en
dejar de sentir verglienza, rechazar la descalificacion o el encasilla-
miento como sujetos dolientes y desarrollar una serie de estrategias
para encontrarla soluciéon en ellas mismas, con otras y en lo que de-
finen como Naturaleza.

En las reuniones suele hablarse de la sincronicidad menstrual
como un hecho. La idea de que las mujeres que pasan mucho tiempo
juntas menstrian almismo tiempo ha sido desestimada porla ciencia
yalmismo tiempo reclamada porlas propias mujeres. Como sostiene
Fahs (2016), esta creencia les permite sentir que tienen una relacion
Unica, especial, sagrada con la Naturaleza, con la Luna; una relacién
que no pueden establecer los cuerpos masculinos y que esa particu-
laridadlas empodera. Enunavifieta de laartistafeministaargentina
La Cope, esta sincronicidad se hace explicitamente politica al armar
una ‘marearoja’ que arrasa a una Iglesia catélica identificada como
obstaculo al avance de derechos propuesto por la Marea Verde.

Entre otros temas de conversacion, muchas jévenes cuentan que
dejaron de usar productos industriales para fabricar ellas mismas
sus toallas de tela o comprarselas a otras mujeres, mientras que
otras comentan que utilizan la copa menstrual. Estas decisiones son
enunciadas como logros y cambios revolucionarios en sus vidas. Al
explicar por qué, dicen que estos medios les permitieron conocer
—tocar, ver, oler, cuantificar— su sangre menstrual y conectarse
con la Naturaleza en tanto la Tierra es receptora de sus siembras
—cuando vierten la sangre en macetas o el pasto amodo de abono—
yla Luna marca el ritmo de sus periodos. En algunos pocos casos, la
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sangre menstrual se utiliza también para mascarillas faciales o pin-
tura para hacerarte.

En el prefacio al libro de Chris Bobel (2010) sobre el activismo
menstrual contemporaneo, Lorber (2010) explica cuan sorprenden-
te fue paraella conocer sobre dicho activismo, ya que, en sujuventud
como feminista de la Segunda Ola, enfocada en el desarrollo de su
carreraprofesional, adopt¢ la pildora anticonceptiva y el tampén por
lo funcionales que resultaban para sus planes. La critica a la pildora
que se haceenlostalleresde fertilidad consciente norepresentaalgo
nuevoyaque,desde el mismo momento de sulanzamiento al merca-
do, elmovimiento dela salud delas mujeres advirti6 sobre sus efectos
colateralesyalexigirmasinformacion, lograron cambiarlaformaen
que se comercializabala pildora (Watkins, 1998). Enel caso delos pro-
ductosindustriales para gestionar el sangrado, Vostral (2008) puso el
acento enlaconstrucciondel disimulo —passing— que ellos prometen,
marco teérico que Tarzibachi (2017) usé en su investigacion sobre la
comercializacién de estos productos en Argentina.

En los talleres de menstruacion consciente y en muchos circu-
los, se hace una critica ala medicalizacién y la uniformizacion de las
experiencias menstruales; alas publicidades de la industria del “cui-
dado femenino’, y ala composicién de sus productos, por sus efectos
en la salud de las mujeres y en el medio ambiente. En este sentido,
coincidenenladenunciadelastecnologias de enmascaramiento, pero
tambiénvanmasalla porque enlos espacios de reflexion espirituales
no se habla del éxito de su operacién sino de sus fallas. La conversa-
cion sobre el tema permite compartir que las toallas industriales no
resisten sangrados abundantes; que huelen mal; que siguen siendo
visibles; que los medicamentos no calman el dolor o generan otros
malestares; que el sistema médico minimiza dolencias, desoye sin-
tomasy se ocupa poco de este tema.

A su vez, cuando hablan del tabu de la menstruacion toman su
doble acepcioén: lo que define algo prohibido, oculto, pero también
algo sagrado, divino, poderoso. Las recomendaciones de remedios
caseros basados en la herbolaria, sobre cambios en la dieta, masajes
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—incluso la masturbacién— para aliviar el dolor en el Gitero, abrevan
en una idea de autogestion que propone a las mujeres ser sus pro-
pias sanadoras. Desde la conexion con todos sus portales sexuales,
se las convoca a ser ‘guardianas” de sus cuerpos, que no son nunca
pensados fuera del lazo social ni de la Naturaleza.

Justamente la centralidad que toman los procesos corporales,
biolégicos, en estos espacios es lo que ha generado mas controver-
sias con los activismos feministas seculares y las manifestaciones
de espiritualidad femenina. La menstruacién ha sido usada para la
esencializacion reproductiva de las mujeres: la menarquia se piensa
como el pasaje asermujery ser mujer se define enlaposibilidad de un
embarazo. Al mismo tiempo no han sido visibles las experiencias de
mujeres transy cisgénero que no menstruany de varones trans que
silohacen pero que no se identifican como mujeres (Bobel, 2010). Sin
embargo, el enfoque sobre el proceso haido transformandose yacom-
panando la discusion publica cada vez méas inclusiva sobre el tema.

Se visibiliza una preocupacién por superar una matriz dicotomi-
ca que piensa las energias en términos masculinos y femeninos; el
uso delenguajeinclusivo, ylas referencias a ‘cuerpos menstruantes’,
expresion que genera resistencia en algunas que encuentran desfa-
vorable separar el cuerpo dela personay en otras que quieren seguir
dirigiéndose solamente a mujeres cisgénero o “a personas con utero”.
Cabe preguntarse silainsistencia enla materialidad del cuerpono se
trata, enlostérminos de Spivak (1993), de asumir el riesgo de adoptar
una posicién esencialista estratégica con respecto a categorias de
identidad (como mujer, trabajador, nacién o subalterno) y asi movili-
zarla conciencia colectiva para alcanzar un conjunto de fines politi-
cos, como hicieron muchas feministas con la maternidad en aras de
obtener derechos civiles y politicos.

Los cuentos infantiles sobre la menstruacion que priorizan en el
relato elementos espirituales y afectivos en lugar de la explicacién
biomédica, consideran clave el acceso al conocimiento desde la lec-
tura y especialmente desde la propia observacién, para fortalecer
la confianza, la seguridad y la autoestima (Felitti y Rohatsch, 2018).
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Victoria de Aboitiz (2014), en el cuento Las lunas, invita a las nifias a
explorarse y reconocerse con un espejo y con el tacto. En Mi primer
libro rojo (Del Rio, 2015), la mama de la nifa protagonista le dice: “Es
importante que anotes en tu cuaderno la fecha enla que llega tu san-
gre cadames. Vostenés que empezaraconocertuciclo” Enlostalleres
de menstruacion y de acompanamiento de la menarquia se trabaja
en esta linea también, con dindmicas que proponen la autoobser-
vaciony considerar sintomas fisicos y emocionales. Una de las nifias
asistentes al taller de menarquia en el que participé, senalé:

Al principio anotaba, pero después me fui dando cuenta que no me ser-
via. Tampoco me gustan las aplicaciones porque ;como una aplicaciéon
puede estar adentro de tu cuerpo?, ;como una cosa tecnolégica va a es-
tar en contacto con tu cerebro, con tus hormonas, con tu itero? No tiene
sentido. Hay una chica que lo usa y por ahi dice “la gatita dice que me va
avenirmanana’y nuncatermina pasando. Yo siempre le digo “estono es
verdad”, no puedo creerlo. Traté de hacerlo como manualmente, yo sola,
darme cuenta sola [de que me esta por venir]. Sin anotar.

Por su parte, los talleres sobre fertilidad consciente ofrecen una
resignificaciéon al estigma vy al tabtl asociado a la ausencia invo-
luntaria de embarazos. En ellos se crea un espacio para la socia-
lizacién de experiencias personales y de pareja, asi como una apro-
ximacion holistica que rechaza los dualismos estructurantes de la
medicina occidental (cuerpo/mente; dentro/fuera; natural/social;
interior/exterior). La propuesta es, como pude observar en un taller,
“llegar ala mejor version emocional, mental para que las células que
se van a unir sean las mejores células’. Para ello se arman rutinas
de ejercicios, de dieta —"la fuerza psicolégica del bebé depende de la
naturaleza del alimento que toman los padres antes del encuentro
sexual” —, un “plan’, ya que hay un rechazo a que la solucién venga
(sélo) desde el exterior, por ejemplo, recurriendo a la medicina alo-
péatica reproductiva.
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En este espacio debe insistirse en lo positivo de la menstruacion,
que suele verse como “fracaso” o una contradiccion con el proyecto
y la intencién de embarazarse. Esto confirma la presencia de un
feminismo de la diferencia en clave corporal y a la vez una reapro-
piacién del cuerpo en un marco mistico y generizado, que retoma
elementos del lenguaje inclusivo y se refiere a “la cuerpa”y “la utera”
como “un musculo que tiene su propio palpito o latido”.

CONCLUSIONES

Durante las semanas previas a la realizacion del 8M de 2019, en su
pagina de Facebook la Colectiva Doulas Feministas convocaba a una
performance que terminaria conlas mujeres “unidas enun gran con-
juro”.Estaagrupacionretine adoulas formadas en diferentes tradicio-
nes, que se desempenan en distintos ambitos y que tienen en comun
su identificacion como feministas. Sus modos de abordar la violen-
cia obstétrica, la violencia de género y de discutir los alcances de su
rolenrelacion conlasinterrupciones del embarazo —ser o no doulas
de amplio espectro, es decir, silas acompafian o no (recordemos que
hasta fin de 2020 el aborto voluntario no era legal)—, se combinan
conunrepertorio de rituales que estan ausentes en otros ambitos de
reuniony discusion feminista. Por ejemplo, antes de compartirunal-
muerzo en medio de unajornada de formacién —en los términos de
las integrantes de la Colectiva de “compartir saberes’— juntaron las
manosy cerraronlos ojos paraagradecerlos alimentos disponiblesy
pedir abundancia paralas personas que los facilitaron y prepararon.

Hay aqui una evidencia que parece mas clara que la que emer-
ge de la militancia feminista secularizada que se llama bruja. Sin
embargo, los datos y anélisis presentados en este capitulo permiten
corroborar la circulacion de discursos y practicas espirituales por
espacios —organizaciones, movilizaciones, encuentros— que se de-
finen como feministas, algunas veces sin que esto sea llevado a la
reflexion o simplemente advertido. A su vez, comprueba la incorpo-
racion de consignas y practicas feministas en circulos de mujeres
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y talleres de sexualidad en sus multiples entradas, algunas de ellas
claras y visibles, como la presencia del panuelo verde de la Cam-
pana Nacional por el Aborto Libre, Seguro y Gratuito en los altares o
centros de poder, o el caso de practicas autogestivas de salud sexual
que, como vimos, tienen una historia en los feminismos de al menos
medio siglo.

La falta de atencién y cierta sospecha ante estas circulaciones
pueden entenderse en relacion con la persistencia de estereotipos y
prejuiciosrespecto alo que significala espiritualidad ylo que implica
serfeminista. Sibien se percibe unamayorapertura que alinicio de mi
trabajode campoafinesde 2013, cuando el feminismo erarechazado
por practicantes espirituales porasociarse alalucha, ala guerra, yla
espiritualidad era vista como un opio que venia esta vez en forma de
sahumerio, todavia persisten algunos malentendidos y desacuerdos.

Dora Barrancos, referente ineludible de la academia y la politica
feminista, al analizar la participacion en las movilizaciones de Ni
Una Menos de mujeres que no habian tenido una militancia previa
entemas de género, afirmaba: “Para mi, el feminismo es una catego-
ria, pero no necesitamos la categorizacion de las mujeres. Necesita-
mos su actitud, una nueva condicion de si. Ahi, entonces se va a dar
un movimiento” (Gelos, 2018). Efectivamente, muchas mujeres que
danzan con la Luna y encuentran su potencia en “la Gtera”, también
han participado de las movilizaciones y activismos que llevaron a la
legalizacion del aborto y la construccion de la Marea Verde.

Siunas son herederas de las brujas que no pudieron quemar sin
saber en profundidad sobre la historia europea y la suerte de las cu-
randerasy chamanaslocales durante la Inquisicion, las espirituales
tampoco conocen mucho sobre el movimiento de la salud de las mu-
jeres delos afnios setenta. Lo que ambas entienden y valoran es que el
conocimiento brinda autonomia, refuerza el poder personal y habi-
lita para decidir si se ingiere la pildora anticonceptiva o se analizara
el flujo, si se usaran plantas o misoprostol para un aborto, toallas de
tela, la copa menstrual o un tampoén para contener el sangrado, y el
espéculoy espejitos para observarse y observar a otras.
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En el revival de la espiritualidad femenina —renacimiento en el
sentido que le dan sus difusoras cuando hablan de circulos milena-
rios, de matriarcados, que actian como mito de origen—, hoy tra-
mada fuertemente a partir de las redes sociales, el feminismo se
hace presente y va actuando con mayor sinergia, dando cuenta de
que lo personal es politico y de que lo espiritual también puede ser-
lo. Esta combinacion esta muy presente en los Encuentros Naciona-
les de Mujeres, en algunos talleres y sobre todo en las calles: libros y
fanzines sobre brujas y sanadoras, ginecologia natural, camisetas,
calcos, agendas y cuadernos que retoman estos topicos, celebracio-
nes rituales y performances que conectan demandas politicas con
“intenciones’”.

Se requieren mas estudios sobre las particularidades de estos
procesos, en especial sobrelo que implica, por ejemplo, volver respon-
sables dela crisis ecolégica alas mujeres que usan toallas industria-
les y tampones, y también el lugar preponderante que van teniendo
en el mercado de la espiritualidad y el feminista. Asimismo, resulta
necesario saber mas sobre los activismos de la salud de las mujeres
en Argentina, ylos modos en que se piensa la salud feminista hoy en
dia. Estas aproximaciones reclaman lo interdisciplinario y el reco-
nocimiento del pluralismo religioso, la diversidad de feminismos, de
mujeresy de experiencias vitales que quieren ser contadas, analiza-
dasyreconocidas.
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Genealogia de la conformacion
de la nueva derecha cristiana estadounidense
en las decadas de 1970-1980

Jorge Armando Romo Bonilla

INTRODUCCION

Alo largo de la década de 1970, la derecha cristiana estadouniden-
se logré articular un conjunto de movimientos sociales y discursos
cuya finalidad fue confrontar los estatutos juridicos que desde la
década anterior habian promovidolos derechos dela mujerylas pare-
jashomosexuales, asicomo una progresiva secularizacion en diversas
esferas sociales, notablemente la educacion. Temas aparentemente
distantes comolaensenanzadelateoriadelaevolucion enlasescue-
las puiblicas, el matrimonio entre personas del mismo sexoy el aborto,
se establecieron como parte delaamenazasecularalascreenciasyla
normatividad moral de distintos grupos religiosos, especialmente los
evangélicos, que una década después conformaron lallamadanueva
derecha cristiana. En este sentido, la organizacion social y politica de
este movimiento representé unarespuesta oreacciénalas causasli-
berales, con un interés claramente prohibicionista.

El impacto de este movimiento conservador en América Latina,
tras sumovilizacién transnacional como respuesta alas revoluciones
centroamericanasylafirma delos tratados Torrijos-Carter en torno
alCanalde Panama, ain requiere analisis detallados. Sin embargo, la
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literatura secundaria en torno a sus origenes en los Estados Unidos
es sumamente amplia, y si bien distintos autores han puesto el énfa-
sisendiferentesaspectos, existe unrelativo consenso en cuanto alos
principales actores (activistas y organizaciones sociales y politicas)
y momentos que definieron y siguen definiendo este movimiento.

El interés de este capitulo es rastrear los origenes de la nueva
derecha cristiana (por medio de la amplia literatura secundaria dis-
ponible) a partir dela derrota presidencial del candidato republicano
Barry Goldwater frente al candidato demécrata Lyndon B. Johnson
en las elecciones presidenciales de 1964. Dicha campana agrup6 por
primera vez a un grupo de lideres, comunicadores e idedlogos con-
servadores que trabajaron activamente a favor de Goldwater, lo que
les permitié adquirir experiencia suficiente para construir una red
de influencias dentro del Partido Republicano, hasta entonces una
asociacion ligada alas élites del Este de los Estados Unidos.

El grupo consiguid llevar a cabo una serie de proyectos, como la
creacién de instituciones —think tanks, o laboratorios de ideas— que
se describieron originalmente como apartidistas (Meagher, 2009),
circunstancia que condujo a la conformacién de una nueva dere-
cha politica que comenzaria a movilizarse a principios de la década
siguiente. De acuerdo con la sociéloga Sara Diamond (1995:128), esa
nueva derecha surge a principios de los anos sesenta, y tiene entre
sus protagonistas a Paul Weyrich, un periodista y asesor politico, y a
Richard Viguerie, un experto en publicidad y pionero de la propaganda
politicaindividualizada; ambos participaron en agrupaciones politi-
casy conservadoras desde muy jovenes.!

' Paul Weyrich (1942-2008) fue un activista politico reconocido como uno de los actores clave
en la conformacion de la nueva derecha. En 1961 se integro al Partido Republicano; en 1964 se
involucro en la campana presidencial de Goldwater, y en 1965 fue secretario de prensa del senador
republicano Gordon L. Allot en Colorado (Weyrich, 2008). La experiencia adquirida le permitio
articular proyectos propios que, como se vera a continuacion, apoyaron en buena medida la
formacion de la nueva derecha cristiana. Richard Viguerie (1933) ha sido un activista conservador
y escritor politico. Nacido en el estado de Texas, en 1952 se integro al Partido Republicano como
voluntario en las campanas presidenciales de Dwight D. Eisenhower en el estado (Thimmesch,
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Apartirdeladécadadelossetentaemplearon el término New Right
parahacerreferenciaa sumovimiento a través de la creacion de think
tanks y el entretejimiento de redes de contactos. Diamond también
sugiere que no se trataba de una nueva derecha que involucrara un
cambioradical de unavisiéon politica, ya que el movimiento mantenia
muchos delos presupuestosideoldgicos deladerecha estadounidense
durantela Guerra Friaylacampana de Goldwater. Sin embargo, como
se describiraa continuacion, la capacidad de organizacion fue el punto
principal que caracterizo6 a toda esta nueva movilizacion.

De acuerdo con Himmelstein (1983:13),lanueva derecha cristiana
ha estado integrada por activistas, asociaciones y distritos electora-
les que manifestaban una primera oposicion al tratado del Canal de
Panama, a la Equal Rights Amendment, a programas sociales a favor
de grupos marginadosy alasregulaciones gubernamentales de em-
presas. En cambio, defendia abiertamente causas como la Human Life
Amendment (el conjunto de propuestas paraenmendarla Constitucion
delos Estados Unidos a favor de la vida y contra el aborto), The Family
Protection Act (el acta que buscaba abolir las politicas gubernamen-
tales que interferian con las libertades de las familias estadouni-
denses), y dar un caracter legal a los rezos en escuelas publicas e
incluso estipular la ensefnianza del creacionismo en las escuelas.

En buena medida, la movilizaciéon se estructur¢ a partir de los
cambios histéricos que ocurrieron en el contexto de la década de
los sesenta, épocaenlaque se articuld parte delasideologias ylos dis-
cursos que sus actores defenderian durante la década posterior. ;Pero
cualesfueronendetallelas circunstanciasylos acontecimientos que
permitieron su conformacién?

Como se ha mencionado, la mayoria de los estrategas que confor-
maron la nueva derecha participaron activamente en la campana de
Goldwater. El activista Morton Blackwell fue delegado por Luisianay,

1975: 63). También apoyo la campana presidencial de Goldwater donde conocio y apoyo a Weyrich
en el proyecto politico para armar una nueva derecha.
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posteriormente, director ejecutivo del Colegio Republicano, unaorga-
nizacién estadounidense que ha agrupado desde hace més de un siglo
aestudiantes universitarios, en donde se ensefia el arte dela politica.
Richard Viguerie —empresario que poseia una compania de correos
y cred diversas instituciones de beneficencia gracias a su habilidad
pararecaudar fondos a partirdel usoy envio computarizado delistas
demilesde correos— apoyo, asuvez, al escritor conservador William
F. Buckley Jr. a conseguir recursos para la Young Americans for Free-
dom (vAPp), grupo conservador surgido en 1960 que estaba a cargo de
Buckley, para que participara activamente en la politica. Pese a que
Viguerie continu6 con la obtencién de recursos para candidatos con-
servadores al congreso estadounidense, su paso porlavap fue crucial
paraentablarlos contactos que le permitieron forjar estrategias para
estructurar ala nueva derecha (Meagher, 2009).

A principios de la década de los setenta, Lee Edwards, miembro
y socio de la YAP, present6 a Blackwell y Viguerie. Este Gltimo pidio a
Blackwell que lo apoyara para construir un nuevo movimiento con-
servador. Asimismo, present6 a Viguerie y Terry Dolan, otro miembro
muy activo entre los jévenes republicanos, y a Paul Weyrich, quien se
convirtio en el estratega principal en la movilizacion de la nueva de-
recha. Durante esta época, Blackwell laboré como empleado de varios
senadores republicanos, mientras que Weyrich trabajo durante un
tiempo desarrollando medidores conservadores para instituciones
liberales (ibid).

El papel de Weyrich como pensador conservador y estratega con
firmes principios y habilidades de organizacion, asi como su cercania
conJoseph Coors —heredero delafortunadela cerveceria del mismo
nombre—, le permitieron trabajar eficientemente en diversos proyec-
tos del Partido Republicano (Weber, 2008). Contaba con experiencia
despuésde sutrabajoenlacampanade Goldwateralaedad de22 afos,
porlo que su carrera como ideélogo en la politica estadounidense se
habiainiciado. En19671legd a Washington D. C. paradescubrir que sélo
existian instituciones conservadoras en una época recordada como
“la politica de la frustracion’, es decir, un momento en el que la poli-
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tica de derecha radical estadounidense se enfrentaba a numerosos
fracasos. Con 24 anos de edad, trabajo como secretario de prensa
del senador de Colorado Gordon Allot, quien formaba parte de la mi-
noria entre la minoria de los republicanos de Nelson Aldrich Rocke-
feller dentro del Capitolio, quien, a su vez, luego de la destituciéon de
Richard Nixon a causa del escandalo del Watergate, se convirtié en el
vicepresidente de los Estados Unidos durante el periodo presidencial
de Gerald Ford (Grann, 1997).

En 1969 Weyrich declaré que tuvo una epifania. Luego de encon-
trarseyescucharenun evento auna coalicion liberal conformada por
doce ayudantes del Congreso que decidieron crear un laboratorio de
ideas, decidi6 que era necesario formar un laboratorio propio para
explorary movilizarideas conservadoras. Conla ayuda del burkeano
George F. Will y de Trent Lott, miembro conservador de la Universi-
dad de Mississippi, Weyrich fundé un primer grupo: el Conservative
Lunch Club of Capitol Hill. Durante 1973 busco crear grupos con mayor
presencia e influencia comola House Republican Study Comittee yun
grupo especial en el Senado, el Steering Committe (ibid).

Unpunto deimportancia para sefialar es que en esos anos se creo
la Brookings Institution, un laboratorio de ideas liberal dedicado a
actividades de investigacién, comunicaciéon y educacion acerca de
tematicas como la economia, las ciencias sociales y las relaciones
internacionales, mismo que permitié fundar estructuras de poder
(Cummings, 1966: 1). En 1970, Patrick Buchanan, escritor de los dis-
cursos del presidente Nixon, envié un memorando a este Ultimo so-
licitando la creacién de una contraparte conservadora del Instituto
Brookings. Tres afios después, en 1973, y tras varios intentos fallidos,
Weyrich, con el apoyo de Viguerie, respondi¢ al llamado creando
la Heritage Foundation, unlaboratorio deideas muy influyente y cuya
fundacion es considerada como la cristalizacion de la nueva derecha
(Meagher, 2009). La conexién entre estas nuevas organizaciones y
su movilizacién en la politica, fuera de los temas econémicos de la
derecha estadounidense, es el tema del siguiente apartado.
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MOVILIZANDO EL ESPECTRO POLITICO:
PAUL WEYRICH Y LOS LABORATORIOS DE IDEAS

Los cambios politicos, la habilidad de los idedlogos y estrategas, asi
como la obtencién de fondos parala creacién de nuevas organizacio-
nes, facilitaron la movilizacion de las actividades politicas que per-
mitieron la cristalizaciéon de la nueva derechay su apoyo en cuanto a
la definicién y conformacion de la derecha cristiana (Diamond, 1995:
131). En 1971, cuando Weyrich era secretario de prensa del senador
Gordon Allot, formé una alianza con Joseph Coors, magnate radicado
en el estado de Colorado, para organizar reuniones y planear nuevos
proyectos (Diamond, 1989: 54).

El15de enerodeese ano,en Washington D. C. secred unaprimera
institucion de investigacion politica que fue nombrada como Analy-
sisand Research, Inc. (Bellant,1991:1). Si bien Coors dond a la misma
200000 dolares durante dos anos, el proyecto no tuvo el poder de
convocatoria necesario y terminé desintegrandose. Sin embargo,
Weyrich observo que era necesario contar con una institucién mas
solida que hiciera hincapié en la propaganda y el entrenamiento
politico. Enlos anos sucesivos se obtuvieron fondos por alrededor de
un millén de doélares para la creacién de comisiones como el NCPAC
(The National Conservative Political Action Committee) y el cSFC
(Committee for the Survival Free Congress) (Diamond, 1995:133). La
capacidad de organizacion y las redes de contactos conservadores
que Weyrich fue armando se convirtieron enlabase paralacreaciéon
de las coaliciones necesarias, luego de la campana presidencial de
Goldwater. Estas le permitieron iniciar toda una movilizacién que
derivé en la creacion de la Heritage Foundation.

Lacreaciéondelaorganizacion ocurrié en1973, gracias ala conso-
lidacion delasalianzas entre Paul Weyrich y Edwin Feulner, apoyados
delmismo modo porelindustrial Joseph Coors con un donativo inicial
de 250000 délares mensuales, hasta que Weyrich dejase la presiden-
ciadelaorganizacién en1974 (Bellant,1991: 2). Lafundacién, de carac-
tereducativo, fue beneficiaria delasleyes de exencion de impuestosy
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marcé un giro en cuanto a como los laboratorios de ideas influyeron
en la politica a través de sus investigaciones acerca de como generar
y promover ideas y valores conservadores para la sociedad estadou-
nidense de la época (Meagher, 2009).

Elnuevo grupo comenzod atener reunionesregulares paraestable-
ceruna agenda de trabajo y desarrollar nuevas formas de promover
ideas conservadoras, asi como crear nuevas causas para fortalecer a
la derechaestadounidense. Pese a que gran parte delaagendadel gru-
poestuvo centrada en diversos aspectos de la economia, la busqueda
por mantenerlosvalores morales tradicionales también se convirtid
en parte de los objetivos. Asimismo, un aspecto central de la agenda
sevioreflejada al movilizarideas acerca de la forma en que los Esta-
dos Unidos debian establecer una politica exterior: principalmente,
la nueva derecha tenia como objetivo ejercer presiéon para mantener
unapolitica agresiva haciala Union Soviética, sus clientes ynaciones
simpatizantes (Meagher, 2009).

Sin embargo, estosidedlogos mantuvieron en todo momento una
fuerte disposicion al éxito gracias al impetu que percibieron en dife-
renteslideres de movimientos socialesy causas que permearonenla
politicanorteamericana durante la década de los sesenta. El ascenso
de este grupo diovida a muchos activistas conservadores que habian
trabajado conlimitaciones en décadas anteriores (Diamond, 1989: 74).

Mientras que Weyrich fungia como cabeza principal de la orga-
nizacion, Paul Viguerie y Morton Blackwell tuvieron un papel central
como estrategas. Una delas primeras acciones fue restaurarla Natio-
nal Conservative Political Action Conference, que habia permanecido
suspendida después de la derrota de Goldwater. Las nuevas sesiones
representaron un rencuentro mas formal de los conservadores para
generar nuevas estrategias y para continuar entretejiendo conexio-
nes politicas con diversos grupos. Una vez que surgio la propuesta
paraconstruiruna coalicién nacional, Howard Philips, administrador
oficial dela presidencia de Richard Nixon, tuvo un papel relevante ya
que fungié como contacto entre los conservadores de Washington y
elrestodel pais. Un punto para senalar es que el movimiento tuvo un
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caracter secular, es decir, los objetivos se presentaron en términos
no religiosos, si bien algunos de sus miembros como la conservado-
raantifeminista Phylis Schlafly, asi como Viguerie, Weyrich y Philips,
profesaban creencias religiosas (Diamond, 1989).

Enjulio de 1974, Weyrich fundé un nuevo laboratorio de ideas, el
Committee for the Survival of a Free Congress, en Washington D. C.,
cuya funcién se centré en la promocion y movilizaciéon del conser-
vadurismo cultural mediantela publicacién de articulos en periédicos
de circulacion nacional, la organizacion de foros en Capitol Hill, asi
como la formacién de enlaces con otros grupos de derecha (Bellant,
1991:15). Aunque incorporados como entidades separadas, ambosla-
boratorios fueron aristas del mismo proyecto electoral: crear comi-
tés de accion politica que buscaron colocar a candidatos de derecha
en el Congresoy el Senado mediante la seleccién y el entrenamiento
(Diamond, 1989: 54).

Como parte de las estrategias, también se pusieron en marcha
campanas para debilitar, amedrentar y desprestigiar a los politicos
conservadores que representaran un obstaculo paralos proyectos de
la nueva derecha. Por ejemplo, una de las estrategias consistio en el
envio de cartas amenazantes, hacer acusaciones en cuanto a practi-
cas inmorales y sefalar supuestas simpatias con el comunismo, en
columnas periodisticas de gran circulaciéon. Un ejemplo de estas es-
trategias ocurrié cuando Weyrich acusé alactivista, abogadoy politico
republicano Orin Hatch, quien alguna vez intent6 lanzarse como can-
didato presidencial con el apoyo del propio Weyrich, de tener proble-
mas psicologicos graves. En este sentido, Howard Phillips sefial6 que
la principal tarea de las organizaciones fue “organizar descontentos”
(Diamond, 1989: 56).

En 1975, Richard Viguerie consigui6é movilizar a ciudadanos con-
servadores gracias a la creacion de la revista Conservative Digest. La
publicaciéon ofrecid articulos en los que invitaba a la ciudadania a
fortalecer los valores conservadores y mantener una postura anti-
comunistamuyrigida. Delamismaforma, larevista dedico articulos
elogiosos a politicos republicanos como el exgobernador del estado de
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California, Ronald Reagan (Diamond, 1995:130). Gracias a la revista
se crearon puentes entre la antigua y lanueva derecha, y se consiguio
laconfianzayelinterés de conservadores populistas en el surdel pais
yrepublicanos que formaban parte del establishment. Dada la creacion
de redes de contactos, se obtuvieron millones de délares. Viguerie
consiguio cuantiosos recursos con las estrategias planteadas, por lo
que dispuso con frecuencia de medios para continuar apoyando a la
nueva derecha (Diamond, 1995: 58).

Las estrategias empleadas por Weyrich y aliados movilizaron el
espectro politico conservador a través de publicaciones y la creaciéon
de organizaciones. A lo largo de la década de los setenta se obtuvie-
ronvarios éxitos en cuanto al posicionamiento de actores republica-
nos en importantes escanos politicos. Como se vera a continuacion,
este contexto favorecio a suvez la definicion y conformacion de una
nueva derecha cristiana.

LA NUEVA DERECHA CRISTIANA ENTRA EN ESCENA

Hasta la década de 1970, la amplia y heterogénea comunidad evan-
gélica estadounidense no habia participado activamente en procesos
politicos. Si bien dichos grupos estaban al tanto de los eventos que
ocurrian en el pais, los sacerdotes invitaban a los feligreses durante
lashomilias amantenerse al margen de éstos. Pese a que las familias
evangélicas evitaban el voto, o siejercian ese derecho, enlas congre-
gaciones evitaban hacer comentarios al respecto. Sin embargo, las
discusiones familiares sobre la politica de la época eran frecuentes
(Diamond, 2000: 34).

En1972 Weyrich observo el descontento de los grupos evangélicos
y lo aproveché como motor para que el movimiento se conformara,
porlo que inicié una serie de acercamientos para obtener contactos
yapoyo de grupos religiosos, luego de observar numerosas inconfor-
midades frente a las acciones gubernamentales en apoyo a causas
liberales. Interesado en que se cumplieran las disposiciones del Acta
de los Derechos Civiles firmada en 1964, observé con preocupacion
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que el gobierno y otras agencias como la Equal Employment Oppor-
tunity Commission, buscaban penalizar alas escuelas cristianas se-
gregacionistas. Consciente del malestar cristiano, entre 1972 y 1973
Weyrich visitd y presioné a numerosos sacerdotes evangélicos del
sureste de los Estados Unidos para participar e involucrarse en la
politica (Meagher, 2009).

La formaciéon de una alianza entre activistas conservadores y
cristianos evangélicos que requerian estimulos para movilizarse,
representd un paso importante para conseguir aliados en el nuevo
proyecto de derecha que Weyrich formalizo y, al mismo tiempo, di-
chaalianza permitié que surgieran nuevas organizaciones cristianas
(Diamond, 2000). En este sentido, Paul Weyrich no sélo movilizé a di-
versos grupos politicos, sino que invité a grupos evangélicos aunirse
alanueva derechay participar activamente en la politica norteame-
ricana. Los contactos ya se habian iniciado parcialmente desde 1964
durante la campana de Goldwater, cuando Weyrich busco darles vi-
talidad alosvotantes evangélicos prometiendo rezos en escuelas pui-
blicas y campanas en contra del aborto (Wertheimer, 2006).

Desde 1973, una de las estrategias de la nueva derecha cristia-
na para empoderar a los grupos evangélicos fue la movilizacion de
ideas cristianas. Varios periddicos y revistas simpatizantes o edi-
tados ex professo publicaron articulos en los que se buscaba criticar
y detener las iniciativas a favor de los derechos de parejas homo-
sexuales, asi como marcar un alto a la enmienda de la Constitucion
estadounidense, la Equal Rights Amendment (ERA, por sus siglas en
inglés), aprobada por el Congreso en 1972 para establecerlaigualdad
de los derechos de la mujer, pero que requeria ser ratificada por dos
tercios de las legislaturas estatales.

Enelmismoano, cuando se discutia enla Suprema Corte lalegali-
zacion del aborto, los estrategas delanueva derechay sus aliados de-
cidieronemplearel caso con fines electorales. Poruna parte, el sena-
dorJames Buckley, hermano de William F. Buckley, propusola Human
Life Amendmenttothe Constitution, una enmienda antiabortista que
buscaba establecer y defender los derechos de los neonatos y levan-
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tar discusionesy desacuerdos a nivel politico y social. Por otra parte,
Paul Weyrich apoy6 a lideres antiaborto como Paul y Judie Brown en
lacreaciéon del American Life Lobby, un grupo de cabildeo estratégico
paraquelaopinion publicarechazaraideasliberalesyvotara por can-
didatos republicanos en futuras elecciones (Diamond, 1995:135-136).

Los grupos religiosos se movilizaron con mayor intensidad
frente acambios socialesylegales referentes ala moralidad, el género
y las relaciones familiares. En primera instancia, la Suprema Corte
tomo la decision de legalizar el aborto luego de que en 1973 se llevara
a cabo el polémico caso Roe contra Wade. Frente a lo que se vislum-
bré como una afrenta en contra de los valores tradicionales y la vida,
y como una interpretacion errénea de los limites del Estado en la
vida privada, fue creado el National Right to Life Committee, comisiéon
provida que buscaba ejercerinfluencia en el PoderJudicial estadouni-
dense, mientras que durantela conferencianacional de obispos cat6-
licos se solicité enfaticamente a los feligreses que crearan cabildeos
en contra de las medidas a favor del aborto.

Pese a los intentos para anular la enmienda, ésta continué con el
apoyo de jueces, politicos y miembros de la sociedad civil, por lo que
trataron de disenar estrategias para frenarla: se busco restringir su
influenciaenlos estados dela Unién Americana; se plantearon even-
tos de desobediencia civil; se plantetla necesidad de ejercerlaviolen-
cia paraimpedir que los estados legislaran a favor de estas causas, e
incluso se busco ejercer presion para que los hospitalesnollevaran a
cabo lainterrupcion del embarazo (Diamond, 2000: 63).

Durante el mismo afio,los esfuerzos para atacary desprestigiarla
enmienda de la ERA se intensificaron. Luego de que 35 estados de
la Unioén Americana la ratificaran para 1977 (se necesitaban 38 para
una ratificacién a nivel nacional), Phyllis Schlafly, quien en ese mo-
mento eraunaimportante activista catélica y promotora de proyectos
encontradelaigualdad de derechos de mujeres y homosexuales, cred
la Stop ERA Organization, misma que seria renombrada como Eagle
Forum, unarednacional que se opuso alaratificacion dela ErA anivel
estatal ynacional. Con ayuda del senador Sam Ervin, Schlafly consi-
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guio enviarpor correo alegisladores de estados clave varios paquetes
de articulos ylibros con fuertes criticas ala enmienda.

Convencidos de los riesgos de la ERA, varios lideres de la iglesia
mormona ejercieron una fuerte presion social y politica que fue cru-
cial para que varios estados del sureste de los Estados Unidos como
Nevada, Virginia, Georgia y Florida no la ratificaran. Gracias a su
imagen e influencia, Schlafly creé alarma entre la sociedad esta-
dounidense al afirmar que la ERA representaba una afrenta para el
modelo de la familia tradicional, una amenaza que generaria bodas
homosexuales y amenazaria la vida al invitar a las mujeres a practi-
carse abortos (Diamond, 2000: 63). La critica ala ERA también incluia
laamenaza de que las mujeres tuvieran que cumplir obligatoriamen-
te el servicio militar, y que perdieran prioridad en la custodia de los
hijos tras un divorcio, asi como derechos laborales. Estas amenazas
lograron movilizar a una parte del movimiento sindicalista femeni-
noy aotros votantes.

Perono fue hasta1978 cuando lamovilizaciéony organizacion dela
nueva derecha se materializ6 conla creacion de la National Christian
Action Coalition, una de sus primeras organizaciones oficiales. Gra-
cias ala capacidad de organizacion politica, al apoyo y la asesoria de
Paul Weyrich y Howard Phillips, Jerry Falwell, pastor bautista y exitoso
delaTvevangelista que durante afios habia conseguido transmitir su
vision del evangelismo a millones de personas, se sumo a la partici-
pacion politica empleando los medios materiales a su alcance: revis-
tas, periodicos, programas televisivos y radiofénicos (Wilcox, 2003).

Justo una de sus organizaciones mas influyentes y prominentes
fue creada en mayo de 1979 bajo el nombre de Moral Majority (Le Beau,
2008). Durante ese mes, Weyrich, Phillips y Falwell se reunieron en el
hotel Holiday Inn de Lynchburg, Virginia, con un grupo de republica-
nos conservadores para conformar un nuevo comité. Bajo la afirma-
cion de que existian estudios que indicaban que habia al menos 170
millones de estadounidenses “morales’, en la reunion se manifesto
que eraimportante movilizary convencer alos ciudadanos de laim-
portancia de los valores tradicionales estadounidenses y, asimismo,
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que era importante unificar a la mayoria moral. Para Weyrich, este
fue el titulo perfecto parala nueva organizacion y dada la trayectoria
de Falwell, éste debia convertirse en su dirigente (Haberman, 2005).

Asi, la Moral Majority tuvo su soporte en la Compania Biblica Bau-
tista (CBB, por sus siglas en inglés), organizacién descentralizada y
fundada por el propio Falwell, misma que formo parte de un proyecto
que consistia en que las congregaciones religiosas crearan de forma
individual sus propias iglesias. Pese a que a lo largo de su historia la
organizacion tuvo unarelevancia politica considerable, varios de sus
miembros prefirieron centrar sus objetivos lejos de la politica y méas
cerca de la creacion de escuelas religiosas e iglesias. A su vez, debi-
do a quela organizacion exigia el combate al movimiento feminista,
muchas organizaciones catélicas entraron en conflicto con ésta al
grado que fue perdiendo aliados con el paso de los afios (Wilcox y Je-
len, 2002:396).

La organizacion busco una movilizacion a gran escala de los vo-
tantes evangélicos para combatirlas “plagas de Ameérica”, formaenla
que Falwell se referia a tematicas que fueron sefialadas como aque-
llas que amenazaban los valores tradicionales. Si bien Weyrich
propuso la colocacion de politicos conservadores en lugares estra-
tégicos del Senado, el proyecto de Falwell fue mucho mas ambicioso:
uno delos objetivos de su organizacion fue aumentarlainfluenciaen
latelevision de evangelistas, politicos y hombres de negocios. Asimis-
mo, se buscd apoyar a Ronald Reagan en las elecciones presidencia-
les de 1980 aprovechando su popularidad entre los evangélicos, todo
ello con el propésito de contar con un mandatario en la Casa Blanca
que tuviera suficiente fuerza para impulsar los proyectos de la nue-
va derecha cristiana (Oginitz, 1980).

Uno de los personajes que establecié comunicacién con la Moral
Majority fue el ingeniero cristiano Henry M. Morris, quien habia mo-
vilizado al movimiento creacionista durante la década de los sesenta
en compania deltedlogoJohn C. Withcomb. En 1961 habian publicado
The Genesis Flood, trabajo que buscaba otorgar un estatuto cientifico al

| 187



Jorge Armando Romo Bonilla

creacionismo al sugerir que existian evidencias geologicas que daban
soporte empirico y cientifico al relato biblico del Diluvio Universal.

En 1963, dado el éxito del libro, Morris fundo la Creation Research
Society, una de las primeras sociedades que buscaron modificar la
educacion basica para que se incluyera al creacionismo en los libros
de texto de ciencias naturales como una teoria cientifica. La amplia-
cion de los objetivos apunté a la creacion, en 1972, del Institute for
Creation Research (ICR, por sus siglas en inglés) (Numbers, 2006:
239-258; 313-318). Al igual que la derecha religiosa, Morris sostenia
una agenda cristiana que buscaba posicionar al creacionismo pro-
moviendo criticas y desacuerdos en diferentes medios en contra
de materias comola educacion sexual, el aborto, el movimiento femi-
nistaylahomosexualidad.

A finales de la década de los setenta se llevo a cabo un impor-
tante encuentro entre Jerry Falwell y Henry Morris. Ambos se cono-
cieron en un campamento de verano cristiano al que asistieron los
hijos del segundo. Posteriormente, gracias a unas conferencias im-
partidas en la Thomas Road Baptist Church, los dos actores se hicie-
ronamigosy establecieron unlazo de colaboraciéon importante. Pese
a que Morris habia perdido paulatinamente el apoyo del ministerio
bautista del sur estadounidense, el Southern Baptist, gracias al en-
cuentro con Falwell, el predicador fundamentalista mas reconocido
en ese momento, consiguié que la derecha cristiana se interesara en
promover el movimiento creacionista a través de acercamientos
con grupos evangélicos y lideres politicos (Numbers, 2006: 212).

Falwell aporté recomendaciones y prologos a varios libros escri-
tos y publicados por el Institute for Creation Research, organizaciéon
fundada por Morris y dedicada a producir material e impartir con-
ferencias en todo el pais. Asimismo, ofrecié numerosos espacios en
la Moral Majority para el movimiento creacionista. Con el apoyo de
Morris, la Moral Majority defini6 algunos de sus objetivos e incluyo6 al
creacionismo como parte de la estrategia pararecuperarlos antiguos
valores (Kitcher, 1982:1-2). Con el apoyo de Falwell, el creacionismo
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tuvo el empuje politico necesario para participar en la politica esta-
dounidense y en el sector educativo (Numbers, 2006: 291).

En resumen, durante la década de los setenta, la nueva derecha
cristiana incidio en la historia politica y religiosa estadounidense.
Posicion6 una agenda conservadora y cristiana y establecio lazos de
comunicacion y colaboracion con otras movilizaciones como el mo-
vimiento creacionista. No obstante, como se vera a continuacion, uno
de sus objetivos principales era tratar de posicionar sus creencias a
través de un escano politico influyente, porlo que el apoyo de Ronald
Reagan como candidato presidencial alineado conla derechareligiosa
se convirtié en una delas prioridades del movimiento.

Durante el verano de 1980, Falwell habia obtenidouna gran popu-
laridad gracias a sus apariciones en programas de radio y television,
mismos que eran escuchados y vistos por millones de personas. Uno
delos programas de television de corte religioso mas visto de Falwell
fue The Old-Time Gospel Hour, el cual era transmitido los domingos
enlas mananas. De acuerdo con su conductor, el espacio era mucho
mas visto que The Tonight Show Starring Johnny Carson. Derivado
de este espacio, surgi6é una ola de otros programas similares que no
so6lo cambiaria la forma en que se difundiriay practicaria la vida re-
ligiosa en los Estados Unidos, sino que fungiria como un poderoso
medio de comunicacion empleado para daraconocerlas principales
causas de la derecha cristiana, entre ellas el impulso a candidatos
como el propio Reagan (Fitzgerald, 1981).

Amenosdetresmeses delaselecciones presidenciales de 1980, la
Moral Majority, con el apoyo de la Christian Voice, un grupo cristiano
que reclamaba la defensa de la fe y los valores biblicos, asi como de
otras organizacionesreligiosas, movilizo a politicos ylideres conser-
vadores para conseguir el apoyo a Reagan. Sibien nolo consideraban
como el candidato conservador por excelencia, y pese a que no se mos-
tré muy de acuerdo con algunastacticas dela organizacionreligiosa,
representd una mejor opcion que la de Jimmy Carter. Este ultimo ya
no contaba con el apoyo dela derecha cristiana debido a que era con-
siderado como el presidente que habia abandonado y decepcionado a
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los grupos evangélicos al apoyary defenderlalegalizacion del aborto
y no haber tomado medidas frente a los movimientos de liberacion,
especialmente en Centroamérica (Levy, 2010).

La organizacion incluso lanzé una especie de guerra electoral
en la que se invirtieron millones de délares para abrir oficinas en
Washington, D. C. Se calcula que consigui6 alrededor de 83000 di-
recciones alas cuales se enviaron correos y propaganda. Asimismo,
se cre0 The Religious Roundtable, conferencia encargada de invitar
amas de 15000 pastores para que a Su vez convencieran a sus con-
gregaciones paradarle el voto a Reagan. Numerosos activistas evan-
gélicos se encargaron de crear un padréon de votantes en el que, a
través dellamadas telefénicas, se buscaba convencerlos de la calidad
moral del candidato republicano. Del mismo modo, se conformaron
comités de accion moral en iglesias para discutir e invitar a los feli-
gresesavotar por Reagan. Estas estrategias para captarvotos fueron
practicamente tomadas de las tacticas que los activistas por los de-
rechos civiles utilizaron en la década de los sesenta (Banwart, 2013).

El3deoctubre de1980,aun mes delaselecciones presidenciales,
Reaganasistit ala convencion delos National Religious Broadcasters
en Lynchburg, Virginia, ciudad que se convirtio a finales de los seten-
taenel puntodereunién delanuevaderecha cristiana. Jerry Falwell,
encargado delareunion, manifestd suapoyo a Reaganal afirmar que
sucandidaturaeraunagranoportunidad para que se materializaran
los objetivos de la Moral Majority enla politica estadounidensey para
que el Partido Republicano se apropiara de sus luchas. Ademas, hay
que senalar quelaposturadeladerechareligiosa eramasradical que
la de muchos politicos republicanos (Fitzgerald, 1981).

El 4 de noviembre de 1980 se llevaron a cabo las elecciones pre-
sidenciales. Ronald Reagan obtuvo 43903203 votos que equiva-
lian a 50.75% de los sufragios, frente a 35480115 votos equivalentes
a 41.01% de los sufragios emitidos por los demédcratas. Asimismo,
Reagan se llevo 489 votos electorales contra 49 de Carter, resultado
que lo llevo a ser declarado nuevo presidente de los Estados Unidos
(US Election Atlas, 1980). Al conocer el resultado, Jerry Falwell y sus
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allegados anunciaron que solicitarian al recién electo presidente
cumplir con sus demandas como recompensa por el apoyo que ellos
habian ofrecido, e insistirian en que gracias ala Moral Majority se ha-
bian obtenido millones de votos para su victoria presidencial (Buurs-
ma, 1980):

Hemos dado el primer paso [..] y es un inicio esperanzador, aunque ad-
vertiria ala Moral Majority que no deberian esperar nada de la adminis-
tracién de Reagan. Tendran que luchar para conseguir [sus objetivos], y
el senado aiin no esta en manos de los conservadores. Tenemos un buen

inicio, perotomara otra eleccién de esta magnitud conseguir el control.

Pese a que numerosos lideres politicos y religiosos que conformaron
lanueva derecha cristiana creyeron que Reagan materializaria todas
sus demandas, éste no sélo las ignoro, sino que durante su periodo
presidencial mantuvo una distancia conla Moral Majority; asimismo,
suapoyo a causas de origen religioso fue escaso. Las prohibiciones al
abortoy la pornografia no se concretaron; los rezos en escuelas pu-
blicas no se generalizaron, y las exenciones de impuestos a escuelas
religiosas segregacionistas como la Bob Jones University, no se cris-
talizaron. Incluso Reagan presiond al Congreso para que se tomaran
medidas mas severas en contra de este tipo de escuelas (Marley, 2006).

Sin embargo, en 19811a Moral Majority y la derecha cristiana ob-
tuvieron algunos éxitos legislativos a nivel nacional gracias a que la
Camara de Representantes contaba con un grupo de conservadores
con causas e intereses en comun. Se consiguioé que varias televisoras
redujeran el contenido de violencia y sexo en sus programaciones;
asimismo, consiguieron que el Senado aprobara rezos voluntarios en
escuelas que asilodesearan. Anivellocal consiguieron detener algu-
nas reformas a favor de los derechos de la comunidad homosexual,
lograron que se pusiera enmarchaun organismo de control y censura
enlibros de texto; abrieronlaposibilidad de legalizar en algunos esta-
doslaensefnanzadel creacionismo, eimplementaronun freno parcial
alaindustria de la pornografia (Guth, 1983: 39).
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Lallegada de Reagan a la presidencia de los Estados Unidos estu-
vo impregnada parcialmente por la agenda politica de la nueva de-
recha cristiana. Frente a un conservadurismo que se reconfiguraba
constantemente gracias a la movilizacion constante de diversos
actores, Reagan fue uno de los actores cuyas acciones conformaron
un replanteamiento y reconceptualizacion de esta derecha. Si bien
al inicio represent6 el éxito en la organizacion politica de los evan-
gélicos, éstos tuvieron que continuar sus actividades sin un repre-
sentante presidencial que atendiera el total de sus demandas. No
obstante, estos eventos conformaron al movimiento y agilizaron sus
actividadesy estrategias para proseguir sus objetivos durante la dé-
cada delosochenta.

Alolargo de esta narrativa histérica se han descrito las circuns-
tanciasylasconexionessociopoliticas de sus actores, aunque también
la literatura secundaria ha ofrecido aproximaciones explicativas
alascreencias, compromisos e intereses que aglutinaron alos grupos
evangélicos, por lo que en el proximo y tltimo apartado se ofrecera
una breve discusion sobre el tema.

DISCUSION: LA NUEVA DERECHA CRISTIANA
COMO MOVILIZACION POLITICA Y RELIGIOSA

Alolargodeladécadadelossetenta, laderechacristianaarticulé una
serie de discursos en los que consideraron los estatutos juridicos de
la diversidad sexual y los derechos de la mujer como uno de los ejes
centrales a combatir en su agenda. En una articulacién de un péa-
nico moral, la ensenianza de la evolucion, el matrimonio igualitario
y el aborto fueron establecidos como eventos que amenazaban las
creenciasylanormatividad moral de los evangélicos. En ese sentido,
la organizacion social y politica represent6 la respuesta a las causas
liberales y mantuvo un interés prohibicionista. Pese a que el aborto
mantuvo su caracter legal ylos matrimonios homoparentales conti-
nuaron celebrandose, la derecha cristiana obtuvo algunos éxitos en
cuanto al posicionamiento del antievolucionismo, los rezos en escue-
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las y el combate a la pornografia. Al mismo tiempo, la participaciéon
delanuevaderechaenlaselecciones configuré muchos delos proce-
sos electorales y tuvo un papel en modelar los eventos histéricos que
definieron la carrera presidencial de Reagan.

La movilizacién politica se centrd en buena medida en invitar a
activistas evangélicos a votar, involucrarse en actividades politicas,
influir en las nominaciones y presentar candidatos. Con el avance
de la década de los setenta y la entrada en los ochenta, los activistas
evangélicos se involucraron en el Partido Republicano y dominaron
la politica en varios estados (Wilcox y Jelen, 2002: 383). Estos eventos
establecieron una relaciéon simbiética entre grupos religiosos y po-
liticos: una vez que la nueva derecha apoy6 en la configuracion y
movilizaciéon dela derecha cristiana para ocupar cargos en el Senado,
seutilizdlainfraestructurarepublicana para desplazarinstituciones
religiosas y grupos evangélicos a través de otros grupos y politicos
simpatizantes.

De acuerdo con Robert C. Liebman y Robert Wuthnow (1983: 9),
los valores evangélicos eran un vestigio del pasado méas que una “di-
mension vital del presente”. Pese a que sus ideas eran contrarias a
las causas liberales de los sesenta y setenta, los activistas y pastores
decidieronlideraraladerechacristianaatravés de unamovilizacion
politica, como estrategia pararecuperar podery prestigio dadala se-
cularizacion imperante en la época. Luego de una serie de eventos
queincluyeron el escandalo de Watergate o la apertura evangélica del
gobierno del presidente Jimmy Carter, ocurrié unareestructuracion
social de las barreras que definian la politica, la moral y la religion.
Bajo estas circunstancias, las ideologias religiosas han sido “siste-
mas dinamicos responsables de los cambios en el ambiente cultural”.

Lasreligiones no sélo estan compuestas de una simbolizacién en-
trelasrelaciones humanasylodivino, sino también delasrelaciones
entre los mortales. Las actividades que ocurren en el mundo mortal,
material y moral tienen implicaciones con lo divino. Para los gru-
pos evangélicos, la moral esta codificada e inspirada en los manda-
tos biblicos. Para estos grupos, se encuentra encadenada alareligion
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y apunta a la conciencia del individuo. En este sentido, se espera que
los individuos se comporten y gobiernen a si mismos para evitar el
colapso de las tradicionesy las instituciones colectivas.

Pese a que existe la libertad individual para optar por el sistema
de normas morales, existe un limite de tolerancia en cuanto alas ac-
ciones que dichasinstituciones pueden ejecutar (Wuthnow, 1983:175).
Cuando sedan estas circunstancias enlas que ocurre un alejamiento
delosmandatos moralesy divinos, los evangélicos reaccionan, recla-
many ejercen unllamado ala accion. Este es el caso de la nueva de-
recha cristiana estadounidense, una movilizacion sociopolitica cuyo
objetivo fue recuperar y reforzar sus valores morales tradicionales,
que se vieron comprometidos frente a la legitimacion social y juri-
dica dela educacion sexual, el aborto, la diversidad sexual y la ense-
nanza de la evolucion.

Hasta ahora me he referido a los grupos religiosos evangélicos.
;Pero qué denominaciones amalgamaron a la derecha cristiana?
La derecha cristiana y el conservadurismo religioso no han estado
centrados exclusivamente en los grupos evangélicos, sino que han
integrado a otras denominaciones que comparten cédigos morales e
ideologicos, mismos que generan puentes de didlogo y discusion enlos
que seintercambianycomparten perspectivas. Las aproximacionesal
temavarianen funcion deladescripciony el analisis delas categorias
religiosas sefialadas, mismas que dan cuenta de una heterogeneidad
en cuanto a la pluralidad religiosa que ha integrado el movimiento.

Un sector importante no estaba conformado por cristianos evan-
gélicos, sino que parte de la configuracion del espectro religioso se
desenvolvié gracias ala participacién de grupos catélicos. Asimismo,
la derechaagrup6 amiembros de sectores judios, mormones, protes-
tantes de origen aleman, holandés afroamericano y latino, amish e
incluso a miembros de la vieja orden de los menonitas, quienes ma-
nifestaron interés y oposiciéon a tematicas como el aborto o el matri-
monio homoparental (Palmer, 1986:18). Pese a la identidad propia de
otras denominaciones religiosas, la derecha cristiana asimil¢ ideas
e individuos e hizo suyas algunas de sus creencias (Schweber, 2012).
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De acuerdo con PamelaJohnston Conover (1983),lanueva derecha
cristiana estuvo constituida por tres sectores: una derecha un tan-
to secular que estuvo mas preocupada porla libertad econémica del
pueblo estadounidense; una derecha centrada en recuperarlalibertad
religiosaylosvalores tradicionalesy, finalmente, una derecha social
que fuela que se apropio de algunos elementos catélicos y se planted
una agenda en contra del aborto, el movimiento por los derechos ci-
vilesy el feminismo.

Siguiendo a Wacker (2000), la nueva derecha estuvo integrada
por dos grupos principales que la configuraron y definieron cons-
tantemente durante la década de los setenta: 1) los grupos evangéli-
cos con intereses politicos en comun, y 2) otros grupos de origen no
evangélico que mantuvieron un interés en los objetivos ideolégicos
y politicos de los primeros. Los cruces intergrupales conformaron
ideasyvisiones que trataron de serinyectados enlapolitica con cierto
éxito,yalgunas de esas ideas que buscaron generar cursos de acciéon
en los escenarios politicos consistieron en los siguientes supuestos
(Le Beau, 2008):

1. Existen normas morales absolutas, muchas de las cuales han
sido asumidas por la cultura occidental. Por ejemplo, estos
grupos asumen que existe un caracter fijo de los géneros mas-
culino y femenino; que el capitalismo es el sistema econémico
de preferencia en Occidente, y que los seres vivos que auin no
nacen mantienen un caracter sagrado.

2. Existeunarelacion directa e indiscernible entre la moral, la po-
litica, la metafisica y los asuntos del dia a dia. La naturaleza del
universo afecta los aspectos mundanos y viceversa. Asimismo,
no existe una clara distincion entre la esfera publica y la privada,
por lo que se rechaza que asuntos como el aborto sean permi-
tidos a partir de decisiones tomadas por los gobernantes como
un derecho privado.

3. El gobierno no debe interferir con los procesos del mercado,
sino que debe abrir los espacios para que éste se desarrolle. De
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la misma forma, debe abrir caminos para que se imparta una
guia moral en diversos espacios como el escolar, de tal manera
que las personas, y especialmente los nifios, estén informados
y orientados en temas como la sexualidad, la honestidad y el
patriotismo.

4. La derecha cristiana considera que las sociedades exitosas
deben operar a partir de ideas y valores en comun. Al respecto,
el sistema judeocristiano conforma un sistema de creencias
idoneo que funge como base moral y comun que le permite a la
sociedad estrecharlazos de colaboraciony enfrentar con mayor
eficacia amenazas politicas externas.

5. Encuantoalos objetivos politicos de la derecha, se buscaba prin-
cipalmente que los protestantes participaran y se involucraran
activamente en la politica; asimismo, se buscaba atraerlos y posi-
cionara personas conservadoras en diferentes puestos publicos.

La literatura secundaria coincide al establecer que grupos pertene-
cientes adiferentes denominaciones religiosas, iniciaron actividades
en la politica para promover una serie de valores propios. Al mismo
tiempo, su movilizacion y participacion activa no ocurrié hasta que
la nueva derecha tejio redes de contactos con grupos evangélicos
llamando ala accion. Dado el contextoy las estrategias de la derecha
pararecuperar los escanos y las posiciones perdidas, la nueva dere-
cha cristiana se conformo gracias a las invitaciones y las llamadas a
la accion politica para defender sus valores.

De acuerdo con la socidloga Louise J. Lorentzen (1980), muchos
grupos evangélicos percibieron una pérdida de valores morales tra-
dicionales y un incremento en el apoyo creciente de la sociedad es-
tadounidense a causas liberales, puestas en accién y dirigidas a la
legalizacion del aborto o lareivindicacién del movimiento feminista.
Frente a estas amenazas, los evangélicos emprendieron una movili-
zacion politica propia.

Lorentzen retoma los estilos de vida analizados por Weber
(1946:187-191, en Lorentzen, 1980) para discutir como es que los gru-
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pos humanos estan definidos por el prestigio como elemento funda-
mental del origen social. Asimismo, el estatus enun grupo humano se
encuentradado porelgrado de prestigio dictado porla comunidad, en
funcion de valoresy cualidades compartidos por ésta. Estos aspectos
conforman el estilo de viday permiten que cada individuo que perte-
neceaungrupo ocomunidad articule sus creenciasy comportamien-
tos. En este sentido, los miembros de las comunidades evangélicas,
politicamente inactivos hasta entonces, percibierony articularon sus
discursos en funcion de sus valores compartidos, de tal manera que
buscaron proteger y preservar su estilo de vida a partir de tacticas
instrumentales como la movilizacién mediatica y politica.

La aproximacion de Weber tiene alcance analitico en cuanto a la
descripcion de la estructura de un grupo social con valores compar-
tidos. El contexto sociopolitico que se vivia en la época, asi como el
derecho de las mujeres a abortar, estudiar, tener un trabajo y decidir
tener hijos, representaron una amenaza al estilo de vida y los valores
compartidos porladerecha cristiana. Ya fueran evangélicos, catélicos
ode cualquier otra denominacién cristiana, dichos derechos contra-
riosalosvalores que dictabanyarticulaban el prestigio en estos gru-
pos, fueron percibidos como una amenaza que dispar6 lamovilizacion
ylaaccién como una forma de defensa de su estatus.

Por otra parte, para los politélogos Ted G. Jelen y Clyde Wilcox
(2002), “los valores religiosos son fuente de cohesion y estabilidad en
la medida en que sean ampliamente compartidos”. La derecha cris-
tiana, al haber detectado el aborto o alas movilizaciones en pro de la
diversidad sexual como amenazas liberales, se movilizo de tal for-
ma que su participacion en los medios y en la politica representaron
unabusquedaporrestaurarlosvalores moralesy religiosos, al grado
de que éstos dejaran de ser objeto de debate. Para esta derecha reli-
giosa, mantenerla ortodoxia era el objetivo principal, ya que proveeria
no so6lo de “un sentido de consenso”, sino también de “una estabilidad
social nacional” (Jelen y Wilcox, 2002: 23).

Las dos aproximaciones anteriores coinciden en que la moviliza-
cion de la derecha cristiana se debi¢ a varias reacciones a una serie
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de valores liberales que adquirian legitimacion social, juridica e ins-
titucional, mismos que desarticulaban tradiciones conservadorasy
amenazaban con trastocar una serie de estructuras ideolégicas. La
protesta principal se armé en funcion de la defensa de los valores
compartidosapartirdel didlogoylainteraccion, enunabusqueda por
intercambiar estrategiasy saltaral &mbito social y politico. Sien estos
espacios se perpetraron las causas liberales, ese mismo espacio era
el escenario en el que se debia actuar para la defensa de las visiones
conservadorasy cristianas.

Dados los objetivos de los grupos politicos y religiosos, éstos no sélo
han compartido y defendido valores en comun, sino que han tenido
poder sobre las personasy susvidas (Corbetty Corbett, 1999:10). Tan-
tola politica como la religiéon buscan alcanzar y mantener “una serie
de valores personales, sociales o trascendentales para el ser huma-
no” (Reichley, 2010: 9). No obstante, en los Estados Unidos la relacion
entre politica y religion no ha estado dada del todo: la relacion entre
la nueva derecha cristiana ylos politicos estadounidenses ha estado
marcada por una negociacion continua que persiste hasta la fecha
(Chidester, 1988:11).

De acuerdo con Donald Heinz (1983:143), una comprension de la
movilizacion ideolégica de la derecha religiosa debe ser apreciada a
través de los simbolos que ésta construye para explicar su vision del
mundo. Los simbolos son signos que los seres humanos construyen
e incluso descubren para significar e interpretar el mundo; el sim-
bolorevela y organiza el mundo social. Cuando éste trata de abordar
las causas ultimas de las cosas, emergenlasvisiones de lo sagrado, lo
metafisicoyloreligioso. A partir de los simbolos se construyenima-
ginarios que pueden entrar en contradiccion entre si, y si un imagi-
nario secular expresa sus propios simbolos, el imaginario religioso
considera que ha sido reprimido o que es necesario revitalizarse.

En este sentido, la secularizacién es vista como un proceso que
borra el poder interpretativo de los simbolos religiosos y establece
los suyos para armar un marco interpretativo propio sin importarle
si se producen sensaciones de vacio y soledad en el universo. Estos
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simbolos seculares amenazan a los simbolos religiosos, sus signifi-
cados, sus aproximaciones de lo sacro y lo divino. El caracter secular
de algunas causas liberales mencionadas representa un conjunto de
simbolos amenazantes, por lo que los simbolos religiosos origina-
les deben reconfigurarse y replantearse a través de la movilizacién
sociopolitica.

Para Robert Wuthnow (1983:175), las religiones no sélo estan com-
puestas deunasimbolizacion delas relaciones conlo divino, también
delasrelaciones entrelosmortales. Las actividades que ocurren enel
mundo mortal, material y moral pueden tener fuertes implicaciones
conlodivino. Paralos grupos evangélicos, la moral esta codificada e
inspirada de forma divina en los mandatos biblicos. En este sentido,
se espera que los individuos se comporten y gobiernen a si mismos
para evitar el colapso de las tradiciones e instituciones colectivas.
Peseaqueexistelalibertad individual para optar por elecciones mo-
rales, existe un limite de tolerancia para ellas. Es aqui, cuando existe
un alejamiento de los mandatos morales y divinos a nivel social, que
los evangélicos reaccionan, reclamanyhacenunllamadoalaaccion.

Tanto Heinz como Wuthnow sostienen que existe unacarga sim-
bdlicaque da cuenta del mundo, ya seaanivel material o sagrado. Es-
tos simbolos no solo tienen un caracter hermenéutico al dar cuenta
de la naturaleza de las cosas, sino que a su vez mantienen un esta-
tuto deontoloégico al prescribir y observar las normas correctas de
pensamiento y conducta. La apariciéon de otros simbolos no religio-
S0s, Por su interpretacion secular y cientifica del mundo, se revelan
comounimaginario alterno que atenta contralos simbolos religiosos.
Resultarelevante paralos autores como es que el caracter explicativo
de los simbolos subdetermina el caracter moral de los agentes.

Elmovimiento de la derecha cristiana fue distinto a sus predece-
sores en tamanoyamplitud, asi como enla forma de involucramiento
y organizacion politica. Movilizaciones evangélicas anteriores ya se
habian manifestado en busca de prohibiciones, rezos enlas escuelas
y ensenanza del creacionismo, y habian obtenido algunos éxitos a
niveles locales. En otros casos, algunas ciudades y condados habian
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sido el escenario de campanas por parte de pastores para prohibir ba-
res, tiendas pornograficas, cines para adultosy clinicas para abortar.
Mientrastanto, algunos grupos fundamentalistas habian protestado
por la inclusion de programas de educacion sexual en las escuelas,
apelando a que eran los padres quienes tenian el derecho a decidir
sobre la educacion de sus hijos. Incluso algunos evangélicos crearon
alternativas a las escuelas publicas, defendieron su derecho a crear
sus propias institucionesyaelegiraalgunos profesores frente a otros
que no sostuvieran unaideologia comun.

A diferencia de estas “antiguas” derechas, lanueva derecha abarco
un amplio abanico de causas sociales y morales a una escala mucho
mayor, logrando que grupos evangélicos dispares y con fuertes dife-
rencias estrecharan lazos de colaboracion a favor de varias causas
politicas. Lo secular era sinébnimo de una negacion de lo divino; lo
secular era sinénimo de una negacién de la palabra de Dios; un re-
lativismo y declinacion morales; una separacion del Estado y la Igle-
sia, de una pérdida de control de la burocracia federal, la educacién
publica ylos medios. Por ello, esta nueva derecha se embarcé en una
guerra ideoldgica en contra del humanismo secular, aspecto en el
que se proyectaron muchas de las ideas y objetivos del movimiento
(Liebman, 1983:229-230).

La creacion de la nueva derecha se consolidé gracias al liderazgo
de actores como Weyrich y Jerry Falwell, quienes dieron voz a pobla-
ciones evangélicas disconformesyvieron en ellola oportunidad para
generar un cambio coyuntural. Se identificaron aliados y enemigos
y se plantearon estrategias de diversa indole. Pero de acuerdo con
Liebman (1983: 238), los movimientos sociales van més alla de los
lideres y las organizaciones. Para la articulaciéon de un movimiento
serequiere accion politica sumada a centenares de eventos que mol-
deen las condiciones necesarias para entrar en accion: se requieren
marchas, correos, encuentros y muchos otros eventos para que ocu-
rraunamovilizacion.

Los movimientos socialesno sélo son agregados de individuos con
ocurrencias propias, sino que dependen del ambiente cultural en el
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que estan insertos. Las actividades son importantes mas alla de las
actitudes; no se trata de la unificacion a partir de un propésito, sino
de la simultaneidad de las acciones; no solo se trata de las estrate-
giasylasintenciones deloslideresy participantes, sino delas tensio-
nes, el ambiente cultural, las oportunidades para la accién politica y
las interacciones sociales entre movimientos que compiten.

Unmovimiento social esunindicador delas preocupaciones pre-
sentes en un momento determinado, mas que un instrumento de
cambio. Los movimientos sociales cuyas preocupaciones son de ca-
racter politico o religioso, pueden despegar si informan y proponen
explicaciones a sus simpatizantes para resolver problemas. En esta
linea, lanueva derecha tuvo sus propios contendientes que propusie-
ron explicaciones propiasy programas de acciéon para buscar cambios.

Asi, la aproximacion de Liebman se refiere a un movimiento que
no sélo se organiza gracias alos sentires y pesares de un conjunto de
grupos en particular, sino que requiere que exista una serie de condi-
ciones socioculturalesy politicas 6ptimas para que éste se expresey
movilice. Lavision de Liebman apunta alasideologias que se desplie-
gan en funcién del contexto ylas circunstancias, buscando objetivos
definidos y estableciendo posturas enemigas a combatir.

ANOTACIONES FINALES

Elsurgimiento delanuevaderechaenlos Estados Unidos como reac-
cibnaladerrotapresidencial de Goldwateryal surgimiento de causas
liberales durante la década de los sesenta, muestra las conexiones
sociales que activistas como Weyrich, Viguerie o Blackwell constru-
yeron pararecuperaryrearmar el conservadurismo estadounidense.
La fundacién de laboratorios de ideas como la Heritage Foundation,
permitio la generacion de significaciones, estrategias y proyectos con
el objetivo de volver a posicionar a politicos republicanos en cargos
gubernativosyrecuperarlos escanios obtenidos por el Partido Dem6-
crataafinales dela década de los sesenta.
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La amplia literatura secundaria existente acerca de la confor-
macion de la nueva derecha cristiana permite sefialar que sus cone-
xiones y llamados a la accién hacia grupos evangélicos del sur de los
Estados Unidos, representaron una estrategia que busco aglutinar a
diversos sectores conservadores enlamovilizacién politica. La invita-
cion de pastores a sus congregaciones para participar activamente en
lapoliticay abandonaruna postura de inactividad o desinterés, repre-
sent6 unadelas primeras etapas de articulacion del movimiento. No
obstante,ambas movilizaciones adquirieron identidades propias y un
caracter paralelo en el que entablaron didlogos y negociaciones pese
asusdiferencias en cuanto a sus compromisos politicosy religiosos.

Este hecho lleva a reflexionar sobre la movilizacion politica de la
nueva derecha cristiana, asi como sobre las estrategias empleadas
para la cristalizacion y el posicionamiento del movimiento. Desde el
momento en que se fundé unaorganizaciéon comola Moral Majority, se
generaron medios materiales especializados en trasladarun discurso
politico y evangélico ya fuera en prensa, radio o television, mismos
que emplearon un discurso estratégico cuyo interés fue convencer
alpublico, aempresariosy politicos de que existia una mayoria moral
de millones de personas que contaban con un regreso de los valores
tradicionales frente alas tematicasliberales que habian adquiridoun
estatuto social yjuridico durante la década de los setenta.

En este sentido, la organizacion fungié como un organismo de
caracter colectivo y planeacién para incidir en la politica estadouni-
dense a través de la promocion y el posicionamiento de actores poli-
ticos y el empleo de un discurso religioso. Pese a que Ronald Reagan
era considerado el representante de las causas y valores del movi-
miento, suvictoria presidencial no significla materializacién concre-
tadelosintereses delanuevaderechacristiana, porlo que sus artifi-
cesyactores tuvieron que emprender una serie de nuevas actividades
para continuar con los intentos por posicionar su agenda politica.

Buena parte delaagenda conservadoray el proyecto politico de la
nuevaderecha cristiana apunté a combatir causas liberales comolos
derechos de la mujer, especialmente el caso del aborto, asi como el
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matrimonio entre personas del mismo sexoy el posicionamiento ju-
ridicoyeducativo del creacionismo como teoria cientifica equivalente
a la evolucion biolégica. En estalinea, dos movilizaciones evangéli-
cas, ya seala derechareligiosa o el creacionismo, erigieron estas te-
maticas como amenazas a sus creenciasy como un discurso politico
contrario que requeria una serie de actividades sociales y politicas
para suprimirlos.

En defensa de un cumulo de simbolos religiosos, el imaginario
secular representado por las causas antes mencionadas se convir-
ti6 en una amenaza ideologica y moral que disparé cursos de accion
entre los politicos conservadores y los activistas evangélicos. Asi, la
nueva derecha cristiana, uno delos grupos politicamente mas activos
enlahistoria estadounidense, no puede comprenderse sin tomar en
cuenta a sus actores y al imaginario religioso. Las historias sociales,
politicas y religiosas de estas movilizaciones evangélicas deben ser
reconstruidas a partir de las conexiones, actividades, estrategias y
alianzas entre grupos evangélicos.
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Actores y estrategias del activismo religioso
conservador en Ameérica Latina

Ameérica Quetzalli Vera Balanzario

INTRODUCCION

El presente capitulo pretende caracterizar algunos rasgos comunes
del activismo religioso conservador en América Latinay analizarlas
estrategias que despliegan los grupos religiosos conservadores para
mantener unavisiéon normativa del género y de la familia que repro-
duce la matriz heterosexual —desde la cual se organizan las identi-
dades sexualesysedistribuyenlos cuerpos, otorgando un significado
especificoal sexo femeninoyal sexo masculino—. Para este proposito
se hace énfasis en la contramovilizacién que surge como respuesta
alos triunfos de los movimientos feminista y Lésbico, Gay, Bisexual,
Transexual, Transgénero, Travesti e Intersexual (LGBTTTI), a partir
de los cuales se han negociado nuevas construcciones sociales de
la sexualidad. Se toma el caso de la movilizacién de grupos religio-
sos conservadores frente a la institucionalizacion de los derechos
sexuales en Ameérica Latina conla entrada de nuevos discursos sobre
el géneroylafamilia.

Es importante discutir y analizar las implicaciones reales que
tiene el activismo religioso conservador en una sociedad mayorita-
riamente catélica, comolo eslalatinoamericana. Enunaregion don-
de 60% de la poblacion se declara catélica y 19% protestante, ningin
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gobernante se ha atrevido a desafiar el poder real de los cristianos
en los tltimos anos.! En general, han buscado gobernar median-
te consensos con estos grupos conservadores religiosos, que en un
plano pragmatico suponen millones de votos en las elecciones. Bra-
sil es un ejemplo claro de esto: tanto Lula da Silva como Jair Bolso-
naro se acercaron a las iglesias cristianas para contar con su apoyo
y conseguir votos ya que, en este pais, los habitantes que se declaran
evangélicos representan 30% de los 190 millones que hay en total
(LaFuente, 2018).

Cuando se realizé la investigacion que sustenta este capitulo
existian mayormente recuentos periodisticos y un estudio sobre este
fenémeno en México, por lo que fue muy importante hacer un ana-
lisis documental de las notas periodisticas, a fin de sentar las bases
del activismo religioso conservador como un contramovimiento y
contribuir al entendimiento de este fenémeno en el siglo Xx1.

Si bien los sectores religiosos, especialmente la Iglesia catdlica,
siempre han estado movilizados y tienen mucha influencia en la di-
namica politica, en la actualidad se puede hablar de una contramo-
vilizacion conservadora entendida como la reaccion de las clases
medias conservadoras para frenar o desacreditar el desafio colectivo
ensu contra —la institucionalizacion de derechos como el matrimo-
nioigualitario, la educacion sexual, la adopcién homoparental, la in-
terrupcionlegal delembarazo—, afinde mantenere, incluso, reforzar
lamatriz heterosexual querigela sexualidad ylos modelos de familia.

Al interior de las sociedades latinoamericanas coexisten, aun-
que con problemas y tensiones, distintas visiones sobre la familia
v la sexualidad: estan quienes ven en la conquista de derechos que
reconocen la diversidad sexual un progreso hacia una sociedad méas
incluyente y democratica; otros, en cambio, ven en dichas acciones

T Segln la encuesta de Latinobarometro 2017, 60% se declard catolico y 19% evangélico en
una encuesta realizada a 2200 personas de 18 paises (Honduras, Uruguay, El Salvador, Nicaragua,
Guatemala, Chile, Republica Dominicana, Brasil, Panama, Costa Rica, Argentina, Venezuela, Bolivia,
Colombia, Per(, Ecuador, México y Paraguay).
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un retroceso que degenera los valores de la sociedad tradicional he-
terosexual reproductiva y merma la democracia.

El capitulo esta dividido en cuatro apartados. En primer lugar, se
presentan las coordenadas tedricas de la investigacion que se com-
ponen por la teoria de los movimientos sociales, especificamente se
retoma a TahiMottly sudefinicion de contramovimiento; la organiza-
ciénsocial dela sexualidad definida porJeffrey Weeks, y el concepto de
activismoreligioso conservador de Juan Vaggione. En segundo lugar,
se hace un analisis de como los temas en torno al género, la sexuali-
dadylaregulacion del cuerpo enla arena publica son retomados por
actores con militancia en el activismo religioso conservador. Poste-
riormente se analiza el tema del discurso de los derechos humanos
y el surgimiento de los movimientos feminista y LGBTTTI, asi como
de sus contrapartes en el contexto de la region latinoamericana. Fi-
nalmente, se caracteriza al contramovimiento definiendo la vision
comun sobre ‘la ideologia de género’, las estrategias desplegadas y
los mecanismos de representacion politica.

COORDENADAS TEORICAS

La intervencién politica tanto de los movimientos feminista y
LGBTTTI que pugnan por el reconocimiento de sus derechos, como la
delos contramovimientosreligiosos conservadores, se da en un con-
texto que esta en continuo cambio. Las agendas politicas nacionales
se construyen a través del discurso y la accion de los politicos, los li-
deresde opinién, los medios de comunicacion, lasinteracciones per-
sonalesy los esfuerzos organizados de quienes buscan influir en las
politicas publicas, tanto a favor de los derechos sexuales —como el ma-
trimonio igualitarioy delaadopcién homoparental— como en contra.

Laprensa es un medio por el cual se busca cambiar la estructura
del conflicto politico influyendo el discurso publico, remodelando he-
chos, perspectivasylos significados puiblicos que acompatian a sim-
bolos clave como el matrimonio heterosexual reproductivo (Buechler,
2000: 59). A partir de un analisis documental de notas periodisticas
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en diarios de circulacion nacional y local, que se complementaron
conentrevistas semiestructuradas a miembros del movimiento reli-
gioso conservador en México, el Frente Nacional por la Familia (FNF),
seidentificaronlos discursosylas estrategias de estos grupos, cuyos
miembros defiendenlavision predominante de familia heterosexual
reproductiva mediante el activismo electoral y legislativo.

Tres ejes guian este capitulo paraidentificaryanalizarlas caracte-
risticas comunes que tienen los grupos religiosos conservadores, asi
como la forma en que influyen en los debates publicos de diferentes
paises con estrategias similares. El primer eje se refiere a las carac-
teristicas de la ideologia del contramovimiento religioso conserva-
dorentorno al orden social, la familia y las identidades de género. El
segundotiene que ver conlas estrategiasytacticas que utilizan estos
grupos para resistir al cambio y preservar el estatus quo. El tercero
serefiere alos mecanismos de participacion politica usados parain-
fluir el debate publico yla arena gubernamental en torno a la familia
ylasidentidades de género.

Para poder definir a estos grupos religiosos conservadores como
uncontramovimiento es precisorecurriralateoria de los movimientos
sociales, ya que ofrece conceptos Utiles para estudiarlas reacciones o
contramovimientos en temas como derechos civiles, derecho al tra-
bajo, defensa de los animales, democratizacion de la informacion en
internetyaborto.

Los movimientosylos contramovimientos comparten algunas ca-
racteristicas. Desde la perspectiva de los nuevos movimientos sociales
se profundiza sobre los procesos e impactos culturales desencade-
nados porlaaccion colectiva. Uno de los debates entorno a esta pers-
pectiva es qué tan apropiado es llamarlos “nuevos” o si inicamente
son continuidades de otros movimientos. Klaus Eder argumenta que
los nuevos movimientos sociales son esencialmente modernos, por-
que sélo en la modernidad pueden formular su reto caracteristico a
la orientacion cultural de la sociedad (Eder, 1985: 875).
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Paraconstruirlas categorias analiticas que guianlainvestigacion
que aqui se presenta, se retom6 el trabajo de Tahi Mottl y su defini-
cién de un contramovimiento donde participan distintos actores po-
liticos, organizaciones civiles, lideres de la sociedad civil y miembros
de la Iglesia catdlica, asi como diversas iglesias cristianas que se re-
sistenal cambio enlasidentidades de géneroylos modelos de familia
predominantes (Mott],1980).

Para caracterizar a los grupos religiosos conservadores tam-
bién se retomaron los conceptos de activismo religioso conservador
de Juan Vaggione y de clases medias de Soledad Loaeza, ya que estos
movimientos también estan formados por las clases medias, defini-
das como el estrato socioeconémico entre las clases altas ylas clases
bajas, basado en el prestigio asociado con la modernizacion de las
estructuras productivas y administrativas que puede generar nue-
vos movimientos sociales, pero también puede generar cruzadas
morales y grupos de presion politica (Vaggione, 2010; Loaeza,1988).

Lacontramovilizacion puede definirse comolareaccién de los gru-
pos politicos y econémicos en el poder para frenar o desacreditar el
desafio colectivo en su contra, a fin de mantener e incluso reforzarla
situacién que genero el primer agravio (Montes de Oca, 2014: 401). La
mayoria de los estudios enfatizan el concepto de backlash o contra-
golpe y, por consiguiente, lo estudian en relacion con el surgimien-
to de movimientos pro-derechos sexuales o a favor del matrimonio
igualitario. Los contragolpes politicos, resultado de una accién gu-
bernamental que contraviene a la opinién publica, también han sido
estudiados por autoras como Christine Bard y Susan Faludi.

Bard (2000), quien analizalas reacciones antifeministasalolargo
delsigloxx, postula que el antifeminismo esta presente en la vida po-
liticay cultural, entodos los conflictos que han marcado la evolucién
impugnada de los roles y de las identidades sexuales. Mientras que
Faludi(2006) identifica unalineahistérica de contragolpes (backlash)
en contra del feminismo enlos afios veinte, los cincuenta, los ochenta
yenlosanos 2000 traslos ataques del 11 de septiembre de 2001.

21"



Ameérica Quetzalli Vera Balanzario

Se han hecho anélisis comparativos sobre la legislacion de los
matrimonios igualitarios, como el trabajo del historiador Michel J.
Klarman, quien hace un estudio de los contragolpes enlalucha porel
matrimonioigualitario en Hawaii, Vermont, Massachusetts, Mainey
Iowa, y el estudio del politdlogo Jordi Diez, quien realiz6é una compa-
racion entre los movimientos LGBTTTIy el matrimonio igualitario en
México, Argentinay Chile (Klarman, 2013; Diez, 2015).

El contramovimiento religioso conservador en Ameérica Latina
estd conformado por multiples actores relacionados conlaIglesia ca-
tolicayotras denominaciones cristianas que, por medio del activismo
religioso conservador, buscan mantenerla matriz heterosexual como
eldiscurso dominante enlaarena publica. Esta arena es descrita por
Roberto Blancarte como un espacio secularizado que supone la dife-
renciacion de las esferas religiosa y politica, donde se enfrentan los
dos grupos que defienden perspectivas y puntos de vista opues-
tos sobre la familia y las identidades de género (Blancarte, 2015).

Eltérmino conservador es altamente relacional, contextual y co-
yuntural. Como construccion histérica que se transforma con el tiem-
po, constituye lo que, segun la época, se debe conservar y descansa
en la idea de un orden natural jerarquico que precede y organiza lo
social y lo sexual, asentandose en el discurso de las virtudes de la
tradicion y guiandose por premisas religiosas. Para los fines de este
texto, el término conservador se entiende como la politizacién reac-
tivadeloreligioso para captaralgunas dimensiones delas formas de
influencia politica de sectores cristianos en América Latina ante el
uso de conceptos como derechos humanos, diversidad sexual y gé-
nero en las politicas de Estado (Maier, 2010: 207).

Enlaactualidad se han transformado los modelos de familia y la
heterosexualidad ha perdido su caracter normativo debido a fenéme-
nos como la incorporacion masiva de las mujeres al trabajo; los mo-
vimientos feministasy de la diversidad sexual; el reconocimiento de
nuevas estructuras familiares, y las transformaciones introducidas
porlamedicinaylatecnologia en los métodos anticonceptivos (Cas-
tells, 1999: 163). Sin embargo, estas transformaciones no lograron
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desplazar lo religioso de lo politico; al contrario, la presencia publi-
ca de las religiones es una constante en las discusiones que se dan
enlaarenagubernamental —retomandolos conceptos de John King-
don?—, entoda América Latina.

Se retoma el enfoque de la construccion social de la sexualidad
para analizar como se establecieron los discursos institucionales
sobre los derechos sexuales. Estos derechos hacen referencia al dere-
chohumano reconocido a expresarla propia sexualidad sin discrimi-
naciéon por motivos de orientacion sexual. El derecho ala sexualidad
reconoce el derecho alalibertad de orientacion sexual de las perso-
nas y su diversidad, ya sea esta heterosexual, homosexual, lesbiana,
bisexual, transexual, transgénero, travesti o intersexual, asi como la
proteccién de esos derechos sexuales.?

Ladiversidad sexualhace referencia al reconocimiento de la com-
plejarealidad delos afectos, los placeres, asi como los deseos eréticos,
y puede verse como un término politico que se construye en contra
de la visibn dominante que se presenta como legitima: la hetero-
sexualidad reproductiva entre hombre masculino y mujer femenina,
genitalizada, falocéntrica y orgasmica en el marco de la instituciéon
del matrimonio civil y religioso. A esta vision también la podemos
llamar matriz heterosexual, retomando el concepto de Judith Butler
(Nunez, 2016; Butler, 2007).

2 Kingdon diferencia entre tres tipos de agenda: agenda pablica, que abarca todos los temas
que le preocupan a una sociedad; agenda gubernamental, que se refiere a los temas que estan
recibiendo atencion en un determinado momento por parte del gobierno, y agenda de decision,
considerada para una toma de decision (Kingdon, 1984: 92).

3 Elderechoalanodiscriminacion es la base del derecho a la sexualidad, pero esta estrecha-
mente relacionado con el ejercicioy la proteccion de otros derechos humanos fundamentales. Se
encuentran en parte reconocidos en las declaraciones de la ONU sobre los derechos reproducti-
vosy la salud reproductiva. Estos altimos se basan en el reconocimiento del derecho basico de
todas las parejas e individuos a decidir libre y responsablemente el nimero de hijos, el espacia-
miento de los nacimientosy a disponer de la informacion y de los medios para ello, asi como el
derecho aalcanzar el nivel mas elevado de salud sexual y reproductiva. También incluye el derecho
aadoptar decisiones relativas a la reproduccion sin sufrir discriminacion, coacciones o violencia,
de conformidad con lo establecido en los documentos de derechos humanos.
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Jeffrey Weeks sostiene quelejos de serel elemento masnatural en
la vida social, la sexualidad es el que mas se resiste a la modelaciéon
cultural y uno de los mas susceptibles a la organizaciéon. La sexuali-
dad sélo existe a través de sus formas y su organizacion sociales. Es
un producto de la negociacién, la lucha y la accién humanas. Dentro
delosamplios parametros delas actitudes culturales generales, cada
culturaclasificadistintas practicas como apropiadas o inapropiadas,
morales oinmorales, saludables o pervertidas. Este autor senala que
hay cinco areas que ordenan la organizacion social de la sexualidad,
asaber: el parentescoylos sistemas familiares; la organizacion social
y econdmica; la reglamentacion social; las intervenciones politi-
cas, y el desarrollo de culturas de resistencia (Weeks, 1998: 61-65;
Weeks, 2016: 71).

GENERO Y DIVERSIDAD SEXUAL

Las fronteras entre lo publico y lo privado se difuminan cuando los
actores con militancia en temas de conviccion moral# transportan
al campo de la politica los debates en torno a la intimidad y la regu-
lacién del cuerpo, reclamando al Estado el reconocimiento de dere-
chos. Sibienla sexualidad pertenece al dominio delaintimidad delas
personas, las consecuencias de las practicas sexuales impactanenla
sociedad en general.

Laarena publica supone la diferenciacion de las esferasreligiosay
politica; perotambiénla delos ambitos de la cultura, la educacionyla
ciencia, enla medida en que éstos se institucionalizan y quedan bajo
el control o supervision del Estado. La secularizacion puede ser en-
tendida entres sentidos. Primero, como un complejo proceso social de
diferenciacién, cuyasraices estan enla propia matrizjudeocristiana:
unaseparaciénracional de esferas de actividad humanarespectodela

“ Linda Skitkay Christopher Bauman utilizan este concepto para referirse a asuntos contro-
versiales en politica cuyas posiciones son fuertemente emocionales, pretendidamente universales
y arraigadas en principios innegociables, frecuentemente religiosos (Skitka y Bauman, 2008: 35).
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esferareligiosa. En segundolugar, puede serentendida en un sentido
mas tradicional como el declive numérico de las practicas, creencias
y valores religiosos. Y, en tercer lugar, como un cambio religioso, es
decir,como la continua transformacion de instituciones, creencias y
practicasreligiosas —no su eliminacién o declive (Blancarte, 2015:144).

Esenestatransformacion donde se reflejanlas discusiones sobre
laconfiguracion dela sexualidad ylafamilia desde diferentesvisiones.
Enelpresente capitulo se retoma la tercera definicion de seculariza-
cién para analizar como la sexualidad impacta en la esfera publica,
siendo una de sus principales promotoras de las discusiones en el
siglo XXI: la vision cristiana. El aspecto religioso de las discusiones
no se ha desplazado de lo politico: la presencia publica de las religio-
nes es una constante en todo el mundo, y en particular en América
Latina sonlos grupos cristianos quienes ponen el foco publico en es-
tas discusiones.

La vision cristiana de la paternidad y el parentesco, ligados a la
ciudadania, ha cobrado importancia enlas ultimas décadas debido a
lainfluencia del Vaticano y otras iglesias cristianas enla region. Las
categorias de familia y sexualidad se construyen socialmente y en
ese proceso entran en juego relaciones de poder, de género y de cla-
se. Implican relaciones que no estan dadas de antemano, sino que se
consensan constantemente en el planodelosocial. Alestudiarel acti-
vismoreligioso conservadorlatinoamericano podemos analizar como
sedalaconstruccion social dela sexualidad enlaactualidad, es decir,
como se legitima socialmente y como se construye simbélicamente.

La sexualidad comprende manifestaciones, discursos, actores y
relaciones de poder en donde distintas visiones —como la religiosa—
sedisputanlahegemoniay el orden social establecido comolegitimo
dentro de las mismas. La familia y la diversidad sexual son dos te-
mas que entran en tension dentro de la arena publica. Pensemos en
el caso del Autobuis Naranja, iniciativa de la organizacion CitizenGo
que pase6 por Guadalajara, Puebla, Ciudad de México, Bogota, Nueva
York, Madrid y Barcelona con leyendas como: “Los nifios tienen pene,
lasnifas tiene vulva. Que no te enganien’, “Esto es biologia, noideolo-
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now

gia’, “Boys are boys and always will be. Girls are girls and always will
be. Respectall. (Los nifios son nifios y siempre lo seran. Las nifias son
ninas y siempre lo seran. Respétalos.)”. En estas leyendas se puede
notarlatension que produce la transformacion de como entendemos
alafamiliayladiversidad sexual mas alla de la matriz heterosexual.

Ambas estan sujetas a procesos interrelacionados que transfor-
man el contexto y las interacciones: el estiramiento de relaciones
sociales, politicas, culturales y econémicas a través de las fronte-
ras; la intensificacion y el fortalecimiento de la interconexiéon y de
los flujos, y el aceleramiento de interacciones globales. La etiqueta
#Notemetasconmishijos del Autobus Naranja conglomeralas resis-
tencias que surgen en las redes sociales y las reacciones que se pro-
ducen enlas calles de grandes ciudades donde los grupos religiosos
conservadores usan un nuevo discurso apelando a los derechos y a
la biologia.

La historia de la sexualidad no es un simple relato del control por
parte del pensamiento judeocristiano predominante en las demo-
cracias occidentales, también han existido oposicion y resistencia
frente a los codigos morales. Los procesos de globalizacién no sélo
han transformado los discursos de los movimientos sociales y sus
contramovimientos, también han dado nueva forma a las cultu-
ras sexuales locales. En la actualidad, los movimientos feminista y
LGBTTTI han cuestionado la matriz heterosexual dentro de la cual se
inscribe la ciudadania de las personas.

Retomando a Jeffrey Weeks, la intervencion politica de las clases
medias progresistas y conservadoras se da en un marco politico que
estd en continuo cambio. El surgimiento de una oleada de intenso
trabajo del movimiento feminista y la emergencia del movimiento
homosexual enlos anos setenta —influidos porla nueva historia cul-
tural y social, los nuevos enfoques sociologicos y el trabajo de Michel
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Foucault>— propiciaron un énfasis cada vez mayor en la organiza-
cion historica de la sexualidad y en la existencia de diversos signifi-
cados sexuales y culturas a una escala global. Con la aceptacion de
una definiciéon mas amplia de género como fruto de las discusio-
nes de la 1v Conferencia Mundial sobre la Mujer, se abrieron nue-
vas posibilidades para reconocer los derechos por los que luchaban
los movimientos feministay LGBTTTI (Weeks, 2016: 43-71).

Ante el avance de estos movimientos en Ameérica Latina, que han
logrado insertar sus demandas en la agenda publica y en la agenda
gubernamental, la oposicién catélica/cristianarepresenta una alter-
nativa de participacion consistente y eficaz. Estos grupos reaccionan
yseagrupan ante lo que ven como un ataque alos valores de la socie-
dad tradicional heterosexual reproductiva y ala democracia liberal.

Todo contramovimiento necesita un punto de quiebre que deto-
ne la accion. En el caso de la intensificacion del activismo religioso
conservador puede serrastreado enelanode1995. Enese ano selle-
véacabola1v Conferencia Mundial sobre la Mujer en Beijing, a partir
delacual el término “género” como una construccion social comen-
z6 a utilizarse dentro de las politicas publicas en las democracias
occidentales.

El nuevo concepto de “género” produjo una serie de reacciones
conservadoras en su contra. En esta conferencia se reconocié que
toda la estructura de la sociedad debia ser revaluada a la luz del de-
sarrollo delos estudios de género, ya que Unicamente a través de esta
perspectiva podrian generarse los cambios necesarios que posibilita-
rianlaparticipacién de ambos sujetos en pie de igualdad. Los grupos
conservadoresreaccionaron adaptando nuevas formasy estrategias
delos movimientos sociales para deteneryrevertirlos cambios lega-
les en las definiciones de sexualidad y familia a través del activismo

5 Para Foucault, la sexualidad es la relacion de elementos, una serie de practicasy actividades
que producen significados, un aparato social que tenia una historia, con raices complejas en el
pasado precristiano y cristiano pero que logra una unidad conceptual moderna, con efectos
diversos, solo en el mundo moderno.
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religioso conservador; por ejemplo, intentando establecer enla Cons-
titucién la obligatoriedad del matrimonio heterosexual (Weeks, 2016:
73; Loaeza, 1988:294; Vaggione, 2013: 228).

DERECHOS HUMANOS Y CONTEXTO EN AMERICA LATINA

Los movimientos feminista y LGBTTTI han cuestionado, desde la dé-
cadadelos anos setenta, la organizacion social dela sexualidad y han
luchado por que sean reconocidos sus derechos como ciudadanos y
ciudadanas. Esto ha sido por medio de un discurso que busca garan-
tizar institucionalmente el derecho de las mujeres a decidir sobre la
reproduccion, alaidentidad, al matrimonioigualitario, ala adopcién
homoparental, entre otros. Estos movimientos tienen en comun el
uso del discurso de los derechos humanos para negociar ante el Es-
tado el reconocimiento de sus demandas.

Eldiscurso de los derechos humanos se convirtié en el concepto
predominante a partir de los afios noventa. Con el fin de la Guerra
Fria el discurso neoliberal, el cual esta anclado en el concepto de los
derechos humanos, comenzé una etapa de auge y a ser usado por
integrantes de movimientos sociales en paises con procesos demo-
craticos inacabados. El desarrollo de los derechos de la diversidad
sexual dentro de paises como Argentina, Brasil y Ecuador a partirde
los afios noventa, fue escenario de muchos debates y conquistas que
van desde el reconocimiento de su estatus como individuos hasta la
posibilidad de adopciéon para parejas homosexuales. Los movimien-
tos LGBTTTI desarrollaron alianzas con movimientos sociales méas
amplios y han logrado que se aprueben leyes en favor de su derecho
alasalud, al matrimonio y ala no discriminacion. Mientras, en otros
paiseslatinoamericanos comenzaron arealizarse discusionesy pro-
puestas en torno alaunion civil o sociedad de convivencia entre per-
sonas del mismo sexo (Correa, 2008: 30).

Eldiscursodelos derechos humanos tomé fuerzajuridica a partir
de la Declaraciéon Universal de los Derechos Humanos, adoptada en
Parisporla Asamblea General de las Naciones Unidas el 10 de diciem-
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bre de 1948. Desde entonces, poco apoco se fue integrando en el orde-
namientojuridico delos estados. Dentro de la comunidad internacio-
nal, el discurso de los derechos humanos se hareflejado en tratados
internacionales —tanto de caracter universal comoregional—yenla
creacion de 6érganos para su defensa, promocion y garantia.

Michael Ignatieff (2002: 33) llama a esta etapa “la revolucion de
los derechos humanos”, por la penetracion que los derechos indivi-
duales tuvieron en el emergente discurso internacional y en la serie
de conferencias internacionales organizadas a principio de los afios
noventa por la Organizacién de Naciones Unidas (ONU), donde parti-
ciparon delegaciones nacionales y asistieron organizaciones no gu-
bernamentales a eventos paralelos.

En 1993 se incluyeron algunas consideraciones sobre la sexuali-
dad endocumentos formales de orden internacional, gracias al dina-
mismo del movimiento feminista. Como antecedente, se encuentra
la Conferencia Mundial sobre Derechos Humanos en Viena, donde
se realizaron campanas sobre la violencia contra las mujeres, las
cuales proclamaban la indivisibilidad de los derechos humanos
y cuestionaban la division entre las esferas publica y privada al de-
nunciar violaciones tanto por parte de estados como de particulares
(Amuchasteguiy Rivas, 2008: 66).

Ala1v Conferencia Mundial de Naciones Unidas sobre las Muje-
res asistieron alrededor de 10 000 representantes de 189 gobiernos,
mientras que unas 35000 personas participaron en el Foro de las
Organizaciones no Gubernamentales celebrado paralelamente. Elre-
sultado fue la adopcién de dos documentos: la Declaracion de Beijing
y la Plataforma para la Accién centrada en doce esferas prioritarias
en relacion con la mujer.® Especificamente en el Plan de Accién (pa-
rrafo 96), se habla de lo concerniente a los derechos humanos de las

6 Estas esferas son: pobreza, educacion, salud, violencia que se ejerce contra la mujer,
conflictos armados, economia, participacion en el poder y la toma de decisiones, mecanismos
institucionales para su adelanto, derechos humanos, medios de comunicacion, medio ambiente
y ninez.
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mujeres en materiasrelativas ala sexualidad, como el derecho a vivir
relaciones libres de coercion, discriminacion y violencia.

Dentro de estos dos documentos seintegro la discusion que se tra-
té enla1i Conferencia Mundial en Nairobi sobre los papeles cultural-
mente atribuidos en funciéon del sexo de las personas. Se introdujo el
término género, definido como la construccion social de los papeles
asignados a los hombres y a las mujeres, asi como las posibilidades,
oportunidadesydiscriminaciones que de ello se derivan. De esta for-
ma, se introdujo en la ONU un enfoque que reconoce que para mejo-
rar las condiciones de las mujeres se deben cambiar las estructuras
sociales existentes por relaciones mas igualitarias entre hombres y
mujeres (Naciones Unidas, 1995).

Este enfoque implico la posibilidad de una modificacién de los
roles de género que jugaban tanto hombres como mujeres en elmarco
de unafamilia heterosexual reproductiva. Estos documentos recono-
cenalasmujeres derechos sobre sus cuerpos, sobre las decisiones de
natalidad y sobre suautonomia. Retomando el estudio sobre la familia
de Elisabeth Roudinesco, las mujeres se apoderaron de manera de-
finitiva de todos los procesos de la procreacion, cambiando el orden
familiar. Los grupos conservadores vieron en esta transformacion
unnuevo fantasma de abolicion de las diferenciasylas generaciones,
al que la Iglesia catdlica nombro6 “ideclogia de género” (Roudinesco,
2002:126).

Si bien se habl6 de los derechos humanos de las mujeres en ma-
teria de sexualidad, no fue posible incluir en el parrafo 227, que versa
sobrelas multiples formas de discriminacion contralas mujeres, una
mencién explicita parala orientacién sexual. Dentro de la Organiza-
cion de las Naciones Unidas, la legitimacion de los derechos sexua-
les de las mujeres no fue acompanada de avances equivalentes en
lo referente a los derechos de la diversidad sexual. En el afio 2000,
durante el proceso de revisiéon quinquenal de la misma conferencia,
la mencién a la orientacion sexual fue rechazada sisteméaticamente
porlos gobiernos conservadores de algunos paises (Correa, 2008: 28).
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Aungque el tema de los derechos de la comunidad LGBTTTI es-
taba siendo discutido en muchos paises, algunos gobiernos no esta-
ban dispuestos a dejarlos entrar en la agenda de los organismos
internacionales. En junio de 2001, durante la sesion especial de la
Asamblea General de las Naciones Unidas sobre VIH, se levant6 una
objecion contra la participacion de la representante de la Comision
Internacional para los Derechos Humanos de Gays, Lesbianas y
Transgénero, en una mesa redonda entre gobiernos y sociedad civil.
Otro episodio similar ocurrié en la Conferencia Internacional con-
tra el Racismo, Discriminacién Racial y Formas de Intolerancia. Ese
mismo ano, la acreditacion de la Asociacion Internacional de Les-
bianas, Gays, Bisexuales, Trans e Intersex (Ilga por su acrénimo en
inglés) fue cuestionada por la Conferencia Islamica Internacional
(Correa,2008:28).

La sociedad latinoamericana no fue ajena a esas discusiones
que se nutrieron con otras transformaciones por las que pasaba la
regién como la urbanizacion acelerada, los intercambios migrato-
rios, los avances tecnologicos, la expansion de la educacion publica,
la presencia cada vez mayor de las mujeres en el mundo profesional
y la integracion de la economia a los mercados globales, asi como la
firma de tratados internacionales para favorecer la igualdad de gé-
nero y reconocer la diversidad sexual. Estos procesos moderniza-
dores abrieron ventanas de oportunidad para que los movimientos
feministay LGBTTTI, posicionaran sus demandas enla arena publica,
perotambiénlo hicieron parala organizacion de las reacciones con-
servadoras religiosas.

Esimportante senalar que, aunque la jerarquia de la Iglesia cato-
lica se ha opuesto histéricamente a la interrupcion legal del embara-
z0, al matrimonio homosexual y a la adopcién homoparental, entre
otros temas, seria un error verla como un todo homogéneo. Existen
grupos dentro de la institucion eclesial que intentan promover una
vision distinta. Enla actualidad, la Iglesia catélica no tiene una opinion
Unica respecto a los temas referentes a la moral sexual. Se ha desa-
rrollado, a nivel internacional, una teologia cristiana de la liberacién
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feminista basada enlareivindicacién de los derechos de las mujeres
enlasociedady al interior de la Iglesia.

En México, esta corriente comenzo6 a tener presencia a partir de
1994, cuando se form6 el primer grupo de Catélicas por el Derecho a
Decidir (cDD). La Red Latinoamericana de Catdlicas por el Derecho
a Decidir tiene presencia en Argentina, Bolivia, Brasil, Chile, Colom-
bia, El Salvador, Nicaragua, Paraguay y Espana. En Estados Unidos
existe también una organizaciéon no gubernamental con sede en
Washington para la defensa de los derechos reproductivos de las
mujeres y el aborto seguro, Catholics for Choice (De la Torre, Garcia
y Ramirez, 2005).

El tema del discurso de los derechos humanos es central para
entender el proceso mediante el cual se fortalecieron dos posicio-
nes antagonicas: el movimiento LGBTTTI pugnando por que se reco-
nocieran sus derechos y el activismo religioso conservador que se
opuso crecientemente a los triunfos del primero. Mediante este
discursolograron que el matrimonioigualitarioylaadopcién homo-
parental fueran temas relevantes de la agenda publica a lo largo de
los afios hasta que llegaron a la agenda gubernamental en casi toda
Ameérica Latina.

A partirdelos afnios noventa, la defensa de los derechos humanos
fue tomada como bandera de movimientos sociales como el feminista
v el LGBTTTI, pero también por grupos conservadores religiosos que
mas adelante conformarian un contramovimiento. Para organiza-
ciones como ConFamilia, el problema de la familia en México esvisto
como un problema de derechos humanos porque toca temas comola
educacion, lajusticia, la salud, la seguridad y la sexualidad.

En Chile, el Colectivo porlas dos vidas —integrado por las asocia-
ciones Movimiento Mujeres Reivindica, Siempre por la Vida y Testi-
monios porlaVida—haorganizado protestas en contra de lainterrup-
cionlegal del embarazo bajola etiqueta #LatinoamericaXLas2Vidas.
Defienden ciertos derechos como la vida de un feto o el derecho de
los padres a educar a sus hijos, pero repudian la ampliacién de otros
tales como la educacion sexual y el matrimonio igualitario.
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En Ecuador, grupos religiosos conservadores convocaron a mar-
chas en varias ciudades en octubre de 2017 para protestar en con-
tra de la iniciativa legal sobre educacién de género que se discutia
en la Asamblea Nacional. Mientras que, en Colombia, se moviliza-
ron para rechazar el acuerdo de paz con las FARC con el argumen-
to de que los acuerdos “llevaban muy lejos los derechos feministas
y de la comunidad LGBTTTI” (Zamora Briseno, 2017; Vargas, 2018, y
Marcos, 2016).

Estos grupos religiosos conservadores surgieron a partir de que,
en paises como Espafia, Argentina, Brasil y Ecuador, los movimien-
tos LGBTTTI desarrollaron alianzas con movimientos sociales mas
amplios y hanlogrado que se aprueben leyes a favor de su derecho a
la salud, al matrimonio y ala no discriminacion.

En Argentina se asociaron con grupos que buscaban evidenciar
los abusos a los derechos humanos ocurridos durante la dictadura.
Con la transicién democrética, en 1983 se dio una reorganizacion y
repolitizaciéon de la protesta sexual argentina que se apoyo en el uso
estratégico de los derechos humanosy del liberalismo democratico.
La elaboraciéon de un duelo publico por las victimas de la dictadura
civico-militar con el informe “Nunca Mas"” significo un desplaza-
miento hacia el activismo por el reconocimiento de derechos bajo
el cual se encontraban los primeros intentos por legitimar la causa
homosexual en términos de comunidad sufriente.

También emergio una politica identitaria articulada en torno al
Orgullo Gay y la crisis del viH. Desde inicios de la década de los afios
ochenta, diferentes organizaciones como el Grupo Federativo Gay y
la Comunidad de Homosexuales de Argentina comenzaron a sugerir
quelos derechos de los homosexuales eran derechos humanos, pero

7 La Comision Nacional sobre la Desaparicion de Personas (Conadep) presento un informe
en 1984 sobre el terrorismo de Estado, que fue clave para el enjuiciamiento a las juntas militares
y para denunciar la desaparicion forzada de 30 mil detenidos durante la dictadura. Este informe
fue llamado “Nunca Mas” y desde entonces se ha concatenado a otras demandas politicas en
contra de la represion estatal.
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no fue sino hasta 2011 que el Consejo de Derechos Humanos de la
ONU se manifestd en este sentido, pero bajo los términos “orientacion
sexual” e “identidad de género” (Theumer, 2017).

En Ecuador selogré la proteccion para las minorias sexualesy de
género en la Constitucion de 2008, gracias a las alianzas con movi-
mientos feministas e indigenas. Entre 1998 y 2001 surgieron grupos
politicos con un discurso pro-derechos LGBT. Desde el feminismo se
promovio6 la inclusion en la nueva Constitucion de la opcion sexual
como principio de igualdad y no discriminaciéon en el Primer Tribu-
nalporlos Derechos Sexuales de las mujeres en el ano 2000. E1 22 de
julio de 2002, el colectivo GLBTTT, junto a otros grupos sociales, pre-
sento ante el Congreso el proyecto de ley contrala discriminacion por
orientacion sexual basada en la ley homoénima en México, logrando
incluirlas uniones de hecho para parejas formadas por personas del
mismo sexo, incluyendo todos los derechos del matrimonio excepto
la adopcién homoparental (Mancero, 2007).

Los movimientos sociales en Brasil se aliaron con grupos que
buscaban un desarrollo econémico mas justo —particularmente el
mejoramiento de los servicios de salud y el desarrollo de derechos,
influidos por la epidemia de VIH que se dio entre los anos ochenta y
los noventa—. En contraste con estos paises donde existen movi-
mientos sociales que defienden estos derechos y algunos se encuen-
tran protegidos bajo leyes que permiten el matrimonio igualitario o
uniones civilesyleyes antidiscriminacion, existen otros enlos cuales
el avance ha sido menor, como en Chile, Venezuela y Bolivia.

Por ejemplo, en Chile la Suprema Corte fallé en contra de Karen
Atalaalnegarlela custodia de sus hijas porque vivia con supareja, otra
mujer. En cuanto ala Suprema Corte venezolana, fuertemente influi-
daporel partidoen el poder, el Partido Socialista Unido de Venezuela
(psuv),decidio quelosindividuos homosexuales tenian todos sus de-
rechos protegidos por la Constitucién, pero las parejas homosexua-
les no podian reclamar estos derechos al Estado como respuesta ala
apelacion de interpretacion de la Constitucion para obtener el reco-
nocimiento delos derechos econémicos de las parejas homosexuales
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que promovié el movimiento pro LGBTTTI, Unién Afirmativa, en 2003
(Corrales y Pecheny, 2010).

Ante el avance de los activistas y politicos que pugnan por el re-
conocimiento de los derechos de la comunidad LGBTTTI, los grupos
religiosos conservadores resurgen con mas determinacion y me-
jor equipados institucionalmente para resistir a cambios mas pro-
fundos. En América Latina, tanto la Iglesia catélica como las iglesias
evangélicas y asociaciones civiles de tendencia religiosa conserva-
dora, buscan incidir en la arena politica para oponerse a derechos
como la interrupcién legal del embarazo, el matrimonio igualitario
y la adopcién homoparental, mediante diversas estrategias que van
desde mensajes en redes sociales hasta manifestaciones publicas
en contra de dichas leyes.

Como ejemplo esta el grupo de legisladores evangélicos en el
Congreso de Brasil, que ha aumentado en los tlltimos afios y que fue-
ron actores decisivos en el juicio politico a Dilma Rousseff; el movi-
miento “Con mis hijos no te metas” en Pery; el movimiento en contra
de la cartilla de educacion sexual que el gobierno colombiano habia
elaborado junto con Naciones Unidas, y el partido Restauracion Na-
cional en Costa Rica. Estos grupos religiosos conservadores no son
exclusivos delaregion;internacionalmente han surgido grupos como
el partido Ley y Justicia en Polonia; el Frente Nacional en Francia, y
parte del Partido Republicano en Estados Unidos, que llevé a Donald
Trump a la presidencia.

Las estrategias de participacion politica de estos grupos religio-
sos conservadores, tanto de activismo electoral como de activismo
legislativo, estan intimamente ligadas con la reaccién del Vaticano
y la jerarquia catélica contra la “ideologia de género’, sobre todo en
AméricaLatina, Espanay Estados Unidos, donde los grupos retoman
undiscursolaicoy pseudocientifico con conceptos de familia y de gé-
nero estaticos y ahistéricos. La “ideologia de género”, que sera trata-
da aprofundidad mas adelante, es un término acunado porla Iglesia
catdlica. Esta ideologia se ve como una amenaza ajena a la sociedad
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catolica/cristiana “tradicional”, donde la familia heterosexual repro-
ductiva es vista como su base.

ACTIVISMO RELIGIOSO CONSERVADOR

El activismo religioso conservador ha modernizado sus practicas
politicas de acuerdo con los cambios sociales. En lugar de hablar de
una infiltracién comunista, postulan la existencia de un “lobby gay”
que pretende imponer la “ideologia de género” al resto de la socie-
dad,ydelderecho delos padresaeducarasus hijos. Este nuevo chivo
expiatorio dio paso a una amplia ofensiva donde grupos catélicos y
cristianos de diversos paises se coordinan y colaboran en acciones
locales o de alcance global donde fortalecen suideologia y significan
una fuente de recursos.

Elcontramovimientoresponde alos cambios enlafamiliayenlas
identidades de género, a los que ve como amenazas, con un discurso
articulado desde la defensa de los derechos humanosy conuna serie
de estrategias que intentan frenar cualquieriniciativalegislativa que
reconozca los derechos de la comunidad LGBTTTI relativos al matri-
monioyalaadopcion. Este contramovimiento religioso conservador
se caracteriza por seis elementos principales: en su interior existen
clases medias conservadoras; elementos religiosos; activistas con
experiencia politica previa; “soldados de a pie” —mujeres y hombres
con creenciasreligiosas conservadoras que se unieron ala causa sin
experiencia politica previa pero convencidos de estar protegiendo ala
familianuclearyelderecho de educara sus hijos—; alianzas con otros
actores como empresarios, universidades, politicos, y organizaciones
internacionales —por ejemplo, la espaniola Hazteoir.org y la estadou-
nidense National Organization for Marriage— (S.P, 2017, marzo 24).

Lasorganizacionesreligiosas conservadoras mantienen un cons-
tante didlogo con sus pares en Estados Unidos, Espafia y América
Latina. Todas ellas se sirvieron de publicidad, publicaciones en pe-
riédicos, envio de mensajes de texto, reparto de volantes eniglesiasy
discursos que apelaban al derecho de los padres a educar a sus hijos
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conlaetiqueta #Notemetasconmishijos, parainfluir en el debate pu-
blico sobre temas de conviccién moral y en las politicas publicas del
Estado. Hay que senalar que parte de este éxito fueron los mensajes
alarmistas y falsos que reprodujeron en medios de comunicacion
y redes sociales. Tal es el caso del Autobus Naranja o “Autobus de la
Libertad”, como lo llamaron los grupos conservadores de varios pai-
ses como Méxicoy Colombia.

La etiqueta #Notemetasconmishijos aparecié en 2014 cuando la
Conferencia del Episcopado Mexicano y los grupos conservadores
protestaron en contra de la iniciativa del presidente Enrique Pena
Nieto de la Ley de Ninas, Nifnos y Adolescentes, la cual fue revisada
por la Red por los Derechos de la Infancia en México (Redim) y otros
organismos multilaterales.® Pero fue con la iniciativa del Autobus
Naranja que llegd a México en 2016 de la mano de grupos como el
Consejo Mexicano de la Familiay el Grupo CitizenGo,? que se hizo po-
pular enlaprensa. El autobus inicié su camino en Espana en febrero
de ese mismo afio —donde fue prohibido por una jueza del Ayunta-
miento de Madrid— y después recorri6 varias ciudades de Estados
Unidos y Colombia. En México contd con el respaldo de decenas de

8 La Unicef-México reconocio el gran avance que esa ley significaba para alcanzar los estan-
dares internacionales de proteccion comprendidos en la propia Convencion sobre los Derechos
del Nifio (1990). Dicha ley incomodd a muchos conservadores catolicos, ya que preveia educacion
en la diversidad y libre desarrollo de la personalidad. Nuevamente, la organizacion se opuso
a que el Estado “tomara control de los ninos en materia de sexualidad” y defendio el derecho
de los padres a la educacion de sus hijos. La Conferencia del Episcopado Mexicano y los grupos
conservadores interpretaron que eso era decirles a los ninos que “podian ser homosexuales, dejar
que lo fueran y no poder castigarlos por serlo”. De la oposicion a la Ley surgieron los esloganes
“No te metas con mis hijos”y “Es mi hijoyyo lo educo” que usarian mas adelante en las campanas
del FNF. El semanario Proceso publico que entre las acciones de estas organizaciones existio
hostigamiento a senadoras, como la priista Diva Gastélum, y a diputados locales para que no
aceptaran la homologacion de la iniciativa en los estados de Sinaloa, Puebla, Jalisco y San Luis
Potosi (Villamil, 2016).

9 CitizenGo es una plataforma de lobby encuadrado en posiciones ultraconservadoras
y catolicas, constituido en Espana en 2013 por la asociacion HazteOir, que posteriormente se
diluyo dentro de la propia CitizenGo. Con sede en Espana, la plataforma promueve peticiones
en oposicion al matrimonio homosexual, al aborto y la eutanasia en un ambito internacional
(Delgado, 2016).
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asociaciones laicas como la Unién Nacional de Padres de Familia y
ConFamilia, y religiosas, como la Arquidi6cesis de Xalapa.

Los diversos grupos del activismo religioso conservador han sido
muy activos desde la sociedad civil, pero también han penetrado en
partidos politicos, litigado en tribunales y ejercido los derechos de
peticion, manifestacion y libre expresion. Su discurso ha logrado
adaptarse al lenguaje de los derechos humanos y la libertad religio-
sa. Las redes sociales han logrado que se comuniquen y conjunten
acciones con asociaciones religiosas conservadoras de otros paises
como CitizenGo, YoInfluyo, Aciprensa, Aleteia, InfoVaticana, EWTN,
First Things, National Catholic Register, LifeSiteNews y Church Mi-
litant (Mijangos y Gonzalez, 2018). Si se comparan los argumentos
del Frente Nacional por la Familia que naci6 en México, puede verse
que son casi una copia exacta de los de la organizacion estadouni-
dense National Organization for Marriage, fundada en 2007 con la
mision de proteger el matrimonio y la libertad religiosa.®

LA “IDEOLOGIA DE GENERO”

Uno de los efectos secundarios de los avances tecnologicos que
abrieron nuevas formas de comunicacién en plataformas digitales,
eslaexpansion de la defensa de la familia heterosexual yla vida des-
de la concepcién en plataformas como YouTube, Facebook, Twitter
y WhatsApp. Los miembros de estas asociaciones religiosas conser-
vadoras comparten informacioén sobre el derecho de los padres a
educar a sus hijas e hijos, y sobre manifestaciones y acciones legales
que pretenden imponer estos valores en la practica. Bajo suvision, la

' Fundada en 2007, esta organizacion sin fines de lucro se describe como unarespuestaala
creciente necesidad de una oposicion organizada al matrimonio entre personas del mismo sexo
en las legislaturas estatales de Estados Unidos. Su mision es proteger el matrimonio y la libertad
religiosa. NOM sirve como un recurso nacional para lasiniciativas relacionadas con el matrimonio
a nivel estatal y local. Su objetivo es educar al publico sobre la importancia del matrimonio y la
familia de manera nacional, de forma que puedan impactar en la politica estatal y local de manera
coordinaday sostenida (National Organization for Marriage, s/a).
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principal causa de los problemas de América Latina —desde la vio-
lenciaylacorrupcion hasta el desempleo— se ubicajustamente en el
deterioro de la moralidad y el orden familiar “tradicionales”. Debido
a esto, la tnica plataforma politica aceptable es aquella que penali-
za el aborto, endurece el derecho familiar —excluyendo a la comu-
nidad LGBTTTI y dificultando el divorcio— y reconoce una amplia
libertad alos padres para decidirlo que debe ensefiarse enlas escue-
las (Lozano, 2016).

Como ya se senal6, el punto de partida esla IV Conferencia Inter-
nacional de Mujeres celebrada en Beijing, cuando el concepto de gé-
nero como una construccion social fue aceptado institucionalmente
en contra de la ideologia dominante que lo concebia supeditado al
sexo, creando dos categorias inmutables: los hombres y las mujeres
heterosexuales. El reconocimiento internacional de esta definicién
de género abri6 las puertas para que los derechos de la comunidad
LGBTTTI, que no estan incluidos en estas categorias binarias, fueran
reconocidos enlaslegislaciones nacionales, como se ha mencionado
anteriormente.

La frase “ideologia de género” es propia de la Iglesia catélica. Los
papas Juan Pablo 11, Benedicto xv1y el actual papa Francisco lo han
usado para referirse a la idea de que la identidad sexual de las per-
sonas, asi como los roles de género, son socialmente construidos y
no eternos, esenciales y asignados por Dios. La Iglesia catélica cons-
truy6 un discurso en contra de cualquier accibn gubernamental que
reconociera los derechos tanto de las mujeres sobre la reproduccion
como de la comunidad LGBTTTI, llamandola “ideologia de género”. El
peligro central para la Iglesia es que la familia pierda su estructura
“tradicional”, es decir, la transformacion de la organizacion social
de la sexualidad en la actualidad. Primero, porque se modifican los
roles de masculinidad y feminidad que se asignan a los ninos desde
que nacen. La maternidad deja de ser considerada el objetivo inhe-
rente a las mujeres, y la uniéon de hombre y mujer ya no es la tinica
forma de formar una familia, modificando los sistemas familiares y
la organizacion social.
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Ensegundo lugar, estolleva a una transformacion de los roles en
las relaciones familiares: padre, madre, marido y mujer, “borrando
las diferencias de conductay la responsabilidad entre hombre y mu-
jer en la familia” (Carolina y Rosario, 2017, comunicacion personal),
es decir, transforman el parentesco. Y tercero, se hace posible que
una persona adopte una identidad diferente a su configuracion cro-
mosomicay morfologica. Es decir, se borra la matriz binaria hetero-
sexual bajola quelos conservadores catolicos organizan socialmente
la sexualidad.

En las asociaciones civiles que se dedican al activismo religioso
conservador se trabaja con una visién binaria y normativa del géne-
ro para mantener y reproducir la matriz heterosexual desde la cual
se organizan y se distribuyen las identidades sexuales. Aunque han
modernizado ellenguaje religioso para hacerlo pasar porundiscurso
laicoy cientifico, no se puede esconder el caracter normativo de sus
propuestas. Por ejemplo, hablan de “ideologia” no de “herejia’, y en lu-
gardereplicarel discursoreligioso de “pecadoy sodomia’, hablan del
derecho delos nifios y de las nifias a tener una familia “tradicional” o
‘natural”. Se presentan como defensores de la “biologia” y el sentido
comun. En diversas manifestaciones se pudieron observar muchos
carteles con mensajes como: “Macho + Hembra = cachorros. Hombre
+ Mujer = bebés. Es biologia, no ideologia”; “Biologia si, ideologia no’;
“No esde Dios, esantinatural”y “La naturaleza es hombre y mujer, no
hay méas” (EFE, 2017).

Lo que se pone enjuego en esta arena es muy importante, porque
significa que para ellos hay una sola manera de entender la ciencia:
bajo la légica cristiana sustentada en la filosofia de Santo Tomas de
Aquino, la cual excluia cualquier expresion sexual que no fuera la
heterosexualidad y veia a la familia patriarcal como la unidad de
organizacion necesaria para el orden social (Diez, 2015). Bajo esta
l6gica, losroles tradicionales de hombresy mujeres se pretenden es-
taticos y ahistéricos. Todos los avances cientificos que contravengan
estavision sonvistos como “ideoldégicos” desde los anticonceptivos y
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la gestacion in vitro hasta la aceptacion de la homosexualidad como
una preferencia natural y el cambio de sexo.

Es en la arena publica donde tiene lugar la competencia o la
negociacion cultural e ideolégica entre una variedad de publicos
sobre la familia, el parentesco, los roles de género, la reproduccion
biologica, el erotismo y la moral sexual. El discurso de los derechos
humanos es parte delamodernizacién del discurso delos grupos con-
servadores. Este discurso genera recursos a los que apelan estraté-
gicamente los actores colectivos, construyendo marcos de demanda
que pueden traducir los problemas de la configuracion familiar y las
identidades de género.

En sus posicionamientos, los activistas religiosos conservadores
defienden derechos fundamentales como: el derecho del varén y la
mujeracontraer matrimonioyafundarunafamilia; el derecho delos
padresaeducarasushijos ehijas; el derecho delasnifiasylosninos a
crecer en una familia formada por un hombre y una mujer, y el dere-
choalavidadesdela concepcion. Parajustificar su interpretacion de
los derechoshumanos citanla Declaracion Universal de los Derechos
Humanos, pero, sobre todo, retoman el dictamen del Tribunal Europeo
de Derechos Humanos en el caso Chapiny Charpentier contra Francia,
en el que una pareja homosexual se casé en un Ayuntamiento me-
nor, pese a que, en ese momento, el cédigo civil francés sélo admitia
el matrimonio entre hombre y mujer.

Unadelas frases masrepetidas es “A mis hijos los educoyo”. El de-
recho de los padres a educar a sus hijos se describe como la libertad
de estos padres para escoger el tipo de educacién que habra de darse
a sus hijos, tanto en escuelas publicas como privadas, incluyendo la
correspondiente aldesarrollo de las aptitudes intelectuales, moralesy
religiosas, la educacion sexual, las actitudes y virtudes. Elmatrimonio
esvistocomo unainstituciéon de interés publico y el fundamento “na-
tural” de la familia, formada por un varény una mujer con el objetivo
deamarse, fundarunafamiliayeducarasushijos hasta que alcancen
lamayoria de edad. Elderecho de contraer matrimonio y fundar una
familia se aplica inicamente a hombres y mujeres heterosexuales,
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porque se basa en “la diferencia y la complementariedad” entre am-
bos. De esta manera se sigue reproduciendo la matriz heterosexual
que designa la rejilla de inteligibilidad cultural a través de la cual se
naturalizan cuerpos, génerosy deseos.

Elmatrimonioigualitario subvierte losroles de género,lasvarian-
tes de erotismo legitimas (“buenas costumbres morales”) y niega la
reproduccién como objetivo matrimonial (Butler,2007: 38). Bajo esta
6ptica normativa de la familia, se apela al derecho de los nifios y ni-
nas a crecer en una familia formada por un hombre y una mujer. De
estaforma buscan garantizar el respeto del interés superior de la ni-
nez:todoslosnifiosyninastienen el derecho a crecer en una familia,
bajo el cuidado y proteccion de su padre y sumadre. Esto hace que se
opongan a la adopcién homoparental ya que, en opiniéon del activis-
mo religioso conservador, al ser permitida, el Estado priva delibera-
damente a un nino de este derecho.

Losroles de género tienen que ver con unarelacion de poderentre
hombre y mujer, donde la segunda es vista como madre y cuidado-
ra, mientras que el hombre asume el papel de proveedor, de ahi que
en sus plataformas politicas retomen el ingreso familiar como una
unidad econémica, como el caso de Costa Rica en las elecciones de
2018. El candidato presidencial del Partido Restauracién Nacional, el
predicador evangélico Fabricio Alvarado, tenia también como parte
de suplataforma de gobiernola defensadelos “valores tradicionales”
y una clara linea en contra del matrimonio igualitario (EFE, 2018).
Estosrolestambién serefieren alasvariantes de erotismo legitimas,
ya que las relaciones sexuales que no sean dentro del matrimonio,
por medio del coito vaginal y con el objetivo de la reproduccion, son
tachadas de “inmorales’, “antinaturales” y en contra de los “valores
tradicionales” por los grupos conservadores, la jerarquia catélica y
otrasiglesias cristianas.

Mientras que el movimiento dela diversidad sexual aboga por que
se lereconozcan sus derechos como ciudadanos, los grupos conser-
vadores abogan por garantias individuales como el derecho de los pa-
dres aeducarasushijosyel derecho delos ninos yninas a tener una
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familia “natural”, es decir, heterosexual y reproductiva. El reconoci-
mientolegal del matrimonioigualitario altera alaunidad basica dela
organizacion social —lafamilia— al permitirla entrada de parejas del
mismo sexo a sudefinicién. Y también atenta en contra de la estruc-
tura que determina el comportamiento sexual ético y que excluye a
individuos no heterosexuales (Fraser, 1997:117).

ESTRATEGIAS Y TACTICAS DEL ACTIVISMO RELIGIOSO CONSERVADOR

Elcontramovimiento religioso conservador busca alianzas para am-
pliar el apoyo social, con el objetivo de ser una fuerza relevante en el
espectro politico. Para ello, despliegan estrategias que difunden su
discursoaotros sectores de la sociedad. Utilizan los medios de comu-
nicacion tradicionales, es decir la television y la radio, pero también
hacenuso de publicidad en anuncios espectacularesy folletos. Seva-
len derecursos mas modernos como los mensajes de texto, llamadas
a celulares y aplicaciones como WhatsApp. El uso de redes sociales
esalgo comunyunaherramienta muy util para difundir susideas, ya
sea por YouTube, Facebook o Twitter. Finalmente, circulan sus ideas
en la arena publica por medio de conferencias y libros donde publi-
can estudios nacionales e internacionales sobre laimportancia de la
familia ylas mentiras de la “ideologia de género”.

Graciasalainternetyalared de comunicacion entre asociaciones
globales, la informacion circula por todo el mundo. La influencia no
viene so6lo de Espana o el Vaticano; Estados Unidos y América Latina
estanligados con experiencias similares en cuantoalapolitica evan-
gélica. Los grupos evangélicos estadounidenses se comunican con
sus contraparteslatinoamericanosyles comparten sus experiencias
sobre como manejarse conlos partidos politicos, sobre el cabildeo le-
gislativo y sobre estrategias para detener el matrimonio igualitario.
Engeneral son grupos delasociedad civil con vinculos externos muy
solidos (Corrales, 2018).

Circulan libros estadounidenses con tendencias ultraconserva-
doras como Fake Science. Exposing the Left's Skewed Statistics Fuzzy
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Facts, and Dodgy Data de Austin Ruse, publicado en 2017. El autor usa
unlenguaje modernoy cientifico, recurre al discurso delos derechos
humanos y a la estadistica. Su argumento es que estamos viviendo
en “una era de poca informacion fidedigna, que engana facilmente a
los votantes con estadisticasy estudios falsos influidos porla ideolo-
gia de género que va desde el calentamiento global hasta la adopcién
homoparental” (Ruse, 2017).

También hay produccionliteraria en América Latina, como Ellibro
negro sobre la nueva izquierda, de los argentinos Nicolas Marquez y
Agustin Laje, en el cual se habla de lo que hay detras del concepto de
inclusion, diversidad y los derechos de las minorias: un “pornomar-
xismo de tinte pansexual que ha impulsado al feminismo radical,
al aborto, al homosexualismo ideolégico y a la pedofilia como alter-
nativa” (Marquez y Laje, 2016). Dentro del libro se puede leer que la
transexualidad y el transgenerismo son una moda apoyada porlaiz-
quierda, que forman parte de un gran negocio paralas empresas far-
macéuticas que proveen los tratamientos hormonales para cambiar
de sexo. Sobre lainterrupcién del embarazo, los autores aseguran que
lasempresas dedicadas a estapracticahanvisto crecer sus ganancias
con su despenalizacién (Mijangos y Gonzalez, 2018).

Los congresos de corte provida y profamilia son actividades fre-
cuentes de estas organizaciones. Por otro lado, existen diversos ca-
nales en plataformas como YouTube, la mayoria de corte religioso
(sobre todo catdlicos), en donde se comparte informacion de eventos,
de libros y se promueven las campafas de estas asociaciones con-
servadoras. Aligual que un movimiento social, el contramovimiento
despliega recursos humanos, simbdlicos y materiales para bloquear
elcambioinstitucional con accioneslocales, nacionales e internacio-
nales como el caso del “Autobuis Naranja”.

Este autobus llegd a México pasadas las elecciones en el Estado
de Méxicoen?2017yenelmarcodela Asamblea General dela Organi-
zaciéon de Estados Americanos (OEA) que se celebraria en Cancun del
19 al 21 de junio de ese ano. El “Autobus de la Libertad”, que abogaba
por “el derecho primario de los padres a educar a sus hijos conforme
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asusconvicciones moralesyreligiosas” logré atraerla atencién dela
prensa con declaraciones falsas, donde calificaban de perverso pre-
tender decirles aninos de 10 afios que pueden tener sexo con adultos
y abortar.

La etiqueta #Notemetasconmishijos inundo las redes sociales
como Facebook, Twitter y YouTube. Otro factor que atrajo a la pren-
sa fue que el paso del “Autobus Naranja” por el pais fue mucho mas
accidentado de lo que previeron los organizadores. En ciudades
como Puebla, Guadalajara, Ledny Saltillo, el autobus se encontré con
manifestaciones a favor de los derechos de la comunidad LGBTTTI
(Rivas, 2017).

En Bogotd, Nueva York y Madrid, el tristemente famoso “Autobus
Naranja’volvid alas calles en 2018 y 2019 con nuevos y provocadores
esloganes. A Colombiallegd de lamano de CitizenGo, Movimiento Na-
cional por la Familia y la Mesa Nacional de Educacién y Autonomia.
EnEspaiia,laorganizacion conservadora HazteOir pased un camion
negro conlaleyenda “No esviolencia de género. Esviolencia doméstica
#StopFeminazis”. El mismo mes, CitizenGo colocé un autobuis negro
con la imagen de un feto y la leyenda “Let me live! (;Déjame vivir!)”
frentealasedela ONUen Nueva York, donde se reuniala Comisién So-
bre el Estado dela Mujer para debatir el tema del aborto (Whyte, 2017).

El contramovimiento ha ido construyendo un discurso en torno
ala “ideologia de género” reinterpretando los derechos humanos, el
nacionalismo y la ciencia dentro de un modelo de teologia moral y
de derecho natural de inspiracion aristotélica tomista. Los grupos
religiosos conservadores retoman el discurso de los derechos hu-
manos para reproducir la matriz heterosexual que designa el marco
de inteligibilidad cultural a través del cual se naturalizan cuerpos,
géneros y deseos. La familia, directamente asociada al discurso cla-
sico de la Iglesia catdlica (familia heterosexual, monogamica y con
mandato reproductivo), es el eje articulador de los discursos de estos
grupos conservadores y su defensa constituye la actividad central
de susacciones. Ladifusion de sudiscurso sobre los derechos huma-
nos es clave en la lucha en contra de los temas de conviccion moral y
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va desde las redes sociales hasta la produccion de sus propios libros
paralegitimar su vision.

Concentran su estrategia en la naturalizaciéon del discurso re-
ligioso en una demanda de totalidad: el matrimonio sélo puede ser
entre hombre y mujer porque existe una complementariedad na-
tural y biolégica —creada por Dios—. Jaris Mujica (2010) menciona
que los grupos conservadores han construido maquinarias para la
elaboracion de sus discursos sobre la verdad. Estas van desde men-
sajes falsos que buscan preocupar a la sociedad hasta la defensa de
terapiaspara ‘curarlahomosexualidad” Por ejemplo, existen grupos
que apoyan las terapias de conversién como las que promueve Ri-
chard Cohenenla conferenciatitulada “‘Cémo amar correctamente”.
En la Ciudad de México fue cancelada debido a que la consideraron
discriminatoria contra la comunidad LGBTTTI (Rosario, 2017, comu-
nicacién personal).

MECANISMO DE REPRESENTACION POLITICA

Estos discursos permean las estrategias politicas del contramovi-
miento para influir en el debate y enlas politicas publicas a través de
dos mecanismos de participacién politica: el activismo electoral y el
activismo legislativo, cada uno conuna serie de tacticas para difundir
sudiscurso eincidir en la agenda gubernamental. El activismo elec-
toralusalas manifestacioneslocalesynacionales como herramienta
para visibilizar sus plataformas politicas. Dichas plataformas pue-
den ser una lista de compromisos con los candidatos que suscriben

™ Richard A. Cohen es un escritor, conferencista y expsicoterapeuta estadounidense. Es el
director ejecutivo de Positive Approaches To Healthy Sexuality, asociacion que organiza seminarios
y charlas basados en sus teorias para cambiar la orientacion sexual de personas homosexuales
y bisexuales que no desean serlo. Cohen viaja por los Estados Unidos, Europa y América Latina
ensenando sexualidad “saludable”, relaciones matrimoniales, habilidades de comunicacion,
habilidades de crianza, identidad de género y orientacion sexual. En 2002 fue expulsado de
forma vitalicia de la American Counseling Association al ser acusado de violar el codigo éticoy
profesional (Cohen, 2016).
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defender a la vida desde la concepcién y la familia “tradicional” o las
plataformas digitales como la mexicana SaberVotarmx, desde don-
de el Frente Nacional porla Familia calificaba alos candidatos segun
estos preceptos.

En Perd, el colectivo #ConMisHijosNoTeMetas organiz6 desde
Twitter una marcha en contra de los programas escolares y la Ley
de Educacion Sexual Integral. Algunas de lasimagenes de las invita-
ciones contenian textos enganosos como el siguiente: “Van a ensefar-
lestocamientos de sucuerpoyde otros, estimulandola masturbacion
y facilitandolas practicas de abuso sexual”; “Papa, comovas aestarde
acuerdo con aceptar este tipo de educacion, y docentes e instituciones
estaran obligados a ensenarla’ (Andina, 2018).

Lostemasde conviccién moral que se tratan enlas arenas publica
ygubernamental representan unadisputa entre las clases medias por
definirquién decide el contenido de lasleyesylaspoliticas publicas: el
Estado laico o la moral cristiana. Este conflicto es representado por
el movimiento LGBTTTI, que entiende al género como una construc-
ciéon social y abre paso al reconocimiento de derechos hasta ahora
precarizados; y porlos grupos religiosos conservadores, que articu-
lan un proyecto con una visiéon binaria del género y no reconocen los
derechos dela comunidad LGBTTTI.

El activismo legislativo de estos grupos incluye cabildeo; ampa-
ros e iniciativas ciudadanas para proteger el modelo de familia “tra-
dicional”, recabar firmas en plataformas digitales internacionales
(CitizenGo) para impedir ciertas legislaciones, como las discusio-
nes que se dan en diversos foros de la ONU, o apoyar iniciativas ciu-
dadanas conservadoras que estén en contra de la educacion sexual
en la educacion publica o el matrimonio igualitario.

Cabe destacar que como contramovimiento muestra muchas si-
militudes territoriales en sus estrategias, incluso si sele compara con
movimientos similares en Costa Rica, Colombia, Brasil, Peru, Chile,
Argentina, Repuiblica Dominicanay Paraguay. Aunque se puede dis-
tinguir caracteristicas especificas de cada pafis, los grupos utilizan
las mismas frases, las mismas etiquetasy estrategias de difusion.
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La participacién dentro de las iglesias es uno de los denomina-
dores comunes entre los miembros de este contramovimiento y un
indicador més grande que la clase social o los niveles de educacion.
En América Latina, los clérigos tanto catélicos como evangélicos
hanencontradoun enfoque eficaz para su activismo religioso conser-
vador:la oposicion alo que han bautizado como “ideologia de género”.
Esto puede verse como una tregua histérica entre los protestantes
y los catdlicos de la region, para reaccionar juntos a la tendencia en
aumento haciala secularizacion de los modelos de familiaylas iden-
tidades sexuales.

No se debe desestimar la creciente fuerza politica de los grupos
evangélicos en América Latinanien el continente en general. Ladoc-
trina evangélica se expande a un ritmo vertiginoso. En una regién
donde hay 425 millones de catdlicos (40% de la poblacién catdlica
mundial), en un contexto en el que la Iglesia catdlica esta dirigida por
el primer papa latinoamericano, los evangélicos suman 20%, cuan-
do hace seis décadas apenas llegaban a 3%, segtin datos del Pew Re-
search Center (2014).

Conlaayudadelos grupos catélicos, los evangélicos también han
organizado marchas en contra del movimiento LGBTTTI en Brasil,
Colombia, Costa Rica, Republica Dominicana y Pert. En Paraguay
y Colombia pidieron que los ministerios de Educacion prohibieran
los libros que abordan la sexualidad. En Colombia incluso se movi-
lizaron para que se rechazara el acuerdo de paz con las FARC, con el
argumento de que los acuerdosllevaban muy lejoslos derechos delas
mujeres y de la comunidad LGBTTTI (Redaccién, 2016; Andreu, 2017).

En México se ha dado un crecimiento de los grupos evangélicos
enlasultimas décadas, lo que les dio una visibilidad que antes no te-
nian y convirti6 a los creyentes de esas comunidades religiosas en
una potencial clientela partidista. En las zonas mas marginadas del
pais es donde se pueden observar mejor estos cambios, como en las
localidades rurales de los Altos de Chiapasyen el cinturén de pobre-
zaquerodeaalaCiudad de México, donde las personas abandonan el
catolicismo porla fe evangélica (Pew Research Center, 2014). El Partido
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Encuentro Social es un ejemplo de esta nueva ola de evangélicos poli-
tizados. Entre sus integrantes se encontrabala diputada Nancy Lopez,
quienreconocio que su objetivo era conciliarla actividad politica con
los principiosyvalores éticos a partirdel pilarde la sociedad:1a familia.

REFLEXIONES FINALES

Alidentificar alos actoresy sus estrategias podemos decir que exis-
tieron condiciones donde se dio el ‘quiebre” y, junto con una ideolo-
gia, surgi6é un contramovimiento religioso conservador —fenémeno
particular del siglo xX1 en tiempos de Twitter y WhatsApp— que se
opone al avance de los derechos defendidos por los movimientos fe-
ministayLGBTTTI. Este contramovimiento esta presente en casitoda
Ameérica Latina. La estrategia del “Autobus dela Libertad” que reclama
‘el derecho primario delospadresaeducarasus hijos conforme a sus
convicciones moralesyreligiosas”, esuna muestra del caracterinter-
nacional del activismo religioso conservadory del constante dialogo
que existe con sus pares en Estados Unidos y Espana.

¢Qué caracteristicas comunes tienen estos grupos? Comparten
una misma ideologia respecto al orden social de la familia y de las
identidades de género, es decir, defienden la heterosexualidad repro-
ductiva entre hombre masculino y mujer femenina en el marco dela
institucién del matrimonio civil (y religioso). Han desarrollado estra-
tegias para resistir al cambio y preservar el estatus quo; despliegan
recursos humanos, simbdlicos y materiales para bloquear el cambio
institucional. Retoman el discurso de los derechos humanos parare-
producirla matriz heterosexual, asi como aseveraciones falsas sobre
las supuestas consecuencias de salir de esta matriz. Concentran su
discursoendos elementos:lanaturalizacién del discurso religioso en
unademanda de totalidad que dice que el matrimonio sélo puede ser
entre hombre y mujer, porque existe una complementariedad natural
y biologica, y el ataque a la “ideclogia de género”. Apelan alos valores
“tradicionales” catélicos e identifican al enemigo como algo ajeno a
la sociedad latinoamericana, impuesto por la ONU, el FMIy el BM. Lo

| 239



Ameérica Quetzalli Vera Balanzario

que resulta paradoéjico si se toma en cuenta que estos grupos tienen
relaciones directas con organizaciones religiosas conservadoras en
todalaregion, en Estados Unidos y en Espaia

El activismo religioso conservador se sitia dentro de la arena
publica, donde se dalatransformacion de lasinstituciones, las creen-
ciasylas practicas religiosas. Tiene la capacidad de intervenir a tra-
vés de multiples actores —diputados, senadores, obispos, sacerdotes
y organizaciones de la sociedad civil— y ha desplegado dos tipos de
mecanismos de participaciéon politica paradifundirsudiscursoein-
cidirenlaagenda gubernamental:legislativoy electoral. Lasmarchas
y manifestaciones no fueron su unica estrategia, también cabildea-
ron con distintos actores politicos para proteger el modelo de familia
“tradicional” e hicieron presién politica através de firmasrecabadas
en plataformas digitales internacionales (CitizenGo).

Dentro del activismo electoral pueden identificarse acciones de
alcance nacional y el trabajo de las asociaciones civiles en el ambito
local. Los voceros de estas organizaciones dan entrevistas en pro-
gramas de television, difunden videos en plataformas digitales como
YouTube, contratan anuncios espectacularesy usanlasredes sociales.
Por su parte, las asociaciones civiles organizan congresos, reparten
folletos y producen literatura sobre el tema. También cuentan con
apoyo internacional, sobre todo de organizaciones espanolas y es-
tadounidenses, como el Autobtis Naranja que llegd a América Latina
auspiciado por el grupo Citizen Go.

;Qué consecuencias tienen estos discursos y estrategias que
despliegan en la arena publica los grupos religiosos conservadores?
En primer lugar, polarizan las discusiones en torno a temas de con-
viccion moral mediante la diseminacion de afirmaciones falaces so-
bre temas de educacién y sexualidad. En segundo lugar, modifican
el panorama electoral al asumirse como votantes que pueden hacer
presién en las elecciones y negociar con los candidatos y los presi-
dentes en turno.

El activismo religioso conservador en América Latina incide en
la construccion social del género y la sexualidad. De este modo se
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articula como uno de los principales actores para detener los
cambios institucionales en torno ala familia y las identidades de gé-
nero. Despliega una serie de tacticas y estrategias que lo posicionan
como un contramovimiento social ubicado en los conflictos centra-
les de una sociedad que reacciona al éxito del movimiento social de
la comunidad LGBTTTI; lo anterior, porque poseen interpretaciones
opuestas y conflictivas sobre las reorientaciones del modelo fami-
liary delos roles de género, pero que al mismo tiempo comparten un
campo cultural como clases medias.

Este contramovimiento tiene como objetivo la defensa y la difu-
sién deun modelo de familia heterosexual y reproductiva, mediante el
ejercicio de unavision normativa sobre las politicas del Estado dentro
delasociedad latinoamericana.
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Las disputas por la educacion sexual
en un Estado laico

Armando Javier Diaz Camarena’

En memoria de mi maestro Nelson Minello, de quien
aprendi sobre el poder. el género y la practica del buen trato.

INTRODUCCION

En el presente capitulo analizo las recientes disputas sobre los con-
tenidos oficiales de la educacion sexual. En 2016, el conflicto se de-
sarroll¢ alrededor de la inclusion de informacion sobre los métodos
anticonceptivos enlos libros de sexto de primaria, asi como de la exis-
tencia de contenidos sobre diversidad sexual en materiales del Rin-
con de Lectura, que es una pequena biblioteca en las aulas. En 2018,
el debate giré en torno a los contenidos sobre diversidad sexual que
seincluyen enloslibros de Ciencias 1(Biologia) de primero de secun-
daria. Estos nuevos contenidos son acontecimientos discursivos que
representanunavance enlaconstruccion delalaicidad educativa, por
ellodespertaronreacciones por parte de algunas organizaciones con
perspectiva catolica-cristiana.

' Una parte del trabajo de investigacion que da forma a este capitulo lo desarrollé durante
una estancia postdoctoral en la Universidad de Guadalajara durante el ano 2016.
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Semanifestaron temoresyrechazos ante elhecho deinformarso-
bre anticonceptivos aninas, ninosy adolescentesy ante laampliacion
de los margenes sociales que resultan de la creciente integracion de
las comunidades de la diversidad sexual en el discurso pedagogico.
Este capitulo pretende contribuir al conocimiento sobre la intersec-
cion entre la construccion de los derechos sexuales, la laicidad y la
accioén colectiva conservadora. Muestra los repertorios discursivos
y las estrategias a través de los cuales se movilizan los actores con
perspectiva religiosa ante la construccion de la laicidad en la educa-
cion sexual.

Este conflicto es parte de una lucha histérica desde inicios del
siglo XX, cuyo anterior episodio fue la contienda en torno a los libros
de Biologia de primero de secundaria entre 2006 y 2008 (Diaz, 2017).
Losactores con perspectivareligiosa se han movilizado en cada épo-
ca de acuerdo con principios religiosos, que pueden identificarse en
enciclicasy otros documentos catolicos; pretenden que la educacion
sexual se mantenga dentro de valores religiosos y cuestionan la au-
toridad del Estado para definir los contenidos. Desde 2016 han tejido
alianzas con grupos evangélicos para movilizarse contralainiciativa
presidencial en materia de matrimonio igualitario, identidad de gé-
neroy educacion sexual (Presidencia de la Republica, 2016).

Enestedocumento analizolamanera como dichas organizaciones
intervinieron para incidir en contenidos de educacién publica, par-
ticularmente los actos de habla mediante los que utilizan repertorios
discursivos que sustentan su estrategia y dan sentido a su accion.
Parto dela pregunta: ;,como elaborany utilizan repertorios discursi-
vos para legitimary posicionar sus demandas basadas en principios
religiosos, ante un Estado laico? El ejercicio consiste en identificar la
demanda que hacen al Estado, la fuente religiosa que da sentido a su
accion, asi como el uso de repertorios discursivos que dan legitimi-
dad a sus demandas y acciones. Los insumos para el analisis fueron
larevision de libros de texto y un seguimiento a las declaraciones de
los actores en medios de comunicacion.
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ALGUNAS PRECISIONES CONCEPTUALES

Parto de la premisa de que los contenidos oficiales sobre sexualidad
sondiscursos que producen alos sujetosy se transforman a partir de
cambios econémicos, politicos y socioculturales; como diria Foucault
(2010: 63), son una serie de acontecimientos discursivos que se rela-
cionan con otros acontecimientos del campo econdémico, politico y
de las instituciones. A continuaciéon, describo algunos conceptos
clave para este capitulo: la diferencia que entiendo entre contienday
disputa; la nocion de lo publico; una definicion de laicidad educativa,
asicomolaideade ordensexual que uso paraentenderlainterseccion
entre sexualidad, religion y poder.

Cuando me refiero al debate que se desarroll¢ la década pasada,
utilizo el término “contienda” (McAdam, Tarrow y Tilly, 2005: p.5-8)
debido a que fue un episodio publico que implicé una compleja interac-
cién de actores con perspectiva catélicay organizaciones de derechos
sexuales que realizaron acciones dirigidas a influir en la Secretaria
de Educacién Publica (SEp) ylograron incidir en los contenidos y poli-
ticaspublicas de educacion sexual. Cuando abordo el debate reciente,
utilizo el término “disputa” por varios motivos:

a. Lapresencia mediaticayla movilizacion sobre educacion sexual
fue de poca intensidad. La més visible fue en 2016 y estuvo en
segundo plano respecto al tema de matrimonio y adopcion por
parejas del mismo sexo.

b. Lasorganizaciones con perspectiva catélica-cristiana se mani-
festaron en mediosy entregaron peticiones ala SEP, pero no hay
evidencia de una estrategia completa de incidencia ni cambio
enlos contenidos.

c. No hubo una estrategia de respuesta por parte de actores de
derechos sexuales, quienes sélo tuvieron algunos posiciona-
mientos aislados.
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La poca respuesta de organizaciones de derechos sexuales
probablemente se debe a que los colectivos de diversidad sexual
fueron quienes se involucraron en el debate respecto al tema més
visible, que fue el matrimonio igualitario; ademas, los contenidos
oficiales son competencia del Ejecutivo y, al tratarse de una iniciati-
va presidencial, la SEP seguiria la instruccion de incluir informacion
sobre diversidad sexual.

Cuantohablo de actores con perspectiva catélica-cristiana, me re-
fiero a organizaciones concretas que se involucran en estas disputas
yllevanunarelacion de apoyo conlasiglesias pero son relativamente
independientes; siguen los mismos principios religiosos y respetan
la autoridad eclesial, pero tienen sus propias agendas. Porlo tanto, de
ningunamaneraconsidero que representan ala feligresia, alasjerar-
quias eclesiales ni a otras organizaciones religiosas o de inspiracion
catélica o cristiana, las cuales tienen posturas diversas respecto a
la sexualidad.

Lasllamo “con perspectiva catélica” porque sus demandas se ba-
sanencreenciasreligiosasyprincipios que se encuentran estableci-
dos envarias enciclicas catdlicas y otros documentos rectores como
el Catecismo y la Biblia, los cuales establecen directrices respecto a
temas de sexualidad y participacion de la sociedad civil. Agrego el
término “cristianas”porque en 2016 hicieron alianza con grupos evan-
gélicos que coinciden con su posturay que actuaron en conjunto con
lafinalidad de impedir que el Estado aprobara leyes y politicas publi-
cas afavor dela diversidad sexual ylos derechos sexuales.

Entiendo por laicidad educativa la autonomia de los contenidos y
las practicas educativas respecto a las creencias y valores religiosos.
Una educacion laica no impone ni prohibe al alumnado determina-
das creencias religiosas para guiar sus decisiones en el ambito de
la sexualidad y el género, sino que protege la libertad de conciencia,
garantizalano discriminacién basada en moral sexual religiosa y se
basaen principios seculares comola ciencia, los derechos humanosy
laigualdad de género (véase Blancarte, 2008ay 2008b). Se encuentra
establecida en el articulo 32 constitucional, en algunos acuerdos in-
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ternacionales, asi como en leyes y normas nacionales sobre salud,
educacion, género, poblacion y discriminacion. Cabe aclarar que es
totalmente legitimo que las comunidades, religiosas o no, expresen
suspreocupaciones respecto alaeducacion publica, pero eso no quie-
re decir que los contenidos y practicas se tengan que ajustar ala de-
manda de quienes parten de una perspectiva religiosa.

Para hablar delaicidad en la educacion sexual es pertinente defi-
nirlo que se entiende por asunto publico; para ello retomo a Casanova
(1994), quien propone que no es posible establecerun limite claro entre
lo publico ylo privado. Su propuesta es Gtil y acertada cuando senala
que la religion no se ha privatizado, en el sentido de que los actores
religiosos no han dejado de intervenir en asuntos de interés comun,
de manifestarse de manera visible y de sefialar cuestionamientos al
Estado. Pero considero que no es de utilidad en términos de laicidad
y derechos sexuales y reproductivos, pues si se ha ido privatizando
en el sentido de que ha dejado de ser impuesta por el Estado y se han
ido estableciendo candados para que cada vez haya menos imposi-
ciones religiosas.

Mi fundamento esencial lo aporta el feminismo de Fraser (1993);
entiendo lo publico como asuntos de interés comun, es decir, que re-
percuten enterceras personas o en un bien comun. La esfera ptblica
no se refiere al &mbito del Estado ni es sinénimo de visible; son cues-
tiones de bien comun y por eso son regulados por el Estado y abier-
tos al conocimiento y la intervencion de la ciudadania. Lo privado es
aquello que afecta al sujeto, perono a otros, porlo que corresponde al
ambito delaslibertades; en estos asuntos el Estado solo tiene el papel
de protegerlaprivacidad para que no sea objeto de invasion o restric-
cion delibertades.

Segun Fraser (1993), lo puiblico no tiene un caracter fijo, aligual que
todos los fendmenos sociales. Por ejemplo, la violencia intrafamiliar
eravista como una cuestion privada y paso a ser considerada asunto
de interés publico gracias a que el movimiento feminista logré hacer
evidente el hecho de que la seguridad personal de las mujeres y las
hijas e hijos constituye unaresponsabilidad de todala sociedad y que
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el Estado debe garantizarla. Otro caso similar es el reconocimiento
delosderechos de nifas, nifios y adolescentes (NNA). A partir de 1990,
las organizaciones firmantes de la Convencién sobre Derechos del
Nino se comprometieron a cumplir el principio de “interés superior
del nino”, el cual establece que los derechos de las personas meno-
resde edadno se subordinan ala autorizacion de los padres, sino que
son un bien comun a proteger por el Estado.

Finalmente, enun Estadolaico,las organizaciones con perspecti-
vareligiosa tienen derecho a ocuparse de asuntos de interés comun
y demandar al gobierno que haga sulabor. Lo que noles corresponde
es gozar de un lugar de privilegio respecto al resto de la ciudadania,
pues el principio de laicidad consiste en que no se impongan sus va-
lores alresto de la sociedad.

Para analizar la manera en que los actores reaccionan hacia los
avances de la laicidad en sexualidad y derechos sexuales, utilizo el
término orden sexual “legitimo” (Diaz, 2017), el cual entiendo como
un sistema de reglas y restricciones discursivas sobre la sexualidad
y que, aunque no sea lo que los sujetos viven en la practica, sile reco-
nocen legitimidad. Dicho orden normativo implica renuncia al pla-
cer, sacralizacion de los procesos reproductivos y un modelo hetero-
normado de vinculacién, erotismo y estructuras de familias. Parto
de la idea de que existe un temor de distintos grupos sociales a que
los cambios hacia la liberacion de las regulaciones de la sexualidad,
incluida la identidad de género, provoquen pérdida de control y pro-
duzcanuna especie de caos; ese miedo es experimentado porlos ac-
tores con perspectiva catélica-cristiana, pero también es utilizado
en sus argumentos para sumar actores que apoyen sus demandas.

ACTORES, ESTRATEGIA Y SENTIDO DE SU ACCION
Lasdisputasentornoalaeducacién sexual se desarrollanatravés de

practicas discursivas; para su analisis utilizo la perspectiva postes-
tructuralista de Foucault y Butler, asi como teorias dela accién colec-
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tiva. En este apartado describo quiénes son, cual es el sentido de su
accion, sudemanda, sus adversarios, su estrategia y sus repertorios.

Las organizaciones movilizadas en contra de la educacién sexual
son actores colectivos que operan como antimovimientos sociales
(Touraine, 2006:126), pues no tienen una aspiracién democratica, sino
que buscan posicionar un paradigma religioso. Forman parte de un
movimientotransnacional, puestienenvinculos con organizaciones
yredes similares en otros paises (Korolczuk: 2016). Algunas son aso-
ciacionescivileslegalmente constituidas, comola Unién Nacional de
Padres de Familia; otras son redes o frentes integrados por organi-
zaciones, como Red Familia y el Frente Nacional por la Familia. A su
vez, estosactores asignan a determinadas personas como voceros. No
tienen posiciones homogéneas, sino que pueden diferir en sus visio-
nesyformasdeactuar, pero se articulan mediante ciertos consensos
(Laclau y Moufe, 2004): toman acuerdos para definir una agenda, di-
senar suestrategiay construir mensajes dirigidos a audiencias clave
sobre temas especificos, de manera que su accién es racional acorde
convalores (Weber, 2008).

Estos actores son sujetos sujetados (Foucault, 1988: 7) a lo que
entienden como un orden superior. Sus intervenciones obedecen a
un sentido religioso, pretenden detener la secularizaciéon y la laici-
dad asicomo conservar un orden religioso sobre la sexualidad, lare-
produccién, las estructuras familiares y las identidades. Son sujetos
ideologicos (Butler,2014:124), puesto que lo que hacen es responder a
unainterpelaciéon de un aparato ideologico, actlian seglin su creencia
en una ideologia que les prescribe ciertas practicas (Althusser, 2011:
138). Siguen un mandato plasmado en documentos como la Biblia, el
Catecismo y enciclicas tales como “Orientaciones educativas sobre
el amor humano”, que en los parrafos 64 y 65 asignan a la sociedad
civil el deber de vigilar que la educacion publica mantenga un enfo-
que moralyresponda alasdemandas delos padres de familia, ademas
de senalar que el papel del Estado es “tutelar a los ciudadanos contra
lasinjusticias y desérdenes morales” (Baum, 1983).

253



Armando Javier Diaz Camarena

Su demanda al Estado se dirige en dos sentidos: a) que reconoz-
caunderecho de los padres a decidir sobre la educacion de sus hijos,
y b) que sus contenidos se basen en valores religiosos como “la ino-
cencia’, la abstinencia, la sexualidad natural” y “la vida desde la
concepcién”. Pero también dirigen sus acciones a otras audiencias,
tales como la feligresia y actores seculares no movilizados. Esto les
permite fortalecer su capacidad de influencia através de sumaralia-
dosy alavez fortalecer el compromiso de creyentes al involucrarles
en una especie de cruzada por salvar a la sociedad de la pérdida del
orden sexual. Estas organizaciones tienen como adversario a las or-
ganizaciones que promueven la educacion sexual laica, los derechos
sexualesylainclusion de la diversidad sexual.

Lasacciones que desplegaron entre 2016 y 2018 fueron posiciona-
mientos contralainformacion sobre métodos anticonceptivos en sex-
to de primaria, el manejo de la condiciéon transgénero en un manual
paradocentes de preescolarylaincorporacion del tema de diversidad
sexual en los libros de Biologia de primero de secundaria.

La estrategia de estas organizaciones se bas6 en la utilizacion de
repertorios discursivos que dan legitimidad a sus demandas en un
mundo secularyante un Estadolaico; construyeron argumentos que
apelan a la ciencia y los derechos humanos, y fomentan la preocu-
pacion por la pérdida del orden sexual. Los repertorios son recursos
politicos que utilizan los actores colectivos a partir de su analisis de
situaciones de oportunidad o amenaza y de procesos de enmarca-
miento, es decir, de la construcciéon del sentido de su accion a partir
de determinados marcos interpretativos (McAdam, Tarrow y Tilly,
2005:19).

Los repertorios discursivos son acciones a través de palabras que
seutilizan como recurso politico (Steinberg, 1999). Con ellos se desa-
rrollan actos de habla que producen efectos (Butler,2004). Los actores
presentaron argumentos y conceptos que dieron legitimidad a sus
demandas y cuyos efectos fueron lograr el apoyo de actores no mo-
vilizados que se identificaron con dichas demandas y se sumaron a
lasacciones. De hecho, tuvieron gran afluencia a las marchas contra
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lainiciativa presidencial, segun el reporte de La Jornada (2016): apro-
ximadamente 55000 en Guadalajara; 35000 en Querétaro; 18000
en Aguascalientes; 10000 tanto en Ciudad Juarez como en Tijuana;
10000 entre las ciudades de Le6tn y Guanajuato, y 10000 entre va-
rios municipios de Yucatan. Esta afluencia les da capacidad de in-
fluencia politica.

Para el analisis parto de la idea de Foucault (2007: 124), de que
“los discursos son elementos tacticos en el campo de las relaciones
de fuerza” y “pueden circular sin cambiar de forma en estrategias
opuestas”. Porlo tanto, se requiere observar dos elementos: a) la uti-
lidad tactica de los discursos, es decir, los efectos de poder que pro-
duce suuso, y b) suintegracion estratégica, que implica identificarla
coyunturay larelacion de fuerzas en las que se utilizan.

Estos actores utilizan repertorios estratégicos que implican tra-
ducirlos principios religiosos a una terminologia y argumentos apa-
rentemente seculares: a) hacen referencia a la verdad cientificay a
cuestiones biopoliticas como la salud publica, y b) argumentan me-
diantereferenciasalos derechos humanos, la ciudadaniaylaley. Con
ellos respaldan otros repertorios, que llamo tematicos, especificos
para cuestiones de sexualidad y género:

a. Elargumento sobre el derecho delos padres aeducaraloshijos
desde sus convicciones.

b. La noci6én de “ideologia de género” que impone una vision de
la sexualidad y el género como fenémenos bioldgicos que son
producto de una “ley natural” y mantienen un orden sexual
‘legitimo” enlos planos de laidentidad de género, el deseo y las
estructuras familiares.

c. Elmiedo ala pérdida del orden sexual, con un correspondiente
rechazo a que sujetos de la diversidad sexual dejen su condicion
de exclusion y se integren plenamente a la sociedad.

Ademas, tienen también repertorios discursivos claramente religio-
sos, como la sacralizacion de “la vida’, que no aparece en el debate,
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justamente porque el tema del aborto ain no es considerado viable
paralos contenidos oficiales y no hubo sefialamientos sobre métodos
que dichos actores consideran abortivos: el dispositivo intrauterino
y la anticoncepcion de emergencia. El repertorio que incorporaron
en este episodio de disputa, que logré gran visibilidad y capacidad
de legitimacion, fue el uso del término “ideologia de género”, el cual
les permitié producir argumentos para acusar de ideolégicas a las
teorias que plantean el género y la sexualidad como construcciones
socialesy, porlotanto, falsas. Ellos consideran que la base esla biolo-
gia, pues creen en una ley ‘natural” que rige la sexualidad.

Los repertorios discursivos se pusieron en marcha mediante
declaraciones en prensa, debates en medios de comunicacion, mar-
chas en varios estados el 10 de septiembre de 2016, una campana
basada en el mensaje no te metas con mis hijos” y la visita a varias
ciudades con el “bus delalibertad”. Como se observa, utilizan expre-
siones que aluden ala defensa de derechos humanos, aunque su fun-
damento esreligioso. En sus intervenciones se observo que integran
varios ejes tematicos: derechos de los padres en materia de educacion
sexual, el concepto de familia, la diversidad sexual y la defensa de “la
vida" Esto les dio ventaja para sumar aliados, pues sus adversarios,
los colectivos de la diversidad sexual, se movilizaron unicamente en
torno al matrimonio con adopcién por parejas del mismo sexo y diri-
gieron sus mensajes principalmente alegisladores.

Comoresultado de susintervenciones, se detuvo la iniciativa pre-
sidencial debido a que los legisladores no la retomaron por temor a
perder votos y apoyo de los sectores conservadores, pero los conte-
nidos sobre anticonceptivos permanecieron enloslibros de primaria
v los de diversidad sexual en los de secundaria, aunque sélo la mitad
delos autoreslos abordan. Lalimitada capacidad de influencia enlos
contenidos se debi6 a que no tenian suficientes alianzas importan-
tes en el gobierno federal.
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LOS CONTENIDOS SOBRE EDUCACION SEXUAL EN EL NUEVO MILENIO

Desde 1998 se ha repetido una practica politica que consiste en que
la sep modifica los contenidos de educacion sexual cuando esta por
concluir un sexenio, especialmente si se visualiza que el siguiente
gobierno estara a cargo de otro partido. Esto garantiza que su pers-
pectiva respecto a la sexualidad tenga cierta permanencia, pues a
la administracion que continte le llevaria tiempo gestionar nuevas
modificaciones (Diaz, 2013).

Entre 2006 y 2008 se desarroll6 una contienda respecto a los li-
bros de Ciencias1(Biologia) de secundaria, que incluian nuevos temas
sobre sexualidad; esta contienda marcé una pauta sobre las mane-
ras de incidir en los contenidos oficiales: distintos actores con pers-
pectiva catélica y organizaciones de derechos sexuales desplegaron
estrategias basadas en la articulacién con funcionarios y empre-
sarios, asi como en el uso de repertorios discursivos para legitimar
sus argumentos (Diaz, 2017). Como resultado, hubo influencia de la
perspectiva catélica en los contenidos de los libros, pero fue limita-
da, porloque gestionaronla entrega de materiales complementarios
porparte de la SEP.

Entre las modificaciones que se hicieron a los textos se observa
que se nombra mas la abstinencia; se sobrevalora la eficacia de los
meétodos anticonceptivos “naturales’; se matizaron algunos mensa-
jes sobre la masturbacion y el inicio de las relaciones sexuales, y se
elimind lo que se decia sobre homosexualidad porque no estabaen el
programa oficial (Diaz, 2013). A partir de lareforma educativa de 2011
hubo pocos cambios, basicamente se disolvié ain mas la influencia
religiosa en los contenidos, aunque los textos que se autorizan cada
ano como oficiales tienendistintos grados de laicidad, entendida como
autonomiarespectoavaloresreligiosos. No se incluyeron mastemas
relevantes hasta 2018, en que se aborda la diversidad sexual.

Respecto de los contenidos de primaria, en 2010 se editaron nue-
vos libros de Ciencias Naturales de quinto y sexto grados, en los que
huboalgunosrecortesimportantes alostemas respecto alos de1998.
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Se limit6 la perspectiva de género a la vez que la informacién sobre
salud y prevencion de embarazo se amplio. Los libros se editaron sin
que hubiera difusién en medios de comunicacién, y no hubo nuevas
modificaciones hasta 2016.

LA NUEVA DISPUTA: LOS TEXTOS DE 2016 Y 2018

En2016,1a seppublicé nuevoslibros de primaria que abordan la edu-
cacién sexual. Elmotivo de disputa fue que se agregé informacion so-
bre cada uno de los métodos anticonceptivos. Esta inclusion es parte
delaEstrategia Nacional parala Prevencién de Embarazo en Adoles-
centes, misma que responde al hecho de que las encuestas muestran
que en 2009 y 2012 la tasa de fecundidad en adolescentes se incre-
mento en vez de disminuir (Conapo, 2016). Esta situacion representa
unaalertaporque pone enriesgo el bienestar delasylos adolescentes
y podria tener consecuencias econémicas graves. Es un hecho que
pusieron en marcha nuevas acciones de biopolitica (Foucault, 2007:
168), que han tenido como efecto benéfico el avance de la educacién
sexual desde los anos setenta del siglo xx. La informacién sobre an-
ticonceptivos ya se incluia en los textos de primero de secundaria,
pero se estimo necesario tratar dichos contenidos desde primaria
paratener mayor cobertura.

Ese mismo ano se desarrolld una fuerte contienda entre actores
catélicos-cristianos y activistas de diversidad sexual, con motivo de
unainiciativa presidencial que pretendiallevararango constitucional
el matrimonio y la adopcion por parejas del mismo sexo, asi como el
derecho ala identidad de género (Presidencia de la Republica, 2016).
También proponia incluir el tema de la diversidad sexual en la edu-
cacién publica, pero los activistas de la diversidad sexual no posicio-
naron el asunto, quizas por tratarse de un mandato presidencial que
no requeria aprobaciéon de otras autoridades.

Losactores conservadores si hablaron de educacion: denunciaron
quelasepdistribuia el manual “Equidad de géneroy prevenciéndela
violencia en prescolar” (Lefiero Llaca, 2009), que reconoce lo feme-
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nino y lo masculino como construcciones sociales y que incluye un
gjercicio en el que el alumnado puede usar disfraces sin importar si
son de hombre o de mujer. Dicha actividad consiste en que las nifias
y los ninos elijan vestirse de acuerdo con roles sociales con los que
se identifiqueny que no se les juzgue sillegan a elegir uno distinto al
de su sexo.

Los actores consideraron que era una edad demasiado temprana
para manejar el tema, aunque, en realidad, muchas personas se dan
cuenta de suidentidad transgénero desde muy pequenas. Por ejem-
plo, un hombre trans al que doy orientacion me compartié como se
dio cuenta: “tenia cuatro afnos cuando me puse una trusa y corri al
cuarto de mis papasylesdije: ya entendi, es que soy nifio. Mis padres
trataron de negarlo los siguientes afios de mivida, pues me insistian
en que eraunanina, por eso me asumi hasta ahora que soy adulto”?

En 2018 se desarrolld un nuevo debate debido a que se integré
informacion sobre diversidad sexual en los contenidos de Ciencias 1
(Biologia) de secundaria, que era parte de los compromisos de la pre-
sidenciaen 2016. Este acontecimiento implicé unregreso del tema al
discurso pedagdégico, que habia quedado fuera después de la contien-
da de 2006 debido a que no estaba en el programa oficial (Diaz, 2017).
Delos 17 libros aprobados, ocho no incluyen el tema; ocho presentan
mensajes acercade que existen distintas orientaciones sexualesy que
ninguna de ellas esincorrecta; hablan de la homofobia y explican
que la identidad de género no necesariamente depende del sexo
(biolégico). Sélo el texto de Mora Villa es el que ofrece més conteni-
do a favordela diversidad sexual. A continuacion, comparto algunos
mensajes de sus paginas.

A todos nos resultan atractivas distintas caracteristicas en diferen-
tes personas y nadie debe ser discriminado por sus preferencias se-
xuales [.] Un ejemplo son las preferencias homosexuales o bisexuales,

2 Sesion realizada la primera semana de octubre de 2018.
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las cuales deben serrespetadastanto como las preferencias haciamiem-
bros del sexo opuesto.

A menudo, las personas con preferencias homosexuales o bisexua-
les son discriminadas [..] en algunos paises se consideraba un delito te-
neruna parejadel mismo sexo. Por fortuna, estas actitudes se han vuelto
cadavez menos frecuentes.

El concepto de género, es decir, de pertenencia al sexo femenino o
masculino, tiene un componente biolégico y emocional que puede lle-
var a este individuo a sentirse méas identificado con comportamientos y
formas de vestir y actuar tradicionalmente reservados para el otro gé-
nero. Esto no es danino, pues simplemente es una forma de expresar la
individualidad (Mora Villa, 2018:106-108)

Estos mensajesreflejan un esfuerzo por despatologizarla diversidad
sexual, asi como por prevenir la violencia y la discriminacion. Este
regreso al discurso oficial representa un paso en la construccion
de la laicidad educativa en materia de sexualidad, porque implica
un esfuerzo por no ceder a las exigencias de las organizaciones con
perspectiva catélica-cristiana y de colocar como prioridad las nece-
sidades de personas menores de edad que se descubren como les-
bianas, gays, bisexuales, transgéneros, transexuales e intersexuales
(LBGTTTI). Con estos contenidos, se avanza hacia el reconocimiento
de los derechos de las comunidades de la diversidad sexual como un
asunto de interés publico.

La inclusion de la diversidad sexual en la educacion publica ha
sido una deuda histérica y un vacio que fomentaba que las personas
LBGTTTImenores de edad se vieran obligadas a vivir en secretoy ex-
puestas a la violencia y a la discriminacion. Este paso es pertinente
ahora, que cada vez méas adolescentes asumen una orientacién se-
xual o identidad de género disidentes y se mantienen integrados a
sus grupos de pares; esto generala posibilidad de vivir sin rechazo ni
clandestinidad. De hecho, muchos adolescentes ya conocen su orien-
tacion sexual cuando llegan a secundaria (Diaz, 2008) y en escuelas
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urbanas muchos ya lo asumen ante la comunidad escolar, como he
indagado en observacion y entrevistas en varios centros escolares.?

LOS ADOLESCENTES COMO TERRITORIO SOBRE EL CUAL LOS PADRES
TIENEN DERECHO A DECIDIR

Los actores con perspectiva catdélica-cristiana argumentan que los
padrestienen el derecho a elegirla educacion de sus hijos de acuerdo
consus convicciones. El discurso que da sentidoa suaccién es de ori-
genreligioso. La enciclica “Familiaris consortio” (Juan Pablo 11, 1981)
apartado 46, hablade “el derecho delos padres a educarasus hijos de
acuerdo a sus propias tradiciones y valores religiosos”; por su parte,
la enciclica “Orientaciones educativas para el amor humano” (Baum,
1983), parrafos 9 y 17, sefiala que la educaciéon sexual es “derecho y
deber fundamental delos padres, debe realizarse siempre bajo su di-
reccion’y que las escuelas debenrespetaruna “ley de subsidiariedad”
cuando tratan el tema.

Lapropuestadereservar el temaalaeleccion de los padres impli-
caver alos hijos como una especie de territorio o propiedad privada
delos progenitores. Esta posicion patriarcal asume a la familia como
propiedad y subordinada a los hombres (Millet, 1975: 34; Engels, s.f.).
Laexpresion més clarade estavision fue el lema “no te metas con mis
hijos”, utilizado durante sus intervenciones mediaticas entre 2016 y
2018, donde difundian mensajes como “soy papa/mamay me quieren
quitar el derecho a educaramis hijos” (Frente Nacional porla Familia,
s.f). Detras de esta idea no sélo esta la sacralizacién del principio de
“leynatural”, que fijala autoridad a un parentesco patriarcal, sino que
espartedeunaagendaparalaconservacion delainfluenciareligiosa
através de la reproduccién ideoldgica intergeneracional.

3 “Laicidad, educacion sexualy cultura escolar”. Avance de investigacion, inédito, presentado
el 29 de agosto de 2018 en CIESAS Occidente.
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Finalmente, en un pais donde se supone que el Estado no puede
imponer o prohibir la religion, las familias representan el principal
ambito de socializacién que perpetiia las creencias y practicas reli-
giosas. Si el Estado reconociera un derecho exclusivo de los padres
para decidirla educacién de sus hijos de acuerdo con sus conviccio-
nes, esto garantizaria el poder de imponer la religion. Rodrigo Ivan
Cortés, presidente del Frente Nacional por la Familia, expreso: “la
responsabilidad de educar entemas de sexualidad [..] corresponde a
los padres de familia, como lo establece la Declaraciéon Universal de
Derechos Humanos” (Notimex, 2018).

Sudemanda es que se reconozca un derecho basado en el vincu-
lo familiary se desconozca el concepto “derechos sexuales”, que re-
presenta libertad de conciencia. De hecho, en 2014 lograron que no
aparecieraenlaLey General de Proteccion de Ninas, Ninosy Adoles-
centes. Leonardo Garcia Camarena, presidente de la Unién Nacional
de Padres de Familia (UNPF), aseverd: “El inico derecho que si existe,
es el derecho primario de los padres de educar a sus hijos segtn sus
valores y convicciones” (Milenio, 2018). Su repertorio discursivo con-
siste en utilizar referencias a documentos firmados por distintos es-
tados que pertenecen alas Naciones Unidas. En la disputa, muestran
un despliegue de informacioén normativa y en materia de derechos
humanos, la cual reflejaun proceso de profesionalizaciéon en la cons-
truccion de argumentos que legitimen sus demandas.

La Declaraciéon Universal de los Derechos Humanos, en su articulo 26,
nos da el derecho a definir el tipo de educacién de nuestras hijas e
hijos, incluso a escoger el tipo de educacion que ha de darse. Este mis-
mo parrafolotoma el articulo 39 constitucional [..] los padres de familia
tenemos derecho a decidir sobre la educacion de nuestros hijos e hijas
menores de edad en base a nuestros principios éticos y convicciones. Y
la Ley General de Educacion, en su articulo 69 habla de los Consejos Es-
colares, que deberan alentar el interés familiary comunitario (Leonardo

Garcia Camarena, presidente de la UNPF, en Milenio, 2018).
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Esterepertorio puede parecervalido, sin embargo, habria que consi-
derar varios elementos. Uno de ellos es que descontextualiza el dis-
curso juridico, puesto que dicho articulo de la Declaracién establece
como objeto de la educacion “el pleno desarrollo de la personalidad
humanay el fortalecimiento al respeto de los derechos humanos”, 1o
cualimplicaria que nopuede limitarse una serie de contenidos sobre
sexualidad. De hecho,la informacion en materia de diversidad sexual
se ha integrado en los contenidos oficiales bajo ese criterio, pues fa-
vorece el desarrollo de las personas LGBTTTI v el respeto a sus dere-
choshumanos. Elotro elemento es que dejan de lado que los derechos
humanos tienen un caracter de progresividad y que la Convencién
sobre los Derechos del Nino, el articulo 49 constitucional y la Ley
General de Proteccion de Ninas, Nifios y Adolescentes establecen el
principio de interés superior de lanifiez, porlo tanto, la educacion no
seriaun derecho delos padres sino de los hijos e hijas. De esta mane-
ra,vemos que los discursos de derechos humanos tienen residuos de
miradasreligiosasytambién se van secularizando, porlo que pueden
serutilizados como recurso politico mediante actos de habla que dan
legitimidad a las demandas de los actores.

Porotrolado, la estrategia de participar en los Consejos Escolares
esunamanerade hacerusodel derechoalaparticipaciéon ciudadana.
Entonces, aprovechanlos mecanismos delademocracia que permiten
que hagan incidencia en una politica; de hecho, podrian organizarse
enlasescuelas comoparte delos Consejos Escolares de Participacion
Social e influirenlaeleccién dellibro con el que trabajara cada escue-
la en concreto; aparentemente esto les permitiria dejar fuera ciertos
temas. Pero el proceso no es tan sencillo, ya que tener derecho a la
participacion no equivale a poder decidir.

Como parte dela construccion de sudemanda, estos actores hacen
todountrabajo de produccion discursiva de “los padres” como sujetos
victimas de exclusiéon, amenazayviolaciéon de derechos por parte del
Estado, al estilo con el que surgen sujetos reivindicadores de distin-
tos derechos, incluidas las luchas por la identidad. Hacen uso de un
discurso referente ala exclusion, como lo hacen los grupos LGBTTTI;

| 263



264 |

Armando Javier Diaz Camarena

acusan al Estado de excluirles por susideasreligiosas, unatactica que
emplean pararestarlelegitimidad a su haceryalos contenidoslaicos.
Leonardo Garcia Camarena, presidente de la UNPF, expreso:

Estamos de acuerdo en que haya libros de texto, enlo que no estamos de
acuerdo es en que no hayamos sido invitados a emitir nuestra opinién, o
que no se hayan invitado a expertos que comparten la vision de milesy
miles de padres de familia en todo el pais y sélo a expertos de un sector

conuna vision particular de la realidad (Milenio, 2018).

Por su parte, en un video editado de una entrevista con Leo Zucker-
man en 2016, Mario Romo del Frente Nacional por la Familia (FNF),
senald: “Los padres de familiairemos ala carcel por educar a nuestros
hijos de acuerdo con nuestras propias convicciones, NO ESTAMOS
DE ACUERDO” (Yo decido x la familia, 2016). Desde una perspectiva
laica, habria que senalar que no se trata de una exclusion; el Esta-
do define los contenidos oficiales como parte de su responsabilidad
para garantizar el bienestar de las personas menores de edad, lo que
no impide que las familias también eduquen en casa de acuerdo con
sus valores. Ademas, los padres no pueden imponer su voluntad por
encima de las decisiones de NNA, pues el Estado debe garantizarles
lalibertad de conciencia, misma que pueden ejercera partir del prin-
cipio de autonomia progresiva.

Finalmente, el argumento relativo al derecho de los padres es emi-
tido por organizaciones con perspectiva catélica-cristiana que pre-
tenden incidir en los contenidos de la educacion publica; no se trata
de madres y padres en general y no se puede pensar que tengan una
especie de representacion de la totalidad parental. Tampoco se pue-
de negar el derecho de estas organizaciones a participar, proponery
expresar su punto de vista; sin embargo, el principio de laicidad no
permite que actores religiosos formen parte de comisiones de dise-
no curricular.

La cuestion del derecho de los padres y la legitimidad del Estado
paraimpartireducacion sexual ya fue discutida porla Suprema Corte
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deJusticiadelaNacion, que en noviembre de 2016 publicé el comuni-
cado188.Eneldocumento resuelve que proporcionar anticonceptivos
y orientacion sobre sexualidad a adolescentes no resulta inconstitu-
cional; que la educacion sexual no viola el interés superior del nifio,
nilos derechos de los padres a educar a sus hijos. Y que el Estado no
pretende sustituir a los padres. Los padres, como las autoridades (el
Estado), tienen funciones distintas y complementarias que resultan
necesarias para la proteccién holistica de NNA (Suprema Corte de
Justicia de la Nacién, 2016). La educacion de los padres debe hacerse
enobservanciadelaleyyparaelmejordesarrollode NNA,lo queim-
plica que la patria potestad no esta exenta de limites.

“IDEOLOGIA DE GENERO"™: LA “LEY NATURAL" SE VISTE DE MODERNIDAD

El concepto de “ideologia de género” es un repertorio discursivo que
utilizanlos actores con perspectiva catélica-cristiana, mediante actos
de habla que presentan su vision religiosa en lenguaje secular para
darlegitimidad a sus demandas. El discurso que verdaderamente da
sentido a suaccién es el principio religioso de “ley natural”y desde el
cual entiendenlo femenino,lo masculinoy el deseo como fenémenos
que expresanla ‘naturaleza”ynola cultura. Consideran la sexualidad
como un proceso ‘natural” que obedece a un plan universal; se tra-
ta deuna creencia acerca de que existe una fuerza supramundanay
trascendente que produce lo que entendemos como géneroy sexua-
lidad como parte de procesos relacionados con la reproducciény que
garantizan la conservacion de la especie.

Desde suvision,la ‘naturaleza” establecela diferencia sexual como
expresion deuna complementariedad esencial y biologica entre mu-
jeresyhombres, donde el deseo operaria como unafuerza que empuja
alareproducciény la formacién de una familia heterosexual. El uso
del concepto “ideologia de género’, como repertorio discursivo, genera
tres efectos: a) poner en marcha un juego de verdades que dé legiti-
midad a sus creencias; b) presentarse como defensores de derechos
y victimas de una conspiracion por parte del Estado y de supuestos
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grupos de poder, y ¢) desacreditar la educacion sexual mediante un
uso sesgado del concepto de laicidad.

El primer efecto consiste en legitimarse a través de apelar a un
juego deverdades (Foucault: 2005) basado enla dicotomia naturaleza-
cultura. Loque hacen es expresarargumentos que desacreditan toda
explicacién delasexualidad y el género como construcciones sociales,
y para ello se sirven de una visién positivista que presenta a la Biolo-
gia como ciencia de conocimiento verdadero y a las teorias sociales
como conocimiento falso. Lainfluenciadela cultura enla sexualidad
hasidoanalizada desdelos afios treinta del siglo xx por antropologos
como Malinowskiy Mead (Davalos y Rojas, 2000), asi como por Freud
(2011), que en El malestar en la cultura explica como la sexualidad se
va modelando por normas que son interiorizadas.

Ademas, la teoria feminista ha aportado importantes reflexiones
sobre el género como construccién social; desde fines delos anos se-
tenta, Rubin (1986) sefialé que el sistema sexo-género usa hembras
como materia prima y produce mujeres. Por otro lado, las organiza-
ciones con perspectiva catdlica-cristiana se apoyan enuna creciente
produccion académica que pretende colocaruna posiciéon antigénero
como legitima (Korolczuk, 2016: 295). Como parte de la estrategiay, a
lavez, como expresion de supreocupacion, hablan de posibles conse-
cuencias negativas que podrian tener los contenidos que consideran
“ideclogia de género” enlaeducacién delosninos. En 2016 hacian alu-
sibnaunejercicio que aparece en el manual para docentes “Equidad de
géneroy prevencion delaviolencia en prescolar” (Leniero Llaca, 2009).

Alosninos les provoca confusiones sobre su identidad, pues a este tipo
de educacion no le importa si biolégicamente naciste hombre o mujer,
yaque esa condicién lavas a decidir por ti mismo a través de una opera-
ci6én quirurgica o un rol social. Resulta perverso que a ninos de cuatro
cinco anos la SEP les esté metiendo esas ideas en la cabeza (Rubén Re-
bolledo, vocero de Red Familia, en Vera, 2016).

Que no se les empiece a dar a los nifios temas de ideologia, porque
estolosvaaconfundir, porque lo que necesitan los ninos es biologia, y la
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biologia hay edades enlas que se debe abordar. Lo que queremos es pro-
teger la educacién de nuestros hijos (Luz Maria Ortiz, Unién Neolonesa

de Padres de Familia, en Mendieta Sanchez, 2016).

Elsegundo efecto del uso del concepto “ideclogia de género” consiste
enlegitimar sus demandas al presentarse como sujetos enresisten-
cia ante una supuesta imposicién ideolégica por parte del Estado, de
agencias internacionales y de supuestos grupos de poder que cons-
piran desde una agenda con perspectiva de género, feminismo, se-
xologia y activismo de la diversidad sexual. De esta manera, trabajan
enlaproduccion de sentido de simismos como sujetos defensores de
la verdad y victimas de violacion de derechos. Este uso del discurso
le da legitimidad a sus demandas y produce una identificacién rei-
vindicadora entre sujetos no movilizados, que terminaron sumando
su apoyo alas marchas del Frente Nacional porla Familia en 2016 en
contra de lainiciativa presidencial.

Podemosidentificar un uso estratégico del término “ideologia” el
cual se refiere a una falsa conciencia que reproduce la desigualdad
social, incluida la de género. La feminista Kate Millet (1975: 33-47)
afirmaba que la dominacién sexual patriarcal es una ideologia. Lo
que se observa es que las organizaciones con perspectiva catélica-
cristiana revierten el sentido de este concepto, presentan a las ideas
feministas y los movimientos de diversidad como sujetos opreso-
res que les imponen sus valores. “Por un lado, a esta pinza la con-
forman los libros de educacién de género [..] y por otro, un adiestra-
miento a los maestros de escuela en esta pedagogia, disefiada por
poderosos organismos internacionales y redes lésbico-gay” (Rubén
Rebolledo, vocero de Red Familia, en Vera, 2016).

Eltercerefectodelusodelanocion “ideologiade género” es generar
legitimidad a sus demandas a partir de presentar su posicién como
si estuviera respaldada por el principio constitucional de laicidad
educativa. En sus actos de habla, acusan al Estado de impartir “ideo-
logia” en lugar de ciencia y presionan para que se eduque desde el
principio de “ley natural”, el cual presentan como ciencia biomédica.
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De esta manera, usan este repertorio discursivo para presentarse
como defensores de lalaicidad a partir de un juego de verdades en el
que asumen que la explicacién basada enlo biolégico esloverdadero,
mientras quela explicacion cultural es presentada como lo falso. Fer-
nando Zuniga, del Frente Nacional porla Familia, dijo en el programa
Posiciones encontradas: “la ideologia de género es eso, una ideologia;
ylaeducacion que provee el Estado debe estarlibre de ideologia” (Ex-
célsior TV, 2016).

EL MIEDO A LA PERDIDA DEL ORDEN SEXUAL

Las organizaciones con perspectiva catélica-cristiana expresan su
temor de que la relajacién de restricciones en educacion sexual pro-
voque una pérdida del control de los deseos y con ello una especie
de caos. Es un miedo que experimentan también otros sectores de
la sociedad, por eso es que, cuando los actores usan sus repertorios
discursivos, otros sujetos no movilizados se identifican con sus de-
mandas y les dan apoyo. Esta es una de las posibles razones por las
que, en 2016, tuvieron suficiente influencia como paradetenerlaini-
ciativa presidencial. En el caso de la educacion sexual, no lograron
impedir la distribucion de los libros de primaria, donde el punto de
disputa fue la inclusién de informacion sobre cada uno de los méto-
dos anticonceptivos.

El ejemplo mas claro de temor a la pérdida del orden sexual es un
documento dirigido a la Secretaria de Educaciéon de Nuevo Ledn, en
el cual la Unién Neolonesa de Padres de Familia (UNLPF) sefial6é una
serie de argumentos porlos que solicitan se retirenloslibros de cuar-
to, quintoy sexto grado de primaria. En sus argumentos promueven
la restriccion del deseo y la practica sexual, una sexualidad sujeta a
una “ley natural’, un modelo de estructura familiar monogamica y
heterosexual como base de la sociedad.

1. Fomento de un estilo de vida hedonista y promiscuo. 2. Debilitamien-
to del uso de la razén ante el placer. 3. Debilitamiento de la capacidad
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de discernir lo correcto de lo que no es correcto. 4. Desfase del derecho
positivo del derecho natural. 5. Debilitamiento de la estructura funda-
mental delasociedad que esla familia. 7. Individuos manejables y escla-
vizables (documento enviado por el diputado panista Hernan Salinas).

También expresaron esa preocupacion en términos biopoliticos
(Foucault, 2007); ya que el discurso preventivo ha logrado tener gran
impacto enlas politicas publicas, utilizan el argumento de que la edu-
caciéon sexual no previene, sino que fomenta los comportamientos
de riesgo para embarazo en adolescentes. Afirman que a los adoles-
centes se les habla demasiado de sexualidad y sostienen que eso les
estimula a tener practicas sexuales. Su fundamento real se puede
encontrarenla enciclica “Orientaciones educativas para el amor hu-
mano’, que en su parrafo 98 afirma que “Es objetivo de una autén-
tica educacién sexual favorecer un progreso continuo en el control
de los impulsos”. “Esto también provoca desequilibrios emocionales
y claro, un incremento en los embarazos entre nifias y adolescentes,
porque continuamente se les estd hablan de sexo y mas sexo, a pesar
de que selesrecomienda el condén” (Rubén Rebolledo, vocero de Red
Familia, en Vera, 2016).

Parten de la premisa de que los nifios no estan preparados para
conocer lainformacion sobre sexualidad; creen en el mito de que les
estimula el deseo, y que éste es una especie de mal que debe ser evi-
tado alos niflos. Por esarazoén, los actores piden a la poblacion en ge-
neral que cortenlashojas que tratan el tema. “Se esta pidiendo que se
arranquen las paginas con contenido del cuerpo humano, sexualidad
y métodos anticonceptivos. A los nifios no se les puede hablar de se-
xualidad en ningun punto” (Luz Maria Ortiz, UNLPF, en Muniz, 2016).

Uno de los mensajes mas poderosos que usaron fue afirmar que
el Estado promueve que las y los menores de edad tengan relacio-
nes sexuales con personas adultas. Difundieron esaidea en materiales
que convocaban a las marchas del 10 de septiembre de 2016 y en en-
trevistas enlas que explicabanlos motivos de la campafia “‘note metas
conmis hijos”. Se trata de una interpretacion erronea que hacen aun
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articulo dela Cartilla de Derechos Sexuales de jévenes que habla del
“derecho a decidir con quién compartir mi sexualidad”.

Eldocumento es parte de los contenidos oficiales de secundariay
delaEstrategia Nacional de Prevencion de Embarazo en Adolescentes
y tiene como objetivo evitar practicas violentas como los matrimo-
nios arreglados, la presion familiar a elegir determinados noviazgos
oinclusolatrata. Independientemente de que algunos actores crean
que, en verdad, el mensaje promueve las relaciones de menores con
adultos, estaidea se utilizé como recurso para fomentar el miedo ala
pérdida del orden sexual y la indignacion ante el abuso sexual, y fue
uno de los mensajes con los que mas se identificaron los sujetos que
se sumaron a las acciones de FNF. Juan Dabdoub, en entrevista con
Sabina Berman, comparte dicho argumento: “Es muy perverso decir
alosninos que, desde los 10 anos, pueden tener relaciones con adul-
tos” (ADN Opinién, 2017).

LA INCLUSION DE LA DIVERSIDAD SEXUAL EN EL DISCURSO PEDAGOGICO

En 2016, estas organizaciones se opusieron alainclusion de la diversi-
dad sexual, tratada en un ejercicio incluido en un manual para profe-
sorado de preescolaryenalgunoslibros de “elrincén de lectura”, que
esunaespeciede biblioteca en aulas. Enun segundo plano, se discutio
la intenciéon del gobierno federal de incluir contenidos sobre diversi-
dad sexual en la educacion publica. La disputa pone en evidencia un
cuestionamiento alaeducacién queimpone la heterosexualidad como
régimen obligatorio (Witting, 1992); cede la idea de una coherencia
entre sexo, géneroy deseo, mientras se amplia el reconocimiento de
las orientaciones sexuales e identidades de género disidentes.

El tema habia quedado ausente en los contenidos de secundaria
después de la contienda de 2007 debido a que no era parte del pro-
grama oficial; el término “preferencias sexuales” tenia pocos anios de
incorporado al articulo primero constitucional, y habia un gobierno
conservador (Diaz, 2017). La inclusién en 2018 fue posible porque en
la ultima década habia crecido la visibilidad de la diversidad sexual
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en medios de comunicacién, en la sociedad en general y en las aulas
de secundaria. De hecho, la discusién sobre matrimonio y adopcién
por parejas del mismo sexo en 2009 y 2016 contribuyo a hacer posi-
ble este acontecimiento discursivo que consistio en incluir lo social-
mente excluido.

Esta ampliacion del discurso en la educaciéon publica implica
que se reconoce la diversidad sexual como un asunto de interés pu-
blico, de la misma manera que alguna vez se reconocio la violencia
domeéstica. Las reacciones respecto a la inclusiéon de la diversidad
sexual en la educacion publica ponen en evidencia como existen su-
jetos que viven en la abyeccion (Butler, 2010), es decir, alejados vio-
lentamente del campo de lo social, por lo que cuando regresan de
los margenes para integrarse ala sociedad y ser incluidos en los dis-
cursos oficiales, ciertos grupos experimentan una sensaciéon de ame-
nazayreaccionan para tratar de evitarlo.

Uno de los mensajes méas emitidos por los actores en 2016 fue la
criticaalmanual “Equidad de géneroy prevencion de violencia en pre-
escolar” (Lefiero Llaca, 2009) que, como expliqué anteriormente, es
soloun ejercicio en el que las nifias ylos ninos expresan sus identifi-
caciones espontaneas yno seles estimula a que se vistan de acuerdo
conun determinado género.

Enesos rincones de lectura abundan [...] los libros que hablan sobre ma-
trimonios igualitarios, homosexualidad y transexualidad. Para colmo,
estos temas ni siquiera se estan impartiendo con moderacién, sino de
manera insistente o excesiva [..] Piden que las ninas y los ninos lleven
enelsalénde claseundisfraz quelestoque al azar paravivir durante un
rato la experiencia de representar a un personaje que puede estar o no
relacionado con su sexo y atributos de género masculino o femenino [..]
iimaginense!, jesto es inducir a los nifios al travestismo y al transexua-
lismo! (Rubén Rebolledo, vocero de Red Familia, en Vera, 2016).
Lesempiezan aponer contenidos que independientemente de su sexo
fisico, ellos pueden elegir como se sienten mejor, ellos empiezan a tener
juegos, donde sacan mascarasyropasyalosninos de preescolarlesdicen:
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‘aunque tu seas nifo o seas nifia tt puedes sentirte como tu quieras” [..]
No es parte de la educacién integral [.] de una criatura de 3 0 4 afios, es-
tamos atentando contra suinocenciay su pureza (Luz Maria Ortiz, UNPF,
en Mendieta Sanchez, 2016).

Estasorganizaciones expresanuna preocupacion ante los cambios en
la culturayenlas politicas educativas; su estrategia consiste en iden-
tificar ese mismo temor en actores no movilizados y hacerles llegar
unmensaje para sumarlos como aliados que apoyen sudemanda. Los
cambios enlos contenidos despertaron enlos actores un sentido pro-
fundo deresistencia, que refuerza suidentificacién con susdemandas
ante un fenémeno que consideran incorrecto y se movilizaron para
que otros sujetos se identificaran con ellos y se sumaran a sus accio-
nes, de manera que la participacion en estas disputas puede consti-
tuirse enunrecurso para generar mayor cohesion, sentido de perte-
nenciaycompromiso conlareligion entre sujetos que comparten una
preocupacion. Ese apoyo se pudo ver tanto en la gente que se sumao
alas marchas organizadas por el Frente Nacional por la Familia en
2016, como en quienes ayudaron a bloquearlainiciativa presidencial.

NO queremos [...] desviarnos como pais. México debe ser respetado y no
vamos a permitir que nos impongan ideologia de género (Luz Maria Ortiz,
UNPF, en Mendieta Sanchez, 2016).

Los padres de familia nunca permitiremos que, en las escuelas, a
nuestros hijos varones se les vista de Blanca Nieves o de Caperucita Roja
(Rubén Rebolledo, vocero de Red Familia, en Vera, 2016)

En 2016 la jerarquia catélica expreso su posicion de apoyo a las de-
mandas de las organizaciones con perspectiva catélica-cristiana;
ademas de que hubo llamados a participar en las marchas del 10 de
septiembre, hicieron declaraciones en medios de comunicaciénres-
pecto a la diversidad sexual. Sus argumentos no fueron claramente
religiosos, sino que también utilizaron el repertorio discursivo de
apelar a supuestas evidencias cientificas con un juego de verdades
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basado en el positivismo y que hace referencia a la biologia como
verdad cientifica y desacredita la ciencia social. En realidad, las de-
claraciones se fundan enla nocién de “ley natural” y manifiestan un
rechazo ala diversidad sexual.

“El ano del hombre no esta disenado para recibir, s6lo para expeler. Su
membrana es delicada, se desgarra con facilidad y carece de protecciéon
contra agentes externos que pudieran infectarlo” (Norberto Rivera, Ar-
zobispo Primado de México, en Lozada Ledn, 2016)

No hay evidencia cientifica que respalde que la identidad de género
sea independiente del sexo [..] Aunque un nifio pequeno sea considera-
do, incluso por él mismo, una nina, eso no lo convierte biolégicamente
en ella. Para todos los seres humanos el sexo biologico es claro, binario
v estable, y no puede ser alterado porla cirugia o condicionamientos so-
ciales (Norberto Rivera, Arzobispo Primado de México, en La Jornada
02/09/2016).

En 2018 entregaron una peticion a la SEP, supuestamente “‘con més
de trece mil firmas” (Notimex, 2018). Como parte de la estrategia de
respuesta ante la inclusion respetuosa de la diversidad sexual en los
contenidos oficiales, los actores utilizaron argumentos que apelan a
principios seculares como el conocimiento cientificoyla convivencia
pacifica. Lafinalidad de hablar desde unlenguaje “cientifico” eslegiti-
mar sus argumentos, que enrealidad tienen fundamentos religiosos
pero que de otra manera no tendrian igual cabida en un Estado laico.
Se presentan como conocedores del tema cuando afirman que los
adolescentes no estanlistos pararecibirinformacion; su argumento
puede parecer que es producto de una preocupacion por el bienestar
de esos menores, aungue es sélo un uso manipulado del principio de
interés superior de la nifiez, que utilizan cuando la nocién de “dere-
chodelospadresaeducarasushijos” es poco plausible; ademas, citan
el discurso pedagogico vigente en materia de convivencia pacifica,
aunque lo que pretenden es que la educacién publica se ajuste a sus
valores religiosos y deje fuera el tema.
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Laeducacién debe ser cientifica, yla ciencia no tiene comprobado el gen
homosexual. Hay que ensenarle al nino que ésa puede ser una orientacion
cuando crezca, pero siahoritano [hal [...] madurado, basta con que le en-
sefiemos arespetar, a convivir, a construir con todoslos demas (Leonardo

Garcia Camarena, presidente de la UNPF, en Milenio, 2018).

Eneldespliegue de argumentos, podemos identificar tres formas en
que el discurso estaregulado y mantiene un determinado orden dis-
cursivo (Foucault, 2005), que a su vez contribuye a sostener un orden
social y sexual “legitimo™

a. Lalogica de la censura, pues sefialan temas que se supone no
deben ser hablados.

b. La definicién de quién tiene la autoridad para hablar de algo,
ya que citan a la ciencia e incluso un jerarca religioso apela a
documentos cientificos, de manera que se acreditan con un
discurso seculary a la vez legitiman ese discurso desde su au-
toridad religiosa.

c. Eljuegodeverdades, referente alasreglas que definenloverda-
deroylo falso, porque se sostienen en argumentos biologicistas
con el fin de senalarlos discursos de las ciencias sociales como
falsos, esto con el fin de desaprobar la diversidad sexual.

REFLEXIONES FINALES

Los contenidos oficiales representan un discurso “legitimo”. Al pre-
sentarlonombrable, fijanlimites alas practicasy existencias sexuales
consideradaslegitimas. La educacion sexual juega un papel relevante
en el avance de los derechos sexuales, pues representa una posibili-
dad de construcciéon de un entorno favorable y de superar el miedo
ala pérdida del orden sexual “legitimo” La inclusién de la diversidad
sexual en el discurso pedagogico abre la posibilidad de integracion
socialydetrascender el régimen heterosexual, la nocion de sexuali-
dad "natural”yla abyeccion de sujetos sociales. Esto se contrapone al
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discurso catélico-cristianoy representa unaamenazade transformar
la sociedad, por eso se convierte en tema de disputa.

Ante la pregunta ;como elaboran y utilizan repertorios discursi-
vos para legitimar y posicionar sus demandas basadas en principios
religiosos ante en un Estado laico? Identifiqué varios ejes: a) usan
el miedo de otros sujetos a la pérdida del orden sexual y se presen-
tan como protectores ante una supuesta amenaza de caos; b) ree-
laboran su nociéon de “derechos de los padres’, que ha perdido plau-
sibilidad, mediante la produccién de una nocién de si mismos como
sujetos en resistencia, defensores del mundo y de sus hijos ante
una supuesta conspiracion por parte del Estado y de supuestos gru-
pos de poder; ¢) reelaboran sus argumentos para darles un formato
secular, que consiste en citar ala ciencia y los derechos humanos de
manera parcial; d) retoman principios de derechos humanos que se
encuentranrebasados, y e) aprovechan lavision positivista que consi-
deralaBiologia comouna “ciencia exacta’ para desacreditarlasteorias
que proponen que el géneroy la sexualidad son constructos sociales.

Estaestrategiale dio nuevalegitimidad al discurso religioso y fue
eficaz para sumar aliados; les permitié influir en decisiones politi-
cas, y ayudo a detener la iniciativa presidencial que pretendia llevar
a rango constitucional el matrimonio igualitario con adopciéon y el
derecho alaidentidad de género. Pero en educacion sexual no logra-
ron su objetivo, pues sus contenidos dependen del Poder Ejecutivo y
la sepejecutdlainstruccion presidencial. A diferencia de la contienda
de 2006, no tenian una alianza con el gobierno federal y no pudieron
imponer su agenda.

Elmiedo ala pérdida del orden sexual tiene formas complejas de
funcionar. La falta de involucramiento de los actores en la discusion
sobre educacién sexual probablemente jugd un papel relevante en
que se perdiera la contienda por el matrimonio igualitario, pues no
hubo argumentos ni actores especificos de defensa de la educaciéon
sexual. Sin embargo, 1a falta de confrontacion en el tema generé que
las organizaciones de perspectiva catoélica-cristiana también aban-
donaran la estrategia de incidencia en el tema especifico y ello per-
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mitié que la Direccién General de Desarrollo Curricular dela SEPin-
corporaralos contenidos sobre diversidad sexual enloslibros de 2018.

Quiza el mayor éxito de los actores con perspectiva catélica-cris-
tiana no fue detener la iniciativa presidencial, sino sumar sujetos a
sumovilizacion. Estamos ante un fenémeno complejo, es posible que
la participacion en estas movilizaciones esté generando un mayor
compromiso con la religién y cohesién entre creyentes, pues las
personas que se suman se visualizan en una lucha por salvar a la
humanidad de una especie de caos. Estas acciones en nombre de
la sobrevivencia y conservacion del orden pueden estar aportando
a los creyentes un sentido de trascendencia que no encuentran en
la participacion en rituales. Parece que el ejercicio de esta forma de
ciudadania religiosa, que consiste en involucrarse en estos asuntos
publicos queimplican el orden sexual “legitimo”, da alos creyentes un
nuevo sentido de pertenenciay compromiso conlareligiéon. Estamos
ante un camino de posible fortalecimiento de la religion en cuanto a
su sentido de trascendenciay su capacidad de generar cohesion.

El apoyo que tuvieron los actores religiosos, en cuanto a la fuerte
participacién enalgunas de sus marchas, mellevaapensarenlaim-
portancia de atender las preocupaciones y necesidades de las comu-
nidades. Mientras los colectivos de derechos sexuales se dedicaron
mas a una estrategia basada en un litigio estratégico y en el acerca-
miento a quienes toman decisiones, estos actores apelaron también
alafeligresiaylograron moverla. Este elemento les permitié mostrar
su fuerza ante quienes toman decisiones legislativas, y también co-
nectar a su poblacién con una causa que les da sentido.

Una de las lecciones por aprender es que tal vez no valga la pena
que el activismo liberal se enfoque s6lo en quienestoman decisiones,
sinoenlasociedad en general, y que atienda sus preocupaciones me-
diante procesos pedagogicos que ofrezcan informacion estratégica
real que desactive el miedo a la pérdida del ordeny a la vez la mili-
tancia se ocupe de los sujetos y no solo de las estructuras de toma de
decisiones en el gobierno.
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Este estudio me permite proponer algunasideas paraarticularel
trabajo académico con la militancia y las politicas publicas que bus-
can la laicidad, la inclusién, la igualdad y la libertad en el campo de
educacion sobre sexualidad y género. La labor académica consiste
endocumentaryanalizarlas demandasylas estrategias de los acto-
res; aportar informacion que ayude a comprender como funcionan
las relaciones de poder, como actiian los adversarios y cual es la efi-
cacia de los distintos repertorios y estrategias que se despliegan en
las disputas. También nos corresponde aportar retroalimentaciéon
que ayude a los actores liberales a reflexionar sobre sus practicas y
aprender de ellas.

En este caso me permito senalar que las recientes disputas nos
muestran la relevancia del cambio cultural como condicién de posi-
bilidad para el cambio juridico; eso implica atender los vacios peda-
gbgicos. En especial, hay que reconocer que el miedo a la pérdida del
orden se detona ante politicas de derechos sexuales a escalanacional,
pues las organizaciones conservadoras lo viven como imposicion.
También es necesario que los temas se parcialicen menos; en esta
disputalasorganizaciones con perspectivareligiosa tratanvarios te-
mas en conjunto: educacion sexual, identidad de género, orientacién
sexual, matrimonio igualitario, etcétera; no es l6gico que los actores
de derechos sexuales manejen una agenda monotematica.

Habria que seguirinvestigando nuevos episodios de disputay tam-
biénlo que sucede en el contexto escolarylas aulas, ya que el desafio
de la inclusién de nuevos contenidos no siempre se aterriza. Tratar
la diversidad sexual implica capacitacion al profesorado, acompa-
Namiento para que comprenda en amplitud el fenémeno y recursos
técnicos para que pueda dialogar con las comunidadesy las familias
que estén en desacuerdo con la diversidad sexual debido a desinfor-
macion o influencia religiosa-conservadora.
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Infraestructuras algoritmicas de la “ideologia
de géenero” y sus procesos de desinformacion:
una mirada hacia Ameérica Latina desde Brasil’

Karina Barcenas Barajas

INTRODUCCION

La “ideclogia de género” es un término creado a mediados de la dé-
cada de 1990 por la Iglesia catélica. En anos recientes los actores
delneoconservadurismo tanto catélico como evangélico lo han aso-
ciado con préacticas de adoctrinamiento que tienen como finalidad
la perversion de los ninos y la destruccion de la familia. En conse-
cuencia, la “ideologia de género” ha dado forma a diversos procesos
de desinformacién en redes sociodigitales. En Brasil fue una de las
principales banderas de la candidatura de Jair Messias Bolsonaro
y defini¢ la segunda vuelta de las elecciones que lo llevaron a la pre-
sidenciadel pais més grande de América Latina, en el que también se
cometen mas crimenes de odio contra las personas LGBT.

1 Agradezco el financiamiento del Programa de Apoyo a Proyectos de Investigacion e
Innovacion Tecnologica (PAPIIT) de la UNAM para la realizacion de este capitulo, el cual forma
parte del proyecto “Entre el sexularismo y el neoconservadurismo. Las iglesias evangélicas y
cristianas en Méxicoy Brasil en las disputas por la regulacion de la moral sexual contemporanea”,
clave I1A300719.
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La candidatura de Bolsonaro se caracterizé por un discurso mo-
ral que resulto atractivo para diversos grupos: para las clases altas y
medias que viven las consecuencias del aumento de la violencia —la
cual suele asociarse con una decadencia moral—, aunque también
para las clases bajas que mejoraron su estilo de vida durante los go-
biernos de Luiz Inacio Lula da Silvay Dilma Rouseff del Partido de los
Trabajadores (PT), pero que en medio dela agudizacion dela crisis eco-
nomica se sintieron defraudados porlos casos de corrupcion con los
que seasocid aeste partido, comolaoperacion LavaJato. La propuesta
de Bolsonarotambién cautivé a un sector evangélico en crecimiento,
tanto en creyentes como en poder politico.

En medio del aumento del poder politico de los evangélicos en los
grupos parlamentarios, empresariales y de la sociedad civil, fue que
Bolsonaro, quien es de origen catélico, convenientemente se asumio
como evangélico. Ello ocurrié con su bautizo en el rio Jordan, en Is-
rael, por Everaldo Dias Pereira, diputado por el Partido Social Cris-
tiano (psc) y pastor en Rio de Janeiro en la denominaciéon evangélica
Asamblea de Dios. Después de este acontecimiento, Bolsonaro em-
pez6 a usar en sus discursos en los medios de comunicacién y sus
redes sociodigitales, la frase que se convirtié en el lema de su cam-
pana: “Brasil por encima de todo. Dios por encima de todos” (Frazao
y Rezende, 2018).

Como diputado, Bolsonaro se distinguié por su postura en contra
delaborto, el matrimonio entre personas del mismo sexo ylaadopcion
homoparental, temas que, asuvez, representan la agenda que desaté
la politizacion evangélica contrala “ideologia de género” en América
Latina y que durante la pasada contienda electoral en Brasil encon-
trouno de sus frentesimportantes en las noticias falsas o manipula-
dasylasestrategias de desinformacion en redes sociodigitales como
Facebooky WhatsApp.

Fue particularmente relevante la desinformaciéon que se generé
alrededor de lo que Bolsonaro denominé como “kit gay’, que, en rea-
lidad, se trataba del material del programa “Escuela sin homofobia”,
compuesto por tres videos que abordaban la homosexualidad, tran-
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sexualidad y bisexualidad en los jévenes y que pretendia lanzarse en
2011 cuando Fernando Haddad del pT —con quien Bolsonaro se dis-
puto la presidencia en la segunda vuelta de las elecciones— era mi-
nistrode Educacion. Sin embargo, este programa, que incluso recibio
un dictamen favorable por parte de la Unesco, no se implemento, ni
los videos llegaron a las escuelas, debido a la presion ejercida por los
parlamentarios evangélicos en el Congreso Nacional.?

Para comprender la centralidad de internet, las redes sociodigi-
tales como Facebook y WhatsApp en la candidatura de Bolsonaro
y en los procesos de desinformacién asociados con la “ideologia de
género’, como sucedi6 con el “kit gay”, es importante considerar que,
de acuerdo con el GlobalWebIndex, Brasil es el segundo pais que pasa
mas tiempo enlasredes sociodigitalesy el tercero con el mayor tiem-
poeninternet (Sanchez, 2018). Sonlas mujeres quienes mas ingresan
alaweb (53% enrelacién con 47% de los hombres) (Silva Reis, 2017: 2).
Ademas, Brasil es el pais en el que el mayor porcentaje de personas
(62%) admite haber creido que unanoticia falsa erareal, ello de acuer-
do con un estudio de Ipsos en 27 paises (Sanchez, 2018).

Como parte de este panorama de usos y practicas mediadas
tecnoloégicamente por internet, es importante destacar que desde
2018 fueron méas comunes las paginas en Facebook de grupos ciuda-
danosydelasociedad civil organizada que abiertamente se asumie-
ron como de derecha. En este Gltimo caso sobresale el Movimiento
Brasil Libre (MBL), que explicitamente se considera como un grupo
con esta posiciéon ideoldgica —que juega desde un lenguaje secular
anclado en un discurso sobre la libertad—, por lo que tuvo un papel
importante enla contienda electoral.

2 Eluso de una estrategia moral para polarizar una contienda electoral, tiene un antecedente
importante en la eleccion de 2010, cuando una campana anonima en las calles e internet daba
a conocer que Dilma Rousseff estaba a favor del aborto, que era una “asesina de fetos”, por lo
que, ante el peso electoral de los evangélicos neopentecostales en Brasil —de quienes temia
perder su apoyo—, escribio una carta en la que se declaro “personalmente contra el aborto”y se
comprometio, en caso de ganar la eleccion, a no alterar la legislacion sobre este tema (Brum, 2017).
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Ademas de la presencia de estos grupos, que desempenaron un
papel fundamental en la polarizacién moral de la sociedad brasile-
na, también fue de gran importancia un control algoritmico de la
informacion que se ejercié desde Facebook, tanto porque las publi-
caciones pagadas fueron centrales para la circulacién de noticias
falsas o manipuladas en esta plataforma, como por el hecho de que
el algoritmo de esta red sociodigital muestra contenidos similares a
los que marcan la interaccion de los usuarios, lo cual impide romper
el ciclo de circulacion de las fuentes de desinformacion. De acuerdo
con Beer (2017: 4):

Los algoritmos se modelan inevitablemente segun las visiones del
mundo social, teniendo en cuenta los resultados influenciados por in-
teresesy agendas comerciales o de otro tipo [...] Ademas de ser produci-
dos desde un contexto social, los algoritmos se viven con ellos, son una
parte integral de ese mundo social; estan entretejidos en practicasy re-
sultados. Y luego, tenemos los procesos recursivos a medida que esos
resultados se modelan nuevamente en el diseno del algoritmo [...] Su
existenciay diseno son producto de las fuerzas sociales, al igual que sus
implementacionesy redisenios (Beer, 2017: 4).

Desde esta perspectiva, el control algoritmico de lainformacién resul-
ta preocupante, sobre todo si consideramos que gran cantidad de los
usuarios de internet yredes sociodigitales desconocen su existencia
y funcionamiento,?®lo cual dificulta ain méas que asuman una pers-
pectiva critica frente alainformacién que reciben y hacialas fuentes
y actores que la emiten.

Ademas de Facebook, WhatsApp también tuvo un papel protago-
nico enla desinformacion sobre la “ideologia de género”, que jugd un
papel importantisimo a favor de Bolsonaro en la contienda electoral,
yaque se usd como una estrategia moral parapolarizarala sociedad.

3 A proposito de su estudio, Bucher (2017: 31-32) da ejemplos de ello.
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Las noticias falsas o manipuladas alrededor de lo que se denominé
como “kit gay”, fueron un codigo central parauna construcciéon algo-
ritmica contrala “ideologia de género”, 1a cual, ademas de perjudicar
a Fernando Haddad, candidato de izquierda del PT, activé los panicos
morales de diversos sectores conservadores de la sociedad brasilefia,
quienes definieron suvoto a favor de Bolsonaro.

Las infraestructuras son

[..] una mediacion tecnolégica, formas dindamicas que continuamente
producen y transforman relaciones sociotécnicas. Esto es [..] son en-
samblajes materiales extendidos que generan efectos y estructuran
relaciones sociales, ya sea a través de actividades de ingenieria (es de-
cirplaneadas y disenadas a propésito) o actividades sin disero (es decir,

sin planeary emergentes) (Harvey, Jenseny Morita, 2017).

Por lo tanto, el concepto de infraestructuras permite, en primer
lugar, enfatizar la importancia de las dimensiones materiales de
la tecnologia para estructurar relaciones sociales y, en segundo
—entiemposdelaposverdad®através deinternetylasredes sociodi-
gitales—, reconocer la centralidad de la tecnologia informatica para
gjercer un poder algoritmico que tiene como finalidad influir sim-
bolicamente, es decir, en la construccion de sentido, porlo que juega
un papel importantisimo en la generacion de diversos procesos de
desinformacién, como los que, en este caso, atraviesan la “ideolo-
gia de género”.

4 La posverdad es un fenomeno que solo es posible en sistemas formalmente democra-
ticos, en tanto que “en los sistemas formalmente totalitarios la post-verdad no existe en la
medida en que la verdad es solo una, sin alternativas posibles” (Moles Plaza: 2017: 121). En el afio
2016 la posverdad fue denominada la palabra del ano y el diccionario Oxford la definio como
“relativa a o denotando circunstancias en las cuales los hechos objetivos son menos influyentes
para moldear la opinion publica que apelar a la emocion y la creencia personal” (McIntyre, 2018:
5). Para Mcintyre (2018: 13) “la posverdad equivale a una forma de supremacia ideologica, segin
la cual sus practicantes intentan obligar a alguien a creer en algo, ya sea que exista una buena
evidencia de ello 0 no. Y ésta es una receta para la dominacion politica”.
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Este proceso, situado en las coordenadas brasilefias, permite
emplazar la mirada sobre los fines politicos y religiosos a partir de
los cuales se ha empleado el discurso sobre la “ideologia de género”
en diversas coyunturas latinoamericanas. Por ejemplo, en Colom-
bia, en 2016, cuando gracias a las noticias falsas y la desinformacién
generada por actores conservadores proliferé la idea de que con los
acuerdos de paz se impondria la “ideologia de género” y se buscaria
homosexualizaralosnifios, lo cual terminé por cambiarlas intencio-
nesdevotoenlapoblacion, que eligid darunno adichosacuerdos. En
el caso de México, en otro espacio (Barcenas Barajas, 2021) he dado
cuentade como laapropiacién deunimaginario sobrelaideologiade
género se produjo por medio de noticias falsas y practicas de desin-
formacion con fines politicos.

Enlos siguientes apartados, ademas de presentar una breve nota
metodoldgica, se analizaran los usos politicos de la desinformacién
enredes sociodigitales, asi como el rol de la sociedad civil organiza-
da paraejercer esta practica en relacion con la “ideclogia de género”.

NOTA METODOLOGICA

Paradar cuenta de las infraestructuras algoritmicas de la “ideologia
de género”y sus procesos de desinformacion, primeramente se cons-
truy6 una genealogia por medio de informacién periodistica sobre las
noticias falsas o manipuladas relacionadas con este tema, y el papel
delasredes sociodigitales enlas elecciones.

En paralelo, a partir del método de la etnografia digital, se lle-
v6 a cabo una observacion etnografica no participante en la pagina
en Facebook del Movimiento Brasil Libre (del cual ya se enuncié su
importancia) del 25 de julio al 31 de octubre del 2018. Este periodo
comprende desde que Facebook eliminé paginas y cuentas asocia-
das con este movimiento por manipularel debate puiblico, hasta unos
dias posteriores a la segunda vuelta de las elecciones en las que Bol-
sonaro fue votado como el 38 presidente de Brasil. Después de una
fase exploratoria, la observacion se realizé a partir de categorias que
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fueron determinadas porlas propias coyunturas de este movimiento
enelmarcodel proceso electoral, tales como:lalibertad de expresion,
la censura contra la derecha, el activismo de derecha y las “noticias
falsas” delaizquierda.

USOS POLITICOS DE LA DESINFORMACION EN REDES SOCIODIGITALES

De acuerdo con un informe de Freedom House, en por lo menos 30
paises de 65 analizados —entre ellos Brasil—, los gobiernos emplean
“ejércitos de formadores de opinién” para difundir susideas, impulsar
sus agendas antidemocraticas y rebatir criticas en redes sociodigi-
tales (Salas, 2017). En algunos casos estos ejércitos se conforman por
personasreales que actlian através de perfiles con informacion falsa
creados para estos fines; en otros casos operan a través de cuentas
automatizadas, conocidas como bots, o por medio de una combina-
cién de ambos.

En Reino Unido, por ejemplo, antes del Brexit, Rusia cre6 150000
cuentas falsas paracolocar en el debate mensajes xen6fobos, un tema
de gran complejidad en ese momento; en promedio cada bot recibiod
cinco retweets de cuentas reales (Salas, 2017). En coyunturas politicas
de diverso alcance, la finalidad es intervenir en la agenda publica, ya
seaatravés de personas o bots, colocando hashtags como tendencias
—cambiando asfi la visibilidad de las conversaciones— y circulando
noticias falsas o manipuladas.

Ademas, por medio del control algoritmico de la informacién, es
posible colocar informacion propagandistica por encima de la que
indican las preferencias de los usuarios. Debido a ello, desde el 8 de
febrero de 2018, Folha de Sao Paulo, uno de los diarios mas importan-
tes de Brasil, dejé de publicar actualizaciones en Facebook —sin em-
bargo, mantiene su cuenta en estared sociodigital—. En sus motivos
detallaron que el cambio en el algoritmo de esta plataforma pasé de
privilegiar las interacciones personales a “favorecer la creacion
de bolas de opiniones, convicciones y la propagacion de las noticias
falsas” (Avendano y Betim, 2018).
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Beer (2017: 7-8) se interroga sobre el papel de los algoritmos para
promover valoresy formas de objetividad y sostiene que para formu-
lar una respuesta es necesario explorar el poder de los algoritmos
en relacion con la produccion de la verdad, es decir, a la manera de
Foucault, situarla producciéon delaverdad en el centro de la compren-
sién del funcionamiento del poder. Para Beer (2017 8), “la busqueda
delaverdad se combina con el diseno algoritmico perfecto”, es decir,
“hay unaverdad a la que el algoritmo podria adherirse o una verdad
que sus acciones podrian producir”.

Esto seria para examinar la forma en que los algoritmos son parte de
racionalidades mas amplias, programas mas amplios de cambio social
ydesarrollo. Esto significa pensarenlanociéon de un algoritmo como par-
te deladinamica de poder. Por ello, he sugerido, puede pensarse en tér-
minos delas dos formas en que funciona el poder algoritmico mediante
la produccién de verdades, tanto como resultados o salidas de sistemas
y como parte del refuerzo discursivo de normas, enfoques y modos de

razonamiento particulares (Beer, 2017: 11).

En Brasil el control algoritmico de la informacion, asi como el uso de
botsy cuentasfalsas parainfluiren el debate politico, se puede identi-
ficar desdelaselecciones de 2014; para ese momento, un controlador
de perfiles creados a partirde informacion falsa ganaba alrededor de
2000 reales por mes (Gragnani, 2017).

Como consecuencia del aumento de la desinformacion en internet
con fines politicos, para las elecciones de 2018 el Tribunal Superior
Electoral (TsE) formé un consejo consultivo para discutir estos temas
y se presentaron 20 proyectos de ley en dicha materia; asimismo, al
menos 28 partidos politicos se comprometieron a no compartir no-
ticias falsas o manipuladas con fines electorales (Dias y Moro, 2018).
Incluso el presidente del TSE en ese momento, el ministro Luiz Fux,
amenazo con anularlas elecciones de comprobarse el uso de noticias
falsas por el candidato ganador.
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Con la colaboraciéon de Google, Facebook, asi como de la Asocia-
cion Brasilenia de Radio y Television, se creo el Consejo Consultivo
sobre Internet y Elecciones; sin embargo, el consejo tuvo pocas reu-
niones y los representantes de la sociedad civil reclamaron que sélo
habia dos miembros de su sector (Dias y Moro, 2018). Los medios tra-
dicionales también se unieron ala cruzada para combatirlas noticias
falsas o manipuladas. El Grupo Estado lanzo el blog Estado Verifica el
1dejunio de 2018, que sigue la clasificacion del blog Fast Checker de
The Washington Post en una escala de uno a cuatro Pinochos, la cual
resulta de gran utilidad para distinguir entre notificas falsas y noti-
cias manipuladas.

Un Pinocho esdado para “declaraciones verdaderas”, pero dichas de for-
ma que posibiliten una doble interpretacion; pueden contener algunas
omisiones o exageraciones masno falsedades. Dos Pinochos sondados a
“declaraciones con omisiones significativas o exageradas’; puede existir
algtin error de hecho, pero no necesariamente intencional. Tres Pino-
chos son dados a “declaraciones con error de hecho significativo o con-
tradicciones obvias; puede incluir datos oficiales, pero fuera de contexto
de forma muy enganosa’. Cuatro Pinochos clasifican las declaraciones
como ‘mentiras’, definidas como “declaraciones que ignoran o contra-
rianverdadesobjetivas”. Yalas “declaracionesy afirmaciones totalmente

verdaderas” ganan el Trofeo Gepeto (Bandeira, 2018).

Otrainiciativa fue Conexiéon Comprueba, lanzada en agosto de 2018,
la cual retine a 24 medios de comunicacién pertenecientes a los
mayores conglomerados mediaticos del pais. Esta coalicién es par-
te del Centro Shorenstein de la Escuela Harvard Kennedy. En Bra-
sil estuvo coordinada por la Asociacion Brasilenia de Periodismo de
Investigacion, el Instituto de Desarrollo del Periodismo (Projor) y
la Asociacion Nacional de Periodismo (AN]), entre otros; conté con
el apoyo financiero de Google News y Facebook Journalism Project
(Bandeira, 2018).
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Sinembargo, apesardeello, Bolsonaro, sus hijosy sus aliados po-
liticos violaron el codigo electoral al circular noticas falsas o mani-
puladas a través de Facebook o de grupos de WhatssApp. Una de las
que tuvo mayor resonancia e incidencia en la decision de voto fue la
relacionada con el denominado “kit gay”, la cual iba acompafada de
mensajes en los que se decia que se iba a obligar a las nifnas a besar
aotrasninas, que Haddad iba a cerrarlasiglesias e iba a obligar alas
escuelas a ensefiar que todos son gays (Fonseca et al, 2018).

Dameres Alves, quien ahora, en el gobierno de Bolsonaro, es la
responsable del Ministerio dela Mujer, dela Familia y delos Derechos
Humanos, fue la precursora de la idea de que “las escuelas publicas
brasilenas se habian vuelto centros de perversion enlos gobiernos del
PT",yaque se ensenaba sobre ereccién y masturbacién en bebés den-
trodelasescuelas; asilodeclard en 2013 cuandoimpartia sus charlas
enlasiglesias evangélicas de todo Brasil (Revista Forum, 2018).

Ademas de estas campanas tendenciosas que se iniciaron con
anos de anticipacion a la eleccion de 2018, es importante considerar
que de acuerdo con la investigacion “Retratos de la sociedad brasile-
na: perspectivas para las elecciones de 2018", ocho de cada diez bra-
silenios consideraba importante que su candidato creyera en Dios y
paradéjicamente sélo 29% considerd que era muy importante que el
candidato fuera de sumismareligién (Fernandes, 2018). Esto permite
situar el éxitodela candidatura de Bolsonaro enlos grupos evangéli-
cos hegemonicos, pero también en otras denominaciones religiosas.

De acuerdo con un monitoreo del Grupo de Investigacién en
Politicas Publicas para el Acceso a la Informacion de la Universi-
dad de Sao Paulo (Usp), de las diez publicaciones més compartidas
que mencionaban el “kit gay” en Facebook, del 15 de septiembre al
15 de octubre de 2018, la que ocup0 el primer lugar se encuentra en
el perfil oficial del entonces candidato Jair Bolsonaro —quien reite-
radamente se refirié a Haddad como el “padre del ‘kit gay”—; la pu-
blicacion es del 10 de octubre y se compartié méas de 115000 veces
(Fonsecaetal,2018).
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La segunda publicacién mas compartida —35 000 veces— se
encuentra en el perfil del diputado federal del PT Enio Verri, quien
cuestionalas afirmaciones de Bolsonaro contra el “kit gay” (Fonseca
et al, 2018). Sin embargo, la tercera, cuarta y quinta publicaciones
mas compartidasreafirman laversion de Bolsonaroy fueron hechas
en paginas de grupos que lo apoyan como: Brasil con Bolsonaro, So-
mos Todos Bolsonaro y Movimiento Brasil Libre; en conjunto, estas
publicaciones se compartieron 77 000 veces (Fonseca et al., 2018).

En el periodo que comprende la semana anterior al primer turno
de las elecciones y la semana posterior a éstas, a través de la herra-
mienta Crowdtangle se supo que de las publicaciones que citaron el
“kit gay”, las que produjeron una mayor interaccion de los usuarios
en Facebook, Twitter e Instagram se hicieron desde las cuentas de
Jair Bolsonaroy su hijo Carlos, asi como desde las cuentas del pastor
evangélico Silas Malafaia (Fonseca et al, 2018). Tan solo la publica-
cion de este pastor de la denominacion Asamblea de Dios e incon-
dicional de Bolsonaro durante su campana presidencial, tuvo 210000
visualizacionesy se compartio 7500 veces en las primeras 24 horas
(Fonseca et al., 2018).

Ademas de lo anterior, fue de gran impacto tanto en los medios
de comunicacion tradicionales como en las redes sociodigitales una
entrevista de Bolsonaro con el medio Jornal Nacional el 28 de agos-
to. En esa entrevista Bolsonaro minti6 al senialar que el libro Aparato
sexual y compania. Una guia inusual para nifios geniales® —del cual
exhibi6¢ algunas paginas ante las camaras de television, enlas que se
mostraba el aparato reproductor femenino y masculino, para acen-
tuar el panicomoral que pretendia crear entre los ciudadanos— habia
sido distribuido por el Ministerio de Educacion en el periodo en el que
Haddad estuvo a cargo, como parte de un material didactico lanzado
para combatir la homofobia, conocido como “kit gay” (Congresso em
Foco, 2018b).

® Titulo original: Aparelho Sexual e Cia. Um Guia Inusitado Para Criang¢as Descoladas.

| 293



Karina Barcenas Barajas

En consecuencia, el Ministerio de Educacién publicé una nota
aclaratoria en la que inform6 que ese libro es de una editora comer-
cial —lacualvendié 1.5 millones de ejemplares enlos diez idiomas en
los que fue publicado— y que nunca fue distribuido por el Ministerio
de Educacion ni formo parte del programa Escuela sin Homofobia,
porlo que tampocollegd alasinstituciones de educacién basica (Con-
gresso em Foco, 2018b).

Esto mismo fue ratificado por el TSE, instituciéon que enfatizo
que la difusién de estos senalamientos generé desinformacion en
el periodo electoral y prejuici6 el debate politico. Por este motivo, el
ministro presidente de dicho tribunal, Carlos Horbach, ordend el 15
de octubre de 2018 —tan s6lo 11 dias antes de la segunda vuelta de
las elecciones— la suspension de los enlaces en sitios web y redes
sociodigitales conla expresion “kit gay”® (Congresso em Foco, 2018d).
A un dia de esta decision, el 16 de octubre, la coalicién “El pueblo
feliz de nuevo’, de Haddad, consiguio la eliminacion de cerca de 100
enlaces originales, los cuales fueron compartidos mas de 146000
veces y acumularon 20 millones de visualizaciones (Congresso em
Foco,20184d).

A pesar de la decision del TSE y de los esfuerzos por eliminar las
fuentes de desinformaciénrelacionadas con el “kit gay’, éstas siguie-
ron circulando. Lo mismo sucedi¢ con otra noticia en la que se ase-
guraba que Haddad habia dicho que los nifios pasarian a ser propie-
dad del Estado al cumplirlos cinco anios, sobre la cual el TSE ya habia
senalado que esta declaracion nunca existio, por lo que desde el 15
de septiembre de 2018 ordend la eliminacion de los enlaces con estas
mentiras (Macedo, 2018).

Alos esfuerzos para combatir la desinformacion en la contienda
electoral, se sumaron agencias de monitoreo como Lupaylos hechos
y Hecho o Fake, las cuales desmintieron por lo menos 104 noticias

6 En esa misma fecha, el Tribunal Superior Electoral también ordeno el retiro de los videos
relacionados con la candidata a la vicepresidencia por el PT, Manuela d'Avila, sobre hipersexua-
lizacion de los nifos, por contener informacion falsa.
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falsas contra Haddad o contra el PT, mientras que hicieron lo mismo
entansélo 19 noticias perjudiciales para Bolsonaroy sus aliados (Ma-
cedo, 2018). Entre las noticias falsas contra Haddad y el PT destacan
las que los vinculan con el agresor de Bolsonaro en el atentado que
sufrié el 6 de septiembre de 2018 y las relacionadas con el “kit gay”
para ninos. A continuacion, se presentan algunos encabezados de
las noticias falsas que fueron parte de la estrategia moral con la que
se polarizo a la sociedad en el marco de una contienda electoral por
medio del panico moral que situé al PTy su candidato ala presidencia
como fuente de peligro.

Ilustracién de acto sexual en cartilla del Ministerio de Educacion (25/9/18)
Biberones eréticos distribuidos en guarderias (28/9/18)

Camiseta “Jests es travesti” de Manuela D'Avila (2/10/18)

Libro infantil sobre incesto (4/10/18)

“Somos més populares que Jesus” (5/10/18)

Manuela D'Avila quiere acabar con feriados cristianos (9/10/18)
Bandera LGBT ondearia junto con la brasileira (9/10/18)

Kit gay para nifios (10/10/2018)

Proyecto de ley vuelve la pedofilialegal (13/10/18)

Defensa de sexo entre padres e hijos (15/10/18)

Libro de Haddad con mandamientos de comunismo e incesto (16/10/18)
Kit satanico para nifios (18/10/18) (Macedo, 2018).

Ante este escenario de desinformacion, Fernando Haddad, candidato
del pT, pidi6 al TSE que tambiénintervinieran en el retiro de mensajes
connoticiasfalsas que circulaban enun grupo privado de WhatsApp.
Sin embargo, el tribunal decidié no intervenir, dado que

[.]la comunicacién es de naturaleza privada y esta restringida a los in-
terlocutores o a un grupo limitado de personas [..] La justicia electoral
es incapaz de acompanar todas las conversaciones y manifestaciones
externadas en los medios electrénicos, como aplicaciones de mensajes
instantaneos [...] Pienso que no es el caso remover todos los contenidos
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impugnados, pues no se traducen en ninguna transgresion comunica-
tiva, violadora de reglas electorales u ofensivas a los derechos persona-
lisimos que estan garantizados por el ejercicio legitimo de la libertad de
expresion (Lopes, 2018).

Aun cuando el TSE reglament¢ la propaganda politica en Facebook,
con lo cual se obligd informar sobre los contenidos pagados por los
partidos politicos y los candidatos, WhatsApp quedd sin regulaciéon
(Oliveira y Rossi, 2018). La encriptacién de los mensajes que circulan
através de esta plataforma, asi como los usos que van de lo publico a
la privado, dificultan establecer medidas para detener la circulacién
de noticias falsas o manipuladas y sobre los procesos de desinfor-
macion que se generan.

De acuerdo con datos del Instituto Datafolha, en Brasil, 81.6% de
los votantes utiliza a diario WhatsApp y 73.4% lo hace méas de 30 ve-
cesaldia;ademas, 66% delos electores brasilefios comparte noticias
y videos sobre politica a través de esa plataforma (Oliveira y Rossi,
2018). Estos datos confirmanla centralidad de WhatsApp no sélo para
la distribuciéon de noticias falsas y manipuladas por parte de actores
politicos que fueron parte de la estrategia moral con la que se polarizo
elproceso electoral, sinotambién parala circulaciéon de esainforma-
cion entre las redes cercanas de sus usuarios.

En este contexto, los medios de comunicacion masiva como la
television, quedaron en segundo lugar. Esto fue asi sobre todo para
Jair Bolsonaro, quien se colocd como el candidato con menos tiempo
de exposicion en las pantallas de television. Este dato es relevante
si consideramos que, por el contrario, entre las personas con inten-
cién de voto a su favor, el uso de WhatssApp fue mas alto que en los
electores de otros candidatos (81% frente a 59% de los electores de
Fernando Haddad, segun informes del Instituto Datafolha) (Oliveira
y Rossi, 2018).

Durante la campana electoral, una investigacion del diario Folha
de Sao Pauloreveld que empresarios brasilenios habian pagado canti-
dadesmillonarias porladistribucion de mensajes en masa en contra
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del candidato del pT, Fernando Haddad, y a favor de Bolsonaro. Esta
operacion fue conocida como “caja 2”, haciendo alusién a un segundo
financiamiento que esilegal, ya que es parte de una practica prohibida
porlalegislacion electoral.

Posterioralas elecciones, el espaiiol Luis Novoa, duefio de la com-
pania Enviawhatsapps, reconocioé que empresarios brasilefios habian
contratado a suagencia paraladistribuciéon de mensajes en masa por
esta aplicacion a favor del entonces candidato Jair Bolsonaro (Radio
Brasil Atual,2019). Aun cuando los medios de comunicacion tuvieron
conocimiento de por lo menos 100 grupos publicos de WhatsApp a
favor de Bolsonaro en los que se distribuy6 este tipo de informacion,
expertos calculan que pudieron existir de 20000 a 300000 grupos
(Benites, 2018 y Congresso em Foco, 2018a).

En estos grupos se distribuian noticias falsas o manipuladas; vi-
deosenlos que se desmentialainformacion negativa sobre Bolsona-
ro que daban a conocer los medios de comunicaciéon masiva; falsos
apoyos de celebridades ala candidatura de Bolsonaro. De acuerdo con
unreportaje del diario El Pais, que tuvo acceso a tres de estos grupos
publicos, en conjunto publicaban més de 1000 mensajes por dia; en
todos predominaba un discurso con el que se alentaba aluso de esta
plataforma para estar informados y con ello combatir a los grandes
medios tendenciosos (Benites, 2018).

Por su parte, WhatsApp envié una notificacion extrajudicial a
algunas agencias identificadas por hacer el envio de mensajes en
masa y utilizar el nimero de celulares obtenidos por Internet para
aumentar el alcance de estos grupos; también eliminé las cuentas
asociadas con dichas agencias (Campos Mello, 2018).

Para finalizar, un indicativo mas sobre las implicaciones de la
desinformacién generada por la supuesta existencia del “kit gay”, lo
aportaunainvestigacion de IDETA Big Data/Avaaz, enla que se revela
que 83.7% de los electores de Bolsonaro creen que cuando Fernando
Haddad (candidato del PT) era ministro de Educacion, distribuyo en
lasescuelas el “kit gay” para ninos, mientras que s6lo 10% de los elec-
tores de Haddad creen esta informacion (Congresso em Foco, 2018c).
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De acuerdo con esta misma pesquisa, en las semanas en las que las
noticias falsas o manipuladas tuvieron su mayor nivel de populari-
dad enlasredes, 40% de las personas dijo haber pasado de tener una
oposicion o dudas sobre votar por Bolsonaro, a decidirse o considerar
votar por él (Congresso em Foco, 2018¢).

LA SOCIEDAD CIVIL ORGANIZADA COMO ACTOR
DE LA DESINFORMACION SOBRE LA “IDEOLOGIA DE GENERO"

Desde noviembre de 2017 —mismo mes en que Judith Butler visito
Brasil—, Kim Kataguiri, uno de los lideres méas importantes del Mo-
vimiento Brasil Libre, defini6 laideologia de género como “un cancer
extremamente perjudicial paralosninos, que notiene ningunabase
cientifica’ (Movimiento Brasil Libre, 2017). Durante la contienda elec-
toral de 2018 este movimiento se pronuncio¢ abiertamente contra la
“ideclogia de género”, siendo ésta una de las causas por las que invi-
taba a otras personas sumarse a su movimiento.

El Movimiento Brasil Libre se fundé en 2014 y tiene como princi-
pales lideres a los jévenes Kim Kataguiri, Renan Santos y Fernando
Holiday, quienes se denominan sus coordinadores nacionales; cuenta
con 3.2 millones de seguidores en su pagina oficial en Facebook. Aca-
paré los reflectores de los medios de comunicacion en 2017, cuando
jugd un papel importante para que se clausurara la exposiciéon “Mu-
seo Queer. Cartografias dela Diferencia en el Arte Brasilefio”, en Porto
Alegre, pero también fue uno de los principales articuladores de las
manifestaciones contra el PT por el proceso de destitucion de Dilma
Rousseff; para ese momento, una de sus principales banderas era la
lucha contrala corrupcion.

No obstante, como lo plantea Brum (2017), si el Movimiento Bra-
sil Libre no promovié ninguna manifestacion contra un presiden-
te como Michel Temer, acusado de encabezar uno de los gobiernos
mas corruptos de la historia de Brasil, queda claro que la corrupcién
nunca fue su objetivo.
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Porel contrario, son ellos quienes se hanvisto envueltos en escan-
dalos de corrupcion, revelados gracias a investigaciones periodisti-
cas. En relaciéon con su estatus organizacional y financiero, se dio a
conocer que losrecursos que recibe por medio de donaciones, ventas
de productos y afiliaciones, son destinados a la “asociacién privada”
Movimiento Renovacién Liberal (MRL), que es una organizacién de la
sociedad civil de interés puiblico (0scip), registrada a nombre de Re-
nan Santos —uno de loslideres principales—, dos de sus hermanosy
una personamas (Rossiy Betim, 2017).

Sin embargo, la familia Santos se encuentra en la mira de las au-
toridades encargadas deimpartirjusticia por125 procesosrelaciona-
dos con negocios que tuvieron antes de la creacion del Movimiento
Renovacioén Liberal, la mayoria relacionados con pagos norealizados,
débitosfiscalesyfraudes, que para 2017 en conjunto, acumulaban una
orden de cobro por 20 millones de reales (Rossiy Betim, 2017).

Ademas de que los coordinadores nacionales no fueron electos a
través de algun proceso participativo y democratico, no podran ser
sustituidos y sus afiliados tampoco podran decidir sobre los fines del
dinero que acumula el movimiento, ni saber a cuanto ascienden sus
cuentas (Rossiy Betim, 2017). Sin embargo, esto pareceria no impor-
tarles mucho internamente, ya que contintian sumando seguidores,
entre ellos algunas figuras de la politica brasilefia, del ambito acadé-
mico y empresarios.

A pesar de ello, el 25 de julio recibieron un golpe importante, ya
que Facebook desactivé una red de 196 paginas’ y 87 perfiles per-
sonales asociados al Movimiento Brasil Libre —que en conjunto su-
maban medio millén de seguidores—, por considerar que a través de
dichos perfiles y paginas manipulaban el debate publico, colocando
informacion de forma velada o poco transparente, contrario a lo que
se espera en una democracia, lo cual, ademas, es particularmente

7 La lista de las paginas eliminadas por Facebook y asociadas al Movimiento Brasil Libre se
pueden consultar en O Reaciondrio (2018).
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grave si consideramos el panorama electoral por el que atravesaba el
pais en ese momento.

Enun comunicado, el Movimiento Brasil Libre sefialo ser victima
de persecucion ideolégica por parte de Facebook:

Ya hace mucho que Facebook ha sido objetivo de atencién internacional,
por causa de sesgos politicos e ideolégicos de la empresa, manifestado
al perseguir, cohibir, manipular datos e inventar acusaciones extrava-
gantes contra grupos, instituciones y lideres de derecha alrededor del
mundo (Bramatti, Monnerat y Sartori, 2018).

En otro comunicado, publicado en su pagina oficial en Facebook, se-
nalaron que las paginas y perfiles eliminados ejercian un papel im-
portante para denunciar las noticias falsas de los grandes medios
brasilefios, lo cual, como ya se senaldé anteriormente, es parte de la
mismanarrativa que se identific6 enlos grupos en WhatsApp a favor
de Bolsonaroyenlos que circularon noticias falsas o manipuladas en
contra del pTy de Haddad.

También enfatizaron la centralidad de la libertad de expresion y
la democracia para su movimiento, pero esto es parte de una estra-
tegia enla que el uso de un lenguaje secular, amparado en derechos
ylibertades, les permite legitimar su presencia como un movimien-
to neoconservador en diferentes espacios, como el espacio publico,
los espacios parlamentariosy, por supuesto, las redes sociodigitales.
Concretamente senalaron:

Al contrario de Facebook, la libertad de expresion y la democracia son
pilares del Movimiento Brasil Libre, utilizaremos todoslos recursos me-
diaticos, legales, politicos que la democracia nos ofrece para recuperar
laspaginas canceladasyrevertirlapersecucion sufrida, con consecuen-
cias ejemplares para esta empresa (Movimiento Brasil Libre, comunicado
en Facebook, 25 de julio de 2018).
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Este comunicado tuvo 10000 reacciones y fue compartido 4400 ve-
ces. En los comentarios, los seguidores expresaron puntos de vista
en los que calificaron la decisién de Facebook como desagradable e
incongruente; otros consideraron que por estar en desacuerdo con
las acciones de esta red sociodigital estaban pensando en dejar de
usarla, con lo cual, al mismo tiempo, pretendian realizar un boicot
contrala empresa. Ademas, a proposito de éstay otras publicaciones
del Movimiento Brasil Libre en las que se califico la accion de Face-
book como un acto de censura, sus seguidores expresaron su enojo
e inconformidad con lo que definen como “un golpe para la derecha”
de parte de estas empresas de comunicaciéon, mientras que, desde su
perspectiva, laizquierda queda intacta.

Ese mismo dia, en otra publicacién en su pagina oficial en Face-
book, aseveraron que quienes ganan conla ‘censura” a estared socio-
digital son quienes quieren ver a Lula suelto; quienes quieren acabar
con Lava Jato; quienes dicen que no existe adoctrinamiento; quienes
quieren acabar con el sustento de los empresarios; quienes quieren el
silencio delosadversarios; quienes quieren que laizquierdavuelva al
poder. Con estas afirmaciones, que fueronreiterativas en otras de sus
publicaciones, practicamente delinearon su agenda como un movi-
miento de derecha y su oposicién a la izquierda que encarnael PTy a
su entonces candidato ala presidencia, Fernando Haddad.

Sin embargo, para ese momento, los usuarios que disienten de su
movimiento ylos acusan por usar noticias falsas, se hicieron mucho
mas visibles para mostrar su acuerdo con la decisién de Facebook,
relacionada con la erradicacion de las noticias y los perfiles falsos.
A pesar de ello, el Movimiento Brasil Libre mantuvo su discurso en
el que acusaba a lared sociodigital de censuray alaizquierda de ser
autoritaria, incluso por medio de la victimizacién, recurso que em-
plearon en una frase que colocaron en una publicacion en su pagina
oficial: “Ayude a MBL en la lucha contra la censuray el autoritarismo.
Nosotros solo lo tenemos a usted. jContribuya!”.

Un dia después, el 26 de julio, el Movimiento Brasil Libre enca-
bez6 una manifestacion afuera de las oficinas de Facebook, en Sao
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Paulo, contrala “censura’. Este acto de protesta fue liderado por Kim
Kataguiri, uno de sus coordinadores nacionales, quien estuvo acom-
panado por algunas decenas de personas que gritaron varias veces
la consigna “No, no, la censurano”. En su defensa enfatizaron que to-
dostienen derecho alalibertad de expresion y que ser de derecha no
esun crimen.

Otras acciones que llevaron a cabo contra lo que en reiteradas
ocasiones calificaron como “un acto de censura” por parte de Face-
book, fueron sus acercamientos con el Supremo Tribunal Federal,
paraque esta empresano pudiera excluir paginasy perfiles sinreglas
claras. Asimismo, diputados evangélicos como Séstenes Cavalcante
y Hidekazu Takayama —este tltimo coordinador delabancada evan-
gélicaenel Congreso Nacional— expresaron suapoyo al Movimiento
Brasil Libre.

En dias posteriores, el Movimiento Brasil Libre siguié manifes-
tandose contra la eliminacion de paginas asociadas a movimientos
de derechay defendiendo esta afiliacion ideologica, ya que, desde su
perspectiva, incluso hay un conjunto de libertades y derechos que
pueden jugar a su favor paralegitimar su identidad y sus acciones.

A proposito de la eliminacion de la pagina South America Memes
(sam), con casi cuatro millones de seguidores, expresaron: ‘la pa-
gina es una victima mas de una serie que ya afecto a creadores de
contenidos liberales®, conservadores y criticos de lo politicamente
correcto [..] tiempos sombrios se avecinan”. Esta ultima frase tuvo
gran resonancia entre sus seguidores, quienes en reiteradas oca-
siones afirmaron lo mismo: “tiempos sombrios se avecinan para la
derecha’, generando al mismo tiempo un estado de alerta para man-
tenerse en una posicion con la que pudieran aventajar su batalla
contra la izquierda brasilena.

8 En movimientos neoconservadores, lo liberal hace alusion a una posicion a favor del
libre mercado.
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El 24 de agosto, el Movimiento Brasil Libre informo a sus segui-
dores en Facebook que ante la “censura” habian tomado la decisiéon
de abrir un perfil en la red sociodigital gab.ai: “En cuanto Facebook,
Twitter y hasta YouTube tomaron acciones sospechosas contra cuen-
tas de conservadores y liberales, algunas personas de la propia de-
recha estan migrando para gab.ai, una red social que promete total
libertad de expresion”.

Sin embargo, en esa plataforma —que muestra un diseno pare-
cido al de Twitter— s6lo tienen 7000 seguidores y sus posts, por lo
general, no producen interacciones. Mientras que en Facebook cuen-
tan con 3.2 millones de “me gusta”y 3.4 millones de “seguidores” que
les garantizan miles de interacciones a sus publicaciones. Este hecho
lleva a considerar el poder que se ejerce desde algunas infraestruc-
turas tecnologicas ylas plataformas que las sostienen.

Ante este panorama, durante la contienda electoral, Facebook
continu6 siendo uno de sus principales vehiculos de comunicacién
e informacion, porlo que en sus publicaciones intentaron convencer
a sus seguidores de que quien pagaba por el uso de perfiles falsos y
generaba noticias falsas era la izquierda. En general, los hechos, los
encabezados noticiosos, que enla mayoria de los casos provienen de
su propia agencia de noticias, se magnificaron conlafinalidad de pa-
recer mas convincentes.

Lapolarizacién que generaron con este tipo de acciones se hizo vi-
sible enuna publicacién en Facebook del 6 septiembre, en la que die-
ron a conocer el atentado que sufrié Bolsonaro. Las reacciones de sus
seguidores mostraron acusaciones enlas que culparonalaizquierda
—concretamente al PTy a Dilma Rousseff— de este hecho. Desde su
perspectiva, solo eliminando a Bolsonaro podrian ganarlas eleccio-
nes. Estamisma afirmacion fue repetida poruno de losreporteros de
su agencia de noticias, quien estaba cubriendo los acontecimientos
relacionados con este hecho, lo cual deja ver de qué manera contri-
buyen a la producciéon de un régimen de “verdad” desde su posicion
politica y desde sus medios de comunicacion.
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Ese mismo dia, el Movimiento Brasil Libre, publicé el siguiente
comunicado en su pagina en Facebook:

Es con mucho pesar que el Movimiento Brasil Libre observala escalada
deviolenciaperpetrada por gente enemiga de lademocracia. El atentado
contraJair Bolsonaro representa mas que el ataque a la vida de una per-
sonainocente; estambién una accién que no puede ser desvinculada del
incentivo al uso de la vida por parte de nuestra izquierda [...] En cuanto
a Brasil, si no tratamos con seriedad la violencia politica propuesta por
laizquierda —que tiene nombre, colory direcciéon— no seremos capaces
de darfin al terrible momento politico del pais (Movimiento Brasil Libre,
comunicado en Facebook, 6 de septiembre de 2018).

El atentado contra Bolsonaro también les representé una nueva
oportunidad para polemizar sobre la “censura” de Facebook contra
la derecha. Después de su comunicado, compartieron el fragmento
de una nota de Eric Balbinus, reportero de la agencia de noticias del
Movimiento Brasil Libre, en la que senalé: “la prensa, el Facebook,
el Twitter, los movimientos y partidos de extrema izquierda [..] to-
dos siempre actuaran de forma coordinada para justificar cualquier
agresion contra la derecha. Son ellos los mentores intelectuales del
atentado contra Jair Messias Bolsonaro”.

El “kit gay” también les representd una gran oportunidad para
politizarse contra la izquierday a favor de Bolsonaro. Por ejemplo, en
una publicacién en su pagina en Facebook del 11 de octubre, senala-
ron: “‘Fernando Haddad, el candidato del T, JURA que la historia del
Kit Gay es una NOTICIA FALSA. Desenterramos un video de 2011 de
la propia Dilma Rousseff criticando el Kit porque hacia propaganda
de la opcion sexual”.

El video que acompanaba esta publicacion, efectivamente, es de
2011, pero sélo se compartié un fragmento descontextualizado en el
que manifiesta su oposicion a la propaganda de opcion sexual y, por
supuesto, ni siquiera se mencionoé que, seglin sus propias palabras,
para ese momento no habia visto los videos del programa “Escuela
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Sin Homofobia”, por lo que su declaraciéon se basaba inicamente en
lo que habia escuchado en algunas fuentes informativas. Dilma de-
clardlo siguiente en una entrevista con varios medios:

El gobierno defiende la educacién y también la lucha contra practicas
homofobicas. Sin embargo, no se le vaa permitir aningtn érgano de go-
bierno hacer propaganda de opciones sexuales. De ninguna forma, no-
sotrosno podemosintervenirenlavida privada delas personas. Ahorael
gobierno puede, si, hacer una educacion. Es necesario respetar diferen-
ciasyque ustednopueda ejercer practicasviolentas contra aquellos que
son diferentes de usted. Yo no concuerdo con el kit, porque no encuen-
tro que hagauna defensa de practicas no homofébicas. Yono hevistolos
videos completos, vi un pedazo en la television pasado por ustedes y yo
no concuerdo con eso. Ahora ésta es una cuestiéon que el gobierno va a
revisar, no habra autorizacién para ese tipo de politicas, de defensa de
a,b, c,o0d. Ahora, nosotros luchamos contra la homofobia (Dilma Rous-
seff en Planalto, 2011).

Este esun claro ejemplo de la manipulaciéon de noticias hecha por el
Movimiento Brasil Libre, con la que recurren a hechos descontex-
tualizados y/o falsos para posicionarse sobre algiin acontecimiento.
Enlos comentarios a esta publicacion los seguidores del movimien-
to felicitan a Dilma, califican su acciéon como buena, correcta y, en
forma despectiva, enfatizan que es lainica cosa que hizo bien.

Aun cuando dias mas tarde el Tribunal Superior Electoral
afirmo que el “kit gay” nunca existi6 y orden6 eliminar todas las publi-
cacionesrelacionadas con ello por serunanoticia falsa, el Movimiento
Brasil Libre compartié una nota de su propia agencia de noticias con
el siguiente encabezado: “Tribunal Superior Electoral no quiere que
Bolsonaro hable sobre el ‘Kit Gay’ en las escuelas”. De esta manera
ocultaron la decision del tribunal y manipularon la informaciéon en
su favor; ademas, al final de la nota le dan la razén a Bolsonaro al se-
nalar que “parece quelasinstituciones publicas estan cada vez menos
preocupadas porla poblacion”.
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Después delas elecciones, el Movimiento Brasil Libre dejo de lado
los discursos sobre la “ideclogia de género” y el “kit gay’, por medio
de los cuales se posicionaron como defensores de una moral hete-
ronormativa. Ahora estan enfocados en apoyarla reforma de la pre-
vision (Reforma da Previdéncia), con lo cual queda claro que son un
movimiento que se activa y amolda sus discursos en determinadas
coyunturas politicas en funcién de sus intereses y los de sus aliados.

COMENTARIOS FINALES

Un elemento comun en el retrato contemporaneo de Ameérica Latina
es la politizaciéon evangélica contra lo que se ha denominado como
“ideologia de género”, para lo cual Brasil representa un caso para-
digmatico. En este capitulo se mostré de qué manera la “ideologia
de género” se usé como una estrategia moral a partir de la cual se
polarizo a la sociedad en medio de una contienda electoral, lo cual
también constituye un fenémeno comun que se emplazé enlas coor-
denadasdelos seis paiseslatinoamericanos que eligieron presidente
enelano2018.

Sinembargo, através delanociéon de infraestructuras algoritmi-
cas, aqui se enfatizaron las dimensiones materiales extendidas de la
tecnologiainformatica desde las cuales se ejerce el poder para influir
simbdlicamente en la construccion de sentido. Este es un tema por
explorar con mayor detalle en el resto de los contextos latinoameri-
canos,yaque tantointernet como las redes sociodigitales han jugado
un papelimportante en la generacion de diversos procesos de desin-
formacion relacionados con la “ideologia de género”.

La necesidad de estos abordajes es de gran relevancia si consi-
deramos que a través de dichas infraestructuras algoritmicas se
producen procesos de desinformacion que, amparados en noticias
falsas o manipuladas, construyen regimenes de “verdad” que tienen
consecuencias como la eleccion de un presidente que encarna un
discurso neofascistay que juega a favor de diversos actores evangé-
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licos —religiosos, parlamentarios y de la sociedad civil— que intentan
colocar suvision del mundo como laiinica legitima.
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“Todos somos iguales ante Dios™
reflexiones y experiencias en torno
a la diversidad sexual en jovenes catolicos

Evelyn Aldaz y Sandra Fosado

INTRODUCCION

Para contrarrestar la influencia del conservadurismo catélico que
se opone a laigualdad de género y los derechos LGBTI en ascenso en
lasultimas dos décadas, Catolicas porel Derecho a Decidir! (CDD) cred
Catolicadas,una serie animada sobre sexualidad, géneroyreligion que
se difunde por redes sociales desde 2012 y cuya audiencia principal
son jovenes de 13 a 24 anos.

Catolicadas tiene el proposito de promover la reflexion y el debate
social sobre los dilemas éticos que enfrentan las personas catélicas
en diversas decisiones de su vida cotidiana, especialmente los jove-
nes, desde una perspectiva catolica, un enfoque feminista, de dere-
choshumanosyde éticalaica. Por medio de Catolicadas, Catdlicas por
el Derecho a Decidir busca transmitir mensajes esperanzadores que

1 Catolicas por el Derecho a Decidir es una organizacion sin fines de lucro fundada en 1994,
integrada por personas catolicas, que defiende los derechos humanos de mujeresy jovenes, en
especial sus derechos sexuales y reproductivos, incluyendo el acceso al aborto seguroy legal y
su derecho a vivir una vida sin violencia, desde una perspectiva ética, catolica y feminista, en el
marco del Estado laico.
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muestren que es posible otra sociedad y otra Iglesia donde las perso-
nas no sean discriminadas por su género, orientacion sexual, situa-
cién conyugal, origen social o étnico y donde la convivencia se guie
por valoresy principios como el respeto, el aprecio por la diversidad,
la igualdad, la solidaridad, la libertad, el bien comun y la justicia en
distintos ambitos de la vida.

Laserie se difunde enredes sociales desde 2012. Hasta el 31 de di-
ciembre de 2018 sus 107 episodios tenian 4 631 698 reproducciones
completasen el canal de YouTube de Catélicas porel Derecho a Decidir,
y su pagina de Facebook contaba con 318 601 seguidores.

Alolargo de nueve temporadas, Catolicadas ha producido 15 epi-
sodios que cuestionan el modelo heteronormativo del géneroyla se-
xualidad que promueve el conservadurismo catélico, las formas de
intolerancia y de exclusion hacia las personas LGBTI y los efectos
de esta moral en las vivencias de la fe de lesbianas y homosexuales
catélicos. En ellos también se cuestiona la intromision de ideas reli-
giosas en politicas publicasy se defiende el Estadolaico. Estos videos
hantenido 674 382 visualizaciones completas en el canal de YouTube
de Catélicas por el Derecho a Decidir.

Este articulo explora los efectos de la serie animada Catolicadas
en las reflexiones y las experiencias personales en torno a la diver-
sidad sexual en jovenes catolicos mexicanos seguidores de la serie,
por medio del andlisis cuantitativo y cualitativo de material produ-
cido durante la evaluacion de la misma y la interaccién con las y los
seguidores en redes sociales.

Los resultados cualitativos se agruparon en tres categorias te-
maticas: resignificacion de la orientacion sexual desde la dimensién
de creyentes; la relativizacion del discurso conservador de la Iglesia
sobre la homosexualidad, y una Iglesia plural e incluyente. El anéali-
sis da cuenta de que los contenidos que difunde Catolicadas sobre la
diversidad sexual ofrecen a su audiencia un soporte discursivo para
llevar a cabo una reflexion sobre su identidad como fieles y el lugar
que ocupa en ella su identidad sexual.
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Endirecta confrontacion con construcciones de la moral catdlica
hegemonica, celebran que la serie ofrezca significados alternativos
sobre la sexualidad y la orientacion sexual, que tienen un efecto de
desculpabilizacion en sus seguidores jovenes catélicos homosexua-
les, lesbianas y bisexuales. Ellos y ellas agradecen a Catolicadas el
ejercicio de un didlogo en el cual se reconcilian con su propia espi-
ritualidad, al incluir en sus aspiraciones valores como laigualdad, la
libertad, el respeto, la diversidad y la justicia.

La serie ha motivado que sus seguidoras y seguidores expresen
expectativas de cambio en la Iglesia para convertirla en un espa-
cio més incluyente y plural que no discrimine a las personas por su
orientacion sexual, niporlarelacion de pareja o eltipo de familia que
eligen tener. El interés por Catolicadas da cuenta de que las audien-
cias jovenes han encontrado en la serie una forma de actualizar sus
creencias, una manera de resignificar su fe y el lugar que ocupa la
orientacion sexual en ella.

ANTECEDENTES. LA DISPUTA POLITICA
SOBRE LOS DERECHOS LGBTI EN MEXICO

Los avances en el reconocimiento de los derechos sexuales y de-
rechos reproductivos (DSDR), asi como los derechos vinculados a la
orientacion sexual ylasidentidades de género, detonaron elinicio de
una disputa politica entre el conservadurismo religioso y los movi-
mientos feministas y LGBTI. Durante la Conferencia sobre Poblacién
y Desarrollo de 1994 en El Cairo yla Conferencia Mundial de Mujeres
de 1995 en Beijing, el Vaticano, junto con lideres de otras religiones y
actores conservadores, se revelaron como actores politicos para tra-
tarde conservarideas sobre el género, la sexualidad ylareproduccion
basadas en principios religiosos (Kissling, 1999).

Desde la década de los noventa el conservadurismo religioso ha
buscado combatir los DSDR y los derechos de la comunidad LGBTI en
todo el mundo, instrumentando diversas estrategias, discursos y
actores. El término conservadurismo religioso resalta dos aspectos
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Importantes que caracterizan a los actores que se oponen a los DSDR
ylos derechos LGBTT:

En primer lugar, mas alla de las diversas formas en que las religiones
sostienen el patriarcadoyla heteronormatividad, el concepto de conser-
vadurismoreligioso nos permite resaltar el uso politico delareligion para
limitar el avance de los derechos defendidos porlos movimientos LGBTI
y feministas. Segundo, este impacto politico de las religiones apunta a
preservarun orden sexual que se considera amenazado porlas influen-
cias locales y trasnacionales de estos dos movimientos (Global Phi-
lanthropy Project, 2018: 5).

Elderechodelaspersonasareafirmar su orientacion sexual esvisto
porlos conservadurismos religiosos como

[.Junintentode usurparel poder creador de Diosy de desafiarloslimites
divinamente impuestos alaagenciahumanal.] Laigualdadyladiversi-
dad de género sonvistas como “una construccién social” histéricamente
contingente que seimpone aladistincién natural divinamente obligatoria

entre los sexos (Butler, 2019).

En México, la jerarquia catélica ha sido un actor central en la oposi-
cion a los derechos de la comunidad LGBTI, como se ilustra en las
disputas politicas registradas durante los primeros tres lustros del
siglo XxxI. En el anio 2001 se inicié una disputa politica cuando la
Red Ciudadana por las Sociedades de Convivencia, conformada por
mas de 630 organizaciones civiles de todo el pais, presenté una ini-
ciativa para dar reconocimiento legal a las uniones entre parejas
del mismo sexo. Este hecho suscit6é un intenso debate publico donde
lajerarquia de la Iglesia catélica jugo un papel central.

En el marco de estos debates, en 2003 el Papa Juan Pablo II
aprob6 la publicacién del documento “Consideraciones acerca de
los proyectos de reconocimiento legal de las uniones entre perso-
nashomosexuales”. Eltexto tenia el proposito de proveer alos obispos
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argumentos para proteger y promover la dignidad del matrimonio, y
exhortar alos “politicos catélicos a expresar clara y publicamente su
desacuerdoyvotar en contra de lalegalizaciéon de las uniones homo-
sexuales’ (Ratzinger y Amato, 2003).

Enrespuesta,los obispos mexicanos se dedicaron a hacer pronun-
ciamientos publicos ofensivos que promovian la discriminaciéon hacia
las personas LGBTI; instrumentaron una estrategia de incidencia en
el ambito politico para frenar este tipo de leyes, e hicieron llamados a
la feligresia para que no votaran por candidatos que apoyaban el re-
conocimiento legal alos matrimonios entre parejas del mismo sexo,
sinimportar que vulneraban al Estado laico mexicano.

Un ano mas tarde, el Vaticano publicé la “Carta alos obispos de la
Iglesia catolica sobrela colaboracion del hombre yla mujer enlalglesia
yelmundo’, enlacual seafirma que el género ha inspirado “ideclogias
que promueven el cuestionamiento delafamilia [..] compuesta de pa-
dreymadre, la equiparacion de lahomosexualidad a la heterosexua-
lidad y un modelo nuevo de sexualidad polimorfa’ (Ratzinger, 2004).

Tras la aprobacion de la Ley de Sociedades de Convivencia en la
Ciudad de México en el afio 2006, la jerarquia de la Iglesia catélica
modifico su estrategiay empez6 a tejer una alianza con otros grupos
dela sociedad civil. Los obispos de Guerrero, junto con el Consejo In-
terreligioso de ese estado, hicieron llamados a la movilizacion para
oponerse adichaley. Yla Red ProYucatan, integrada por grupos con-
servadores ligados a la Iglesia catolica, presentd una iniciativa de ley
para impedir el matrimonio entre personas del mismo sexo, la cual
fue aprobada por el Congreso de Yucatan en el ano 2009 (Boffil, 2009).

En diciembre de ese mismo afno, la Asamblea Legislativa del
Distrito Federal (ALDF) aprobé la reforma al c6digo que permite
el matrimonio entre parejas del mismo sexo y su derecho a la adop-
cion, convirtiéndose asi en la primera ciudad en América Latina en
tener una legislaciéon como ésta. El rechazo de la Iglesia catélica no
se hizo esperar. El obispo de Irapuato, José de Jesus Martinez Zepeda,
afirmé que
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cuando una minoria impone “su ideologia” a la mayor parte de la socie-
dad estamos ante “una perversidad democréatica” [..] y reflexioné sobre
lallamada nueva ética mundial de la ONU que esta imponiendo la ideo-
logia de género, exasperando al maximo la libertad individual que pre-

valece sobre los derechos comunitarios (Brito, 2013: 236).

Enrespuesta a la reforma se conformo el Frente Evangélico a Favor
de los Valores de los Creyentes, integrado por las iglesias catélica,
ortodoxa griega y la confraternidad nacional de iglesias cristianas
evangélicas, para exhortarala Procuraduria General dela Repuiblica
(PGR) a definir su posicionamiento en torno a la nueva ley; al jefe de
gobierno del Distrito Federal (DF) a vetarla, y al presidente de la Comi-
sién Nacional de Derechos Humanos (CNDH) a pronunciarse a favor
delderecho delosninos atenerun padre y unamadre (Romero, 2009).

En 2010 la PGR presento ante la Suprema Corte de Justicia de la
Nacion (SCJN) una accién de inconstitucionalidad en contra de dicha
reforma, argumentando que ésta “se aparta del fin constitucional de
proteccién de la familia concebido expresamente por el Poder Cons-
tituyente Permanente en 1974 (Castillo, 2010). Ese mismo ano, la SCJN
desecholaaccion deinconstitucionalidad yratificé la constituciona-
lidad de la reforma.

Ante esta resolucion, la jerarquia catélica conservadora irrum-
pi6 nuevamente en el espacio publico de manera beligerante. El car-
denal Juan Sandoval Ifiiguez acuso al entonces jefe de Gobierno del
DF, Marcelo Ebrard, de sobornar alos ministros de la SCJN para apro-
barla constitucionalidad delos matrimonios entre parejas del mismo
sexo. Porsuparte, el sacerdote Hugo Valdemar, vocero de la Arquidio-
cesis de México, afirmé que Ebrard “y su gobierno han creado leyes
destructivas de la familia, que hacen un dano peor que el narcotrafi-
co” (Sanchez, 2010). En respuesta, el jefe de Gobierno del DF presentd
una demanda por dafio moral en contra de los prelados y, en un he-
cho historico, los ministros de la SCJN emitieron un voto de censura
contra el cardenal Iniguez por medio del cual expresaron surechazo
a sus declaraciones.

316 |



“Todos somos iguales ante Dios”

Dos anos mas tarde, en 2012, en un acto de congruencia, la SCJN
no sélo refrendo la reforma aprobada en el Distrito Federal, que per-
mite el matrimonio entre personas del mismo sexo, al desechar las
controversias promovidas por los gobiernos de Baja California y
Jalisco que pretendian invalidarla, sino que también estableci6
que las uniones que se celebren en la Ciudad de México tendrian
validez en el resto de las entidades del pais.?

En 2014 apareci6 en el escenario politico mexicano el Partido
Encuentro Social (PES), conformado por evangélicos conservado-
res, que ha tenido un papel protagénico en el combate ala agenda del
movimiento LGBTI. El 17 de mayo de 2016, Dia Mundial contra la
Homofobia, el presidente de la Republica Enrique Pena Nieto anuncio
unainiciativa de reforma constitucional del Cédigo Civil Federal para
que se otorgaran derechos a contraer matrimonio y adoptar hijos a
parejas del mismo sexo. A partir de este anuncio se gesté una nue-
va disputa politica y aparecio el Frente Nacional por la Familia (FNF),
conformado por mas de 1000 organizaciones civiles y religiosas de
todo el pais (de laicos catélicos y de otras iglesias).

Tanto el PES como el FNF defienden una agenda conservadora
enfocada en el reconocimiento del matrimonio “natural’, la educa-
cién religiosa, el derecho de los padres a la educacion de sus hijos, la
proteccién de lavida desde el momento de la concepciony lalibertad
religiosa. En 2016, el FNF junto con obispos catélicos y lideres evan-
gélicos conservadores convocaron, por primera vez en la historia de
México, a marchas masivas en diversas ciudades del pais y en la ca-
pital en contra de lainiciativa del matrimonio igualitario presentada
porel presidente dela Republica, através dela campana “No te metas
conmis hijos”ylalucha contra la “ideologia de género”.

Estasagrupaciones forman parte de una compleja gama de movi-
mientosy actores en México que luchan contralallamada “ideclogia

2 Hasta 2019, 14 estados de la Repiblica mexicana permitian el matrimonio entre personas
del mismo sexo (Moyssen, 2018).
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de género”, que se presenta como la ‘matriz” de las reformas politicas
a combatir. Estos movimientos han construido un enemigo comuny
han compartido estrategias similares en diversos paises europeos
y latinoamericanos, para atacar los avances del feminismo y los
derechos de la comunidad LGBTI. Como lo expresan Correa, Kuhar
y Patternote (2018): “la ‘ideclogia de género’ es un significante vacio,
que puede aprovechar diferentes miedos y ansiedades sociales en
contextos especificos y, por lo tanto, puede tomar distintas formas
para adaptarse a proyectos politicos distintos”.

En las ultimas décadas, los conservadurismos religiosos han
desarrollado discursos seculares que intentan alejarse de argumen-
tosreligiosos para defender suagenda desde argumentos cientificos,
juridicos y de derechos humanos, con lo cual buscan presentar su
politica sexual “desde la ficcion de la neutralidad y la desideologiza-
cion”, definiendo a sus adversarios como sectores “ideologizados” con
intereses y demandas politicas sesgadas, parciales y falsas (Global
Philanthropy Project, 2018:10).

Desde entonces el FNF, el PES, actores politicos conservadores y
la jerarquia catdlica, han desplegado diversas estrategias para se-
guir atacando los derechos sexuales y reproductivos de las mujeres
y adolescentes, los derechos de la comunidad LGBTI y debilitar la
laicidad del Estado. El activismo de grupos conservadores religiosos
se ha fortalecido con el triunfo de Morena en las elecciones en 2018,
como lo muestra la presion que grupos evangélicos estan haciendo
paratener acceso a medios de comunicaciéon publicos, lo que generé
unanueva disputa politica entre grupos conservadores y sectores li-
berales, feministasy de la comunidad LGBTI al inicio de 2019.

J()VENES MEXICANOS EN LA ERA DE LAS TIC

La aparicion de internet gener¢ una serie de transformaciones en la
sociedad, permitiendo a las personas hacer un mejor uso y aprove-
chamiento de la informacién disponible en la web. En este proceso,

las tecnologias de la informacion y la comunicacion (Tic) han incre-
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mentado el acceso a la informacién, generando cambios profundos
en diversos ambitos de la sociedad. A este proceso se le conoce como
sociedad de lainformacién y el conocimiento.

La sociedad de la informacion y el conocimiento ylas Tic han ge-
nerado transformaciones sociales y culturales importantes como
el desvanecimiento de los limites entre lo real ylo virtual; la desapa-
ricién deloslimites entre ser humano, maquinay naturaleza; el paso
de la escasez a la sobreabundancia de informacion, y la configura-
cion de nuevas formas de interaccion social (Floridi, 2015: 2).

Especialmentelasredes sociales ocupan unlugarmuyimportante,
pues se han convertido en espacios dondelas personas pueden expre-
sarsusopiniones e interactuar con otros para compartirinformacion
muy diversa, que va desde aspectos de suvida personal hasta discutir
temas politicos. Como afirman Lasény Puente

[.]uno de los efectos de la cultura digital es que las TIC participan en la
configuracion, el mantenimiento y la transformaciéon de practicas, ex-
periencias y subjetividades, esto es, en la manera en que experimenta-
mos, pensamos y nos percibimos a nosotras y nosotros mismos, a los
deméasyalmundo (2016:15).

Este impacto adquiere diferentes caracteristicas en funcion de la
poblacién usuaria, y la audiencia joven de Catolicadas no es la ex-
cepcion. Segun las investigaciones sobre el uso de internet y redes
sociales en México, la juventud tiene mas acceso a tecnologias di-
gitales que el resto de la poblacion, y el uso de las redes sociales y el
celular se ha legitimado particularmente en este grupo como una
forma de inclusion social (Trejo, 2015).

Cifras del INEGI indican que hay 74.3 millones de usuarios de in-
terneten el pais, delos cuales 51.5% son mujeresy 48.5% son hombres;
asimismo, 53.9% de los usuarios de internet tiene entre 12 y 34 afos
(INEGI,2019). En México, las redes sociales mas utilizadas son Facebook
(98%) v YouTube (82%), ademas siete de cada 10 (71%) internautas uti-
lizan smartphones para acceder a ellas (Asociacion de Internet, 2018).
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Si bien la principal actividad realizada en internet por jévenes de
entre 18 y 24 afios consiste en utilizar las redes sociales (88%) (IFT,
2016) para comunicarse entre si, cultivar o encontrar nuevas amista-
des, pasar el tiempo o intercambiar informacién (Instituto Mexicano
de la Juventud, 2010), también han sido utilizadas como una herra-
mienta de denuncia por las jovenes. Asi lo muestra el movimiento
#MeToo, donde decenas de mujeres han denunciado experiencias de
acoso, hostigamientoyviolencia sexual a través de Twittery Facebook.

La vida de los jovenes mexicanos hoy en dia transcurre en una
interaccién compleja y continua entre actividades online (vinculos
establecidos por internet) y offline (contactos cara a cara en espa-
cios fisicos), de modo que la apropiacién de este nuevo género de co-
municacién esta mediada “por imaginarios sociales que establecen
usos, sentidos y prescripciones en torno al uso de la tecnologia’ (Win-
cour, 2006: 553).

Esta dindmica es relevante también para la experiencia sexual
y reproductiva de los jévenes, mas aiin que internet se ha vuelto un
ambito importante en su busqueda de informacion sobre la sexuali-
dad, lareproduccion, el géneroyla salud, y para el establecimiento y
manejo de relaciones sexo-afectivas. De este modo, Catolicadas jue-
gaun papelimportante dentro de la sociedad de lainformacién y co-
nocimiento, ya que por medio del uso y aprovechamiento de las TiC
brinda informacién y promueve la interacciéon con sus seguidoras y
seguidores para contribuir a que la comunidad catolica deconstruya
ensefnanzas religiosas y los patrones socioculturales que fomentan
la discriminacion de géneroy por orientacion sexual.

CATOLICADAS, UNA SERIE ANIMADA SOBRE SEXUALIDAD,
GENERO Y RELIGION

La transformacion del escenario religioso a nivel global y en Méxi-
co ha reactivado los debates sobre la influencia de las religiones en
la sociedad en general y la politica sexual en particular. La sociedad
mexicanahaexperimentado cambios en el escenario religioso enlas
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ultimas décadas como consecuencia del crecimiento de la diversidad
religiosa,® la presencia publica de lideres protestantes evangélicos
y los procesos que se dan en paralelo a la creciente pluralidad al in-
terior de las propias religiones, lo que ha dado lugar a una aceptacion
gradual de la igualdad de género, la diversidad sexual y al cuestio-
namiento de dogmas y normas rigidas que pretenden reprimir las
vivencias sexuales de los feligreses al interior de diversas religiones.

En México los jovenes catdlicos# tienen posturas cada vez méas
criticas hacia la jerarquia de su Iglesia, ya que le conceden autoridad
sobre ciertos aspectos de suvida, al tiempo que ejercen sulibertad de
conciencia en otras esferas, especialmente enlasrelacionadas conla
sexualidad, la reproduccién yla familia. Muchos jévenes catélicos se
oponen a que su Iglesia discrimine a la poblacién LGBTI y mantienen
posturas a favor de que se respeten sus derechos civiles, en un claro
disenso de las posturas sostenidas por las autoridades de su Iglesia.

En?2014,la Encuesta Nacional de Opiniéon Catélicareveld quelain-
mensa mayoria de catélicasy catélicos de 18 a 24 anos esta a favor de
que homosexuales y lesbianas reciban un trato igualitario y gocen
de los mismos derechos que el resto de la poblacién (96%), en tanto
que ocho de cada diez jovenes (78%) estan de acuerdo con que se
permita el matrimonio civil entre personas del mismo sexo en todo
el pais, y seis de cada diez (60%) con que las parejas del mismo sexo
tengan el derecho de adoptar. Al interior de su Iglesia también quie-
ren cambios, ya que 70% opina que la institucion deberia aceptar a
familias encabezadas por una pareja del mismo sexo (Catolicas por
el Derecho a Decidir, 2014).

Paracontrarrestarlainfluencia del conservadurismo catélicoylas
visiones morales Unicas, Catolicas por el Derecho a Decidir estrend

3 En 2014, 77% de la poblacion en México era catolica, 15% era de otra religion y 8% no
tenia ninguna, de acuerdo con los resultados de la Encuesta Nacional de Opinion Catolica,
2014 (INSAD, 2015).

4 EL76% de los jovenes de 18 a 24 afios de México son catolicos (Catolicas por el Derecho a
Decidir, 2014).
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la serie animada Catolicadas en 2012 con el propésito de contribuir
alaconstruccion de una cultura de respeto alos derechos humanos,
especialmentelos derechos sexuales y reproductivos, y al Estado lai-
co entre la poblacion catdlica. A través de Catolicadas, Catolicas por
el Derecho a Decidir busca transmitir mensajes esperanzadores que
muestren que es posible otra sociedad y otraIglesia, donde las perso-
nas no sean discriminadas por su género, orientacion sexual, situa-
cién conyugal, origen social o étnico, y donde la convivencia se guie
por valores y principios como el respeto, el aprecio por la diversidad,
la igualdad, 1a solidaridad, la libertad, el bien comun y la justicia en
distintos ambitos de la vida.

Laserie®animada Catolicadas forma parte delas expresiones plu-
ralistas que proponen nuevas formas de articulacion entre religion,
género y sexualidad. Por medio de dibujos animados, Catolicadas
presenta historias de personas catélicas jévenes o adultas que en-
frentan un conflicto o un dilema moral. En la serie intervienen dos
personajes: Sor Juana, unamonja progresistayliberal, y el Padre Beto,
un sacerdote conservador. Ella promueve mensajes basados en las
tradiciones catdlicas, la teologia, los derechos humanos y el feminis-
mo, y él mensajes que reproducen la moral sexual conservadora de
las autoridades de la Iglesia.

Laserie aborda problematicas cercanasalas ylos creyentes —con
unlenguaje sencilloyuntoque de humor—, relacionadas conlaigual-
dad de género, familias diversas, la educacion sexual, relaciones se-
xuales protegidas enlosjévenes, el aborto, la violencia contralas mu-
jeres,los derechos de homosexuales ylesbianas, la defensa del Estado
laico, asi como los derechos humanos dentro y fuera de la Iglesia.

5 Una serie animada es un conjunto de obras animadas con un titulo comdn, generalmente
relacionadas entre si; pueden ser de una amplia variedad de géneros y dirigirse a diferentes
publicos. Los episodios suelen compartir los mismos personajes y un tema basico. Una serie
puede tener un nimero finito de episodios como una miniserie, con un fin definido, o puede ser
de composicion abierta, sin un nimero predeterminado de capitulos. Puede transmitirse por
television, cine, video o internet.
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Sedifunde enredessociales desde 2012 yhasta el 31de diciembre
de 2018 sus 107 episodios tenian 4 631698 reproducciones comple-
tas en el canal de YouTube de Catdlicas por el Derecho a Decidir,
mientras que su pagina de Facebook contaba con 318 601seguidores,
ello de acuerdo con los datos proporcionados por YouTube Analytics
y Facebook Analytics. En ambas plataformas las audiencias se con-
forman principalmente por poblacién joven de 13 a 24 anos, quienes
representan 45% en el canal de YouTube y 49% en la pagina de Face-
book de Catdlicas por el Derecho a Decidir.

Catolicadas apela a la capacidad reflexiva de su audiencia al pre-
sentarhistorias cercanasasus experiencias devidayal abordar con-
flictos que necesitan resolver, conlo cual se ha promovido un didlogo
entre seguidorasy seguidores, asi como con Catélicas por el Derecho
a Decidir en las redes sociales. En particular, los capitulos referen-
tes ala diversidad sexual han generado un dialogo intenso con jéve-
nes seguidores de la serie.

METODO

La investigacion tuvo como objetivo explorar los efectos de la serie
animada Catolicadas en las reflexiones y experiencias personales
en torno a la diversidad sexual de sus seguidores jovenes catélicos
mexicanos. Ello serealizdé por medio del analisis cuantitativo y cuali-
tativo del material producido durante la evaluacion de la serieyenla
interaccion con seguidorasy seguidores en redes sociales.
Realizamos un estudio exploratorio donde analizamos datos cuan-
titativos y cualitativos provenientes de tres fuentes de informacion.

a. Capitulos sobrediversidad sexual que generaron mayor interés en
YouTube y Facebook. De los 19 capitulos que abordan expresio-
nes diversas de discriminacion y exclusion de homosexuales y
lesbianas en la Iglesia catélica y que promueven sus derechos,
seleccionamos los cuatro que generaron mayor interés entre
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seguidorasy seguidores a partir de los siguientes indicadores:®
numero de visualizaciones completas del episodio durante la
primera semana de estreno; total de comentarios recibidos
en YouTube y Facebook; nimero de veces que se compartio y
numero de reacciones positivas (‘Me gusta’, “Me encanta’) en Fa-
cebook. Estos datos se obtuvieron a través de YouTube Analytics,
Facebook Analytics y SocialBakers.”

b. Grupos focales con seqguidores jovenes de Catolicadas. Llevamos
a cabo ocho grupos focales presenciales con jovenes seguido-
res en Facebook, para explorar sus valoraciones en torno a los
contenidos y mensajes de la serie e indagar la manera como
interactian en Facebook y otras redes sociales. De una lista
de las diez ciudades con el mayor numero de seguidoras y se-
guidores de la pagina de Facebook de Catdlicas por el Derecho
a Decidir, se eligieron cuatro de diferentes regiones del pais:
Ciudad de México, Guadalajara, Puebla y Oaxaca. Por medio
de la pagina de Facebook de Catélicas por el Derecho a Decidir
se lazaron convocatorias para participar en los grupos, proceso
que resulté méaslargo delo esperado porquelos seguidores no se
animaban a “salir’ del mundo digital. Ademas, algunas mujeres
expresaron dudas en torno a la autenticidad de la convocatoria,
una duda legitima en un contexto de violencia sistematica hacia
las mujeres y jovenes en México. Si bien el contexto de violen-
cia plantea nuevos retos para hacer investigacion de campo,
consideramos que la dificultad principal tuvo que ver con que
la audiencia ha construido una relacion digital con Catélicas
por el Derecho a Decidir, por medio de Catolicadas, donde el
anonimato ha sido crucial para que expresen con libertad sus

6 Los indicadores toman como base los datos de las audiencias globales en YouTube y
Facebook, ya que no es posible obtener informacion segmentada por edad.

” Esuna plataforma que permite analizar las publicaciones que se realizan en redes sociales
como Facebook, YouTube, Twitter e Instagram, y las respuestas a los contenidos por parte de las
audiencias.
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ideas, emociones y experiencias, de modo que hay resistencias
para entablar una relacion presencial. Los participantes tenfan
que demostrar conocimientos sobre la serie, tener entre 18 y 26
anos y autodefinirse como catélicas o catélicos. Realizamos un
grupo focal de mujeresy otro de hombres en cada ciudad durante
2015, sumando un total de ocho grupos, en donde participaron
26 mujeres y 20 hombres (véase cuadro 1en Anexo).

c. Encuestas con sequidores de Catolicadas en Facebook. Realiza-
mos cinco encuestas con seguidoras y seguidores de la serie
en Facebook entre 2014 y 2018. Cuatro se aplicaron al final de la
sexta, séptima, octava y novena temporadas de Catolicadas, con el
propo6sito de conocerlas opiniones sobre los temasy contenidos,
asicomo explorarlas reflexiones, experiencias y decisiones que
ha generadola serie en ellos. Las encuestas se difundieron porla
pagina de Facebook de Catodlicas por el Derecho a Decidiry es-
tuvieron disponibles en la plataforma KwikSurveys durante dos
semanas al término de cada temporada. Para esta investigacion
seleccionamos solamente a las mujeres y hombres jovenes de
13 a 24 anios que se autodefinieron como catélicos y que vivian
en México, quienes suman un total de 987 participantes (véase
cuadro 1 en Anexo). Asimismo, seleccionamos dos preguntas
que se redactaron de manea idéntica en las cuatro encuestas:
una cerrada con opciones de respuestas estandarizadas, ; Cato-
licadas ha cambiado algo en ti? ;Dinos qué ha cambiado en ti?, y
una abierta ; Catolicadas te ayudé a tomar una decision? ;Cual?

También analizamos los resultados de una encuesta sobre sexua-
lidad disefiada especificamente para jovenes seguidores de la serie
en Facebook, que tuvo el propésito de explorar las opiniones de los
mensajes sobre sexualidad y educacion sexual, por lo que incluia
los temas de diversidad sexual y derechos de lesbianas y homose-
xuales. Losinformantes fueronjovenes de 13 a 24 anos que se identifi-
caron como catolicosy que vivian en México. Se difundi6 enla pagina
de Facebook de Catdlicas por el Derecho a Decidir, estuvo disponible
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enlaplataforma KwikSurveys alolargo de tres semanasy participa-
ron 392 jévenes (véase cuadro 1 en Anexo).

Para esta investigaciéon seleccionamos tres preguntas de esta
encuesta: una cerrada con opciones de respuesta estandarizadas,
;Cuél de los siguientes mensajes te han gustado méas?, y la pregunta
abierta que explorabalas motivaciones y argumentos de dicha selec-
cion, ;Por qué elegiste este mensaje? También incluimos la pregunta
abierta ;Catolicadas te ha ayudado a tomar una decision sobre tu se-
xualidad? ;Dinos cudal?

Los grupos focales y las cinco encuestas contaron con muestras
intencionales conformadas porjovenes seguidores de la serie que tu-
vieroninterésen participary compartir sus opiniones, valoracionesy
experiencias. Las muestras intencionales no tienen unarepresenta-
cion estadisticay porlotantono es posible generalizarlos resultados.
Sin embargo, en este estudio de tipo exploratorio, los grupos focales
y las encuestas en internet representan herramientas valiosas de
investigacion de los seguidores de la serie que nos permitieron ana-
lizar el efecto de los mensajes de Catolicadas en las reflexiones y las
experiencias personales en torno a la diversidad sexual en jovenes
seguidores de la serie.

Ennuestro analisis de tipo cualitativo llevamos a cabo un proceso
de codificacion delasrespuestas abiertas delas encuestasydelasdis-
cusiones de los grupos focales. Serealizé una codificacién tematica a
partirdelaelaboracion de unaestructura parael analisis de casos, en
donde se enfatizdla distribucién social de perspectivas sobre tépicos
centrales (Flick, 2009).

Las experiencias de seguidoras y seguidores que se asumen
como homosexuales, lesbianas y bisexuales, asi como de aquellos
que reflexionan sobre la diversidad sexual y la pluralidad desde su
religiosidad, se configuran en medio de la disputa politica arriba
descrita, enla cual discursos religiosos coexisten y se enfrentan con
perspectivas sobre la orientacion sexual, identidades de género y di-
versidad de familia provenientes del campo de los estudios de género
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ylateoria queer, asicomo de los derechos humanos y las discusiones
sobre ciudadaniay Estado laico.

INTERACCIONES DE LOS SEGUIDORES EN REDES SOCIALES
EN TORNO A LOS EPISODIOS DE DIVERSIDAD SEXUAL

Alolargo denueve temporadas, Catolicadas ha producido 15 episodios
que cuestionan el modelo heteronormativo del género y la sexuali-
dad que promueve el conservadurismo catélico; las formas de into-
leranciay de exclusion hacia las personas LGBTI, y los efectos de esta
moral enlasvivencias dela fe de lesbianasy homosexuales catdlicos.
En ellos también se cuestiona la intromision de ideas religiosas en
politicas publicas y se defiende el Estado laico.

Nueve de estos capitulos abordan las diferentes formas de discri-
minacion que enfrentan homosexuales y lesbianas, asi como los di-
lemas en la vivencia de su religiosidad. Los otros seis capitulos
cuestionan visiones Uinicas sobre el género, la sexualidad y la fami-
lia por parte de la jerarquia catélica, que se traducen en formas de
intolerancia y discriminacion a la diversidad, incluidas la diversidad
sexual, el matrimonio entre personas del mismo sexo y su derecho
alaadopcién. Entre el 17 de mayo de 2012 y el 31 de mayo de 2018, los
15 capitulos en conjunto tuvieron 674 382 visualizaciones completas,
de acuerdo con los datos de YouTube Analytics.

Delos 15 capitulos que abordan expresiones diversas de discrimi-
naciéonyexclusion de homosexualesylesbianas enlalglesia catolicay
que promueven sus derechos, seleccionamos los cuatro que genera-
ron mayor interés entre seguidorasy seguidores, medido a partir de
los siguientesindicadores:® nimero de visualizaciones completas del
episodio durantela primera semana de estreno; total de comentarios
recibidos en YouTube y Facebook; niimero de veces que se compartio,

8 Los indicadores toman como base los datos de las audiencias globales en YouTube y
Facebook, ya que no es posible obtener informacion segmentada por edad.
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n o

ynumero de reacciones positivas (‘Me gusta”, “Me encanta”) en Face-
book. Estos datos se obtuvieron por medio de YouTube Analytics,
Facebook Analytics y SocialBakers.® Se trata de los episodios Rumbo
ala tolerancia, Es un clasico, El triunfo del respetoy La pluma.

Rumbo a la tolerancia

Este capitulo!® muestra la dificultad que tienen muchos jévenes
homosexuales para hablar abiertamente sobre su orientacién se-
xual con su familia, pormiedo a serrechazadosydiscriminados. Para
contrarrestar estas actitudes, se menciona que el Evangelio invita a
amarnos losunos alos otrosy que no se puede usar a Dios parala ex-
clusion, la violencia, el odio y la intolerancia, porque no es el plan de
amorylibertad que tiene paralas personas.

Estecapituloseestrend el 23demayode 2013y apartirde esafecha
hastael 31de diciembre de 2018 tuvo 53 808 visualizaciones comple-
tas en el canal de YouTube de Catdlicas por el Derecho a Decidir. En
Facebook este capitulo tuvo 6 945 reacciones positivas, se compartio
2160 vecesyrecibi6 1616 comentarios en ambas redes sociales.

Es un clasico

Eneste episodio!!se cuestionala condena delajerarquia delaIglesia
catélicahacialas parejas del mismo sexo, las familias homoparenta-
lesysuderechoaadoptar, altiempo que hace una critica alos obispos
que han promovido mensajes discriminatorios hacia homosexualesy
lesbianas. El argumento catélico utilizado en este capitulo retoma al
Concilio Vaticano IT, que en su documento Gaudium et Spes dice que

° Es una plataforma que permite analizar las publicaciones que se realizan en redes so-
ciales como Facebook, YouTube, Twitter e Instagram, y las respuestas a los contenidos por parte
de las audiencias.

0 E| episodio esta disponible en: https://bit.ly/1NDYpA.

" Elepisodio esta disponible en: https://bit.ly/2XbD10A.
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Imagen 1
Rumbo a la tolerancia

Catolicas por el Derecho a Decidir (2013, mayo 23). Catolicadas-Capitulo 6: Rumbo a
la tolerancia [archivo de video]. Recuperado de: https://bit.ly/1JNDYpA.

Imagen 2
Es un clasico

k | ‘ F

Catolicas por el Derecho a Decidir (2012, mayo 17). Catolicadas-Capitulo 8:
Es un clasico [archivo de video]. Recuperado de: https://bit.ly/2XbD10A.
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toda forma de discriminacién debe ser vencida y eliminada por ser
contraria al plan divino.

Esunclasico se estrend el 17de mayo de 2012 ya partir de esafecha
hastael 31dediciembre de 2018 tuvo 120 745 visualizaciones comple-
tas en el canal de YouTube de Catdlicas por el Derecho a Decidir. En
Facebook este capitulo tuvo 2 276 reacciones positivas, se compartio
991vecesyrecibié 1063 comentarios en ambas redes sociales.

El triunfo del respeto

La intolerancia, el estigma y los prejuicios hacia lesbianas en la so-
ciedad ylas redes sociales son los temas centrales de este episodio.?
El argumento catélico usado en este episodio es que Jesus amo sin
excepciones, por lo que discriminar no es cristiano. La diversidad
sexual también es creacion divina y valorarla y respetarla es apoyar
el plan de Dios.

Este episodio se estrend el 9 de noviembre de 2017 y a partir de
esafechahastael 31dediciembre de 2018 tuvo 21389 visualizaciones
completasen el canalde YouTube de Catélicas porel Derecho a Decidir.
En Facebook este capitulo tuvo 3900 reacciones positivas, se com-
parti6 2 025vecesyrecibid 807 comentarios en ambas redes sociales.

La pluma

Elrechazodelajerarquiacatélicaal derecho que tienen homosexua-
les y lesbianas a adoptar hijos, por no ajustarse el modelo tradicio-
nal de familia que promueven, es el tema central de este capitulo.’®
Paradefenderladiversidad de las familias se argumenta que la propia
vida deJesus datestimonio de que unafamilia puedereuniratodotipo
de personas. E1vivio con doce hombres y nunca tuvo hijos.

2 El episodio esta disponible en: https://bit.ly/2WD1GRP.
3 El episodio esta disponible en: https://bit.ly/10frdus.
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Imagen 3
El triunfo del respeto

Catolicas por el Derecho a Decidir (2017, noviembre 9). Catolicadas-Capitulo 5:
El triunfo del respeto [archivo de video]. Recuperado de: https://bit.ly/2WD1GRP.

Imagen 4
La pluma

=

Catolicas por el Derecho a Decidir (2012, octubre 25). Catolicadas-Cap. 5:
La pluma [Archivo de video]. Recuperado de: https://bit.ly/10frdu8.
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Este episodiose estren6 el 25de octubre de 2012 ya partirde esafecha
hastael31dediciembre de 2018 tuvo 73962 visualizaciones completas
enelcanal de YouTube de Catdlicas por el Derecho a Decidir. En Face-
book este capitulo tuvo 4832 reacciones positivas, se compartio 1604
vecesyrecibio 1082 comentarios en ambas redes sociales.

El numero de visualizaciones completas de los videos de Catoli-
cadas en YouTube muestra que a la audienciajoven que sigue la serie
le interesa conocer historias que cuestionan visiones Uinicas sobre
el género, la sexualidad y la familia por parte de la jerarquia catélica,
que se traducen en formas de intolerancia y discriminacion a la di-
versidad, incluidas la diversidad sexual, el matrimonio entre perso-
nas del mismo sexo y su derecho a la adopcién. Ademés, la serie ha
permitido que jévenes catdlicos que se definen como homosexuales,
lesbianas y bisexuales, encuentren en Catolicadas un espacio para
dialogar sobre su orientaciéon sexual desde la dimension de creyen-
tes, como se verd en el analisis de los resultados cualitativos que se
presenta mas adelante.

Cuandolosseguidores ven un capitulo completo tienen la oportu-
nidad de conocerlas experiencias, los dilemas de losjévenes catélicos
no heterosexuales, los efectos que tiene en ellos la discriminacion y
el estigma, al tiempo que conocen una visién catélica que los acepta
y los incluye como creyentes. De este modo, conocer las historias de
Catolicadas contribuye a que la audiencia joven haga unareflexiony
deconstruya las visiones del conservadurismo catélico sobre la di-
versidad sexual y se forme un punto de vista propio.

Los datos sobre lainteraccion en Facebook y el nimero de comen-
tarios que recibieron los capitulos muestran que, si bien la mayoria
delos seguidoresy seguidoras de Catolicadas se limita a poner un Me
gusta paraexpresar suagrado aun contenido oalaopinién de alguien
mas, o bien a Compartir el capitulo con sus amigos o amigas, son po-
coslosusuarios que se atreven a expresaruna opinion. Sin embargo,
la accion de Compartirimplica un acto de apropiacién simbdlica del
contenido.
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Los procesos de apropiacién y mediacion de la informacién que circula
enlasredes soninherentes al acto de compartir y genera una suerte de
“sobreescritura” de los contenidos. El acto de compartir se ha vuelto en
simismo un tipo de “sobreescritura’, ya que un texto publicado, aun sin
comentarios, experiment6 un proceso de apropiacion simbélica en las
redes significativas de su autor o reproductor (Winocur, 2015: 65).

CATOLICADAS: UN MARCO PARA DESESTABILIZAR
EL DISCURSO CATOLICO CONSERVADOR SOBRE LA DIVERSIDAD SEXUAL

Catolicadas ofrece un foro a seguidoras y seguidores para reflexio-
nar sobre sus creencias, valores y experiencias en torno a la diver-
sidad sexual en relacién con su fe, en donde pueden contrastar los
discursos catélicos conservadores con una vision catélicaincluyente
de la diversidad sexual; una expresion de las tensiones en la disputa
politica por el reconocimiento de la pluralidad y los derechos huma-
nos de las personas LGBTI.

Hemos agrupado las respuestas abiertas de la encuesta y las
discusiones de los grupos focales en tres grandes categorias tema-
ticas: resignificacion de la orientacion sexual desde la dimension de
los creyentes; la relativizaciéon del discurso conservador de la Iglesia
sobre la homosexualidad, y una Iglesia plural e incluyente.

Resignificacion de la orientacion sexual
desde la dimension de los creyentes

Los contenidos sobre la orientacion sexual que difunde Catolicadas
ofrecenalosjovenes seguidores de la serie un soporte discursivo para
llevar a cabo una reflexién sobre su identidad como fieles y el lugar
que ocupa en ellasu orientacion sexual. En directa confrontacion con
construcciones delamoral catélica, seguidores y seguidoras celebran
que la serie ofrezca significados alternativos a la condena que ellos
perciben como dominante en muchos mensajes de la Iglesia catolica.
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Senalanun efectode desculpabilizaciénrelacionado conla aceptacion
de suorientacion sexual, comoloilustranlos siguientes testimonios:

No esconder lo que soy y aceptarme tal como soy sin miedo a estar co-
metiendo un pecado, ya que la iglesia de mi municipio habla de la homo-
sexualidad como si fueraun pecado gravisimo (hombre, encuesta).

Hastahace untiempo yo me sentia confundidoy excluido por serhomo-
sexual, pero luego entendi que todos somos su creaciény el decir que los
homosexuales somosun error entonces pone en duda el podery perfec-

cion de Dios (hombre, grupo focal).

Los mensajes de aceptacion de la diversidad sexual y la pluralidad
en la Iglesia son un apoyo para que los jovenes seguidores sientan
confianza de tomar decisiones fundamentales en su vida, como la
afirmacion publica de su orientacion sexual cuando tenian dudas
de hacerloy “salir del closet” frente a sus familias: “Tomé decisiones
sobre mi orientacién sexual que, por el hecho de pensar que me des-

nou

terrarian de miIglesia, no lo hice antes”, “Pude hablar directamente
con mifamilia sobre mi orientacion sexual”; “Decirle a mis papéas so-
bre mi homosexualidad”.

Sin embargo, este proceso no es sencillo por la homofobia yla con-
denamoral hacialas personas LGBTI enlos espacios donde conviven,
mas aun cuando se trata de jovenes que provienen de entornos muy
conservadoresy familias con gran apego a la Iglesia catolica, que re-
producen discursos de la jerarquia y los sacerdotes catélicos. En al-
gunos casos los jovenes encuentran apoyo en sus familias y en otros

sus madresy padres los rechazan.
Pude declararme abiertamente gay frente a mis padres, personas muy

ligadas a la Iglesia, porque tenia temor que pudieran juzgarme por ese
lado (hombre, encuesta).
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Alterminarlamisa platico con mifamilia sobre la religion, del odio que
esta transmitiendo el cura. Hace unos meses le dije a mis padres que
soy homosexual y mi madre ha dicho que seguramente es porque me he
alejado de Dios, supongo que la parroquia de mi comunidad poco ayuda

(hombre, encuesta sexualidad).

Seguidores jovenes catélicos que se identifican como lesbianas, ho-
mosexuales o bisexuales senialan sentirse rechazados o alejados por
sulglesia, porlo quela serie les ha abiertola posibilidad de encontrar
un espacio para expresar su orientacion sexual sin por ello tener que
renunciar a su religiosidad o a su fe.

Soy homosexual, soy varéon y siempre estuve en colegios y participa-
ba mucho en la Iglesia, fui catequista, me certifiqué ante la Diécesis de
Guadalajara y cuando no pude mas con mi carga de ser gay, la Iglesia y
las personas me rechazaron bastante, me hicieron sentir que era una
verglienza para Diosy, bueno, como les explico que gracias a #Catdlicas
todo ha cambiado (hombre, encuesta).

[Catolicadas] me ayudd a no perder mi fe porque crei que era una
religién que me excluia por mi orientacién sexual (mujer, encuesta
sexualidad).

Estas respuestas revelan que seguidoras y seguidores de la serie
adoptan einterpretan discursos presentados por Catolicadasylos uti-
lizan para resignificar su orientacion sexual desde su dimensién de
creyentes. En ese sentido, la serie parece brindarles la posibilidad
denegociarsureligiosidad conforme alos discursos seculares sobrela
igualdadylos derechos delas personas LGBTI. A partir de Catolicadas
también han podido imaginary crear nuevas formas de pertenencia
alareligion y de relacién con Dios.
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La relativizacion del discurso conservador
de la Iglesia sobre la homosexualidad

Mujeres y hombres jovenes reconocen que la serie los ha ayudado
a reflexionar sobre sus creencias y las actitudes de miedo, rechazo
y condena moral hacia homosexuales y lesbianas, por lo que se han
planteado nuevas formas de convivencia basadas en el respeto,la so-
lidaridad ylaamistad, como se muestra en el siguiente testimonio de
transformacion:

Yo meidentifico mucho conlos dos personajes principales: el padre Betoy
SorJuana. Primero el padre Beto, antes como que pensaba como el padre,
como tal. Llegd el momento en que yo era homofébica, que no me gus-
taban que tocaran el tema del aborto porque a mino me gustaban esas
cosas, pero cuando yo empecé averesto [Catolicadas], como que me cam-
bié la perspectiva [..] ;Por qué ser homofobica si también son personas?
Por ejemplo, yo que soy educadora, ;qué pasaria sitengo un alumno que
es homosexual? No nada mas por eso voy a discriminarlo [...] Pero llegd
un momento en que cambié el pensamiento, fue cuando dije que tenia
razon Sor Juana, que debemos ser abiertos, que debemos ser como ella
lo dice y usa una palabra que me gusta mucho, ser incluyentes. Que no
discrimine alos deméas porque no piensanigual ono soniguales anoso-

tros (mujer, grupo focal).

Por su parte, algunos jovenes narraron experiencias personales de
salir en defensa de companeros o amigos homosexuales o lesbianas
cuando amistades, familiares o miembros delaIglesialosrechazaron
o hicieron comentarios despectivos.

Cuando mifamilia se pone en contra de los homosexuales y los denigra,
hablocomolavozde SorJuanaydemuestro el verdadero mensaje de Dios.
Dios es misericordiay amor (mujer, encuesta).
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Defiendo a amigos y personas que son ofendidas por su orientacién
sexual por mi familia. Y ensenar a mis familiares que Dios es amor y
no deben discriminar u ofender a otra persona soélo por su orientacion
sexual (hombre, 2019).

[Catolicadas me ha ayudado a] defender los derechos de las personas
homosexualesyahacerentrarenrazén aunamigo sobre lomismo (mu-

jer, encuesta).

Los jovenes que han crecido en entornos familiares que promue-
venvalores comolaigualdad, el respeto, elamoral préjimo, reafirman
estas ensenanzas conlos mensajes de Catolicadas, con lo cual se sien-
ten mas seguros para argumentary promover relaciones de respeto
hacia personas LGBTI en sus espacios de convivencia.

Un companero que se junta conmigo en la escuela me dijo que no estaba
bien que unasalumnas se casaranenel festival de laescuela, alo quere-
cordé el capitulo de La pluma [de Catolicadas] y le dije que claro que estaba
bien, que mientrashayaamoryrespeto entre parejas, los homosexuales
sonbuenos [..] Asi que midecision fue exigirle respeto ante las personas
homosexuales, incluso me respondié que loshomosexuales no eranna-
turales [..] Ademés de que mipadre me dijo que el respeto es algo que se

gana demostrandolo primero (hombre, encuesta).

Estos hallazgos se confirman conlastendencias de opinién observa-
dasenlasencuestasalolargode cuatrotemporadas, dondeunaquinta
parte de los participantes (19% en promedio) afirma que después de
ver Catolicadas “mis actitudes cambiaron y ahora son mas favorables
hacialos derechos de homosexualesylesbianas”. Esta cifra, junto con
los resultados cualitativos expuestos en esta seccién, dan cuenta de
que la serie ha contribuido a sensibilizar a seguidoras y seguidores
jovenesy a que tengan mayor apertura hacia este tema.
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Una Iglesia plural e incluyente

Lastendencias de opinién sugieren que la serie ha desafiadonormasy
preceptos delamoral catélica conservadora en relacion con la homo-
sexualidad, como lo revela el hecho de que uno de los mensajes mas
gustados de Catolicadas fue que “tanto homosexuales como hetero-
sexuales son hijas e hijosde Dios”, elegido por 53% de los participantes
de la encuesta de sexualidad.

Hay que respetar y aceptar a las personas porque todos somos hijos de

Dios (mujer, encuesta).

Mujeresy hombres homosexualesyheterosexuales soniguales ante Dios

(hombre, encuesta).

Enuna operacion simbdlica, algunos seguidoresy seguidoras hacen
unadistincion entre la Iglesia como institucién y Dios. La instituciéon
promueve una moral rigida que discrimina, excluye alos creyentesy
es incoherente con algunos principios de la doctrina catélica. A Dios
lo describen como un ser amoroso, misericordioso, que acepta a las
personas como son, que no juzga, con quien ellos se sienten protegi-
dosyacompanados.

Decidique confiaren Diosno es realmente creer todolo que dicelalglesia
[.]1le digo al padre lo que opino y aunque me regatie no me cansaré has-
ta quelaIglesia de verdad sea incluyente e igualitaria (mujer, encuesta).

De igual manera, la serie motiva aspiraciones de cambio en la Igle-
sia entre sus seguidorasy seguidores, quienes desean convertirla en
un espacio més incluyente y plural que no discrimine a las personas
por su orientacién sexual, ni por la relacion de pareja o el tipo de fa-
milia que eligen formar. La mitad de los participantes de las cuatro
encuestas de fin de temporada afirmaron que por medio de la serie
aprendieron que “laiglesia no puede discriminar a ninguna persona
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porlo que piense, exprese y decida” (52% en promedio), en tanto que
una quinta parte manifesté que después de ver Catolicadas se habia
sentido motivada para “‘actuarenmilglesia paraayudaraque seamas
incluyente” (18% en promedio).

Enefecto, el analisis cualitativo confirma el deseo de varios jove-
nes de actuar para lograr que la Iglesia deje de discriminar e incluya
a homosexuales, lesbianas o bisexuales catélicos que siguen siendo
rechazados por sacerdotes de sus parroquias.

Menegué afirmaruna peticion delalglesiade micomunidad que estaba
en contra de los matrimonios homosexuales y que se oponia a que estos

matrimonios puedan adoptar (mujer, encuesta).

Decidihablarabiertamente enmilglesia sobre relaciones sexuales, abor-
toy aceptacion de la comunidad gay, sin temor a que esté haciendo algo

malo (mujer, encuesta).

He defendido mi manera de pensar ante la discriminacioén de algunos

sacerdotes a homosexuales (mujer, encuesta).

Los relatos anteriores muestran que seguidores y seguidoras ma-
nifiestan su rechazo a que se juzgue o discrimine a homosexuales,
lesbianas y bisexuales catélicos; por ello abogan por la construcciéon
de relaciones respetuosas y solidarias entre la feligresia, para que
sean aceptados dentro de la Iglesia como cualquier otro creyente; y
por que las autoridades de la Iglesia ylos sacerdotes dejen de promo-
ver leyes que limitan sus derechos humanos.

REFLEXIONES FINALES

Losresultados analizados enla presente investigacion dan cuenta de
que el reconocimiento, la aceptaciéon delaigualdad, el respetoylain-
clusiéon tanto social como religiosa de homosexuales, lesbianas y bi-
sexuales entre seguidorasy seguidores de Catolicadas, han permitido
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contrarrestar ensenanzasy creencias del conservadurismo catélico
que discriminan alas personas por su orientacion sexual.

Laexperienciadela serie muestra que el uso delas nuevas tecno-
logias de informacién y comunicacion (TIc) ha sido una herramienta
valiosa para que, desde el feminismo, se cuestione el orden sexual
promovido por el conservadurismo catélico y se propongan nuevas
formas de representar la diversidad sexual. De este modo, las histo-
rias de Catolicadas que presentan las experiencias, los dilemas de los
jovenes catolicos no heterosexuales, los efectos que tienen en ellosla
discriminacion y el estigma, al tiempo que muestran una vision ca-
tolica que los acepta y los incluye como creyentes, han contribuido a
que la audiencia joven haga una reflexion que los lleva a deconstruir
las visiones del conservadurismo catdlico sobre la diversidad sexual
y aformarse un punto de vista propio.

Parala audienciajoven, Catolicadas se ha convertido en un medio
paraactualizar sus creenciasyresignificarsu fe, dondela aceptacion
de lalibertad de pensamiento y la autonomia para tomar decisiones
sobre su orientacion sexual, su sexualidad y su vida no se contrapo-
nen con sureligiosidad.

Los datos cualitativos analizados dan cuenta de que seguido-
rasy seguidores de la serie se han identificado en diferentes grados
con los valores y principios promovidos por Catolicadas como: 1a li-
bertad de conciencia, la autonomia moral, el respeto, el aprecio de
la pluralidad, la igualdad, el amor y la solidaridad. En relacién con la
orientacion sexual ello se traduce en el reconocimiento de los homo-
sexuales, lesbianas y bisexuales como personas con igual dignidad y
derechos, porque “todos somos hijos de Dios”; en dejar de condenar-
los y defenderlos cuando son objeto de burlas y discriminacion; en
aceptarlos en circulos cercanos de amistades, familiares y grupos
de la Iglesia, y en la decision que han tomado algunas seguidoras y
seguidores de actuar paralograr que la Iglesia catélica incluya como
cualquier creyente a jovenes de la diversidad sexual que son exclui-
dos de espacios religiosos. Todo ello es muestra de mayor pluralismo
entre los creyentes jovenes.
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Algunos jovenes que se sentian alejados de la Iglesia han encon-
trado un espacio de legitimidad para reconciliarse con su propia
espiritualidad y construirse como creyentes desde la diversidad se-
xual. En este sentido, Catolicadas ha ayudado a que jovenes creyentes
afirmen orientaciones sexuales que se apartan delas decretadas por
eldiscurso hegemonico delalglesia, conlo cuallaserie ha contribui-
do a desestabilizar al conservadurismo catélico. Ademas, la serie ha
permitido que jovenes catolicos que se definen como homosexuales,
lesbianas y bisexuales encuentren en Catolicadas un espacio para
dialogarsobre su orientacion sexual, sin porello tener que renunciar
asureligiosidad.

Los mensajes de Catolicadas que promueven el respeto ylano dis-
criminacion hacialas personas por su orientacion sexual, hantenido
eco entre sus seguidorasy seguidores, quienes incluso se han senti-
do motivados a actuar para que su Iglesia sea mas plural e incluyen-
te ydeje de discriminar a personas LGBTI 0 a los modelos de familias
que no se adaptan al modelo tradicional que promueve el conserva-
durismo religioso

Losresultados de éstayotras investigaciones sugieren que segui-
doras y seguidores han encontrado en la serie una forma de actua-
lizar sus creencias, una manera de resignificar su fe y el lugar que
ocupa la sexualidad yla orientacion sexual en ella. En un sentido, les
haofrecidoun camino posible para profesar sureligion, sin someter-
se alasnormasrigidas que les impone la moral sexual conservadora
sostenida porlas autoridades de esta Iglesia (Aldaz, Amuchasteguiy
Fosado, 2017).
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“Todos somos iguales ante Dios”

ANEXO

Cuadro1
Caracteristicas sociodemograficas de jovenes catélicos mexicanos que
participaron en los grupos focales y las encuestas en Facebook

Grupos Encuestas en Facebook
focales Sexualidad De final de temporada
Temporada y ano T6 T7 T8 T9
de realizacion 2015 AU 2014 2016 2017 2018
Tamaro de la N=46 N=392 N=136  N=T44  N=259 N= 448
muestra
Sexo
Muier 26 232 72 89 189 334
) (56%) (59%) (53%)  (62%)  (713%) (75%)
Hombre 20 160 64 55 70 M4
(44%) (41%) (47%) (38%) (27%) (25%)
Edad
17 2105 0 Menos 0 154 49 51 81 172
(0%) (39%) (36%) (35%) (31%) (38%)
1824 afios 30™ 238 87 93 178 276
5 (] 1 (o] 4 0 5 0 (o] (o]
(65%) (61%) (64%) (65%) (69%) (62%)
- 16" 0 0 0 0 0
) 5 (o] 0 0 0 0 (o]
2o2banos @5%) 0% (0% (0% (0% (0%)
Escolaridad
Primaria 0 0 0 0 2 0
(0%) (0%) (0%) (0%) (1%) (0%)
Secundaria 0 54 16 16 34 49
(0%) (14%) (12%) (11%) (13%) (11%)
Preparatoria/ 6 169 45 72 92 228
Bachillerato (13%) (43%) (33%) (50%) (36%) (51%)
Licenciatura 40 161 72 53 128 170
(87%) (41%) (53%) (37%) (49%) (38%)
Posgrado 0 8 3 3 3 !
8 (0%) (2%) %) QW (%) (0%)

™ Elrango de edad en esta categoria es de 18 a 23 anos.
> Elrango de edad en esta categoria es de 24 a 26 anos.
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Sacerdotes, rabinos, monjes, profetas, discipulos, patriarcas, ancianos,
obispos, guardianes de la promesa, pastores, tele-evangelistas, eunucos,
curanderos, santos, apostoles, cenobitas, cristianos musculosos... cabeza

de familia, hijo(s) de Dios, hijos malvados, hadas machos, ascetas,
evangelizadores, reformadores, mendicantes, tedcratas, salvadores,
escribas, soldados de Cristo, padres del desierto, misticos, papas, laicos...
visionarios, pecadores, inquisidores, cruzados... vagabundos inspirados
por Dios, celebrantes travestis, falsos mesias, sirvientes perfectos,
esclavos de Cristo, estilitas, ermitafios, herejes, tedlogos, célibes...
martires, hombres sagrados... 1a lista podria continuar por muchas
lineas mas antes de que agotemos las posibilidades de ser hombre
religioso en las tradiciones judia y cristiana.

(Krondorfer, 2009)

INTRODUCCION

Nos parece importante iniciar este capitulo estableciendo que el gé-
nero es uno de los ejes de la desigualdad social, que, junto con otros,
como la clase social, la etnia, le edad, caracterizan a las sociedades
en las que vivimos. El género es un sistema de regulacion social
construido sobre la base de la diferencia sexual entre hombresy mu-
jeres; un sistema de distincién, una elaboracion cultural que produ-
cediferencia social, que no se arraiga enlas diferencias biol6gicas ni
partedeunaesenciamasculina yuna esencia femeninainamovibles
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y eternas, aunque eso se haga creer. Lejos de ser algo natural y biolo-
gico, las diferencias de género se imponen y se normalizan, creando
la idea de que efectivamente hombres y mujeres somos diferentes
y, por lo tanto, nos corresponde una parcela distinta de la realidad.
Asi, el sistema de género, a partir de la diferencia, produce desigual-
dad, yaquenoeslomismoloquele corresponde al hombre quelo que
le corresponde alamujer entérminos de practicas, espacios, valores,
reconocimiento, rasgosy posibilidades.

Para Simone de Beauvoir (Butler, 1997), las mujeres son el “Otro”
definido por la perspectiva masculina. “Mujer” es igual a “cuerpo”, y
el “cuerpo” es “lo otro”. Mientras el hombre puede ser mas que su
cuerpo, otro distinto del cuerpo, tener un estatus no corporeo, “de-
sencarnado’, por ejemplo, asocidndose alarazoén, al poder, a la auto-
ridad, la mujer es cuerpo, ante todo. Esta distincién basica produce
un abismo entre lo femenino y lo masculino, y entre la mujer y el
hombre. La primera, vinculada a procesos reproductivos, y a la ma-
ternidad en particular, estaligada a sucuerpo, asusprocesos organi-
cos, cosa que no sucede con el varon, que puede deslindarse de tales
procesos (Jiménez y Figueroa, 2013).

CONSTRUCCION DE LAS MASCULINIDADES
DESDE LA PERSPECTIVA DE GENERO

Como parte del género, la masculinidad no sélo da cuenta de los sig-
nificados asociados al hecho de ser hombre, sino también de las for-
mas en las que ellos ejercen el poder y como éste se incorpora en las
estructuras e instituciones sociales, asi como de las maneras en que
las mujeres llegan a reproducir dicho poder o a constituir un contra-
poder de estas practicas de dominacién (Careagay Cruz: 2006).
Durante mucho tiempo los estudios relativos al género se cen-
traron entemasvinculados conlavida de las mujeres. Enlos ultimos
anos se han incrementado de manera importante las investigacio-
nesrelativas a la masculinidad y, en algunos casos, a las masculini-
dades en plural. Se han dado, a partir de entonces, diversas lecturas
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sobre el tema. Algunas presentan unavision satanizada de los varo-
nes, en tanto son concebidos como todopoderosos verdugos de las
mujeres; otras lecturas subrayan la “pérdida de autoridad del varén”
en la sociedad moderna y afirman que los hombres estan sufriendo
terriblemente con los cambios sociales y culturales de la actualidad,
basicamente en funcion de la transformacion del papel y el lugar que
ocupa ahora la mujer en la sociedad y en la economia. Algunos es-
tudiosos, por su parte, reconocen la complejidad de los procesos de
géneroy tratan de entender que los varones, al igual que las mujeres,
estan condicionados socialmente por su papel de género; que exis-
ten normatividades y papeles que se les imponen, y que es necesario
tenerunavision que nos permita deconstruirlas relaciones de poder.

Sobre esta ultimalinea, existe una propuesta que trata de recons-
truir histéricamente las multiples normatividades sociales e insti-
tucionales que han influido sobre los modelos de masculinidad y
feminidad dominantesy subordinados. Desde esta propuesta se afir-
ma que, al margen de que parezca que las cosas han sido siempre asi,
las personas producimos las instituciones, las avalamos y también
podemos modificarlas (Figueroa, 1999: 9-10).

Siel género es precisamente la construccion histérica de una di-
ferencia —seglin Butler (1997) la inestable pero fundante diferencia
sexual—, entonceslamasculinidad forma parte intrinseca de esa dis-
tinciény denominauno de sustérminos. Masculinidad no es sinénimo
de hombres, sino del proceso social, estructura, culturay subjetividad.
No se trata de la expresion mas o menos espontanea de los cuerpos
masculinos, sino de como tales cuerpos encarnan practicas de géne-
ro presentes en el tejido social. No sontampoco ideas que flotanen el
aire y que facilmente se descartan, sino esquemas que organizan
el acceso arecursos, segregan los espacios sociales y definen ambi-
tos de poder (Connell, 1995). Se trata de la historia que constituye
posibilidades de sujetos, margina deseos y define identidades no in-
herentes alos cuerpos masculinos (Amuchasteguiy Szasz, 2007: 16).

En este sentido es importante la aportacién de autores como
Connell (1995), que se oponen a conceptualizar a la masculinidad
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como un objeto, como un comportamiento determinado, como una
caracteristica natural del individuo o como una norma de conduc-
ta, y hacen una critica seria a las interpretaciones esencialistas,
normativas y positivistas de la masculinidad. Desde ahi se propone
considerar a la masculinidad como un sistema de diferencias sim-
bolicas donde el lugar de lo “masculino” y de lo “femenino” son con-
trastados de manera permanente. De ahi que la atencién sobre la
masculinidad se deba poneren el proceso relacional, donde los hom-
bres y las mujeres vivimos el género. En este sentido la masculini-
dades,alavez, “unlugardelasrelaciones de género, las practicas por
medio de las cuales hombres y mujeres se involucran en dicho lugar
relacional, asi como los efectos de dichas practicas en la experiencia
personal, la personalidad y la cultura (Connell, 1995: 71).

Las masculinidades son algo que se construye, asi como larepre-
sentacion social de las mismas en lo cotidiano, que se va significan-
doyresignificando en forma constante, en funciéon de una trama de
relaciones que el varén establece consigo mismo, con los otros, con
la sociedad, de ahi que se considere que lo “masculino” pertenece
al campo de lo social y no al de la naturaleza o la biclogia. De este
modo, lateoria delasrepresentaciones sociales ofrece herramientas
pertinentes para analizar la construcciéon social, histérica y cultu-
ral que llamamos masculinidad, que emerge de los sistemas de gé-
nero, que se ve confrontada por cambios en las practicas sociales y
que seresiste a ellas.

Si bien es un hecho que las mujeres viven universalmente una
condicién de desventaja frente a los hombres en muchas dimensio-
nesdelavida, también es cierto que las construcciones de género de-
terminan, condicionanyafectan alos hombres. El sistema de género
no permite que las mujeres accedan a una gama de actividades y
experiencias que podrian enriquecerlas como seres humanos y, al
revés, tampoco permite que los hombres accedan a actividadesy ex-
periencias acotadas al universo de lo femenino. Esta afirmacion de
ninguna manera tiene la intencién de restarle intensidad e impor-
tanciaalashistéricasyuniversales condiciones de subordinacion en
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las quevivenlas mujeres, muchas de ellas, enlaactualidad, en condi-
ciones inhumanas; sélo tiene la intenciéon de incorporar una idea del
género como una construcciéon que se refiere y que afecta atodos los
seres humanos, en tanto construccion relacional.

Los procesos de socializacién que convierten (tradicionalmente
y con cierto apego a estereotipos) a las mujeres en débiles, emocio-
nales, dependientes, sumisas, domésticas, convierten a los hombres
en frios, racionales, violentos, proveedores, y aunque estén en una
posicion privilegiada relativamente, estan sometidos a ese proceso
que los excluye de otras posibilidades. Entre mas se distingue entre
lo masculino y lo femenino, més distancia hay entre hombres y mu-
jeres, ymenos comunicacion hay para lograr un desarrollo conjunto.
Del mismo modo quelas mujeres, los hombres se encuentran sujetos
alsistema de género, que impone representaciones hegemonicas que
presionan,limitanynorman alos individuos, ylesimponen maneras
de seryde estar en el mundo.

Muchos piensan que en nuestras sociedades la masculinidad es
definida como la norma y que se conforma y expresa en funcién de
negar lo “femenino’; ello conlleva contradicciones y problemas se-
rios pues siel varén es formado en la creencia de que sélo el varén es
persona plena, sujeto significante, interlocutor valido, entonces no
esde extranar que prefiera el trato convarones. La paradoja de la he-
terosexualidad del varén esta en que no le gustan las mujeres como
personas. Lonormal es el varony en consecuencialas mujeres son lo
que produce extrafieza olo que debe ser explicado (Marques, 1997: 85).

Bourdieu (1990), por su parte, afirma que el orden social masculi-
no esta tan profundamente arraigado que no requiere justificacion:
se impone como autoevidente, es considerado como natural, gracias
a un acuerdo entre todos que se obtiene, por un lado, de estructu-
ras sociales como la organizacion social del espacio y del tiempo, la
divisiéon sexual del trabajoy, por otro lado, de estructuras cognitivas
inscritas en los cuerpos y en las mentes. Las personas dominadas,
osealasmujeres, aplican a cada objeto del mundoy, en particular, en
la relacién de dominacion en la que estan atrapadas, esquemas no
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pensados que son producto de la encarnacion de esta relacion de po-
derenlaformade paresyquelasllevaaconstruirestarelacion desde
el punto de vista del dominante como natural.

Laeficaciamasculinaradicaen elhechode quelegitimaunarela-
cibn de dominacion que seinscribe enlo biolégico, que en simismo es
una construccion social biologizada. De este modo, la representacion
social de la mujer y del hombre que se imponen como dominantes,
justifican, legitimany promueven practicas, explicacionesyjustifica-
ciones vinculadas a unamanera de ver alos hombresy alas mujeres
que raravez se cuestiona.

Resulta evidente, entonces, que sibien las mujeres son sometidas
a un trabajo de socializacion que tiende a disminuirlas y negarlas, a
partir del aprendizaje de las virtudes negativas de la abnegacion,
la resignacion y el silencio, los hombres también son prisioneros
e, irénicamente, victimas de larepresentacion dominante de lamas-
culinidad, pormas que sea conforme a susintereses. Elhombre es ser
masculino; es un ser que implica de antemano un deber ser, que se
impone como algo sin discusion; ser hombre equivale a estar insta-
lado de golpe en una posicién de poderesy privilegios, pero también
de deberes; los varones estan situados en el principio del privilegio
masculino que es también una trampa. El dominante es también
dominado, pero mediante su dominio, lo que evidentemente no es
algodesdenable. Los hombres, por oposicién alas mujeres, son social-
mente instruidos de tal manera que se dejen involucrar en todos los
juegos que les son asignados, cuya forma por excelencia es la guerra
(Bourdieu, 1990: 54-66).

Existen discursos derivados de las representaciones sociales que
construyenuna normalidad” para el hombre y otra paralamujer. En
funcién de ello se establecen requisitos paracadaunoyapartir de ahi
se habla de lo “masculino” y de lo “femenino’, pero no existe una “na-
turalezamasculina” aun cuando hombresy mujeres tenganunaana-
tomiay funciones fisiologicas diferentes (Jiménez y Figueroa: 2013).

Todo el proceso de socializacién y aculturacion en el que nos for-
mamos desde que nacemos va construyendo seres diferentes: hom-
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bres, por una parte, mujeres, por la otra. Eso quiere también decir
que a ambos se les priva de la posibilidad de conocer, experimentar
y disfrutar de manifestaciones humanas consideradas como pro-
piasdel sexo opuesto. Siun ser humano se comporta activo, insisten-
te, desenvuelto, audaz, arriesgado, que quiere superarse, pero tiene
cuerpodenina, es calificada como grosera, atrabancada, marimacha
y caprichosa. Cuando un ser humano se comporta sensible, obedien-
te, emotivo, prudente, inocente y se somete y es nina, se le califica
como delicada, femenina, docil, sentimental, pero si su cuerpo es
de nifno se le dice maricon, sensiblero, débil, cobarde, arrastrado,
etcétera (NUfnez, 1994).

Existen discursos que construyen una normalidad” para el hom-
bre y otra para la mujer. En funciéon de ello se establecen requisitos
para cada unoy a partir de eso se habla de lo “masculino” y de lo “fe-
menino’, perono existe una “naturalezamasculina”aunque sihayuna
anatomia y una fisiologia diferentes. Estas diferencias tan radicales
entre hombre y mujer, que la sociedad produce y reproduce, tienen
una expresion nitida y sumamente problematica en los campos de la
sexualidad y delareproduccion, perotambién enladivision social del
trabajo, enlos mandatos diferenciados del “cuidado” y la “proveeduria’
entre otros muchos (Jiménez, 2003).

Vivimos dentro de una sociedad que construye hombres y muje-
res diferenciados y, peor que eso, desiguales, con base en una serie
de mandatos, de estereotipos, en donde lo femenino eslo subordina-
do, pero ademas eslo inferior. En estos mandatos ha tenido un papel
fundamentalla religion. Los mandatos derivados de nuestra cultura
judeocristiana, sin duda son impuestos y reproducidos cotidiana-
menteyhay oposicion aveces abierta, aveces soterrada, para que este
estado de cosas se transforme.
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CONSTRUCCION Y DECONSTRUCCION DE MASCULINIDADES
EN Y DESDE LA RELIGION

Ellos ayunan, oran, consuelan y castigan; decretan, suenian, bendicen,
condenan, meditan, obedecen, gobiernan, redimen y conquistan;
cuentan historias, hacen credos, hacen el amor, hacen guerras santas,
cantan himnos, se someten al dolor, se circuncidan, se bautizan,
dispensan sacramentos, hacen nifios, se flagelan, son desgarrados

por leones, quemados en la hoguera, torturados, disciplinados en sus
cuerpos, entrenados en sus mentes, pintan iconos, destruyen imagenes,
crean doctrinas, colectan caridad, construyen comunidades ... esta lista
tampoco, puede completarse facilmente.

(Krondorfer, 2009).

Nohaydudadelaimportancia que loreligioso tiene enlas sociedades
contemporaneas, como identidad cultural y como sujeto social. Caido
el mito de la secularizacién, segun el cual los procesos de moderni-
zacion llevarian irremediablemente a la desaparicion de lo religioso
oensudefectoasureclusion enlos ambitos privados de lavida delas
personas (Berger y Luckmann, 2011; Berger, 2001), y con el “retorno
delosagrado”o‘larevanchadelareligién’ se cae enla cuentade que,
enrealidad, loreligioso (ylareligion en general), como sistema de in-
terrelaciones sociales, no estd al margen del devenir histoérico social
ni, por tanto, de la produccion y reproduccion de sistemas de género
en los que a lo largo de muchos siglos el ser humano ha practicado
o ensenado la religion, ha articulado creencias, impuesto codigos
religiosos y ocupado posiciones de poder; ha desarrollado asimismo
inagotables formas dindmicas, elasticas, complejasy creativas de ser
hombre (varén), cargadas de significancia histérica, politica y teold-
gica (Krondorfer, 2009).

Las masculinidades revisten un caracter simboélico singular que
emana del discurso religioso esencialista de preeminencia de lo
masculino sobre lo femenino més alla de lo bioldgico, a partir de
la configuracion de lo divino como esencialmente masculino (Dios
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comovaroén)ylasegregacion de las mujeres del espacio sagradoy del
poder religioso.
Como afirma Ivone Gebara,

siporunladolosfilésofosy tedlogos de la Antigiiedad y de la Edad Media
afirmaban filos6ficamente que Dios, el Ser en si, eminentemente espiri-
tual, no tenia sexo, enrealidad lo expresaban masculinamente sexuado
en la historia humana. Esta asimilacion no sélo marginé a las mujeres,
sino que se le presento a ellas como la mas verdadera en relacién con
otras creencias religiosas. Se justificaron persecuciones religiosas, tri-
bunalesreligiosos comola Inquisicién, la quema de brujas, yla condena-
cién de todaslas personas que osaron pensar de formas diferentes de la
institucion (Gebara, 2012:120-121).

“Dios como varén” se configura en afirmacion autoevidente a partir
de la cual, a lalarga, se normaliza lo masculino como expresion de
lo divino por excelencia, y lo femenino como subordinado y extrario,
segregado de los espacios de participacion religiosa. Se constrifien
las experiencias religiosas de las mujeres y se legitima una relaciéon
de dominacién masculina inscrita en lo biolégico, lo dogmatico, re-
forzada, por un lado, por estructuras institucionales que organizan
el tiempo y el espacio religiosos desde la perspectiva masculina pa-
triarcal que reproduce una divisiéon sexual del trabajo al interior de
las iglesias acorde con este modelo desigual; y por otro, a partir del
desarrollo y la socializacién de estructuras cognitivas (teoldgicas)
que se inscriben subrepticiamente en los cuerposy enlas mentes de
hombres y mujeres creyentes.

El resultado se ajusta mas o menos a los estereotipos de género
diferenciados de masculinidades hegemoénicasy feminidades subor-
dinadas, no como “identidades” estaticas, sino como formas de inte-
racciéon que se intersectan enlos espacios ylas relaciones cotidianas
del campo religioso y en su relaciéon con los campos social, econo-
mico, politico, cultural a partir de los cuales se reproducen también
las desigualdades de género y la violencia patriarcal. En ello entran
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en juego capitales econémicos, culturales, sociales, simbdlicos que
detentan los varones religiosos en distintos espacios y relaciones al
interior del campo religioso.

Los mismos dispositivos sociales a partir de los cuales se con-
figuran, perpetran y perpetiian las desigualdades de género en la
sociedad, aparecen en el campo religioso dotados de mayor fuerza
y alcance no soélo social y cultural, sino antropoldgico (ontologico) y
dogmatico, que fortalecen el caracter incuestionable de la superio-
ridad del varén sobre la mujer, y de ciertos varones (sacerdotes) por
encima de la humanidad.

Podrian sefialarse al menos dos dispositivos discursivos (dogma-
ticos y normativos) que favorecen la construccion de identidades de
génerodesiguales alinterior delasreligiones: la construccion progre-
siva (histérica) de una representacion de lo femenino como subordi-
nado, y la no construccién de una representacion de su contraparte
masculina como tal; una omisién que da por sentado que lo masculi-
no es por definiciéon superior, incuestionable, divino, depositario por
excelencia del poderreligioso.

Eldiscursoreligioso (institucional) se caracteriza por sus preten-
siones de ser absoluto, universal, universalizante, inmutable, ajeno
a los cambios histéricos y mas auin al desarrollo de las ciencias del
lenguaje, de las ciencias sociales y dela ciencia en general. Puede ac-
tualizar sus afirmaciones alolargo delahistoria, peronoles quita su
caracter dogmatico. Supoder no se deriva del discurso mismo; radica
enelusoquede élhacenlas personasdotadas de autoridad al interior
de lasreligiones:los varones.

Parareafirmarlahegemoniamasculina, el cristianismo (religién
preponderante en Occidente) construira alolargo delos siglos repre-
sentaciones especificas delo femeninoy dela sexualidad que, sibien
no acabaran siendo declaradas dogmas, siseran naturalizadas (lo que
en este caso significa darles caracterigual de incuestionable que los
dogmas) y traducidas en instrumentos de control.

Esun proceso que parte de los tempranos siglos del cristianismo
en suencuentro con el pensamiento griego, y que se ird gestando alo
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largo del tiempo a partir de un doble discurso de naturalizacién del
género femenino como inferiory peligroso para el hombre, parajus-
tificar un interés pragmatico de dominacién mediante su reclusion
domeésticay explotacion laboral (Blasco, 2014).

Conelpasodeltiempo, lareligion cristiana se haramasjerarquica
e institucional y se convertira en un instrumento de control social y
moral, unafuente de opresiéon paralas mujeres (ylas minorias étnicas,
religiosas, sexuales), al grado de poder afirmar hoy que las religio-
nes continuan siendo un aspecto de ese poder opresor, ya que (en-
tre otras cuestiones) naturalizan una matriz heteropatriarcal que
estratifica cuerpos y deseos (Vaggione 2014: 212), y asentaran las
bases ideoldgicas para la afirmacion de una esencia femenina (con
roles sociales inherentes) sobre la cual se configurara el valor que
la religion le atribuira a la sexualidad y conducira a la instauracién
de la heterosexualidad y el rechazo de la homosexualidad, las im-
prontas delomasculinoy femenino yla construccion de la sexualidad
heteronormativa (Rubin, 1986), entre otras concepciones.

El modelo propuesto a la mujer occidental sera el heredado de
los cristianismos catélico europeo y protestante anglosajon moder-
nos, marcados por el énfasis de la domesticidad de la mujer casada
y el enclaustramiento de las mujeres solteras, modelo de feminidad
ideal (aparentemente descontextualizado) que exalta determinadas
virtudes como propias de las mujeres (modestia, aceptacién resigna-
da de la realidad como si fuera voluntad divina) y sirve eficazmente
como instrumento masculino para mantener una posicién de pri-
vilegio y poder exigir a la mujer humildad y resignacion (Bidegain,
2014:163-164).

La gestacion de una diferenciacion de los roles femeninos y mas-
culinos en lo referente a la religiosidad sedimentara en el discurso
religioso contemporaneo a partir de la revolucion industrial; esta
representacion religiosa no sélo expresaba el reformado mode-
lo de feminidad propuesto por el cristianismo desde mediados del
siglo X1X, sino que fue ademas decisiva en la feminizacion simbdlica
delalglesia catdlicay en el reforzamiento de la autoridad masculina,
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enunmomento histérico crucial paralas sociedades decimondnicas,
dondelasegundarevolucion industrial estaba cambiando la geogra-
flahumanaenlafeligresia catélica, con unalejamiento masivo delos
varones de los asuntos religiosos (Blasco, 2014: 41).

Una historiadora de fines del siglo xix y principios del xx des-
cribira el resultado de la puesta en marcha de estos dispositivos
ideoldgicos en las sociedades occidentales, al referirse al ambiente
religioso dela épocaenel quelareligion serd cosa de mujeres. Los varo-
nesnoseguiranyatanasiduaymasivamente los preceptos religiosos,
pero querran que sus mujeres (esposas, hijas, hermanas y madres) si
los sigan (Pardo Bazan, 1890).

Las consecuenciasméas graves de esta “feminizacion asexuada” de
lareligion cristiana se daran en un proceso que avanzara de la natu-
ralizacion hacia la objetivacion de lo femenino y la justificacion de la
violencia. Citando a un clérigo de la época y considerando los dispo-
sitivos efectivos que siempre ha tenido la institucion religiosa para
socializar sus representaciones simbdlicas, reflejo del pensamiento
extendido dela época, puede verse hasta qué grado se da la objetiva-
cibn y denostacion de la mujer:

Situmarido te dice alguna palabrainjuriosa o te hace algunainjustaac-
cion, ti no te defiendas: mira 4 Jesiis amarrado a una columna donde le
estanazotando,yno obstante sufrey calla;lo propio harasti comobuena
cristiana, sufrirasy callaras, y asi desarmaras a tu marido: pero si eres
mal sufrida y tratas de defenderte, y quieres altercar con él, nada ade-
lantaras; por el contrario, ademas de revelar tu poca o ninguna virtud,
perderaslapaciencia,lapaz,labuenaarmonia, yain quizaslaunion por
separaciony divorcio, y entonces se os obligara aquel proverbio que dice:

Casados separados, cuéntalos condenados (Claret, 1864: 11-12).
Lamujer es buena o mala segtin la instruccion y educacion que se le da:

puede compararse al barro puesto en manos del alfarero, que hace de él

unvaso de honor o de deshonor (Claret, 1894).
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Delasmujeres, dira Zubia-Guinea, lasreligiones esperan muchas co-
sas negativas y ninguna positiva; son perjudiciales en potencia, por
lo que hay que educarles en el espiritualismo, el irracionalismo y las
tareas domésticas; se exaltara la maternidad con sus inseparables
virtudes: sumision, fragilidad y espiritu de sacrificio, con la conse-
cuente mentalidad que hace de las mujeres ciudadanas de segunda
categoria (Zubia-Guinea, 2012: 32)

La base discursiva sobre la que se construiran estas representa-
ciones sociales, sin embargo, no seran sélo los sermones moralistas
y miséginos de los clérigos de la época en todos los rincones donde el
cristianismo catélico tuviera influencia o presencia; la base mas so-
lida sera el llamado magisterio de la Iglesia, la doctrina de los papas
desde mediados del siglo Xix hasta nuestros dias, que configuraran
una moral religiosa cuyos resultados seran la representacion feme-
ninaenunatriple afirmacion sintética: la mujer es mala, inferiory por
tanto subordinada por naturaleza, es decir, por orden divino.

Al final de la historia, las masculinidades que emergen de esta
radical diferenciacion del varén religioso respecto de lo femenino en
el corazoén de la modernidad, coinciden con representaciones hege-
monicas que presionan, limitan y norman a los hombres al interior
de las religiones; constituyen expresiones claramente problemati-
cas en los campos de la sexualidad y de la reproduccion, y abonan
alareproduccion patriarcal de la divisién social y religiosa del trabajo:
loshombres religiosos son también prisioneros de sus propias repre-
sentaciones dominantes delamasculinidad, siempre que los caminos
de iniciacion establecidos por ellos para asegurarse el acceso exclu-
sivo al poder religioso implican masculinidades hegemaénicas tanto
como subordinadas, procesos en los que el dominante es también
dominado: para llegar a ocupar el poder, ha tenido que someterse a
un largo camino de subordinacion y a reproducir entre varones las
mismas légicas de dominacion patriarcal que éstos ejercen contra
las mujeres.

Como afirman Badilloy Alberti(2013), la categorizacién de dichas
masculinidades apartirdel discursoreligioso devela ciertas caracte-
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risticas que conformanuna masculinidad religiosa en contraposiciéon
a una masculinidad clerical, que emerge de la modificacion de la pri-
mera, debido principalmente al poder que les confiere la instituciéon
religiosa a lo largo del proceso de introduccién del sujeto masculino
enlas esferas de poderreligioso.

La masculinidad religiosa, dicen las autoras en un estudio sobre
lamasculinidad delos aspirantes al sacerdocio catélico enla Didcesis
de Texcoco (México), se acercamas aunamasculinidad subordinada,
yaque sololamasculinidad hegeménica (del sacerdote o lider religio-
s0) ocupa la posicion dominante de los hombres y ejerce de manera
exitosa su posicion de autoridad; los demés hombres (que aiin no de-
tentan dicho liderazgo simbdlico, pero se preparan para él) quedan
por lo tanto subordinados. Como se ha constatado desde la perspec-
tiva de género, las relaciones de subordinacion no se dan solamente
entre hombresy mujeres, también se ejercen dentro del mismo sexo.

Por otro lado, la masculinidad clerical sera el resultado de la
transformacion de la masculinidad religiosa debido a la iniciacién
y formacion sacerdotal. Pero dicha transformacion no sera radical,
pues conservara componentes de la masculinidad subordinada (o
asociados conla feminidad social, diran las autoras del estudio) tales
como la contencién, moderacién y limitacién de comportamientos
tradicionalmente masculinos guiados porlareligion yla carencia de
poder, asicomo loslineamientos pedagdgicos que inculcalainstitu-
ciénreligiosa como el espiritu de servicio, la generosidad, la empatia,
la fraternidad, el control de la sexualidad (celibato), las actividades
domésticas, entre otras, todas ellas caracteristicas asignadas social-
mente a las mujeres.

Curiosamente, el segundo componente de la masculinidad cleri-
cal conlleva rasgos asociados con la masculinidad hegemoénica, que
se adquieren durante la iniciacién religiosa (formacién sacerdotal) a
través de una autoridad delegada por la Iglesia (catdlica), institucion
que ademas es rectora, formadorayuna delas principales promotoras
del sistema patriarcal; masculinidad hegemonica reforzada, ademas,
por la feligresia, compuesta en su mayoria por mujeres.
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El desarrollo de la masculinidad clerical resultaria facilmente
percibido como una paradoja puesto que implica dos caracteristicas
contrapuestas; sin embargo, no es una paradoja en si misma, sino
un proceso de transformacion del poder que trae como resultado un
aparato institucional altamente nocivo tanto para las mujeres como
paralosvarones que no detentan el poder hegemonico religioso. Con
todo, quedan al descubiertolosrasgos ambiguosy contradictorios de
tal elaboracion ideologica, en cuanto deviene incapaz de mantener
encubierta la manipulacién discursiva (del discurso religioso origi-
nario) sobrela que se asientala pretendida desigualdad natural entre
los géneros.

Alsometeraunanalisis critico las ambigtiedades, fluctuacionesy
contradicciones de dicho discurso, estamos enposibilidad de entender
que los sistemas religiosos, al estar vinculados a tiempos y culturas
distintas, “han sido objeto de multiples interpretaciones que han ge-
nerado o reforzado formas de liberacion y opresion, su historia esta
marcada porla ambivalencia yla ambigiiedad” (Gebara, 2012:119), lo
que pone en cuestion las pretensiones de universalidad, inmutabili-
dady origen divino que sus lideres pregonan categéricamente y que
provocan, con el paso del tiempo, lanaturalizacion de las desigualda-
desde géneroylaconsecuente configuracion de sistemas ideolégicos,
organizativos y politicos altamente opresivos.

Por estas contradicciones, las masculinidades religiosas emer-
gen fragiles, incapaces de mantener su hegemonia simbdlica y social
en medio de la transformaciéon epocal y por tanto se ven obligadas a
repensarse a partirdela emergencia de las mujeres como sujetos reli-
giosos (aligual que sociales) protagénicosy delareelaboracion del dis-
cursoreligioso (teologia feminista) que ellas hacen a partir del aporte
epistemologico y cientifico de los feminismos contemporaneos.

La “pérdida de autoridad del varén” en el campo religioso va de la
mano del cambio cultural moderno en el que se reestructuranlos ca-
pitales socialesyepistémicos. Enlos modelos sociales preindustriales
(sobre los que se sigue anclando la practica religiosa, en general), el
sacerdote lo era todo: detentaba de forma exclusiva todos los capitales
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alos que un sujeto podia aspirar: era no solo el lider religioso (pasto-
ral), sino debido a ello era también el maestro, el médico, el confesor,
la autoridad social (e incluso politica) de la comunidad.

El desarrollo cientifico y cultural rompera dicha hegemonia re-
ligiosa y pondra en crisis la masculinidad sacerdotal. Sumado al
progresivo debilitamiento de la institucion religiosa y su pérdida de
credibilidad ante los procesos de secularizacion, el sacerdote no sélo
no sera el inico que detente los capitales necesarios para mantener
el poder, sino que sera cada vez el menos capacitado, al estar mode-
lado por estructuras cognitivas afiejas y de poca pertinencia para
las necesidades mas acuciantes de las sociedades contemporaneas.

HORIZONTES PARA LA DESPATRIARCALIZACION
DE LAS MASCULINIDADES RELIGIOSAS

Enlarealidad —afirma Connell (2006: 186-187)—"no todos los hom-
bres ejemplifican el modelo hegemoénico, podriamos decir que sélo
unaminorialohace”y “lajerarquiarelacionada con estaversiéon dela
masculinidad es una fuente importante de conflictos y violencia en-
treloshombres”. Las masculinidades cambian histéricamente, y por
ello “la historia mundial y la globalizaciéon contemporanea deben ser
parte de nuestra forma de comprenderlas masculinidades”.

La crisis de la masculinidad religiosa en este nuevo y cambiante
escenario develara la existencia no sélo de modelos hegemonicos y
subordinados de serhombre al interior delasreligiones, sino también
importantes esfuerzos de insubordinacion masculina frente al poder
religioso patriarcal, como lo fueron las teologias de liberacién y de
la diversidad sexual (Musskopf, 2009), nacidas en el seno mismo del
cristianismo del siglo xX como reacciéon a multiples formas de opre-
sion social, econémica, religiosa y sexual en la sociedad y al interior
de las religiones.

Sin duda hay una cuestion de poder en la configuracion y recon-
figuracion de las masculinidades en las religiones. La mujer, escribe
]. Meyer, es
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como todos los antropélogos lo admiten, duena de la sexualidad. Por lo
mismo tiene un poder que los hombres temen, por mas que tengan una
fuerza muscular superior y hayan, en muchas sociedades, relegado a la
mujer a una posicién de sometimiento y servicio (Meyer, 2009: 29).

Ademas, prosigue, “lo que no admite duda alguna esla cercaniadela
mujer con lareligién, conlo sagrado, desde los tiempos mas remotos
hastahoy” Porello, concluye, “todos los regimenes decididos a erradi-
carunareligion hantomado rapidamente conciencia de que las muje-
res son el principal obstaculo para suempresa’ (Meyer,2009: 29-30).

Por su parte, Ivone Gebara (2012), religiosa catélica y una de las
principales representantes de la teologia feminista en América Lati-
na, considera que el cristianismo “se present¢ enla historia de varios
pueblos como religion masculina, con discipulos y poder masculino.
Lasuperioridad masculina se confirmaba en el proyecto de expansion
del cristianismo y llegaba a modificar comportamientos culturales
mas igualitarios”. El ser femenino, por tanto, debia

[.] conformarse, servir, obedecer, cuidar de lo masculino. La cabeza fe-
menina debe cubrirse parahacerresaltarlamasculina. Lomasculino es
el rostro y la representacion histérica de Dios. Por esta razon, es preci-
so mantener, en el interior de la religion, la misma visién antropologica
jerarquica entre los sexos para dar consistencia espiritual a la cultura
masculinadominante. A partirde alli, se puede entenderno sélo el domi-
nioreligioso sobre los cuerposylas conciencias de las mujeres, dominio
ejercido por las diferentes iglesias cristianas, sino el mantenimiento
del ejercicio del poder llamado «sagrado» como un ejercicio eminente-
mente masculino (Gebara 2012:121).

Resulta interesante al respecto descubrir que “en casi todos los uni-
versos religiosos,las mujeres han tenido un acceso limitado (sino to-
talmente vetado), por sumera condicién biologica de sexo, al estudio
formal teoldgico, al sacerdocio ordenado, a la ensefianza autorizada
delatradicién” (Marcos,2012:10), que no sélo equilibrarianlabalanza
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delpoderenlalglesia, sinotambién conducirianalareelaboracién de
los discursos heteronormativos con enormes trascendencias.

Perolo cierto es que las mujeres accedieron al conocimientoyala
ensenanza en la sociedad y en las iglesias, gracias a un proceso im-
portante de secularizacion y laicidad. Fracturada la hegemonia del
discursoreligiosoporla crisis de lasutopias enlamodernidad tardia,
no solo la teclogia se fugd a otros escenarios, también otras concep-
cionesysujetos seinfiltraron enlateologia cristiana, confrontandola
yrenovandola. Uno de esos sujetos fueron las mujeres que, herederas
de la teologia de la liberacion y de las teorias feministas, crearon la
llamada teologia feminista con la cual habitaron y transformaron
el discurso religioso hegemonico, obligando a algunos varones a re-
pensar su lugar y su rol dentro del campo religioso y a sumarse al
esfuerzo de las mujeres porimpugnar la forma en que las religiones,
alestarinmersas en contextos patriarcales, comparten con ellos esta
forma generalizada de obviarlo masculino como dado de antemanoy
erigirlo en pardmetro universal de humanidad (y divinidad).

La fragilidad mostrada tanto por la pretendida hegemonia mas-
culina como porlailusién de una “identidad femenina subordinada”,
frente aun estudio critico delas formas de serhombres construidasy
vividasenlosespaciosreligiosos, cede lugara otrarealidad: que tanto
en las relaciones de los clérigos célibes con las mujeres, como en las
mismas relaciones entre varones, mas generalizadas en comunida-
desreligiosas conformadas solo porvarones, “se manifiestan también
masculinidades subordinadas, complices y marginadas, enclasadas
endosformas tipicas de masculinidad: religiosa y clerical, como pun-
tos de partida y de llegada en la construcciéon de las masculinidades
en los espacios religiosos eclesiasticos” (Badillo y Alberti, 2013).

Hemos de concluir que sibien es cierto que larelaciéon entre género
yreligion es compleja en sus lucesy sombras, del analisis historico de
las religiones se infiere con claridad una historia de ambigtiedades,
tensionesy contradicciones entre una pseudoglorificacion discursi-
va de la mujer y enseflanzas y practicas degradantes concernientes
alas mujeres reales (Daly, 1997: 61), con lo cual la religiéon reproduce
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y mantiene desigualdades, y no contribuye a desmontar mandatosy
representaciones de masculinidad hegemoénica con ejercicio de poder
diferenciadoytodas sus consecuencias enla subordinacién y menos-
precio de las experiencias de las mujeres y de otras masculinidades
no hegemonicas.
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Cambios en la formacion sacerdotal
del clero diocesano de Guadalajara
a partir del Concilio Vaticano Il (1959-1965)

Noé Alejandro Torres Alvarez

INTRODUCCION

Mi propuesta se ubica dentro de los analisis que unen la perspectiva
de géneroylasociologiadelareligion. Ambos enfoques estan articu-
lados para dar cuenta de los cambios en uno de los sujetos clave en la
estructuradelalglesia catolica:los sacerdotes. Para ello, desarrollaré
tres grandes apartados.

En el primero partiré de algunos esbozos tedricos sobre el enfo-
que de masculinidades. Por ende, retomaré algunos de los trabajos
de caracter tedrico pertinentes para mi anélisis, ademas de dos in-
vestigaciones que analizan las masculinidades de los sacerdotes en
México. Cabe senialar que ninguna de esas investigaciones se situa
en Guadalajara: la primera se refiere a la Ciudad de México y la se-
gunda a sus periferias, por lo que se vuelve necesario un trabajo que
parta de otrasrealidades sociales.

El segundo apartado lo emplearé para dar cuenta de aspectos
religiosos relevantes, ya que en el caso estudiado resulta necesario
acotarloreligioso al ambito catélico, el cual es una dimension central
enla construccion de los sacerdotes que los hace diferentes de otros
hombres. En la segunda mitad del siglo XX, el evento coyuntural que
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marco cambios significativos al interior de la institucion catélica,
incluyendo la conceptualizacion del sacerdocio, fue el Concilio Vati-
cano 11 (1959-1965). En ese sentido, considero que la forma mas per-
tinente de entender mirealidad de estudio es mediante la propuesta
tedrica de modelos eclesiales que coexisten en al menos dos niveles
institucionales. El mas amplio es el nivel macro y es en este nivel
donde ubico el Concilio Vaticano II, pues abarcé o comprendio a toda
la institucion. El segundo nivel es el de la delimitacion territorial de
la misma instituciéon que, generalmente, se denomina diécesis, aun-
que en el caso de Guadalajara es conocida como arquidiécesis por el
tamano e importancia y fueron los arzobispos quienes estuvieron al
frente de la institucion.

Finalmente, el tercer apartado corresponde al nivel institucional
mas pequenoy que tiene relacion directa con la formacion de los sa-
cerdotes: el seminario de Guadalajara. El seminario es el nivel insti-
tucional en el que puedo situary conjuntar ambos aspectos tedricos
que conforman este texto. En primerlugar, el seminario es el espacio
central en la construccion de las masculinidades sacerdotales, pues
esdonde se socializan los sujetos que aspiran aser clérigos. En segun-
dolugar,también eslainstitucion por medio de la cual tienen contac-
to conloreligiosoy se apropian de él. Entercerlugar, el seminario de
Guadalajara es conocido ampliamente a nivel nacional (e internacio-
nal) por la cantidad de varones que entran en él y por la cantidad de
sacerdotes ordenados por ano, lo que lo caracteriza como un espacio
conservadory alineado alas directrices institucionales.

El medio por el que pude acercarme al seminario fue a través de
los informes rectorales de cada afio, que analizaré en el tercer apar-
tado de este capitulo. Estos documentos expresan la organizacion
delavidaylaconstruccién sacerdotal a partirdelos planes de estudio,
los cambios en la disciplina, asi como en los métodos de formacién
eclesiastica. En este sentido, se vuelve pertinente su analisis, pues
dan cuenta de las influencias directas de las tendencias teolégicas
o de perspectiva de toda la institucion, asi como de la direccién que
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queria imprimir el obispo en turno y las negociaciones que existie-
ron entre ellos.

ELEMENTOS TEORICOS SOBRE MASCULINIDADES

Para hablar de las conceptualizaciones sobre masculinidades y for-
mas de ser hombre quisiera senalar algunos antecedentes que
pueden llevar hacia una mejor comprension de dicho abordaje. Los
trabajos a los que me refiero tienen presente las practicas y el ejer-
cicio del poder entre los hombres para con las mujeres, asi como con
otros hombres.! En este sentido, el camino recorrido sobre este tipo
de estudios tiene dos grandes generadores tedricos provenientes, a
su vez, de movimientos sociales y de reivindicacion politica. Segun
Melissa Fernandez, el primero se refiere a los feminismos, que des-
de las décadas de 1970 y 1980 tenian debates en torno al género y el
sistema sexo-genérico. El segundo, que implica de manera directa
problematizar al hombre como sujeto de género, tiene relaciéon con el
movimiento homosexual, asi como con estudios académicos que se
generaron a partir de dicho movimiento durante la década de 1980
(Fernandez, 2014: 90). Por ende, uno de los conceptos clave para este
capitulo es el de géneroy, especificamente, el de masculinidades.
En el caso de México, se pueden situar los primeros trabajos aca-
démicos que problematizaron el género masculino, segtiin Olivia Tena
(2010), hasta inicios de la década de 1990. En esta misma década se
ubican las primeras asociaciones de hombres que buscaron contri-
buir con las demandas sociales de las mujeres y de los feminismos
(Fernandez, 2014: 89). El eje rector de dichas asociaciones era hacer
explicito el gjercicio constante de violencia de los hombres hacia las
mujeres, asi como detenerlo, lo cual iba unido al trabajo de reflexién
en grupos en cuanto a las diferentes formas de ser hombre. Sin em-

T Existe otra vertiente que se centra en las masculinidades como un constante anhelo de
regreso a tiempos mejores que algunos autores han denominado los mito-poéticos. En este
analisis dicha linea de investigacion no es pertinente.
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bargo, las reflexiones teéricas desde la academia también se conso-
lidaron en esta década, aunque no necesariamente se desprendieron
del analisis del contexto mexicano.

Existen muchos teéricosytedricas sobre los hombres ylas mascu-
linidades que ya pueden considerarse como clasicos. Para este texto
retomaré algunos postulados de Raewyn Connell, Judith Butler, Victor
SeidleryJuan Guillermo Figueroa en colaboracién con Alejandra Sal-
guero. En este sentido, Connell (2015:102) encuentra que los estudios
sobre la masculinidad pueden dividirse en cuatro grandes acerca-
mientos: la vertiente biologica (también denominada esencialista); la
vertiente positivista (practicas cotidianas); la vertiente normativa, y
la vertiente semioética. Las tlltimas dos vertientes son las mas allega-
dasalaspropuestas que meinteresan. Elacercamiento normativo de
lasmasculinidades, como sunombreloindica, se centra:1) enel “deber
ser” de los géneros, 2) en los roles de género, y 3) en las regulaciones
institucionales y sociales de lo masculino y lo femenino.

Connell enfatiza que un problema frecuente con esta vertiente es
que se puedellegara presentar como real lo normativo y que, aunque
lo critica, no se sale de su reproduccion en la vida cotidiana. Por su
parte, en el acercamiento de caracter semiotico se concibe la mas-
culinidad como un sistema simbdlico con multiples posibilidades
de significacion. Se podria decir que abarca el aspecto més cultu-
ral y, por ende, sitia las masculinidades en contextos especificos y
en instituciones. La autora resalta que el género no es algo fijo, dado
0 estatico. Conceptualiza las masculinidades y feminidades de ma-
nera relacional y como “proyectos de género” e insiste en que no
solo existe una masculinidad (Connell, 1997: 37). Por lo que mas alla
de ver a las masculinidades como un elemento de la identidad indi-
vidual, resalta que también se encuentran inmersas en discursos,
fijadas en instituciones que las enmarcan y reproducen. Al hablar
de masculinidades como modelo de analisis constituido, se parte de
tres dimensiones constitutivas: el poder, la produccién y la catexis
(Connell, 2015:108).
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Apartirdeloanterior Connell construyé el concepto de masculini-
dad hegemonica, en el que entiende la hegemonia como “la dinamica
cultural por medio de la cual un grupo exige y sostiene una posicion
de mando enlavida social” (Connell, 2015: 112). Lo que hace que una
masculinidad sea hegemonica es que resuelve el problema de legiti-
midad del dominio masculino garantizando la posicién dominante
delos hombres.

Para tener esa posicion de mando, la masculinidad hegemoénica
ha construido tres elementos sociales:ladominacién/subordinacion,
la complicidad y la marginacion/autoridad. Unicamente resaltaré la
complicidad mediante la cual presupone que todos los hombres tie-
nenalgtintipo de beneficio, incluso colateral, del patriarcado. Aunque
ellosno hayan construido unamasculinidad hegemonica, terminan
por beneficiarse sistematicamente, aunque eso no evita que también
terminen por padecerla en algunos sentidos. La masculinidad hege-
monica se construye en oposicién a las otras masculinidades: sean
subordinadas o marginadas.

Por otra parte, Victor Seidler ha enfatizado el papel que tienen las
emociones en las masculinidades. Para €l, 1o masculino se ha cons-
truido en Occidente a partir de la negacion de sentimientos y, por
el contrario, se le ha cargado de raciocinio. En sentido opuesto, esa
construccion naturalizay presupone ala feminidad como emocional,
afectiva, articulada conlabores de cuidadoy carente de deseo (Seidler,
1997:17).2El deseo sigue estando, mayoritariamente, en lo racional, o
pareciera que enlos calculos de intereses individuales delos hombres.
Porende, el papel de la racionalidad en la construccion de las formas
de ser hombre ha proporcionado las bases culturales para el recha-
zo del cuerpo y las emociones, mas si ese cuerpo no se percibe, si es
masculino, paralacompetencia,y sies femenino, parael placer propio.

2 Antes de que Victor Seidler describiera el papel de la masculinidad asociado con lo racional
y lo femenino con lo emocional, la primera en hacer una critica en ese sentido fue la antropéloga
feminista Sherry Ortner (1972).
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Otra perspectiva teérica importante para este analisis parte de
la propuesta de Judith Butler (2006) sobre la dimension normativa
del género. Para esta autora el género es un elemento constitutivo de
regulacion, el cual se basa enlo institucional (0 empirico) y enlo abs-
tracto, pues va mas alléa de las instancias sociales. La autora retoma
los postulados del filosofo francés Michel Foucault y remarca que las
regulaciones actuan sobre los sujetos, los conforma y los forma, lo
que seria un simil de subjetivar. Pero a diferencia de Foucault, que se
centra en el género como incluido en el poder regulatorio en gene-
ral, Butler afirma que el género es especifico en si mismo: ‘requiere
e instituye su propio y distinto régimen regulatorio y disciplinario”
(Butler, 2006:10).

Aldefiniral génerocomoregulacion ynorma, Butlerinsiste en que
actta dentro de las practicas sociales y las estandariza, llevando a la
constitucion delonormal. La normalizacion seresiste ala descontex-
tualizacion, porlo que es comun que sea implicita y se dificulte en su
lectura. La maneraen que se vuelve discernible es mediante los efec-
tos dedichas practicas. Afirma que el género “es el aparato mediante
el cual tiene lugar la produccién y normalizacion de lo masculino y
lo femenino, junto con las formas intersticiales hormonal, cromos6-
mica, psiquicay performativa que el género asume” (Butler, 2006:11).

Para Butler, aunque no se corresponda totalmente, lanormaylas
practicas del género funcionan en conjunto. El género como norma
sevuelve factible mediante los intentos o actos de aproximarse a ella,
que tiene como consecuenciaidealizaciones. Teniendo en cuenta esos
actos y sus idealizaciones, la autora comienza a entender la norma
mas alla de laley, ya que “la norma no puede reducirse a ninguna de
susinstancias, pero anadiria que lanorma tampoco puede separarse
por completo de sus instancias. La norma no es exterior a su campo
de aplicacion” (Butler, 2006: 28).

Juan Guillermo Figueroa y Alejandra Salguero, citando a otros
dos autores, destacan que hay tres elementos constitutivos de la
masculinidad y de los significados de ser hombre en lo hegemonico:
‘el modelo de masculinidad hegemoénica plantea [1] la capacidad de
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ejercer autoridad sobre hombres y mujeres, [2] tener un trabajo que
les permita obtener ingresos y [3] mantener el rol de proveedores”
(Figueroay Salguero, 2014: 37). Desde otras perspectivas se sumaria
aloanterior: el ejercicio dela sexualidad activa y el ejercicio de la vio-
lencia como forma derelacionarse. Ambos elementos se emplearian,
primero, para mantener su posiciéon de dominio sobre las y los otros,
y segundo, en la construccién de identidad y significado a partir de
expectativas sociales y regulaciones institucionales. Lo anterior, sin
dejar delado un elemento central, que es la etapa de la vida enla que
seinsertan:la edad adulta.

Antes de terminar este apartado me gustaria hacer menciéon de
dos trabajos que han abordado las masculinidades de los sacerdotes.
Elprimero escrito por Claudia Ruth Flores Zuniga (2007) y el segundo
por Mariana Badillo Barcenas y Maria del Pilar Alberti Manzanares
(2013).3 Para Flores Zuifiga es esencial entender que los sacerdotes se
encuentran constituidos como sujetos genéricos y como sujetos reli-
giosos, y gracias alos procesos de ensenanza (y yo enfatizaria de for-
macion) eclesial, pueden generarvaloresy practicas distintos alos de
lamasculinidad dominante (Flores, 2007:5). La autora se centré enlos
dilemas éticosylaresolucion de los sujetos a partir de dos categorias:
el celibato y las préacticas de autoridad. En ese sentido seniala que la
Iglesia catdlica ha posicionado a hombresymujeres en diferentes ro-
les sociales. De acuerdo con Marcela Lagarde, la autora sefnala que los
hombreshan sido educados para1) dirigir el mundoy 2) tener una se-
xualidad erética generadora de placer personal (Flores, 2007: 7). Con-
cuerdo con ella cuando puntualiza que la institucion catélica otorga
alcleroun doble poder: el de los hombres sobre las mujeres (género) y
eldel clero conlos feligreses, tanto hombres como mujeres (religiéon).

Flores se centra en la autoridad sacerdotal a partir del magisterio
eclesiastico y la teologia moral. Considera que la fuerza del primero

3 Ambos articulos son producto de tesis de posgrado, por tanto lo que presentan son algunos
esbozos de trabajos mucho mas amplios.
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radica en la obediencia a la revelaciéon divina, y la de la segunda, en
unaposturade conocimientoy critica alarevelacion (Flores, 2007: 32).
Tengo algunas reservas en cuanto a que considera la interpretaciéon
como si fuera homogénea o una sola en toda la institucion. Ademas
de que aborda la vocacién de manera tangencial y no como elemen-
to distintivo de los sacerdotes. Al celibato, por otro lado, lo enuncia
como una practica que conserva la Iglesia por cuestiones de econo-
mia, movilidad y sometimiento de los sujetos,* asimismo, considera
lasrepercusiones psicolégicas para el sacerdote (Flores, 2007:41). Una
diferencia notable con mipropuesta es que identifica como elementos
centrales delaidentidad sacerdotallos tres votos (castidad, pobrezay
obediencia) que se refieren en mayor medida alas érdenes religiosas,
mas que a los sacerdotes diocesanos.®

En cuanto a las actividades que estipula Flores como propias del
sacerdote, senala que sutarea es celebrar las ceremonias religiosas,
interpretar las ensenanzas eclesiasticas, administrar los bienes de
salvacion institucionales y ser “funcionario” parroquial. También
tiene injerencia en el aspecto privado de la vida de los feligreses me-
diante la confesiéonyla estipulacion de reglas de comportamiento de
caractermoral (Flores, 2007: 64). Para finalizar, la autora destaca otros
tres aspectos problematicos entre la masculinidad genérica y la sa-
cerdotal por suformacion: falta de conocimiento de lavida cotidiana,
falta de tiempo libre y el ejercicio de la violencia, aunque de manera
mas soterrada que otros hombres.

Eltrabajo de Badilloy Albertitiene algunas similitudes, pero tam-
bién algunos contrastes con las posturas de Flores Zufiga, pues se
centramasenlasmasculinidades como elementos de laidentidad. De

4 Alrespecto puede profundizarse en el tema del celibato en el texto de Jean Meyer (2009: 112).

> Dentro del seminario los estudiantes realizan promesas de castidad y obediencia al
obispo, al menos desde el Codigo de Derecho Canonico de 1987. La diferencia radica en el grado
de compromiso que le implica al sujeto que los realiza. Los votos también pueden ser tomados
como elementos que desligan a los miembros de una orden del gobierno diocesano, pues tienen
su propia organizacion. Las promesas son directamente con el obispo y justamente sefalan la
relacion de gobierno diocesana.
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entrada, proponen dos tipos de masculinidades para todos los hom-
bres que se acercan al sacerdocio o son sacerdotes: la masculinidad
religiosa, que es la que surge en un ambiente que favorece la opcién
del sacerdocio como posibilidad de vida y que, mediante el proceso de
formacion institucional, se convierte en una masculinidad clerical
(Badillo y Alberti, 2013: 43). A diferencia de la investigacion previa, el
contextoenelquelasautoras encuentran este tipo de masculinidades
lo conceptualizan comorural, enlaparte de Texcoco. Una coincidencia
conmipropuesta es que se basa en el seminario como institucion de
formacion, aunque sélo es un elemento del denominado dispositivo
vocacional (Padilla, 2008:16).

Latipologia que proporcionanlas autoras —masculinidad religiosa
y masculinidad clerical— es un esfuerzo notable para identificar las
motivaciones que llevan a algunos hombres a optar por el sacerdocio
ylamaneraen quelainstitucién modifica, mediante sus dispositivos,
sus formas de ser hombre. Aunque difiero de ellas en gran medida
por las evidencias que he encontrado en campo y que no retomaré
aqui por falta de espacio. Considero que mi principal diferencia con
su propuesta es que conceptualizan la masculinidad religiosa como
mas allegada a elementos de subordinacion o femeninos y el paso de
esa masculinidad a la masculinidad clerical se identificé a partir
de la manera como los sujetos superaron su subordinacion median-
te el poder institucional y comenzaron a tener caracteristicas mas-
culinas o hegemonicas. En su posicién, que siempre es dominante y
a partir de lo doctrinal, se pueden entender algunas de las practicas
mas horizontales o diferentes alo hegemonico en otros sujetos varo-
nes no sacerdotes.

Es util retomar que conceptualizan ambas masculinidades con
elementos femeninosy masculinos. Primero, lofemenino y por ende
masculinidades subordinadas (Badillo y Alberti, 2013: 62), situa-
cién originada en valores como: ser servicial, generoso, empatico,
con contencién corporal y moderacion en su libertad. Segundo, lo
masculino y por ende con elementos de lo hegeménico (Badillo y
Albertini, 2013: 69), causados por el proceso de formacion de repre-
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sentar a Cristo, mando en su comunidad, con prestigio en el &mbito
rural, méas cercano al raciocinio y sobre todo, como especialista en
lo religioso.

Parto de que el género en la Iglesia catdlica se comprende como
proyecto de lo femeninoylo masculino, mas o menos fijos institucio-
nalmente, a partir del elementoreligioso, pero que también tiene cier-
to grado de variacion a partir de las posiciones que coexisten dentro
delamatriz de significados delo catélico. Considero que, amanera de
regulacion, existirdn ciertas masculinidades dominantes que tie-
nen relacién con modelos eclesiales (Legorreta, 2014: 87) especificos
que variaran en tiempo y lugar, asi como a partir de coyunturas ins-
titucionales. Mas alla de las préacticas especificas del clero —que si
difieren delas de otroshombres—, generadas desde loreligioso, par-
to de que un elemento que las torna especificas es lo simbdlico, que
impacta de manera directa en sus ejercicios de poder, sus maneras
de produccion y su catexis. Estos tres aspectos estan intimamente
ligados con la instituciéon eclesiastica.

Al hablar de las regulaciones y las practicas de género en los sa-
cerdotes catdlicos, necesariamente se tiene que abordar el campo
de su aplicacioén, el cual corresponde a lo eclesiastico e institucio-
naldel catolicismo. Las dimensiones genéricayreligiosa contribuyen
ala mejor comprension del clérigo en cuanto a que implica a sujetos
genéricos masculinos formados en el seminario a partir de ciertas
reglamentaciones (eclesiales y de formacién sacerdotal) y significa-
dos religiosos catdlicos-institucionales (teologia, vocacién y funcién
religiosa del sacerdote).

Uno delos aspectos que mas diferencia tiene con respecto a otros
hombres es el de la catexis, referida al deseo sexual y a la energia
emocional, ambos mediados porla condicién del celibato sacerdotal.
Hablardel control del deseoy dela actividad sexual se ha posicionado
como algofemenino; en cambio, desde la matriz de significadoreligio-
so, el celibato es percibido como un elemento que refuerzala postura
masculina del sacerdote, postura de poder independientemente de
su preferencia o su ejercicio de la sexualidad (sea abierta o aceptada,
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o bien, en secrecia). Por otro lado, la energia emocional en los sacer-
dotes va a estar regulada por su formacién en el seminario y poste-
riormente por su funcioén al frente de la comunidad. En ese sentido
considero que hay cierta permisividad de exaltacion de lo emocional
en los ritos religiosos, sobre todo los que se componen de practicas
de piedad. A partir delo anterior me adentraré enlos elementos de lo
catolico en el siguiente apartado.

LA IGLESIA CATOLICA EN LA SEGUNDA MITAD DEL SIGLO XX
Y EL CONCILIO VATICANO Il

Aunque hay diversas formas de conceptualizarlareligion yloreligio-
so, en este capitulolo abordaré como parte de la cultura, como siste-
ma o matriz de significados. En este sentido, Daniele Hervieu-Léger
esunadelas autoras contemporaneas mas pertinentes para mideli-
mitacion tedrica. Ya que en un primer momento entiende la religién
como “un modo de construccion social de la realidad, un sistema de
referencias al que los actores recurren espontaneamente para pen-
sar el universo en el que viven” (Hervieu-Léger, 2005: 32), en el cual
otorgar sentido es una de sus funciones, también la considera como
una explicacion erudita del mundo social, hecho que, sefiala, 1a hace
chocar con la sociologia u otras ciencias afines.

La autora enuncia la disputa entre dos grandes conceptualiza-
ciones de lareligion, entre los que postulan definiciones sustantivas
(creencias) ylos que postulan definiciones funcionales (funciones de
lareligion enlo social) de lamisma. Alo largo de su texto trata de ex-
plicar las mutaciones que ha sufrido la religion a partir de la moder-
nidad que, en gran medida, se ha caracterizado por una expansiéon
deloreligioso mas alla de loinstitucional, aunque de alguna manera
serefiere aeste ambito. Una hipotesis, amanera de definicion, que me
parece pertinente para comprender los limites y alcances de la reli-
gion, esla siguiente: “una religion’ es un dispositivo ideoldgico, prac-
ticoy simbdlico, a través del cual se constituye, mantiene, desarrolla
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y controlala conciencia (individual y colectiva) dela pertenencia aun
linaje creyente particular” (Hervieu-Léger, 2005:138).

Dicho linaje, en los limites de este capitulo, se refiere a la Iglesia
catélicayala tradicién que la constituye (O"Collins y Ferrugia, 2007).
Melimitaré anombrarIglesia catélica alainstituciéon conformada por
todos los que se perciben como creyentes de su credo y mantienen
ciertaobediencia alajerarquia o magisterio eclesiastico, cuyo méaxi-
mo representante es el papa (O’Collinsy Ferrugia, 2007: 78). Existe un
juego de posiciones entre la jerarquia o el clero (sea regular, secular,
obispos, presbiteros o didconos) que es masculino, con respecto a
otros sujetos, ya sea un tanto mas cercanos a ellos (como los religio-
sos y religiosas) y las y los seglares (término empleado al interior de
la institucion para todo aquel bautizado que no es religioso o clero).

Aungue me centro en el clero, dicho segmento eclesiastico no se
puede separar de la instituciéon y su posicién en la sociedad, ya que
como he venido postulando, su definicion siempre es relacional y
se encuentra enmarcada por la institucién. Seglin el tedlogo Hans
Kiing, fechar de manera exactaladivision entre cleroylaicado es casi
imposible de manera histérica. Aunque asegura que a la muerte del
apo6stol Pablo la institucionalizacion de las primeras comunidades
cristianas fue casi inevitable mediante el establecimiento del pres-
bitero-obispo, apelando a la sucesion apostélica (Kiing, 2014: 39) y al
linaje particular que vengo enunciando. Se estipularon tresreglas de
identificacién de lo catdlico: el credo (regla de fe), el establecimiento
del canon evangélico (escritura) y el cargo de obispo (mediador). A
partirde lo anterior, el te6logo afirma que desemboco en

[.] el establecimiento de estructuras jerarquicas que imposibilité espe-
cialmente laverdadera emancipacién delamujeryaunesasi[..] Ladomi-
naciéon masculina se estableci6 por completo, especialmente enlaesfera
de lo sagrado. Incontables teélogos y obispos abogaban por la inferiori-
dad de la mujer y reclamaban la exclusion de las mujeres del ministerio

enlalglesia. No hay duda de que las mujeres estaban involucradas de un
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modo mas intenso en la primera difusion del cristianismo de lo que las
fuentes, bajo suprisma centrado en el hombre, sugieren (Kiing, 2014: 46).

Con el paso del tiempo, la tradicion catélica ha sufrido cuestiona-
mientosy se hareformulado. Enladinamica cultural actual, laIglesia
catélicacomo institucion se harelegado ala esfera deloindividual sin
decir conello que lajerarquia sigue siendo un actor politico. Desde el
sigloxviiilaIglesia havenido perdiendo su postura hegemonica con
respecto a otros valores o visiones del mundo. En Europa, los postu-
lados o propuestas del Renacimiento afectaron de forma directa a la
identificacién delo catélico (tanto alaregla de fe como dela escritura),
y la reforma protestante hizo lo mismo con respecto al clero (o me-
diador). Situacién que repercutié en la relacién entre el poder civil y
el poderreligioso en Europa, asi como en América y otros continen-
tes. En América Latina los cambios comenzaron a sentirse desde la
segunda mitad del siglo x1x, pero se profundizaron a partir de la se-
gunda mitad del siglo xx.

En la Europa protestante, tanto luterana como calvinista, se co-
menzo6 aprivilegiarlarazén sobre la emotividad. El ritolatino-catélico
respondi6 conla contrarreforma, manteniendo laemotividad (a través
de lo barroco) durante todo el siglo X1x y primera mitad del siglo xx
(Kting,2014:141). Seidler afirma quelaracionalidad delamasculinidad
enlaesferareligiosa comenzo atener un mayor caracter protestante,
entendido como meramente europeo, blancoy, sobre todo, anglosajon.
Dadas las caracteristicas anteriores, se comenzaron a cuestionar y
desplazar muchos de los valores que imperaban en la esfera delo re-
ligioso (Seidler, 1997: 24). Sin embargo, dentro de la Iglesia catdlica la
respuesta de lajerarquia eclesiastica y de la tradicién fue la condena
detodolomoderno. Las respectivas réplicas papales de Pio IX (1846-
1878), Pio X1(1922-1939) y Pio X11(1939-1958), asi como el Concilio Va-
ticano I (1869-1870), fueron por esa misma linea.

En México, la situacion no era muy diferente a la del resto del con-
tinente. La Constitucién de 1857y las reformasliberales diezmaron en
muchos aspectos el poder institucional/politico de la Iglesia catdlica,
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aunque no asi el cultural. Laura O'Dogherty retrata a los sacerdotes
durante el siglo x1x como figuras masculinas de peso y renombre
en la sociedad, que antes de la época liberal figuraban en la politica
(O'Dogherty,2009:381). Pero porla situacion eclesiastica de esos anos
comenzaronadelegarmuchas de sus actividades enla esfera puiblica
aloslaicos, como su “brazolargo”, y su autoridad comenzé un proceso
de transicién al plano moral. La situacién de la instituciéon se reguld
durante el Porfiriato (1876-1911), pero se volvio tensa desde la Cons-
titucion de 1917, lo que desembocd en la Guerra Cristera (1926-1929)
y pudo tener resolucion hasta la reforma de asociaciones religiosas
de Salinas de Gortarien 19926

Durante el siglo xx se puede situar a la Iglesia a nivel global y al
camporeligioso enunatrasformacion significativa. Algunos autores
como Jean Pierre Bastian hablan de una mutacion religiosa en Amé-
ricaLatinaa partirdeladécada de 1950 (Bastian,1997). El cambio que
se enuncia como mutacion sucedi6 a partir de que la Iglesia catolica
perdid su posicion monopodlica sobre el camporeligiosoy pasé atener
una posicion dominante, lo que posibilitd una mayor diversidad y di-
namismo de otras denominaciones religiosas. La situacién en Europa
y en otros continentes no era muy distinta. El papa Pio XII, durante
los tiltimos afios de su pontificado, ya estaba planeando convocar a
un concilio paraanalizarlapostura delalglesia antelos cambios que
planteabanlas sociedades modernas enlos diferentes contextos.” Con

6 No profundizaré sobre lo que se ha conceptualizado como el modus vivendi entre el Estado
posrevolucionarioy la Iglesia después de la Guerra Cristera (1926-1929). Para ello hay obras muy
pertinentes que lo han analizado desde diferentes opticas como un acuerdo mas o menos estable
en la postura de Roberto Blancarte (2010); como un modelo en constante tension y redefinicion de
acuerdo con Fernando Gonzalez (2010), y como una operacion fallida para el Estado y reacomodo
para la Iglesia, segin Soledad Loaeza (2013).

7 Elantecedente mas claro fue una investigacion a fondo de las realidades eclesiales en los
continentes, con miras a efectuar un concilio ordenado por Pio XIl en la década de 1940, y del cual
fue pionero Frangois Houtart en América Latina. Ademas de ello, José Morales cita como antece-
dentes para el concilio el | Concilio plenario de América Latina (cuyas sesiones se efectuaron en
el Colegio Latinoamericano en Roma) de mayo a junio de 1899, asi como el Congreso Eucaristico
Internacional (celebrado en Roma) en 1922 (Morales, 2012: 34).
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lallegada de Juan XXIII(1958-1963) al pontificado se convocé al Conci-
lio VaticanoI1, el cual fue clausurado por el papa Pablo VI (1963-1978).

Consideroal Concilio Vaticano IT como un evento intereclesiastico
que marcé una coyuntura histérica paralainstitucion. La percepcion
de este evento variara segun la postura o el proyecto eclesial que se
tenga. Por un lado, puede que sea visto de manera positiva, ya que
se trato de actualizarlas formas eclesiales. O bien, se puede percibir
como negativo al ocasionar muchos conflictos internos en la Iglesia
catdlica, ya que cuestiono parte de la tradicion y de algunos supues-
tos que se tenian desde el Concilio de Trento (1545-1563). Existen
muchos autores que han escrito sobre el tema. Algunos de ellos con-
temporaneos del evento, otros méas haciendo revisiones de éste. En-
tre ellos hay una fuerte linea de autores sacerdotes o religiososy otra
que estaria compuesta por autores ajenos a la jerarquia eclesiastica.

José Morales, sacerdote y tedlogo, escribié un texto que ilustra
la historia del Concilio Vaticano II (Morales, 2012). Enfatiza algunas
cuestiones teoldgicas que me ayudan a entenderlos cambios doctri-
nales y de accién de la Iglesia después de dicho suceso. En su narra-
tiva se centra enlafigura de Pablo VI, porlo que, de entrada, me hace
pensar en la centralidad que sigue jugando un sujeto varéon dentro
de la narrativa eclesiastica. Considero que el autor pudo narrar los
acontecimientos desde otros actores eclesiales que involucraron lo
colectivo, como lo propuesto por el propio Concilio, como las comi-
siones de trabajo.

El Concilio Vaticano II fue anunciado porJuan XXIIIel 25 de enero
de 1959, aunque por los preparativos y diversos procesos, la primera
sesién, de cuatro que tuvo, sucedi6 en 1962 y la tltima en 1965 (Mo-
rales, 2012: 25). Fue el primer acontecimiento eclesiastico de ese tipo
que congregd mujeres (en mucho menor medida) y hombres; segla-
res (solamente dos parejas), te6logos catolicos y no catélicos; algunos
sacerdotes, obispos, arzobispos y cardenales de todo el mundo. En
cantidades, losinvitados como padres conciliares superaronlos 2856
enlascuatro etapas que tuvo dentro del aula conciliar; asi como otros
506 como consultores externos (Morales, 2012: 51).
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Enestos anos de preparacion, la curia romana solicité que se for-
maran comisiones de investigacion sobre la situacion de la Iglesia en
di6cesis de todo el mundo. Guadalajara no fuela excepcién, ya que al
frente delamisma se encontraba el recién nombrado cardenal (1958)
José GaribiRivera (1936-1969). En el Archivo Histérico dela Arquidi6-
cesis de Guadalajara (AHAG) se encuentran varios documentos que
dancuentadelaformacién deun equipo de clérigos y sus propuestas
paratrabajaren el Concilio Vaticano IT. Propuestas que son de caracter
teoldgico, de formacion sacerdotal, asicomo delatarea delos presbi-
teros enlavida delos feligreses. Ninguna aporta cuestiones sociales
ode otra indole, como silo hicieron otras diocesis.

Otra peticion relevante para mi estudio y que se centra en las di-
rectrices de obediencia, parte de los escritos del cardenal Celso Cos-
tantini (1876-1958), que fallecio antes del Concilio Vaticano II, pero que
criticaba el exceso de centralismo del poder eclesiastico en Roma o
lo que otros autores denominan como la ‘romanizacion de la Iglesia
catélica” (Brighenti, 2016: 8). Cabria resaltar que una de las palabras
que se relacionan con el Concilio Vaticano I, casi de forma inmedia-
ta, eslade aggiornamento, que se traduce al espafiol como: “puesta al
dia o actualizacion” (Morales, 2012: 49). Originalmente fue usada por
el sacerdote Grazioso Ceriani para referirse a las actualizaciones de
las funciones o ministerios pastoralesy fue retomado por Juan XXIII.

Entrelostemas que se discutieron en las comisionesy que son de
miinterés se encuentran:

a. Elpapeldelalglesia en el mundoy suconcepto como “pueblode
Dios’, situacion que replante6 su postura dentro de la historia y
por ende limitada, cambiante (Morales, 2012: 126).

b. La disciplina del clero, incluyendo la obediencia y la posibi-
lidad del diaconado casado permanente, asi como la regla del
celibato —probablemente esta Giltima fue la cuestiéon mas apla-
zada porlos dos papasy que se terminoé relegando—; también se
discutieron los planes de estudio yla formacién sacerdotal en el
seminario (Morales, 2012: 80).
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c. La colegialidad episcopal, en contraste con la primacia papal,
que termindé por reconocerle a lo colegial un papel central en la
revelacion divina (Morales, 2012: 168).

d. Elementos teolégicos morales de la castidad, la virginidad, el
matrimonioyla familia, que no presentaron cambios significati-
vos pues se reconocié ante todo el “primado del varén” (Morales,
2012: 81).

e. Lasmodificaciones en el ambito liturgico, que serian las prime-
ras en aplicarse con el objetivo de incluir a los seglares, aunque
cabria resaltar que siempre con resistencias (Morales, 2012: 93).

Algunos de estos elementos se veran reflejados para el caso tapatio
en el tercer apartado de este capitulo. Morales cierra su texto sefna-
lando que el Concilio Vaticano IT fue un proceso equilibrado entre el
poder del papa y el poder del Concilio, a diferencia de otros eventos
similares. Las 16 constituciones que emanaron de €l, a juicio del au-
tor, son prueba de ello, aunque reconoce que todas tuvieron una in-
tervencion de Pablo VI.

Enotrotexto, eltedlogo brasilefio Agenor Brighentirealizé unba-
lance sobre el Concilio VaticanoI1, 50 anios después de su realizacion,
ypostuld15cambiosenlalglesia. Enel caso mexicano dichos cambios
son entendidos mas en el sentido teoldgico que real, pero pueden ex-
plicar algunas de las modificaciones que encontré en las regulacio-
nesdentro del seminario. El autor parte de que el Concilio Vaticano I1
buscé la superacion de Trento y causo varias discontinuidades en lo
que venia siendoy haciendolaIglesia. En ese sentido, dicha disconti-
nuidad fue de “ecliocentrismoy elaboré una nueva auto-comprension
delalglesiaendialogo con el mundo moderno” (Brighenti, 2016: 8). De
sus 15 postulados, solamente rescato tres:

a. El paso del binomio clero-laicos al de comunidad-ministerios
(Brighenti, 2016: 26).

b. Laconceptualizacion del sacerdote celebrante a una asamblea
sacerdotal (Brighenti, 2016: 32).
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c. Unalglesiadelafugamundialainsercion enelmundo (Brighenti,
2016:38)8

Los tres puntos anteriores hacen evidentes cambios en el ambito teo-
l6gico generados a partir del Concilio Vaticano II, tocan alafigura del
sacerdote eimplican diversas posibilidades de pensarseyactuarenla
vida cotidiana, lo que conlleva una diversidad de posturas al interior
delalglesiay que el Concilio evidencio. Ello se hace plausible cuando
se comparalo postulado enlos documentos emanados del Conciliou
otros eventos, comolas Celam® de Medellin (1968) y Puebla (1979), con
las realidades eclesiasticas.

Considero que una forma de acotar la complejidad de esto es pro-
puesta por José de Jesus Legorreta (2014) a través de los modelos de
Iglesia o eclesiales. El autor afirma que es un instrumento de anéalisis
que permite identificar diferentes proyectos dentro de la Iglesia, su
interrelacion, su convivencia y en ocasiones su contraposicion en la
realidad. Las define como “determinadas autocomprensiones y rea-
lizaciones de los creyentes [entendidos como clero y feligreses] de lo
que la Iglesia es, hace y debe ser, vision que suele corresponder con
la figura concreta que ofrece la Iglesia al observador en cada época’
(Legorreta, 2014: 54).

Para el autor, el modelo eclesial se trata de un complejo entrama-
do conceptual en el que converge lo social, lo cultural y lo teol6gico,
los tres en el mismo nivel, que explican la diversidad eclesial en una
época determinada.

8 Al respecto, se puede decir que de esta postura emergio la Teologia de la Liberacion a
partir del método “ver-juzgar-actuar”. Para profundizar en ello véase lo escrito por Enrique Dussel
(1978) y el texto que coordinaron Miguel Gonzalez, Enrique Dussel, Alvaro Gonzalez, Jorge Fuentes,
Francisco Pifion y José Ferraro (2007).

° Debo sefalar que existe el Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM) y Las Conferencias
Generales del Episcopado Latinoamericano (Celam). EL CELAM es un consejo que agrupa a todos los
obispos de América Latinay las Celam son eventos que se componen de conferencias para tratar
problematicas regionales y algunas soluciones. Ambos tienen un peso consultivo y no juridico,
aunque también hayan tomado mayor relevancia a partir del Concilio Vaticano Il.
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Finalmente, Legorreta encuentra dos modelos eclesiales que con-
viven a partir del Concilio Vaticano Il enlarealidad latinoamericana
y mexicana. Estos son: un modelo juridico-societario y un modelo de
comunion. Ambos con sus aspectos fenomenologicos, teolégicos,
de mentalidades, sus origenes o desarrollo y sus cambios (Legorreta,
2014: 80). Desde su concepcion, el Concilio Vaticano II dejé los pos-
tulados de la transicién hacia el modelo de comunioén, sin embargo,
acepta que no se ha efectuado del todoy cree que se lograra en algun
momento. Lo significativo de los modelos eclesiales es que van mas
alla deladicotomia conservador contra progresista, la cual considero
que simplifica las dindmicas de la Iglesia y no termina por explicar
el papel que tienen las creencias (o el tipo de teologia y cosmologia)
enelactuardelos sujetos —incluyendo entre ellos a los sacerdotes—.

MODIFICACIONES EN LOS INFORMES RECTORALES
DEL SEMINARIO DE GUADALAJARA (1955-1972)

Como hevenido argumentando, el géneroylas formas de serhombre
setienen que situarentiempoy espacio. Del mismo modo, losmodelos
eclesialesylas modificaciones del Concilio Vaticano IT sélo se pueden
comprender endicho sentido. Por ende, no puedo dejar de mencionar
que misreflexiones se sitian enla Arquidiocesis de Guadalajara, en-
trelosanos1955y1972.19 Sobretodo, a partir delo que pude encontrar
enlosinformes rectorales de cada ano.

Los informes rectorales son documentos expedidos por el vice-
rrector del seminario para informar de cambios, eventos, logros y
retrocesos enlaformacion delos seminaristas al arzobispo en turno.

0 La organizacion territorial eclesiastica tiene varias escalas, sobre todo a partir del Con-
cilio Vaticano Il (Hernandez, 1999: 62). Las principales son: diocesis y arquidiocesis. La diocesis
congrega a un conjunto de parroquias bajo la direccion de un obispo, que tiene potestad por el
nombramiento episcopal. La arquidiocesis es producto de una coordinacion mayory se encuentra
bajo la direccion de un arzobispo. Guadalajara recibio el nombramiento de arquidiocesis desde
1863, bajo el papado de Pio IX, papa que tenia un modelo de tipo juridico-societario con un fuerte
centralismo en Roma o parte de lo que he [lamado “romanizacion de la Iglesia”.
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Durante estos anos estuvieron al frente de la Arquidi6cesis dos ar-
zobispos y cardenales: José Garibi Rivera (1936-1969) y José Salazar
Lopez (1969-1987). Asi como cuatro rectores (o vicerrectores): José
Salazar Lopez (de 1944 a 1959); Jesus Becerra (1959-1968); Francisco
Villalobos (1968-1971), y Juan Sandoval Iniguez (1971-1985). Conside-
ro que es importante la mencion, tanto de los arzobispos como de los
vicerrectores, porque permiten explicar los cambios que se dieron
de manera efectiva en el discurso, en las formas institucionales y
enlos objetivos pastorales en esos anos.

José Garibi Rivera fue el primer prelado mexicano que recibio el
nombramiento de cardenal del Papa Juan XXIII en 1958. Entre sus
meéritos estuvo la reestructuracion de la Arquididcesis después de
la Guerra Cristera (1926-1929). Junto con la construccion de varios
templos, hoy enigmaticos de la perla tapatia, uno de sus logros fue
articular el sistema de formacién y construir los edificios en los
que hoy se encuentran los seminarios de Guadalajara. El seminario
mayor, edificio que estaba en actividades desde 1949 y el semina-
rio menor, activo desde 1964.

Ademasdeloanterior, Garibi Rivera fue unafigura prominente en
el Concilio VaticanoIT, con actividades en la comisién central, aunque
con propuestas conservadoras. En ese sentido, fue un prelado que en
las palabras aprobolas reformas conciliares sin muchasreservas, so-
bre todolas delaliturgia. Pero que no cedié en las reformas tocantes
a su ejercicio de poder, pues se resistio a aplicar la denominada “pas-
toralde conjunto’, que se basaba en acciones coordinadas en equipos
e incluyendo a seglares.

El segundo prelado de esos afios fue José Salazar Lopez, nom-
brado cardenal en 1973 durante el papado de Pablo V1. Trabajo du-
rante algunos anos bajo las érdenes de Garibi Rivera, especialmente

™ En orden cronologico seria el tercer jerarca mexicano en estar activo como cardenal. EL
primero, como se dijo anteriormente, fue José Garibi Rivera (Guadalajara); el segundo fue Miguel
Dario Miranda (Arquidiocesis de México), nombrado cardenal en 1969 siendo papa Pablo VI. El
tercero fue Salazar Lopez. Los tres personajes participaron, de distintas formas, en el Concilio
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en el seminario, y al igual que el anterior, también fue profesor en el
mismo. Antes de ser obispo auxiliar en Guadalajara, fue nombrado
obispo auxiliar y luego titular de Zamora (1961-1969), di6cesis carac-
terizada por ser mas apegada al modelojuridico-societario, aunque él
lo conceptualiza como de catolicismo patriarcal —terminologia que no
tiene relacion con la perspectiva de género— (Hernandez, 1999: 125).

Adiferencia de Garibi, en Zamora fue el encargado de implemen-
tarlas reformas del Concilio Vaticano ITentre 1967y 1969, lo que oca-
sioné molestia entre los sacerdotes de esa di6cesis (Hernandez, 1999:
122). Alllegar a Guadalajara, fue un amplio impulsor de las reformas
conciliares, méas allegado a un modelo de comunidad, situacién que
se vio méas o menos reflejada en el seminario de esta ciudad. Lo an-
terior no quiere decir que haya permitido la expansion de la Teologia
delaLiberacion, pero si fue un promotor de la Pastoral de Conjunto.

Aunque posteriormente voy a hablar de los informes como tales,
me gustaria senalar que como fuentes primarias son diferentes en
estiloy entérminos de acuerdo con el prelado en turno, pero también
de acuerdo con el redactor, quien seria el encargado del seminario
en turno.

José Salazar tuvo el cargo por poco mas de diez afios. A diferen-
cia delo que realizé como arzobispo, en el seminario se percibe mas
apego al modelo juridico-societario en el que destaca su inclinacién
por definir a los sacerdotes a partir de la obediencia. El segundo re-
dactor de esos anos fue Jesus Becerra (1959-1968), que también duro
poco mas de 10 afios y le tocé el desarrollo del Concilio Vaticano II.
Considero que sus textos enuncian las formas en que se recibierony
aplicaron las reformas, muchas de ellas con resistencia. Por un lado,
busco en sus propios términos que la educacion fuera “viril”" yalavez
comunitaria.’? También plasma fuertes contradicciones entre tener

Vaticano II. Los tres, ademas de haber estudiado en México, también estudiaron en Roma en la
Universidad Gregoriana.

2 Elredactor de los informes entiende viril como sinonimo de estricto, con disciplina de parte
de lasautoridades del seminarioy con obediencia de parte de los estudiantes. Es un término que
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un seminario totalmente cerrado sobre si, y un seminario un tanto
mas abierto al contacto e insercién en el mundo. Y en el mismo sen-
tido, es el primero que da informes sobre mujeres y seglares con ac-
tividades cercanas al seminario.

El tercer encargado de rendir el informe fue Francisco Villalo-
bos (1969-1971), con una muy corta duracion de solamente dos ciclos
escolares. Una posible explicacién para ello es que, a juzgar por el
texto, fue el que con mayor agrado aplico las reformas del Concilio
Vaticano II. Uso términos emanados de las constituciones —como
Pueblo de Dios, cultura, contacto con el mundo— y decidié ampliar
el tiempo de los alumnos en el exterior. Definitivamente fue el que
introdujo, sin antecedentes notorios en todos los informes anterio-
res, a mujeres en el seminario en funciones correspondientes a
docenciayno solamente enlimpieza o preparacion de alimentos. Pro-
bablemente fue un momento de disrupcién histérica en que se estuvo
mas cerca del modelo eclesial de comunién en Guadalajara.

Finalmente, el cuarto redactor que revisé fue Juan Sandoval
Iniguez (1971-1985), quien desde los titulos que eligié enunciaba in-
conformidady critica antelasultimas direcciones, porlo que dijo que
actuaria con energia para revertir algunos males que, desde su per-
cepcidn, se estaban dando en el seminario.

Para poder entender las formas de ser hombre de los sacerdotes
es indispensable su proceso de formacién en el seminario, ya que
muchos de los aspirantes al sacerdocio pasaron entre siete y 13 anos
dentrodel él. Para antesdeladécadade 1950, eincluso hastala década
de 1970, en el casodela Ciudad de México eraideal que los prospectos
se adentraran en el seminario desde los 12 afios (Padilla, 2008: 256)
y Guadalajarano erala excepcion. Fue hasta el informe de 1957-1958
que hubo informacién sobre una instancia que tuvo como funcién
“atender alasvocaciones tardias” (Salazar, 1957: XI), aunque en el texto

se repite en varios de los informes y su acepcion tiene que ver mas con la negacion de si mismo
(del estudiante) como elemento de valor individual.
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se especifica que eso no necesariamente se refiere a la edad (los
que seregistrantienen mas de 15 anos), sino a sunivel de escolaridad,
sea esta superior (casos excepcionales) o inferior.

El seminario es el espacio de docencia por excelencia para los
alumnos. Sin embargo, es sélo una parte de lo que Padilla ha deno-
minado “dispositivo vocacional”, que es todo un proceso que incluye
a la institucion eclesial misma, en el seminario y otras instancias,
que funge “en el despertar, discernimiento, consolidacién y auten-
tificaciéon de las vocaciones religiosas y sacerdotales” (Padilla, 2008:
16). Parte de todala creacion de una pastoral vocacional que inicia con
el proceso de seleccién, desde las instituciones educativas a las que
tienen acceso los sacerdotes, hastalas parroquias,’* en algunos casos
mediante la visita al hogar de los prospectos.

Para el caso de la Ciudad de México, Padilla identifica dos partes
ademas de la estancia en el seminario: la direcciéon espiritual y los
ejercicios espirituales. La direccion espiritual puede recibirla el as-
pirante de manera cotidiana cuando esta dentro del seminario, o de
manera continua, bajo un sacerdote en especifico, cuando se esta
afuera del mismo (Padilla, 2008: 20). Por otra parte, los ejercicios
espirituales dependen del momento de la vida del aspirante y los re-
querimientos del seminario. En el caso de Guadalajara, desde 1955
hasta 1972 se tenia por lo menos un retiro de este tipo por afno, con
posibilidad de tener dos eventos similares.

En el caso tapatio también se sumo, desde 1952, un curso previo
a la entrada al seminario (regularmente al finalizar primaria o su
equivalente) que se denominé preseminario. Este, segtin informa el
libro de 1955, ya se habia consolidado para ese afio con una duraciéon

3 En el caso del informe rectoral de 1964 se dice: “De mucho provecho para el Seminario
ha sido la labor de la Obra Diocesana de las Vocaciones. Durante el afo los padres [sacerdotes]
reclutadores visitaron los colegios y las escuelas, hacen encuestasy fundan en la Ciudad circulos
de vocaciones con el fin de ir conociendo las aptitudes intelectuales y morales de los posibles
aspirantes al seminario; el Dia del Seminario hacen propaganda vocacional en los colegios”
(Becerra, 1964: 23).
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deunmes, algunos cursos de formacién escolary otros elementos de
formacién espiritual, y tuvo 40 nifos (Salazar, 1955: XI). El nimero
de asistentes aumentoy se enlazo, al pasarlos anos, con algunas es-
cuelasreligiosas (o con orientacion religiosa catélica en secrecia) para
que a su término se incorporaran al preseminario. El objetivo era ir
seleccionando a los ninos que contaran con la actitud de estudiar en
el seminario para ser sacerdotes.

Los mismos informes rectorales definen de diferentes formas al
seminario. Por ejemplo, el informe de 1955 enfatiza que es unainstitu-
cion ‘que trata de forjar al hombre cabal y perfecto, mas para hacerlo
digno sujeto del sacerdocio, transforméndolo en otro Cristo” (Salazar,
1955:VI). Enelinforme de 1962 se dice quelalabor del seminario es “la
promocién de un desarrollo del ser cristiano hacia su maduracion, a
lamedida del varéon perfecto en Cristo Jesus, en un grado tal que res-
ponda alaexpresion ascética clasica del Sacerdote” (Becerra, 1968: 8).
Finalmente, en elinforme de 1970 se define al seminario como “Cen-
tro piloto de Maduracién en la fe y en el desarrollo de una vocacion,
tienen la responsabilidad especifica de preparar a los colaboradores
mas intimos del Orden Episcopal para la promocion, desarrollo e in-
tegracion del Pueblo de Dios” (Villalobos, 1970: 11).

La variacion de las definiciones de seminario tiene que ver mas
con como se esta conceptualizando al sacerdote, que en simismo. En
todaslas conceptualizaciones se enfatiza el componente de formaciéon
espiritual, académica y corporal, siempre con miras de concretar lo
vocacional o el llamado de la instancia trascendente.

Enlos informes rectorales encontré modificaciones en las regu-
laciones para ser sacerdote en dos grandes apartados. El primero, es
en el mismo concepto de sacerdote, que a pesar de que se enuncia
como el hombre que tiene un llamado de Dios, varia en cuanto a los
requerimientos de éste y la implicacion del sacerdocio con el mun-
do no religioso. El segundo es como se concibe la formacién que se
implementara en el seminario, ademas de las modificaciones més
relevantes en materias y otros eventos significativos que tienen im-
plicaciones directas con esta area. En este sentido, tengo que hacer
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una acotacién en cuanto alasreglas paralavida cotidiana dentro del
seminario. Enlos informes se enuncia el proposito y los objetivos que
sepersiguen condichasreglas, perono quedan claraslasmismas,ya
que existen reglamentos oficiales del seminario que estuvieron en
constantes cambios. Por lo que dejaré fuera esa parte.

Conceptualizacion del sacerdote

En el primer informe al que tuve acceso se define al sacerdote, de
manera constante, como un hombre que tiene como principal ca-
racteristica la obediencia, con una predisposicién para la oracién
constantey dotado de buenos elementos fisicos, intelectuales y, sobre
todo, morales. Para el redactor del informe, José Salazar, el sacerdote
es el hombre que:

[.] sigue plantedndose como problema: incognita o postulado ante el
mundo actual. Los factores son: una vocacién y una formacion, funcio-
nesambasdeunamismarealidad: unaentregaen sacrificioyredencion,
parasalvar el mundo. Su psicologia: obrar como un santo. Su teologia:in-
termediario ministerial del Eterno Sacerdote. Su especificacion social: el
hombre del servicio, por el culto de Dios y la mas exquisita caridad hacia
los hombres (Salazar, 1955: VII).

Aungue se insiste de manera permanente, por esos anos, sobre la
importancia de la parte espiritual, en el informe de 1956 se reitera
que para volverse sacerdote se requiere “de la normalidad fisica y
psiquica de los aspirantes” (Salazar, 1956: IX). Me parece importante
senalar que lo espiritual es sinébnimo en muchos de los parrafos de
los textos de vida interior. Lo exterior, el cuerpo, es algo un tanto des-
denable, pero, al menos en este modelo, no puede tener algo anormal,
situacion que se recalcara sobre el sacrificio que tiene que hacer el
sacerdote para lograr su estado. Poco a poco se va a ir dejando atras
el concepto de obediencia como sinénimo de buen sacerdote, pero se
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introducira el de personalidad. Asi, en 1960 se insistia en que para el
seminario diocesano

[.] sea siempre viril la educacién del seminarista; método de formacién
dela castidad, en disciplina quitar el rigor, conservar el orden [..] la obe-
diencia: su origen, su funcion, sus limites; el reglamento en funcién con
eltemperamento, personalidady circunstancias [..]la obediencia mera-
mente pasiva sofocalapersonalidad [..] el sacerdote no sélo es presidente
del culto, sino jefe, director e impulsor del apostolado que debe ser obra
comunitaria [..]la formaciénno hade ser personalista, sino dentro de un

clima de familia (Salazar, 1960: 8)

Un ano después se pedia que, aunque se buscara la disciplina, el
conocimiento y la formacioén, el centro de la vida sacerdotal es la
piedad (Becerra, 1961: 8). La piedad es entendida como una actitud
que también consolida la firmeza e incluso, mas alla de sentimen-
talismos, contribuye a la verdadera profundidad de la fe en la vida
de los sacerdotes. Para 1966, después del Concilio Vaticano II, ya se
estipulaba que los sacerdotes eran formados para servir a la Iglesia
en el mundo, por lo que su formacién no podria estar totalmente se-
parada de ély por ende, desde lalibertad, tendria que ver mas alla de
si mismo. A pesar de lo anterior, el autor del informe insiste en que
debe existir una separacion entre los seglares y el sacerdote y que la
formacion en el seminario:

Debe ser pastoral, pastoral también debe ser su formaciéon en este ren-
glén de contactos yaperturas, delo contrario no se formaran sacerdotes
santos, sino sacerdotes mundanos, disipados, ligeros, aseglarados, que
semezclaran demasiado con sushermanoslos seglaresyllegaranaesti-
marmasladignidad del estadolaical y a dolerse inconscientemente de no
haberescogido el camino ciertamente més amplio, mas facil, con menos
obstaculos [...] Dejaran asi de serlos Hombres de Dios (Becerra,1966: 8).
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Tres anios después, en el informe de 1969, el superior del seminario
insistia en que el sacerdote deberia tener las habilidades para inser-
tarse en las realidades sociales y buscar superar las condiciones de
injusticia (Villalobos, 1969: VIII). Por ende, se conceptualiza al sacer-
dote como el sujeto que debe de estar dispuesto ala apertura cultural
de diversos valores, pero sin perder de vista su ministerio ni el com-
promiso eclesiastico.

Finalmente, y como corolario de los informes consultados, el co-
rrespondiente a 1971, el primero dado por Juan Sandoval Ifiiguez, se
regresa a conceptualizar al sacerdote como el hombre que requiere
piedad, vida interior y fe. Aunque se vuelve a insistir sobre la autori-
dad, noseregresaalos conceptos de 1955; a pesar de ello se insiste en
que en el seminario de Guadalajara:

Encuantoalavidade piedad, observaronlos formadores que en general
ha venido a menos, debido a la preocupacién por los estudios, pero so-
bretodo, ala superficialidad de la Fe, al horizontalismo, al tecnicismo, al
desmedido deseo de volcarse al exterior y de andar ala moda (Sandoval,
1971:13).

La formacion del sacerdote

La formaciéon en el seminario va muy de la mano con el concep-
to que estaba activo en el momento y la corriente teoldgica activa.
Como dije anteriormente, la enciclica que mas se cit6, sobre todo
durante los primeros anos, fue la Menti Nostrae escrita por Pio X1l en
1950, la cual desarrollé un principio de aceptacion de algunas corrien-
tes de la psicologia, cosa que habia sido rechazada por otros papas,
para ayudar ala corroboracion de la vocacion y probablemente tam-
bién sea el documento que cimenté su concepto de personalidad. En
el informe de 1955 se definié como parte central de la formacién del
seminaristaaloselementos del arealitirgica, paraatender de manera
adecuada al culto publico, pero para ello se debe atenderla direccion
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espiritual (Salazar, 1955: IX). Se enfatiza, de manera constante, en la
meditacion individual, sobre todo para aquellos que ya estan en los
grados superiores de filosofia y teologia.

De la misma manera, para ese momento ya existian en el inte-
rior del seminario “asociaciones” que tenian funciones especificas
de fomentar lo que se denomina como piedad y que era aparte de lo
intelectual. Las asociaciones eran:la “Unién misional del clero”; la de
“Propagacion delafe’;lade “Apostolado enlaoracion”, yla “Congrega-
cién mariana” (Salazar, 1955:1-3).

Paraese momento, también llevaban multiples materias de teolo-
gia, filosofia y lo que llaman humanidades, todas impartidas por sa-
cerdotes. S6lo mencionaré las materias que rompen con el esquema
de ensenanza doctrinal tradicionalmente asociada a los sacerdotes.
Por ejemplo, pedagogia catequistica, accion catélica, organizacion so-
cial, psiquiatria pastoral y leyes civiles estan clasificadas como parte
de la Facultad de Teologia. Por su parte, en la Facultad de Filosofia se
impartian clases de: psicologia experimental,** pedagogia general,
doctrinasocial catolica, hebreoy griego. Enlas humanidades recibian
clases dereligion (que méas bien era catecismo, ademas de algunos co-
nocimientos generales de judaismo e islam y un apartado especifico
sobre masoneria), latin, historia, idiomasy piano (Salazar, 1955: 8-10).

Untemareiteradoalolargo delosinformes es que se invit6 de ma-
nera permanente alos alumnos a ejercicios de piedad, ya sea a través
de las asociaciones o grupos, casi nunca de manera individual. En
1956 el plan de estudios sufrié una modificaciéon importante, pues se
aumento6 un afio de humanidades (seis), que era el equivalente al ba-
chillerato y se establecieron tres anos de filosofia, cinco de teologia y

™ Que eraimpartida por un sacerdote diocesano con estudios en psicologia en Europa, que
se llamaba JesUs Becerra. Es relevante nombrarlo pues su alcance fue mas alla del seminario. En
dialogo con el doctor Fernando Gonzalez, lo menciond como uno de los fundadores de la carrera
de psicologia en el ITESO. También, durante la década de 1960, la diocesis le permitio tener un
laboratorio psicopedagogico desde el que aplico el test de Sondhiy otras pruebas de psicologia
para “medir”, de alguna manera, la vocacion de los aspirantes al seminario.
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unano de magisterio como elemento de pase entre filosofia y teologia.
Elano de magisterio se refiere a un periodo en el que los seminaris-
tassalianaimpartirclasesregulares en colegios, muy comunmente,
que estaban fuera delazonaurbana de Guadalajara. El objetivo de ello
eraejercitarsu capacidad de ensefianzay direccién (Salazar, 1956: V).

También fue a partir de 1956 que se establecieron circulos de
estudio con tematicas especializadas que impartian estudiantes des-
tacados, aunque siempre bajolavigilancia de undirector. Los circulos
variaron de tematica, pero en ese ano fueron de: catequética, accion
catdlica, vocaciones, liturgia y cooperativismo (Salazar, 1956: V). Afios
posteriores se agregaran (o rotaran): agricultura, espiritualidad, pe-
riodismo, problemas contemporaneos, entre otros.

Junto con el magisterio, desde 1956 se traté de oficializarlos estu-
dios de secundaria. Para ello buscaron sincronizar las materias im-
partidasenel seminario conlas materias de escuelas de paga. Segiin
el informe de ese ano, se busco coordinarse con la Universidad Au-
ténoma de Guadalajara (UAG) para que se hiciera el reconocimiento,
pero fue a través del Instituto de Ciencias que se logré inscribir a los
alumnos del seminario comosilo cursaran ahi(Salazar,1956: VI). Un
postulado interesante que se planted en este informe, pero es repetido
eninformes siguientes, se refiere a larazén de que los seminaristas
estudiendisciplinas profanas o similares alas seglares. Desde el ana-
lisis de las masculinidades se puede dar luces sobre la construcciéon
del sacerdocio en competencia, a pesar de que teoloégicamente no la
tenga. En ese sentido plantea que las autoridades “deseamos en gran
manera quelos futuros sacerdotes sean porlo menos no inferiores en
nada, en cuanto serefiere a cultura cientifica yliteraria, alos jovenes
seglares que estudian analogas asignaturas” (Salazar, 1956-1957: VI).

Desde el informe de 1958 se plantea como una problematica para
los formadores el nivel de desercién que se daba en la transicion de
filosofia a teologia (Salazar, 1958: VII). En parte, esto puede explicar-
se a partir de que en esa transicion los seminaristas se realizaban la
tonsura, tomaban las érdenes menores, para posteriormente recibir
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el subdiaconado.’ Era el momento donde los seminaristas tenian
que optar por seguir con el camino del sacerdocio y realizar las pro-
mesas de castidad y obediencia. Ademas de lo anterior, después de
tomar esa decision tendrian que salir del seminario al afio de magis-
terioy muchos optaban por noregresar. El seminarioy el dispositivo
vocacional reaccionaron, a partirde 1963, con un curso propedéutico
intenso para aminorar la baja de alumnos (Becerra, 1963: 9).

Lamayoriadelos cambios més significativos de apertura del semi-
nariose comenzaronadarapartirdeladécadade1960. Estos surgie-
ron, seglin los informes, en coordinacion conlas nuevas ensenanzas
de Juan XIII en el papado. Sus enciclicas comenzaron a tomar rele-
vancia, sindesplazar deltodo alas escritas por Pio XII. Fue a partirde
1960 que se comenzaron a incluir materias con titulos de sociologia
y antropologia, geografia social y dibujo (Salazar, 1960: 30). Nombres
que recibieron varias modificaciones y cambios de profesores, casi
afio con ano. Por ejemplo, en 19611a sociologia se cambid por sociolo-
giareligiosa, yla psicologia experimental se sustituyo por psicologia
relacional. Ambas materias comenzaron a ser impartidas por el pa-
dre Jesus Padilla (Salazar, 1961: 34). Un afio después, impartidas por
el mismo profesor, se sumaron economia politica y cuestiones cien-
tificas (Becerra, 1963: 38).

Essignificativo que a partir de 1961 se comenzo a tener mas aper-
tura en el seminario, ademas de la experiencia del magisterio. Ello
se puede evidenciar en algunos sucesos o coyunturas del ejercicio
vocacional. El primero fue el campo-mision (Becerra, 1961: 13), pos-
teriormente se genero el apostolado (Becerra, 1964:15). La diferencia

> Era un rito que preparaba a los prospectos para el sacerdocio en el que se realizaba un
corte de pelo enforma circular. Posteriormente tomaban las 6rdenes menores: ostiario, lectorado,
exorcizado y acolitado. Todos tenian funciones especificas dentro del rito de la misa en latin o
tridentino. Posteriormente recibian el subdiaconado, que era el momento en que realizaban las
promesas de castidad, obediencia y pobreza. Esto es una diferencia notable con las ordenes
religiosas que tienen votos. Todo el orden anterior fue eliminado por Pablo VI a partir de 1972,
cuando se concedieron todas las ordenes menores, con excepcion del subdiaconado que se
elimino, a los seglares. Lo que los implico de manera directa.

398 |



Cambios en la formacion sacerdotal

consistia en que el campo-misién era una vez al afio en algun sitio
alejado de la zona urbana y tenia una duraciéon de un mes, porlo que
solia ser muy intenso. El objetivo era dar sacramentos como bautis-
mos, primeras comuniones y matrimonio, porlo que asistian alumnos
de segundo y cuarto ano de teologia, en comparniia de algunos alum-
nos de primero de filosofia. El apostolado, por su parte, era dentro
de la ciudad, tenia una duracién mas prolongada, por un afno, pero
menos intensa, pues era una vez a la semana. Iban de varios grados,
siempre en grupoylos encargados eranlos mayores que respondian
ante un superior.

Encuanto ala planta docente es significativo que todos los profe-
sores hayan sido sacerdotes hasta 1963. Ese afio comenzo a impartir
la clase de trabajo social un hombre que era laico (Becerra, 1963: 29).
ATo con ano se sumaron mas laicos dando clases muy especificas,
como por ejemplo dibujo, que fue impartida durante varios anos por
elingeniero Ignacio Diaz Morales (Becerra,1968: 27). La primera mu-
jer que encontré enlanémina de profesores aparece a partir de 1969,
y fue la religiosa Maria de la Luz Franco Gutiérrez, que imparti6 Pe-
dagogia catequistica alos alumnos de tercero de filosofia (Villalobos,
1969: X XIII).

Cerraré el apartado con los cambios acontecidos entre 1969 y
1972, los cuales fueron significativos respecto a momentos previos
en lo formativo de los seminaristas. En 1969 fue invitado el sacerdo-
te y canénigo belga Fernand Boulard para dar algunas conferencias
sobre pastoral de conjunto, para que implementara la primera pla-
nificacién con este sistema a nivel de arquidiécesis (Villalobos, 1969:
XII). También en ese mismo afno se tuvieron algunas clases, con los
estudiantes del seminario menor, de iniciacion en la pedagogia cate-
quética a cargo de algunas religiosas de la Congregacion de las Her-
manas Catequistas de Jesus Crucificado (Villalobos, 1969: XXI). Este
experimento derivé en la posterior incorporacion de la primera do-
centeen el seminario mayor. Finalmente, a partirde 1969 se establecid
un laboratorio psicopedagbgico a cargo de un equipo liderado por el
padre Salvador Rodriguez, en el que participé una mujer, cuya tarea
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fue aplicar un control mediante test a los prospectos para entrar en
el seminario (Villalobos, 1969: XIX).

A partir de 1972 la Arquidi6cesis de Guadalajara se subdividio
y se crearon las diocesis de San Juan de los Lagos y la de Ciudad Guz-
man (Sandoval, 1971: 31), lo que ocasiono la movilidad de algunos se-
minaristas y la division de los estudiantes. Menciono el aspecto de
la movilidad porque la jerarquia eclesiastica decidié que todos los
estudiantes del menor permanecieran en el sitio en que residian al
momento deladivisién. También fue en ese mismo afio que se elimi-
naron las 6rdenes menoresy se reestructurolaforma de ordenacion
sacerdotal. Situacién que influyé enlas decisiones de los estudiantes,
pero también tuvo sus consecuencias en la vida de las parroquias al
incorporar a los seglares en actividades que estaban vedadas para
ellos: por ejemplo, dar la comunién o ayudar en la misa.

CONSIDERACIONES FINALES

Apartirdelos cambios generados en el Concilio Vaticano IT se pueden
percibiralgunas modificaciones enlasregulaciones delamasculini-
dadyenlaconceptualizacion delos sacerdotes a partir de su proceso
de formacioninstitucional dentro del seminario. De manera constan-
te,ladefinicion de sacerdote también se reformul6 en relacion conlos
seglares después del Concilio yaunque teol6gicamente se consideran
iguales con diferencia sélo en la funcion dentro de la comunidad, en
laformacion delos seminaristas se marcaron diferencias significati-
vas. Enelmismo sentido y en concordancia con la conceptualizacion
de los modelos eclesiales, tanto el preconciliar o juridico-societario
como el posconciliar o de comunion, existe una clara subordinacion
de las mujeres en el &mbito doctrinal. Sin embargo, no se puede de-
cir lo mismo en cuanto a los ejercicios de poder, de produccion y
de catexis en el segundo de los modelos.

Considero que uno de los cambios mas significativos se generd
a partir de la forma de pensar al sacerdote. Desde la formacion en el
seminario, se atenu6 el papel de la obediencia a sus superiores como
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signoinequivoco devocacién. Sobretodo a partir de que se comenza-
ronaempleary ensenar otras ciencias no relacionadas con el ambito
espiritual oreligioso comola psicologiayla sociologia. Tambiénalin-
troducir otros sujetos, primero seglares hombres y después seglares
mujeres, en el &mbito de la docenciay en el espacio del seminario, se
pude modificar la percepcion de si de los seminaristas. Finalmente,
el aumento del contacto de los estudiantes con otras realidades méas
alladel seminario, a partirdel requerimiento de experiencia pastoral
para su posterior desenvolvimiento, pudo impactar de una manera
significativa en la autopercepcion de los varones.

Lacomparacion entrelas propuestas de ambos modelos eclesiales
sittaalamasculinidad de los sacerdotes en un plano dominante. Pero
esapartirdelodoctrinal que se pueden entender algunas de las dife-
rencias del ejercicio del poder entre los sacerdotes y otros hombres.
Delo que se desprende que aligual que otros varones, los sacerdotes
tengan la capacidad de ejercer la autoridad con otros hombres y mu-
jeres sison creyentes. No es asi en cuanto que su identidad se define
a partir de un trabajo, en el sentido de actividades remuneradas, ya
que su papel como clérigosles proporciona uningreso. Alno tenerun
nucleo familiarbéasico, surol de proveedor econémico no existe, pero
si existe un rol de proveeduria con su comunidad en cuanto a bienes
de salvacion, que el Concilio Vaticano IT postulé como més horizontal
y comunitario.
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Cuando la masculinidad y la sacralidad
sacerdotal desfallecen... un poco

Fernando M. Gonzalez

En el principio fue el verbo
y antes de hacerse carne hablé. ;Pero de qué?
(Autor anénimo)

El objeto de una transmision no preexiste
al proceso de su transmision.
Regis Debray (2004)

INTRODUCCION

Partamos de una afirmacién contundente y sin duda parcial: el cris-
tianismoy, més tarde, el catolicismo, nacieron bajo la marca dela su-
misiénalaleyyalapalabradeotroconmayuscula, es decir,lade aquel
al cual se le proclama como un dios omnipotente y omnisciente. Al
dios que venera Israel, los cristianos le van a superponer a Jesucristo
como hijo de aquél y también dios que, a suvez, se hizo hombre. Esta
superposiciéon se sostuvo en la creencia de que en él se cumplian las
Sagradas Escrituras. Esta construccion narrativa, que paralos disci-
pulosdel nazareno alude aun suave pasaje entre el Antiguoy el Nuevo
Testamento con culminacion incluida, trae aparejada la idea de que
losjudios no podrian méas que compartirlay celebrarla, dado que con
ello se hacia patente la venida del Mesias.
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Hasta aqui esta narraciéon que ha atravesado los tiempos parecia
que podria desplegarse sin grandes contratiempos, pero ciertamente
no fue el caso porla sencilla razén de que la evidencia sostenida por
la naciente secta cristiana no fue compartida por la mayoria de los
judios, quienes no vieron en Jesus al Mesias prometido que iba a cul-
minarlas Sagradas Escrituras, sino, en todo caso, a un profeta mas.

El choque de estas dos tradiciones escriturarias, la judia de un
profeta mas y la del suave pasaje, pronto se desdobld en una tercera:
aquella que aludira al “pueblo infiel”, lo cual produjo una cadena de
acontecimientos, enlos que incluso corrié sangre, alolargo de los si-
glos. Estasnarraciones quedaron articuladas sin poderse desprender
deltodoy produjeron una tensa y complicada dialéctica; sin embar-
go, en este punto conviene recordar lo que pertinentemente senala
Regis Debray:

Reducirla emergencia cristiana de los primeros siglos a un desgarrador
enfrentamiento cara a cara con el judaismo puede fascinar al espiritu
contemporaneo -siglo Xx obliga-. [Pero es necesario aclarar que] ha-
bia enJudea multiples judaismos, cada uno pretendiendo el estatuto del
“verdadero Israel” asi como hubo multiples cristianismos.! Pablo, que se

crelamasjudio quelosjudios, lleva a cabo menos una polémica antijudia

T Y en efecto, recurriendo de nuevo a Regis Debray, veamos la serie de interrogaciones que
induce la constitucion del corpus del denominado Nuevo Testamento:

;Como esos textos hagiograficos fueron producidos, seleccionadosy transmitidos hasta nosotros?
[..]1:Por qué esosy no los otros (digamos el proto evangelio de Santiago o la Epistola a Bernabé)?
;Engriegoynoenarameo o enhebreo? ;De donde obtienen el estatuto teologico? ;Quién decide de
ese corpus?Y sen qué momento? Ese “deposito de lafe” supuestamente inicial ha sido fruto de una
elaboracion eclesial, asi como los decretos de herejiay los textos recibidos por “tradicion”, implican
decisiones institucionales al interior de una competencia entre diferentes centros de autoridad:
es la jerarquia clerical en vias de consolidacion que elige y cierra la coleccion de enunciados de
referencia [...] Separar la obra final de las operaciones que la han promovido como tal conduce
a ofrecer un punto de llegada (la antologia intitulada en el siglo 11 como Nuevo Testamento) por
un punto de partida. [..] En términos simplistas: la historia santa no ha producido la Iglesia (o las
iglesias). La Iglesia ha producido la historia santa (Debray, 2004: 50).
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que unainter-judia. Y ‘cumplir” el mandato de Dios es méas continuar que
confiscarlaherencia.

Pero el enfoque judeo-céntrico (judios rabinicos contra judios cris-
tianos) no conduce solo a ocultarlos elementos mesopotamicos, incluso
egipcios: [..] Se escamotea también el tercer término, el helenismo, [que
resulta] capital, puesto que es factor comun a las dos ramas [..] Chrestos
es una palabra griega, teologia también, y Paulo un ciudadano romano.
[.]Elhelenismo no havenido después del afio 50, estaba antesy durante
(Debray, 2004 51).

La segunda narrativa, la del suave pasaje, que oculta y reduce otras
tradiciones y perspectivas, no esperdé mucho para comenzar a con-
figurarse y desplegarse en su parte masviolenta. Se puede decir que
se “inaugurd”? a partir del momento en el cual se narra el desarrollo
del acontecimiento que va a culminar con la crucifixién de Jestus y
termino por dar lugar al antijudaismo cristiano. Dicho antijudaismo
no soélo se sostiene enla alusion al “pueblo infiel”, sino que se comple-
menta con la acusaciéon que se sintetiza en la frase “pueblo deicida’,
que cristaliza no s6lo el rechazo a reconocer a Jestus como el Mesias,
sino que incluso alude a su asesinato.

Ahora bien, hablar de “pueblo infiel y deicida” es suponer ni mas
ni menos que éste acepto el asesinato del hijo del dios de Israel. Aun-
que vale decir que este asesinato no se asemeja alos conocidos como
tales, ya que se presupone que se contribuye a asesinar a un dios que
solo se muere literalmente por un rato porque, segin la narracion
delos Evangelios, resucito al tercer dia. Esto se dio asiporque, al tener
unadoble naturaleza, le fue posible recurrirala divina paravolver de
entrelos muertos,lo cual tuvo, entre otras consecuencias, el ofrecerle
asusseguidoreslapromesadelaresurreccion. Pero,como en el caso
de sus seguidores se trataba de humanos, solo podran gozar de la

2 Aclaro al posible lector que no estoy en capacidad de realizar una lectura erudita de las
escrituras de los dos testamentos, solo me baso en las narrativas no eruditas que circulan hasta
la fecha.
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gloria de la resurreccién al final de los tiempos en la segunda venida
del Mesias. Y mientras ésta ocurre, los humanos probaran las tinie-
blas de la muerte sin cortapisas por un largo periodo, con lo cual se
comprueba que hasta en el probar la muerte hay clases.

Por otra parte, ;como aceptar la idea de un dios que muere y, ade-
mas, porun muy corto periodo? Estaidea, sin duda escandalosa para
muchosjudios, obviamente nolo sera paralos cristianos. Me imagino
que para los primeros —o algunos de ellos— un pretendido dios que
muere de esa manera les hara sospechar que en dicha muerte habi-
tala posibilidad de un doble simulacro: aquel de una muerte efectiva
ylasupuesta pérdida de suomnipotencia. Pero,asuvez, ;cOmo cargar
conlaacusacion de deicidas cuando el supuesto muerto siguio vivien-
do? En todo caso, desde el lado cristiano se les debio haber denomi-
nado como “deicidas fallidos’, sin embargo, esta formulaciéon —hasta
donde sé— nunca se emiti6 tal cual, y la otra fue la que vehiculizé la
perspectiva dominante hasta que fue borrada siglos después en el
Concilio Vaticano II.

Ahora bien, siguiendo el relato del Evangelio, se afirma que para
que seiniciara el proceso en el cual Jesus termina crucificado, se su-
pone que necesito la paradoéjica ayuda de un supuesto traidor, Judas. Y
digo paraddjica porque siseguimoslosrelatos delos Evangelios, Jesus
predicaba sin ocultarse, entonces resulta extrano por qué quienes lo
buscaban recurrieron a Judas para saber de su paradero.

Judasesrepresentado como alguien que cobra 30 denarios poralgo
que esta a lavista, mas no lo hace de cualquier manera sino dandole
unbeso, comolo escribenlos tres evangelistas sindpticos, como si se
trataraen el casodeJesus de un miembro de un grupo clandestino al
que hay que sefialar con unaclave. Se comprendera que no eranecesa-
riohacerlo de esamanera, pues no eradificil saber quién fungia como
maestro y quiénes como discipulos. A raiz de ello, Judas representa-
ra elicono infamante del judio como traidory del voraz que vende su
alma por un plato de lentejasy, por si fuera poco, también del suicida
arrepentido. En sintesis, elrebelde, infiltradoy “traidor” resultara un
modelo de individuo fallido.
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Léon Poliakov sefiala que numerosos autores de la antigtiedad
clasica reprochaban al pueblo judio su obstinaciéon, su barbarie, sus
taras hereditarias o suinasimilabilidad, pero

[.]la traicién no entraba en ese catalogo. Ella solo aparece con el naci-
miento del cristianismo. [..] Lo esencial es que Judas deviene el sinénimo
detraidoryque deunaciertamaneralo eshastaahora, por ejemplo, enla
expresion proverbial ‘el beso de Judas™ (Poliakov, 1988: 215-216).

Y como cereza de ese pastel envenenado, si seguimos el Evangelio de
Juan, el traidor “era el encargado de labolsa’ (Juan 12, 6),*1o cualllevo
—continta Poliakov— a una serie de comentaristas de la Edad Media
a concluir que Judas practicabala usura.

Pero ;qué pretendo con esta introduccion? Por lo pronto hay que
senalar que, si de sumisiones se trata y no sélo de pasajes entre dos
tradiciones escriturarias con dioses incluidos, aquella que sostienen
muchosjudios seresisteaserincluidaenladelosdiscipulos deJesus,
mas no por ello desaparece o se atentia la cuestion de la sumision en
el casodelos primeros, simplemente aceptan sélo la palabra del dios
que consideran el legitimo.

Volvamos entonces ala hipoétesis parcial de la sumisién cristiana
conlaqueinicié este escrito y tomemos como figuras centrales e “in-
augurales” de lo que va a terminar siendo la Iglesia catélica aquellas
de Maria y JesUs y, secundariamente, de José. El Evangelio de San
Mateo, cuando nos habla de la “concepcion virginal de Jesus” vista
desde la perspectiva de José, dice ast:

3 Poliakov continla el razonamiento cuando afirma que la traicion de Judas “fue incluso el
acto fundador [del cristianismo] porque la muerte de Jesis sobre la cruz fue consecuencia directa
de la traicion de Judas” (Poliakov, 1988: 215). Me parece que exagera la importancia de la traicion
de Judas, pero no en remarcar lo de la traicion como marca cristiana del pueblo judio.

“ El Gnico judio entre doce galileos, como todavia en 1926 se escribia en el Dictionnaire de
["archeologie chretienne (cit. por Poliakov, 1988: 215).
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Sumadre Maria estaba desposada® con José y, antes de empezar a estar
juntos ellos, se encontro encinta por obra del Espiritu Santo. Su esposo
José, como erajustoyno queria ponerla en evidencia, resolvié repudiarla
en secreto. Asi lo tenia planeado, cuando el Angel del Sefior se le apare-
ci6 ensuenosyledijo: “José, hijo de David, no temas tomar contigo a Maria
tuesposa, porque lo concebido en ella viene del Espiritu Santo. Daraaluz
aunhijoaquien pondras por nombre Jesus, porque él salvara a supueblo
de sus pecados”. Todo esto sucedié para que se cumpliera el oraculo del
Senor por medio del profeta:

“Ved que la virgen concebira y dara a luz un hijo, a quien pondra por
nombre Emmanuel” (Is7,14). Que traducido significa: “Dios con nosotros”.
Despert6José del suetio e hizo como el Angel del Sefior le habia mandado,
ytomo consigoa suesposa.Y sin haberla conocido, dio ella aluzun hijo, a
quien él puso por nombre Jesus (Mateo1,18-21, Biblia de Jerusalén, 1967).

Se puede decir que un relato condensado de esta manera conforma
la “escena primaria cristiana’, en donde uno de los primeros puntos
que debenremarcarse es que no hay contacto carnal, sino, alomas, el
anunciodeunembarazo, que enel caso del Evangelio de San Lucas es
narrado desde el punto de vista de Maria en los siguientes términos:

Alsextomes fue enviado por Dios el Angel Gabriel a una ciudad de Galilea
llamada Nazaret, aunavirgen desposada conunhombrellamadojosé de
la casa de David; el nombre de lavirgen era Maria. Y entrando donde ella
estabadijo: “Alégrate llena de gracia, el Senor es contigo”. Ella se contur-
b6 por estas palabras [..] El Angel le dijo: “No temas, Maria, porque has
hallado gracia delante de Dios; vas a concebir en el senoyvasadaraluz
un hijo, aquien pondras por nombre Jests. El serd grande y serd llamado
Hijodel Altisimo, el Setfior Dios le dara el trono de David, su padre; reinara

sobre la casa de Jacob porlos siglos de los siglos y sureino no tendra fin".

> En la Biblia de Jerusalén se escribe lo siguiente: “los desposorios judios suponian un
compromiso tan real que al prometido se le [lamaba ya ‘esposo’y no podia quedar libre mas que
por el ‘repudio’ (Bruselas: Desclée de Brouwer, 1967: 1304, nota 18).
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Maria respondi6 al Angel: “;como sera esto puesto que No Conozco
varén?” El Angel le respondié: “El Espiritu Santo vendra sobre tiy el po-
derdel Altisimo te cubrira con susombra; por eso el que ha de nacer sera
santo y sera llamado el Hijo de Dios” [.]. Dijo Maria: “he aqui la esclava
del Senor; hagase en mi seglin tu palabra” (Lucas 1, 26-38, Biblia de Je-
rusalén 1967).

Sien algo coinciden los dos relatos de los evangelistas citados es que
tanto Maria como José, al estar sélo desposados pero no casados, no
habian tenido contacto carnal, perolasreacciones de ambos son dife-
rentes:José, enun primer momento, intenta repudiarla, peroun angel
se le aparece en suenos® y le explica que se trata de una insemina-
cién que viene directamente del Espiritu Santo; por consiguiente, si
Maria concibi¢ al hijo antes del matrimonio, asunto que en la ley
judaica implicaba la posibilidad de repudiar a la mujer, esto perdia
importancia porque altratarse deunaintervencion directa del Espiri-
tuSantolas cosas cambiaban de estatuto. Asi,lo que en cualquier otro
casopodiaserpercibido comoinfidelidad y humillacion del marido, en
este casonolo es porque al intervenir el Altisimo estaba justificado.
Vistaslas cosas de estamanera, se comprendera que tanto José como
Judas fungen como peones en el tablero del Altisimo que le permiten
que se puedan cumplir sus ‘oraculos” olas Sagradas Escrituras. A José
le prescriben hasta el nombre que le debe poner al hijo.

Lo que me interesa resaltar es lo siguiente: ;por qué era necesa-
rio que Maria fuera virgen y permaneciera como tal, aun después de
embarazarsey de parir? Y,ademas, ;por qué se le presenta como aje-
naal acto sexual que la embarazé? He aqui dos preguntas que, segin
se contesten, tendran una incidencia directa en la conformacion de
quienesdecidirantiempo después consagrarse al sacerdocio y al mo-
nacato, masculinoy femenino.

6 Este modelo de la aparicion en suefos sera un recurso utilizado hasta los tiempos actuales;
véase, por ejemplo, el caso de la genealogia de los tres lideres de la Iglesia de la Luz del Mundo.
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Conelcasode Maria se construye unaimagen compleja quele ofre-
ceun homenaje alafigura del oximoron:la de esposa impoluta, pero
también mujer que se embaraza antes de ser esa esposa impoluta y
que, apesardelasevidencias, permanece virgen, es decir, casta pero
no célibey, a suvez, célibe y casta cuando se embaraza. La figura sa-
cerdotal cristiana aludira a ella procurando mantener en la sombra
este contradictorio caleidoscopio de representaciones que esta a la
vista sin interrogarlo a fondo.

Eva, la seductora desobediente, que le ofrece la manzana al “po-
bre” Adan, quien cae bajo sus influjos, sera su contraparte; ella si se
enterara de sus embarazos y del dolor de parir. A su vez, la tercera
mujer, Maria Magdalena, representara ala mujer sexualizaday pros-
tituida, pero también a la arrepentida. Entre Eva, que ejercera su
sexualidad fuera del paraiso, y Maria Magdalena hay una distan-
cia: Eva sera, en todo caso, un modelo posible para todas las muje-
res casadas, mientras que Maria Magdalena le dara ideas a futuras
organizaciones cristianas que se consagraran a redimir a las almas
descarriadas.” En cambio, Maria no tiene nada de qué arrepentirse, a
diferencia de Eva o Magdalena.

Por lo pronto, la respuesta de Maria a la accién del Espiritu Santo
no deja lugar a muchas dudas: “He aqui la esclava del Senor, hagase
en misegun tu palabra”. Dicha respuesta ofrece un modelo méas que
sugerente para todas las entregas incondicionales que demandaran
los aspirantes a amos de futuras fundaciones: sean estas politicas,
religiosas o las denominadas “happycracias”. Incondicionalidad en
la que a su vez podran escudarse y disculparse todos aquellos que
alolargodelos siglos estaran dispuestos arenunciar a sujuicioy vo-
luntad, renuncia reforzada por la posible admiracion e idealizacion
de los amos en turno. En el caso de la Iglesia catolica o de los grupos
pentecostales: papas, priores, fundadores, pastores, etcétera.

7 En otro viaje vertiginoso al siglo xx pienso en el grupo ProVida en el medio mexicano.
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Por su parte, en relaciéon con lo que la sociéloga Eva Illouz deno-
minacomolas “happycracias’, estas son organizaciones que, como su
nombre loindica, estan dedicadas a expandir sus ideologias de la fe-
licidad, asi como las estrategias para alcanzarla.® Las “happycracias”,
afirmalllouz, son el producto dela “psicologia positiva’, 1a cual emerge
durantelos afnios noventa en un terreno abonado por el psicoanalisis®
yotro ciimulo de terapias. La idea forma parte “del corazén mismo de
la sociedad liberal. La gran afirmacion de Jeremy Bentham,© uno
delos principales tedricos de la filosofia liberal, es que el fin de la po-
litica consiste en aumentar la felicidad (Bentham decia el placer) y
disminuir el sufrimiento” (Illouz, 2018: 38). Las tiranias de la felicidad
promueven lo que la citada sociéloga denominara poco después como
“mercancias emocionales” o “emodity”.!!

Por otro lado, Cristo, al aceptar la orden de su Padre del camino
de la cruz, completa el cuadro de la correcta sumisién a los desig-
nios de un otro con mayuscula. A suvez, al vivir como célibe y casto,
sera el modelo mas acabado para la constitucion hacia el siglo 1v del
monaquismo, que hara de la obedienciaun pilar de laidentidad delos
consagrados.’? En sintesis, el faro de los denominados “castrados por
el reino de los cielos”. Ademas, al no reproducirse, Jesus clausurara

8 El Gltimo grito, pero no la Gltima palabra, en México y Estados Unidos, es la organizacion
Nxivm, con esclavas incluidas.

° Si bien este Gltimo se dirigia a los neuroticos y psicoticos, con vidas poco regocijantes
como para pensar en promover la felicidad, la citada psicologia positiva extiende el campo de las
intervenciones a los “normales”, proponiendo la felicidad como nuevo haorizonte del yo.

10 El del famoso panoptico que trabaja de manera notable Michel Foucault en Vigilar y
castigar (2009).

™ “Que es la contraccion de emotional commodity [..] En El Capital, Marx habia definido la
mercancia como un objeto solido, en donde el valor es definido por el tiempo de trabajo. Después,
en Baudrillard, la mercancia se desmaterializa, ella es un conjunto de signos. Pero la mercancia
emocional no es nila unanilaotra.[..] pero los tedricos no han visto que las emociones mismas
eran el objeto de estrategias comercialesy que ellas serian uno de los vectores mas importantes
del desarrollo del capitalismo. Esto es cada vez mas claro con el internet que es de alguna manera
una enorme emodity, y con las redes sociales, que son los flujos emocionales” (Illouz, 2019: 62).

2 Esto dltimo lo retomaré mas adelante.
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a la considerada Sagrada Familia como modelo para ejercer una
“‘auténtica” sexualidad cristiana matrimonial, ya que tanta virgini-
dad y castidad acumuladas sélo prometen la verdadera perfecciéon
a aquellos que se abstienen de llevar al acto las pulsiones y deseos
sexuales. Pero se comprendera que, sise parte del modelo acabado de
la Sagrada Familia, una consecuencia es que dejan muy desprovis-
tos de posibilidades alos simples fieles que pretenden reproducirse y
gozar delavida sexual sin culpas e, incluso, con la sensacién de estar
demasiado cerca de la concupiscencia.

Y entonces, ;quiénes si serian los modelos para tantas almas
que no optaran por ese tipo de celibato y castidad radicales, sea el de
Maria, virgen y casta, pero con solo un hijo, y el de Jesus, virgen, céli-
bey casto, sin descendencia conocida? Dejemos la pregunta en sus-
penso y abramos otra: ;por qué, a pesar de lo dicho, los modelos de
Jestisyde Mariatuvieronincidenciaenel grueso delos fieles, al mismo
tiempo que sirvieron para darles preeminencia sobre estos tltimos a
los futuros consagrados?

Una salida posible a estas cuestiones podria ser la referencia a
san Pedro, el elegido por Jesus para ser el primus inter pares de los
apostoles y que, hasta donde se sabe, estaba casado. Entonces, en el
principio dela cadenadelosvicarios de Cristono todo estribaba enla
radicalidad que se podia extraer de las vidas de Maria, Jesus e, inclu-
so, José. Pero ;qué paso con el matrimonio del pescador galileo una
vezinvestido? Nolo sé. Sélo hay que referir que, al paso de los siglos, el
habitoblanco delos papaslosvolvié al simulacro de la purezaradical,
y de nueva cuenta se coloco al célibe y casto en el vértice del aparato.
Enfin, valgan estas pinceladas para poder enfocar algunos aspectos
delasmasculinidades sacerdotales que combinan de manera simul-
tanea elementos de vulnerabilidad y representaciones sacralizadas,
lo cualno les impide colocarse por encima de los deméas humanos.

Tres aspectos seran tratados de manera somera en este capitulo
paraintentar, sinoresponderalasinterrogantes planteadas, al menos
abrircaminos dereflexién al respecto. El primero es el ya descrito de
la obediencia como pilar fundamental del cristianismo; el segundo
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tiene que ver conlanueva doctrina sacramental que sellevo a cabo con
la denominadareforma gregoriana en el siglo X11, que va a significar,
como sefala Patrick Boucheron (2016), “un reordenamiento global
de todos los poderes alrededor del dominio eclesiastico’; el tercero
trata sobrelasexualidad clerical, ala cual enfocaré enunvertiginoso
viaje al sigloxx1, desde la eclosion de ésta durantelareunion de Roma
de febrerode 2019, lo cual me permitira aludir ala segunda parte del
titulo de este trabajo: “Cuando... desfallecen un poco’”.

OBEDIENCIA, O CUANDO LOS SUMISOS EXIGEN A SU VEZ LA SUMISION

En este punto la referencia a Michel Foucault resulta central, ya
que el citado marca la diferencia entre el “condcete a ti mismo” de
Socrates y el tipo de conocimiento puesto en juego por el cristianis-
mo. Veamos este punto mas especificamente. Lo que el historiador
francés se pregunta es como fue posible que, en la cultura occidental
cristiana, para gobernar a los hombres se demande a los dirigidos
‘ademas de actos de obediencia y de sumision, actos de verdad [y.. ]
de pronunciarlaenrelaciéon con sus faltas, sus deseos, el estado de su
alma, etcétera (Foucault, 1989:123-124).

Esa tecnologia instituida fundamentalmente en los conventos y
sujeta a transformaciones —que fue permeando a la poblacion de
los no consagrados—, introduce, ademas, una constante vigilan-
cia nunca agotable ni plenamente lograda, y tiene a la verbalizacién
como operador fundamental. Este acto verbal que compromete al
sujeto conlaemision de suverdad, “lopone enrelacion de dependen-
cia con respecto a un otro y modifica la relacién que tiene consigo
mismo” (Foucault, 2016: 27).

En sintesis, este dispositivo de verdad traia aparejada una rela-
cion de obediencia y sumision absolutas y un “costo de enunciacion”.
Y a diferencia del tipo de sumisiéon provisoria con el maestro greco-
latino, del cual se buscaba obtener un saber o competencia técnica:
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En el monaquismo, al contrario, la obediencia es una practica en la cual
el valor no depende ni de aquel a quien se obedece, ni de la naturaleza
[.] dela orden ala que se obedece. El valor de la obediencia se sostiene
esencialmente en el hecho de que se obedece. [.]1o que hace progresar
enlaviadelasantidad [..] es el hecho de obedecer, cualquiera que seala
orden del maestro (Foucault, 2012: 134).

Se da entonces una inversion en relacion con Sécrates, ya que en ese
caso era el maestro quien hablaba y el discipulo quien escuchaba y
obedecia. Cuando Socrates hacia hablar al discipulo era porque fi-
nalmente éste habia descubierto la verdad, podia decirla y se trans-
formaba en maestro de su saber. En cambio, en el monaquismo esta
relacion entre subjetividad y verdad se desarrolla en

Una estructura completamente inversa. Para obedecer y poder perma-
necerenestado de obediencia, hay que hablar de simismo. La veridiccion
esunproceso. [...] Eldecirlaverdad sobre simismo es una condicién para
someterse aunarelaciénde poder. [..] Lasumisiénal otro es fundamen-
talyesta caracterizada por el hecho de la exhaustividad yla continuidad
(Foucault, 2012:139y143).

Esaexhaustividad sin final posible siglos después se tendera a trasla-
dar, entre otras posibilidades, al psicoanélisis, ya que los efectos de lo
inconsciente nunca se agotanyenel cual la palabra sera un operador
privilegiado parair constituyendo “suverdad” Pero en el caso del psi-
coanalisis, no implicard una obediencia absoluta en aquellos que se
someten al dispositivo de palabra psicoanalitico, sino que se hablara
de transferencia con posibilidad de cortar con el proceso y retomar-
lo libremente con diferentes psicoanalistas durante toda la vida, sea
perteneciendo a una de sus instituciones o fuera de ella.

Foucault pone el énfasis en la relacion del monje con el director
de conciencia, pero queda enla sombra como este Gilltimo llega a ocu-
par ese lugar. Es verosimil que éste a su vez dependa de otro en una
cadena interminable de sumisiones obedientes con emisiones de
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verdades singulares. Lo mismo puede decirse para los psicoanalis-
tas consagrados, como fueron los casos de Freud y Lacan. El prime-
ro nunca se psicoanalizo, mientras que el segundo, segiin se sabe, lo
hizo sélo unavez.

El cambio que implicé para este modelo cristiano la seculariza-
cién de la subjetividad no dejo de ser significativo. Cambiaral diabloy
‘losmovimientos delacarne’, o elincesante “‘combate de la castidad”
por el inconsciente, la pulsion, la fantasia o el significante, de alguna
manera lo desalojaba —no de manera total— del territorio que habia
sido su dominio casi exclusivo por siglos. Asi pues, el sélido vinculo
que unia a la teologia moral de la concupiscencia con la obligacién
dela confesién (el discurso tedrico sobre el sexo y su formulacién en
primera persona) fue, sino roto, al menos distendido y diversificado:
“entre la objetivacion del sexo en los discursos racionales y el movi-
miento por el que cada cual es puesto frente a su propio sexo produjo,
desde el siglo xVvIiI, una serie de tensiones, conflictos, esfuerzos de
ajuste y tentativas de retranscripcion” (Foucault, 1976: 46-47).

En conclusion, lo que el cristianismo invento es “el principio de
unaveridiccion de siatravés de una hermenéutica del pensamiento”
(Foucault, 2012: 150), pero esta relacion con la verdad lo fue al pre-
cio deuna obediencia ciega para extraerla verdad de simismo “enlo
que concierne al pecado” y para aprender a “contrariar su voluntad”,
como diria Casiano.

Pasemos ahora ala cuestion deladenominada reforma gregoriana.

LA REFORMA GREGORIANA

Antes de describir en qué consistio la instauracion de la reforma
gregoriana es necesario recurrir de nuevo a los inicios de lo que va
a ser el cristianismo y volver a mirar desde otra perspectiva la figu-
ra de Cristo como Mesias, segun lo analiza Marcel Gauchet. Dicho
historiador, después de senalar que la espera del Mesias se inscri-
be integralmente al interior de la historia judia, anade que a su vez
con Cristo se explota una de las virtualidades abiertas por la matriz
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monoteista. Esa virtualidad que se hace carne se coloca en la linea
de lo que Moisés habia iniciado,

Pero ese liberador mesianico es un mesias de un género muy particu-
lar, un mesias al revés. Puesto que lo que anuncia no es la victoria sobre
el ocupante romano [...] No es la revuelta inutil contra las dominacio-
nes terrestres, es la salida del mundo en donde existen esas domina-
ciones. [...] No habra mas un nuevo David coronado en Jerusalén con
todaslas naciones alrededor de él. En ese sentido no habra reino mesia-
nico. El triunfo tendra lugar sobre otro plano de realidad. El verdadero
mesias es [.] el mas ordinario de los hombres. No es alguien que va a
ganar, sino que va a perder, que sera humillado, que no sera reconoci-
do. [.] Todos los elementos con los cuales la figura de Cristo es descrita
estaban ya disponibles. Es la articulacién que se hace de ellos lo inédito
(Gauchet,2003:100).

Y esta articulacion inédita lleva a su concrecion la resolucion de
unatension que formaba parte del monoteismo judio. A saber, ;como
pasardelaconcepcién de undios étnico —lo cual en ese contexto era
una banalidad— a proclamarlo al mismo tiempo como ubicado por
encima de todos los otros dioses? Esto implico la propuesta de do-
minar espiritualmente a aquellos que lo dominaban politicamente.
Pero, como bien lo sefnala Gauchet, el monoteismo judio pudo haber
quedado como una singularidad entre la diversidad de las culturas
mediterraneas.

Fuenecesario el relevo de unaherejiajudia para difundir el monoteismo.
El dios de Israel resta el dios de un pueblo, y lo restaréa [...] mientras que
el cristianismo ha encontrado unrodeo que le es absolutamente contin-
gente. Para que lo universal se inscriba en la soluciéon monoteista tuvo
necesidad del particularismo de un individuo, Jesus, pero también de
un grupo que lo harodeado y que ha puesto su mensaje en forma, y le ha
procurado un prodigioso eco (Gauchet, 2003: 96-97).
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Entrelosvarios enigmas que se van acumulando con la instauracion
e institucionalizacion del cristianismo, el primero es aquel que fue
operado por san Pablo —precisamente un judio y ciudadano romano
y que no fue su discipulo directo—, quien postula que el mensaje
de Cristo se dirige a todos los hombres, lo cual marcara al cristia-
nismo con la mision de expandirla denominada “buenanueva”. Pero
pudo —dice Gauchet— no haber un Saulo de Tarso. La contingencia
avanza. El segundo es la conquista espiritual del imperio romano
por la base, lo cual —afiade Gauchet— planteé a sus ciudadanos un
“problema espiritual metafisico religioso donde no encontro6 la solu-
cién internamente” (Gauchet, 2003:107).

Ahora bien, en la medida en que Cristo no ha emitido un “mensa-
je imperativo Unico’, ya que se expresa por medio de parabolas, en-
tonces induce a la Iglesia, que se apropia de ese mensaje en clave, a
crearleunlugarestructural “porlanaturaleza misma de sumensaje,
ala existencia de un clero” (Gauchet, 2003:109). Esta “burocracia del
espiritu” pretende mantenerse lo méas cerca del mensaje que se di-
fundi6 sin aparato.

;Pero qué pasa con éste una vez que el aparato eclesial es instau-
rado? Entre otras cosas, induce de manera intermitente a lolargo de
los siglos a diversos intentos de retorno a las fuentes primigenias
del mensaje supuestamente transparente y ala espera de ser redes-
cubierto, y,a suvez, ala creacién de pequenasy diversas comunida-
des delos purificados del aparato. Retornos que pretenden colocarse
en el borde cuasi exterior del aparato que cobija a los burdcratas del
espiritu, con la pretension de volver a los humildes tiempos en los
cualesJesus predicabaalaintemperie. Frente a estosloables e “inge-
nuos” intentos de los retornos, hagamos caerla pesadalosa delo que
significo la instauracion de la reforma gregoriana que se extiende a
lolargo del siglo x11.

Patrick Boucheron seniala, en consonancia con el trabajo de Fou-
cault, queunadelas funciones del trabajo historiografico eslade “ser
unartedelasdiscontinuidades. Turbandolas genealogias e inquietan-
dolasidentidades” (Boucheron, 2016: 36). Pero esas discontinuidades
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noimplicarian necesariamente que se volverian caducas las formas
antiguas. Boucheron pretende en su leccion inaugural del College de
France cernirlo mas cercanamente posiblelo que denomina como “el
enigma deloteoldgico politico [ese..] restoinasimilable” delahistoria
occidental. Puesto que ‘nosotros somos todavia deudores (se quiera o
no, se sepa o no) de estalarga historia que hizo del sacramento euca-
risticolametafora de toda organizacion social” (Boucheron, 2016:40).

No se trata sélo de un hecho histérico religioso concerniente a la
defensa de los bienes materiales y de las prerrogativas espirituales
de la Iglesia, sino de una rearticulaciéon global de todos los poderes,
un ordenamiento del mundo alrededor del dominium eclesiastico. El
conjunto reposa sobre una nueva doctrina sacramental, que sella la
querella eucaristica en un sentido realista. Es a partir de ahi que
la eficacia del sacramento (su puesta en juego porlos clérigos, su re-
cepcién porloslaicos) funda la pertenencia ala Ecclesia.

Estainstitucion supone entoncesun acto de separacion: exclusion
delosjudios, delosinfieles, delos heréticos, de todos aquellos a quie-
nes el discurso eclesial confunde en una misma reprobacién porque
ellosnole conceden fe alavalidez delos sacramentos de la Iglesia, por
lotanto, tampoco alalegitimidad del estatuto delos sacerdotes (Bou-
cheron,2016:37-38). Esta separacion tanradical se desdobla al interior,
instituyendo aquella otra entre clérigos y laicos.’® Separacion, como
seniala Boucheron, no sélo de funciones sino de genus, definida por
dos formas de vida: unaterrestre yla otra celeste. “Ellas reenvian alo
esencial, seaal sexoyaldinero. Dicho de otro modo, alo que puede el
cuerpo” (Boucheron, 2016: 38). Segiin Hugo de San Victor, existirian
entonces dos pueblosy dos poderes: “Autoritas et potestas: enlamedida
en que la autoridad se espiritualiza la sefioria de laicos se seculariza,
unay otraliquidan el antiguo cristianismo imperial y monastico he-
redado del imperio romano cristiano” (Boucheron, 2016: 39).

3 Y dentro del dominio de los laicos, la mujer quedara sumisa al varon.

420 |



Cuando la masculinidad y la sacralidad sacerdotal desfallecen

Losreformadores del sigloxvivan contra esta separaciéon alaque
juzgan contraria al mensaje cristiano “porque para ellos la Iglesia
debe ser entendida como una institucion total. Ella hace del cris-
tianismonounareligiéon sinouna estructuraantropolégica engloban-
te, y del gobierno de la Iglesia una realidad coextensiva a la sociedad
entera” (Boucheron, 2016: 39). Sin embargo, nos advierte Boucheron
que no habria que confundir sin méas la ambicién gregoriana con la
realidad politica de las sociedades europeas de la Edad Media, ya que
éstas se caracterizan poruna ‘oposicion multiforme ala dominacién
de la Iglesia”. Es decir, si bien es cierto que se inicia una revolucion
simbdlica, ésta fue “capturada” por los poderes laicos, los cuales se
enfrentanaunalglesia que, pretendiéndose una, esta atravesada por
tensiones y relaciones de fuerza, y es asi como a la oposicién sacer-
dotium et regnum la seguira aquella del studium. En esta triparticiéon
apareceran nuevas formas de gobierno, pero eso no impedira que
las dos separaciones instituidas por la reforma gregoriana sigan te-
niendo eficacia simbdlica y efectiva cuando menos en una parte de
los poderes facticos.

En el caso de aquella separacién que marca las distancias con
quienes no aceptan la eficacia del sacramento y el monopolio del
clero respecto a éstos, los tiempos han producido nuevas reformu-
laciones yrelativizaciones de las pretensiones de la Iglesia, asi como
divisiones intereclesiasticas, como fue el caso de la Reforma, que
la han mermado considerablemente, aunque todavia en el caso de la
catélica, su derecho canénico paralelo le sigue rindiendo frutos
y privilegios.

Frente a la separacion intereclesiastica que busca mantener la
distancia entre sacerdotesylaicos, gracias al surgimiento del Estado
moderno se instaura aquella otra que alude al ciudadanoyal creyente,
habitando alamayoria de los individuos, y si funge como funcionario
del Estado, en diferentes momentos se pueden oponerlosintereses de
estainstanciaalos de la Iglesia. Asipues, las cosas se complican aun
mas si se parte del supuesto de que
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Lasociedad democratica [..] reposa sobre una secreta renuncia ala uni-
dad, sobre una sorda legitimacion de los enfrentamientos de sus miem-
bros, sobre un abandono tacito de la esperanza de unanimidad politica.
Contra todo su discurso explicito, ella es esta sociedad que carga invisi-

blemente de sentido su desgarramiento interior (Gauchet, 2005: 449) 4

Confrontada la sociedad democratica con el modelo que rige en la
Iglesia catdlica, que supone una concepcion holistica, las diferencias
saltan a la vista, ya que esta ultima concepcién implica “la subordi-
nacion [de lavoluntad de los hombres] a una voluntad superior [...] Es
a través de la conciencia del otro divino, que se supone haberla ins-
tauradoy querido, quela sociedad se constituye” (Gauchet, 2005: 421).
Pasemos ahoraal tercer punto de este trabajo, aquel que se refiere
al cuestionamiento de la barrera que mantenia separados con cierta
consistencia a los sacralizados y a los laicos. Barrera que hacia fina-
les del siglo xx comenzo6 a mostrar su flanco méas vulnerable cuando
se hizo presente en una parte del clero la practica de la sexualidad
mas violenta, aquella enla cualla asimetria de unarelacion de poder
“sexualizada” se muestra sin eufemismos: la pederastia.’

4 Lasociedad democratica, anade Gauchet, se diferencia de la totalitaria en dos elementos
centrales: “el criterio decisivo del totalitarismo es: la afirmacion de la unidad social. Afirmacion en
primer lugar de la suspension del principio de la existencia de las clases. Afirmacion en segundo
lugar de la identidad del Estado y el pueblo” (Gauchet, 2005: 440).

> El otro flanco, el del dinero, también fisuro la bella imagen de la pureza economica
eclesiastica cuando en los inicios del pontificado de Juan Pablo I salio a la luz el caso del Banco
del Vaticano: el OIR (Istituto per le Opere di Religione) y su operador, monsenor Marcinkus,
acompanado de asesinatos y “suicidios” de banqueros que tenian relacion con dicho instituto.
Juan Pablo Il lo protegio de la justicia italiana manteniéndolo en el territorio del Estado Vaticano.
También lo haria después con encubridores de pederastas, como fue el caso del cardenal de
Boston, Bernard Law, entre otros.
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SEXUALIDAD CLERICAL, O CUANDO LOS SACRALIZADOS
MUESTRAN SU VULNERABILIDAD

La necesidad mas imperiosa del poder tiene que ver
con la afirmacién de su vanidad, es decir, con el trabajo
de suimagen. El esta consagrado a la ostentaciéony a la

exhibicion. Y en esta permanente demostracion de su
alteridad [..] los fastos, las ceremonias, la solemnidad,
el prestigio, la gloria, tantos instrumentos irrisorios,
son los medios a través de los cuales el poder efectiia
lo mas importante de su tarea. En el lugar del poder, la
apariencia es lo verdadero

(Gauchet, 2005: 453).

Eldesvelamiento “iniciado” conlos actos de pederastia se amplio¢ hacia
otros aspectos de la sexualidad clerical, lo cual terminé por aproxi-
mar alos sacralizados conloslaicos alos que hasta entonces guiaban
en los amplios territorios de la moral sexual. Pero no sélo los acerco,
sino que introdujo en la distancia que hasta entonces conservaban
los consagradosun acortamiento significativo al articularel discurso
sostenido por éstos con los actos que lo contradecian.

En la medida en que este modo de vida consagrada, que preten-
de ser ejemplo vivo, se liga estrechamente al mensaje que pretende
comunicar, tiene que mantener en secreto todo aquello que pue-
da contradecir esta soldadura entre mensaje y vida sacerdotal en un
incesante “trabajo de suimagen”® En el caso concreto de la institu-
cién eclesiastica, perder el control sobre este tipo de secreto pone
en juego demasiadas cosas; por ejemplo, su pretension de dirigir a
estasalturaslavida moral y sexual no sélo de sus fieles, sino del res-
to de la humanidad, lo cual la obliga a dar cotidianamente la cara

16 Elsecreto es el recurso con el que tantasinstituciones buscan ocultar sus vergiienzas, sea
de sangre o financieras, etcétera; el secreto esta articulado a la omerta consiguiente.
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institucional. Pero silos actos contradicen lo que predican y se pu-
blicitan, habra efectos no sélo enlarecepcion del mensaje o en aque-
llos que pasan al acto o lo cubren de manera activa, sino también en
todos aquellos que lo sostienen.

Perodesde el momento en que sus actos sexuales se manifiestan,
no hay escrituras que puedan justificarlosnicerrarladistancia entre
el mensaje y la vida. Claro que buscaran recurrir a la bateria de ele-
mentos prét-a-porter como son los de “la Iglesia santa y pecadora’; o
elpedir perdén utilizando éste como obstaculo para que impida ana-
lizar el mecanismo puesto en juego para mantener fuera delavistalo
ocurrido enlalargaduracion;ola promesade que ahora si comenzara
una nueva época con tolerancia cero, etcétera.

Aldesconfigurarse “laapariencia deloverdadero”, losadministra-
doresdeloinvisible quedan desarmados. Unavez el secreto agujerado
ylaomerta desfondada, buscaron en el caso delalglesia catélicaman-
tener unlugarintocado e impoluto: la institucion del papado. El papa
en turno fue investido seglin el contexto, sea como justo enganado o
rodeado de lobos, o como operador de limites, promesas y condenas
primero de los pederastas, luego de algunos encubridores, quienes
iban subiendo enlaescala delajerarquia a medida que se iban publi-
citando més casos. Incluso, como en el caso del papa actual, como el
que supuestamente buscariaun cambioradical respectoala manera
de encarar la sexualidad de su personal, pero seriamente impedido
por el ala méas conservadora; en todo caso, sin tocar lo mas minimo
la ficcién de un papado por encima de lo ocurrido.

Sin embargo, al dejar ese hueco a vistas en la narracion de lo
ocurrido, volvian a ocultar por otros medios que precisamente de ese
lugar institucional emanaba el dispositivo de proteccién y secreto.
Estavez el fragor de las palabras sirvio para mantener en la sombra
aquellas que soélo fueron audibles para un pequetio grupo y, sobre
todo, los escritos que conminaban a guardar secretas las directivas
papales. Pero, a partir del proceso de desvelamiento continuado, cada
vez les sera mas dificil emitir su discurso como si en casa todo estu-
viera en orden. Lo que queda mas claro es que una porcion no des-
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preciable de susfielesyanolosescuchadelamismamaneranidesde
la misma posicion.

No sélo el desvelamiento sin fatiga de lo ocurrido durante afios y
anos en escuelas, sacristias, clubes, conventos, etcétera, desnudo el
aura sacralizante de la apariencia célibe y casta de estos sacerdotes
operadores de los sacramentos, sino simultaneamente el dispositi-
vo juridico canénico puesto en juego para protegerlos. Es asi como
toda una narrativa y las representaciones que sostenian no sélo
al sacerdote, sino a sus mas altas autoridades, quedaron expuestas
sin atenuantes.

Sibienla pureza, como pertinentemente senala Marcel Gauchet,
no es una nocién que le pertenece al cristianismo, cuando éste la
mezcla con la nocién de pecado recibe una “acentuaciéon muy par-
ticular”. Pero, ademas, como hemos adelantado, se constituye en un
pilar fundamental delaidentidad sacerdotal catélica, ya que, al cons-
tituirlos como cuerpo mediador entre dios y los hombres, los separa
de los lazos consanguineos para que se dediquen de tiempo com-
pleto a las labores que les indica su institucion, teniendo como tras-
fondo, como senalé, la paradéjica y radical castidad y pureza de la
Sagrada Familia.

Pasemos ahoraadescribir el momento de la eclosion publicadela
vida sexual de los consagrados, a finales del mes de febrero de 2019,
enlacumbre contrala pederastia en Roma.

ROMA LOCUTA, CAUSA INFINITA

Del 21 al 24 de febrero de 2019, el papa Francisco reunio a los presi-
dentes de los episcopados en la cumbre para la protecciéon de meno-
resenlalglesia.

1. Diasantes delacitada cumbre, se hizo presente de nueva cuenta
elasuntodelasreligiosas abusadas o “usadas” por sacerdotes, que ya
habia sido revelado por un amplio informe en los anios noventa, pero
en la medida en que siguen siendo vistas como un cuerpo subordi-
nadola cuestion no termina de ser enfrentada con laresponsabilidad
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requerida. El asunto de las religiosas requiere ser enfocado desde
la perspectiva de la practica sexual entre adultos sacralizados, en-
tre otros aspectos, lo cual implica analizar los mecanismos en jue-
go en este especifico contexto, porque si bien se trata de un tipo de
relacion subordinada, no tiene el mismo estatuto que en el caso
de la pederastia.

2. Tresdiasantesdelinicio dela cumbre, el 19 de febrero, aparecio
unarticuloen The New York Times en el cual se revelaba publicamente,
al parecer por primera vez, la existencia de un documento que alu-
dia a “las reglas secretas del Vaticano para los sacerdotes con hijos”
A solicitud del citado periddico el portavoz del Vaticano, Alessandro
Gisotti, afirmé que podia “‘confirmar” que siexistian esos lineamien-
tosy que se trataba de un “documento interno” de 2017 que sintetizaba
lo trabajado alo largo de una década y que su principio fundamental
era“laproteccion delosninos’;entre otras cosas, estabala peticién al
sacerdote que hubiera engendrado de abandonar el sacerdocio para
que asumiera sus responsabilidades. Segiin la encuesta de The New
York Times, las normas no se aplicaban de manera homogénea en las
diferentes partes del mundo porque la renuncia no se imponia y de-
pendia del sacerdote solicitarla, ya que al no “tratarse de un crimen
canénico, no hay motivo para el cese” (Jason y Povoledo, 2019).

3. A pocas horas del inicio de la cumbre, el conjunto de las con-
gregaciones catélicas femeninas y masculinas “admitieron que en-
cubrieron abusos”. Resulta llamativo que esto lo hicieran explicito
precisamente en ese momento; no tanto el contenido de la noticia,
puesto que a esas alturas era una verdad evidente. No obstante, méas
llamativo fue lo que pusieron como pretexto para haber encubierto:
“El fuerte sentido de familia en nuestras 6rdenes y congregaciones
puede hacer dificil condenar o denunciar un abuso. Eso dio lugar a
una lealtad injustificada, a errores en el juicio, a lentitud en el actuar,
anegar los hechos y a veces encubrirlos. Nos sentimos necesitados
de conversién y queremos cambiar” (Verdu, 2019a).

;Tenemos acaso un nuevo modelo de familia diferente a la muy
‘ortodoxa-heterodoxa” que se desprende de Maria, José y Jesuis? Al
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parecer, si. ;Se trata de una familia con ciertas analogias con aquella
dela CosaNostrasiciliana? Por aquello de “lalealtad injustificada” sera
necesario negar los hechos o encubrirlos? O, ;se trata de un modelo
hetero-homo-lésbico sacralizado, ya quela dicotomia correctamente
sexual que reconoce la Iglesia los reparte en conventos de mujeres y
varones? A saber.

Sin embargo, quedan mas dudas, pues como en toda familia que
se respete nos podemos imaginar que existiran diferencias entre
sus miembros, asi como acuerdos tacitos que las solidifican. En esta
familia “espiritualizada”, ala cualnolarigenlazos de sangre, éstos se
sustituyen por la fidelidad a la institucién y, como se trata de insti-
tuciones-"familias” ligadas a otra mayor, lo que tiende a primar es la
razon de Iglesia. A partir de ahi, podemos comenzar a entender un
poco mas. Pero hay esperanzas —para aquellos que todavia las abri-
guen—,yaqueaestasalturasdelo explicitado alos cuatrovientos nos
comunican que estan ‘necesitados de conversion”. ;Qué implicaria
ésta? De nueva cuenta, a saber.

Ahora bien, lo que hasta aqui queda constatado es que a estas
familias espiritualizadas habria que anadirles aquellas otras confor-
madas por el sacerdote con hijos que decide continuar con el minis-
terio; o por el sacerdote que abusa de una nifia o nifio de las familias
mas ortodoxamente aceptadas por esta Iglesia. Interferencias inde-
seadas en el discurso publico de la castidad y el celibato sostenidos
porlos miembros de las familias espiritualizadas.

Mientras escribia estas reflexiones acerca de los diferentes
modelos de familia en relacion con el sacerdocio, el papa Francisco
relanza la posibilidad de ordenar sacerdotes a hombres casados en
zonas aisladas. Propuesta que sera discutida en un proximo sinodo
en Roma en el mes de octubre de 2019 (Verdu, 2019b). Esta propues-
tayahabia sido adelantada en julio de 1967 por el entonces sacerdote
Ivan Illich, de una manera no exenta de radicalismo:

Yo considero que ya dentro de nuestra generacién, normalmente el
presidente de la comunidad cristiana sera un hombre de mas de 50 anos
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que se gane suvida, y que ejercera sus funcionesrituales en tiempolibre
y en forma gratuita. Naturalmente en la mayoria de los casos sera un
hombre casado.” Una cosa es la ordenacién de un hombre casado cuya
vida ha madurado en el matrimonio y la paternidad, a quien el pueblo
cristiano selecciona enla madurez delavida, y otra cosaes el casamien-
to tardio de un célibe marcado por 20 anos de seminario y parroquia
[.] Estos ultimos que se casen si quieren; pero que dejen de ejercer el
sacerdocio. El futuro es otra cosa. Lo triste es que quieren casarse y no

dejarla parroquia.

En resumen, no quisiera un clero casado, sino que desaparezca [..]
para que puedan celebrar misaloshombres casados (Illich, 1967:102).

Para Illich el problema ya no seréa el sacerdote que se quiere
casar y tener hijos una vez marcado por los anos de seminario y el
privilegio; esos sacerdotes, como lo dice sin ambages, es mejor que
desaparezcan como cuerpo burocratico. Lo importante es que lai-
cos independientes econémicamente y casados en la mayoria de los
casos ejerzan las funciones sacerdotales en sus tiempos libres. Este
atentado contrala reforma gregorianale costé caro aIllich 18

4. Una cuarta constatacion —manifestacion de la sexualidad
clerical— se dio con la publicacion del libro de Frédéric Martel inti-
tulado Sodoma. Poder y escandalo en el Vaticano.'® Esta publicacion
francesa coincide conla cumbre. Entre otras consideraciones, Martel
senala que el caso de los homosexuales en la Iglesia catolica

7 “El diaconato capacita a la gran mayoria de las funciones sacerdotales; y creo que la co-
munidad tipica cristiana se organizara alrededor del diacono. [...] El diacono no puede decir misa
y por lo tanto [...] de aqui a 15 0 20 afios preveo la posibilidad de que la Iglesia ordene a hombres
casados al sacerdocio, para que en las diaconias se pueda mas frecuentemente celebrar misa”.
Entrevista de Luis Suarez a Ivan Illich (1967: 102).

'8 No me puedo extender mas en esta propuesta que se resumia en la frase: “El clero, esa
especie que desaparece”.

¥ Laedicion en espanol es de marzo de 2019.
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No es un lobby gay, es una comunidad. No es una minoria que actue,
sino una mayoria silenciosa. Un lobby seria gente unida en una causa.
Aqui cada obispo o cardenal se esconde ante los otros y ataca la homo-
sexualidad de los otros para esconder su secreto.?°

[..] Mitema no son los abusos. Mi tema es la vida banal y tragica de
los sacerdotes condenados a una castidad contra natura. Y esta gente
atrapada en la trampa de un armario en el que se han encerrado ellos
mismos, del que no saben salir, mientras que en el exterior todo el mun-
do se divierte (Martel en Bassets, 2019).

Comunidad que no familia, en la cual incluso se atacan entre ellos,
de una manera que a los neéfitos podria sonarles paradéjica, es de-
cir, a golpes de homofobia. Martel senala que entre mas homofobo
es el discurso de un clérigo son mayores las posibilidades de que
sea homosexual. Dicho de manera popular seria algo del siguiente
tenor: “dime de qué presumesy...".

Pero habria que ver las diferentes maneras de ser homofobo:
hacia afuera de su institucion clerical es relativamente facil saber
como se opera; por ejemplo, como lo hizo en su momento el enton-
ces cardenal Ratzinger (1987), afirmando que la “homosexualidad
[implicaba] una naturaleza objetivamente desordenada”. O el papa
Francisco cuando volvia de Brasil y afirmo6 que si un homosexual
buscaba honestamente a Dios, quién era él “para juzgarlo”. Claro que
dijo esto sintocar un apice lo afirmado previamente por Ratzinger.

No obstante, hacia adentro de la estructura clerical esas contun-
dentes afirmaciones de principios de Ratzinger pueden tener efectos
no deseables porque, mas alla de ser o no homosexual, heterosexual o
pederasta, etcétera, loimportante es mantener el discurso acerca de
la correcta sexualidad, como cuasi monopolio de su institucion. Esta

20 para Martel, hay sacerdotes homosexuales que permanecen célibesy castos, y otros que
pasaran discretamente al acto, mientras que algunos mas tendran parejas mas o menos fijas que
utilizan la estructura burocratica para hacerlos sus secretarios, choferes o consejeros, etcétera.
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postura los conmina a la necesidad de proteger la hipocresia insti-
tucional de las dobles vidas por encima de sus “elecciones” sexuales.

A partir de estas consideraciones se puede formular la hipéte-
sis de que en ese nivel, las diferentes “comunidades” tienen algo de
lobbys. La exhibicién que hace Martel de la homosexualidad clerical
deja pendiente el tema de aquella otra que se practica en el caso de
las religiosas.

Esta acumulacién de desvelamientos precumbre hizo algo mas
que desgarrar el velo del cuerpo sacralizado de los consagrados;
simplemente mostr6 una vez mas, pero de manera acumulativa
y sintética, que aquellosindividuos que lareforma gregoriana separo
de los deméas humanos por una supuesta eleccion divina soniguales
que el resto.

Aestohabria que anadirle un matizno menor: aquel que introdu-
ce su pertenencia institucional, la cual les facilita el intentar envol-
ver sus seducciones y deseos en un tipo de sexualidad eufemizaday
transfigurada, cuyo modelo no es otro que el ya tan reiterado en este
escrito que tiene su cumbre narrativa en el Evangelio de san Mateo.

Termino con una advertencia a tomar o dejar para los aspiran-
tes aentrar en la sociedad de los iconoclastas optimistas: me parece
que por un muy buen tiempo no faltaran creyentes que estén dis-
puestos anegarlo evidente y rendirle un homenaje a un tal Sigmund
Freud cuando postulé el mecanismo de la desmentida, que el psico-
analista Octave Mannoni sintetizé en la férmula: “Ya lo sé, pero
aun asi” (Mannoni, 1973; p. 9). Por lo tanto, parafraseando esta vez al
Evangelio, se puede adelantar con cierta certidumbre que “las puer-
tasdelasciencias socialesno prevaleceran contralas creencias”. Alos
diversos intentos de desconstruccion y secularizaciéon por lo pronto
los acomparfian los reencantamientos del mundo, las resistencias a
ver, los desplazamientos de creencias, etcétera.

En el caso especifico de la Iglesia catélica, la formula “perdén y
cuenta nueva” saca fuerzas de la flaqueza del dispositivo sacramen-
tal de la confesion. Dicho esto, se puede hacer la inferencia de que la
caida dela sacralidad sacerdotal no es para manana porque en este
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casonosetratadelapatéticamomiade Leniny suspromesas de cam-
bios terrenales, sino del peso simbdlico de unainstitucion que se dael
lujo de creerse gobernada por uninvisible divino que sacalo mejor de
su creencia en éstey en ella, a partir de no cumplirlo que promete. Y
gracias a ello, abre la posibilidad de un futuro radiante que algun dia
haravolver al hijo de la Virgen y del Espiritu Santo.
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Narrativas cinematograficas sobre el silencio
y la identificacion del acoso y la agresion sexual
a hombres en el entorno religioso catolico

Juan Guillermo Figueroa y Adriana Ramirez

INTRODUCCION

En agosto de 2018 se publicé un texto que nos conmovioé e indig-
no alavez, ya que un sacerdote comentaba que él habia abusado de
ninos del sexo masculino, ya que “tener sexo con mujeres si es peca-
do” (Quesada et al, 2018). Es decir, pareciera que la forma en que han
sido nombrados algunos comportamientos sexuales como abusivos
y pecaminosos, reproducen una vision de las mujeres como desti-
natarias del deseo sexual y, por ende, de sus posibles ilicitos. Este
hecho guarda relacion con una frase emblematica en la filosofia del
lenguaje, segtn la cual lo que no se nombra se acaba asumiendo que
no existe (Wittgenstein, 1973), pero alavez no es independiente de la
forma en que juridicamente se ha ido modificando la definicién de
violacion sexual.

En un primer momento se consideraba que dicha conducta era
la penetracion forzada en una vagina, con lo cual se limitaba a una
agresion hacia una mujer, pero ademas en una parte especifica de
su cuerpo (Bourke, 2009). Con el tiempo se diversifico incorporando
enlaagresion cualquier orificio del cuerpo, y finalmente se define a
partirde “un acto sexual no consentido”. La segunda definicién posi-
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bilita considerar que un hombre puede ser violado, en el caso de que
fuerapenetrado de manera obligada, mientras que latercera acepciéon
incluso registraria casos enlos que él pueda penetrar o ser activo en
unacto sexual, pero de maneraobligada poralguien mas. Envarias de
estas experiencias, un elemento relevante para identificar y denun-
ciarelhecho es que el sujeto tenga cierta conciencia de que pueda ser
nombrado victima o destinatario/a de dicha acciéon.

En este sentido existen diferentes elementos culturales que
permean de manera distinta la posibilidad de identificar a varones
y a mujeres como destinatarios del abuso sexual y de llegar a califi-
carlo como tal, juridica, sociolégica y culturalmente. Dentro de los
referentes simbdlicos, algunos provienen del discurso religioso. El
lenguaje hace referencia a un papel activo de “penetracion” en los
hombres, cercano ademas a uno de sus érganos sexuales (el miem-
bro) y en la contraparte, a un papel ‘receptivo” en las mujeres por el
hechode serpenetradasvaginalmente. De ahila definicion original de
violacion, peroincluso como sinénimo de dominioy posesion fisicay
simbolica, porlo que se habla de violencia falocéntrica (Huacuz, 2011).

Estereferente tiene unaimportante ambivalencia enla experien-
cia de los varones, ya que ademas de la diferencia fisiol6gica (de no
tener vagina), los aprendizajes de género a los que estan expuestos
les hacen dificil reconocer que alguien pudo abusar sexualmente de
ellos, ya que tendrian que reconocer que fueron dominados y poseidos
por alguien mas, lo que confronta sus aprendizajes de masculinidad,
pues socialmente se interpreta como una devaluacién (Hernandez,
1995; Szasz,1998; Monteagudo y Trevifio 2014). A ello se afiade un agra-
vante derivado de mitos y prejuicios sociales; a saber, creer que una
persona es homosexual a raiz de haber sido abusada sexualmente.
Por ende, a la complicacion inicial de orden fisiolégico, lingtiistico y
hasta juridico, que significa no ser culturalmente reconocido como
potencial sujeto que puede ser abusado sexualmente, se anade la di-
ficultad para reconocerlo, tanto por la jerarquia de género puesta en
entredicho (porlo que se asocia al ser mujer), como por lo que social-
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mente se pueda interpretar como descalificacién de su hombria, al
asociarlo como homosexual.

En este momento vale la pena considerar que la tradicién religio-
sacatolica ha sancionado en diferentes momentos dicha orientacién
sexual como origen de devaluaciones morales, peroademas ha consi-
derado que quienes son homosexuales son promiscuos y acosadores,
mas por prejuicio que por evidencias de estudios hechos al respecto.
Esto llevo a Benedicto X VI (al inicio de su gestién en 2005) a emitir
una cartapastoral definiendo ciertoslimites ala entrada de personas
homosexuales alos seminarios e incluso aclarando que no eraalgiin
tipo de discriminacion contra ellos, si bien “primero debian curarse
ydejarpasartres anossinrecaer en ello’, antes de poderincorporar-
se aunseminario. Estolointerpreté como una medida drastica para
reducirlos abusos sexuales a menores, pero a la vez reflejé una des-
informacion sobre sexualidad, acompanada de prejuiciosy estigmas
hacia poblaciones especificas.

A lo anterior se afiade que algunos obispos pidieron perdén por
los abusos sexuales de “sus hijos”, asumiendo y en algunos casos de-
mandando que sele dieravueltaalahoja. No obstanteignoraron que,
al ser delitos, no basta el filtro institucional del perdén, sino pasar
por instancias de imparticion de justicia. La duda es si la confusiéon
al clasificar el cuestionable comportamiento sexual es por ignoran-
cia o bien de manera intencional, para no reconocer la magnitud yla
gravedad de la conducta.

En la editorial DEMAC se ha invitado a mujeres a nombrar lo que
aprendieron como pecados sexuales y como los superaron (Aguilar
Tagle et al, 2001; Aguilar Gaona et al, 2002; Cervantes Corte, 2001);
en la mayor parte de los relatos emerge desinformacion combinada
consentimientos de culpayde autovigilancia. Esta pendiente intentar
un ejercicio analogo con varones.

Labusqueda de este trabajo considera en un primer momento es-
bozar algunos elementos de las ensenanzas dominantes en la tradi-
cion catélica sobre sexualidad, para luego contrastar el discurso de
uno de sus jerarcas recientes al evaluar la homosexualidad y su po-
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sible asociacién con la pederastia, en tanto un punto que permealas
referencias simbdlicas del acoso sexual. Paralelamente se comparten
dos casos (denominadosvinetas) sobre posiciones contrastantes entre
sacerdotesrespecto ala forma de interpretar sus practicas sexuales,
ya que ello pretende ilustrar la diversidad de discursos que reciben
sus feligresesy por ende laimportancia dela agenciay ciudadaniade
éstos, como interlocucion asertiva con quienes son descritos como
sus guias.

En el segundo apartado se reflexiona sobre las resistencias para
investigar sobre el ejercicio y las representaciones sociales que se
tienen sobre la sexualidad en los lideres morales de la institucion,
pero a la par se presentan estrategias de visibilizacion de abusos a
los derechos de sus feligreses, tanto desde el recurso del cine (al fo-
tografiar experiencias, sentimientos y ficciones), como desde catego-
rias de acomodacioén, resistencia, transgresion y transformacion por
parte de ciudadanos en suinteraccion con discursos institucionales,
ya sean de indole religioso o con otras referencias normativas. Pa-
ralelamente sugerimos algunos ejemplos de actividades artisticas,
como lamusica, para dialogar criticamente con discursos religiosos
y su posible manipulacion.

Este permite que en el tercer apartado privilegiemos el recurso
del cine en si mismo, primero a través de la reflexion sobre sus al-
cances tedricos, estéticos y existenciales, a la vez que sugiriendo
algunas de sus posibilidades para mostrar y escuchar lo que a veces
esdificilde mirary de enunciar en el entorno sexual de losvarones a
través de “darle voz al silencio” y “de ponerse ante un espejo” dentro
de los espacios institucionales. Desde ahi, en un segundo momen-
to optamos por dialogar con una pelicula latinoamericana (EI Club,
Pablo Larrain, Chile 2015), sin pretender un analisis cinematografico
formal, sino identificar algunos simbolos y personajes que se mues-
tran en la misma. Se exploran analogias con diferentes notas perio-
disticasrecientes; se destaca el papel de un personaje (Sandokan) que
podriaserel ciudadano feligrés que pide cuentasy, ala par, se reflexio-
nasobre el contexto que posibilita abusos, tanto porlasrelaciones je-
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rarquicas como porlos discursosintroyectados en guiasy seguidores,
a través incluso de silencios institucionales y del de personajes con
autoridad moral en la Iglesia, pero confirmando una tension entre
ambivalencias, contradicciones y complicidades.

Elapartado de reflexiones finales propone vertientes para inves-
tigarydialogar sobre el tema de este texto, desde la posibilidad de que
sujetos del sexo masculino sean reconocidos, nombrados y normados
como objeto de acoso sexual, hastanombraralos jerarcas como obje-
to de demanda moral, simbdlica yjuridica. Sugerimos monitorear la
formacion de subjetividades, documentar recursos para identificar
violencia simbolica y reflexionar sobre el cine y otras creaciones ar-
tisticas,como acompanamiento de la agencia de quienes soninfluidos
por discursos religiosos alrededor de la sexualidad.

ELEMENTOS DE LA DOCTRINA Y ENSENANZA CATOLICAS
SOBRE LAS PRACTICAS SEXUALES

Uno de los elementos que vale la pena destacar es la posicion de la
jerarquia catélica como instancia que norma de manera explicita o
veladalasreferencias pararelacionarse conlasexualidad en susdife-
rentes dimensiones, tanto de sus “objetivos validos” o como practicas
sancionables, de ser el caso.

Uno de los hitos en la normativa sexual de la institucion es la re-
ferencia a la concepcion de Jesucristo, a través de una intervencion
asexuadadelafigura del Espiritu Santo, ya que larepresentacion so-
cial detras de este acto, considerado como dogma de fe, es que la coi-
talidad esinimaginable en una persona con el valor simbdlico que se
le reconoce a la denominada “madre de dios’, e incluso descrita “sin
pecado concebida”, a diferencia delresto delos humanos. En este dis-
curso no se alude a la sexualidad de los varones involucrados en el
proceso gestacional de manera explicita, salvo lareferenciaindirecta
que se hace de queJosé el carpinteronola desconocieranila sefialara
con algun estigma social.
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Esto da a entender una valoracién distinta de una mujer, en fun-
cion de laforma en que ejerce su sexualidad, pero ala par tiene como
antecedente un mandato asociado al Antiguo Testamento (dentro
de los denominados Diez Mandamientos), segun el cual esta prohi-
bido “desear a la mujer del préjimo”. Esto muestra una lectura de la
mujer como el sujeto/objeto del deseo, y, en el caso de ser imaginada
una relaciéon heterosexual, a los varones como “los sujetos desean-
tes”. Es indudable que si se reconociera en ese momento histérico
una relacion homosexual, la normatividad haria referencia a que
las mujeres lesbianas no podrian desear a la companera de otra
mujer, pero en ambas lecturas (hetero y homo) no hay una referen-
cia al sujeto masculino como objeto posible y tampoco prohibido de
un deseo sexual, ni por mujeres heterosexuales, ni por varones ho-
mosexuales.

Otra lectura posible, asumiendo una prohibicién hacia la homo-
sexualidad, es que “los interlocutores de la normatividad son los
hombres’, en parte por la menor posibilidad de actividad e iniciati-
va sexual de las mujeres. Otro horizonte paralelo se construye an-
telahistoriade Sodomay Gomorra, la cual ha sido interpretada como
la sancion de la homosexualidad en tanto degradacion de los valo-
res morales del momento histérico en el que se desarrolla y que a
veces se refiere como un hecho atemporal.

Ahora bien, la teologia catdlica tiene importantes resistencias y
ambivalencias para abordar el tema del placer sexual, lo que pare-
cierareflejarmiedos, rechazoydesinformacion sobre sus posibilida-
des vitales, pues los “pecados de pensamiento” a los que se alude en
los rituales religiosos suelen ligarse con fantasias o pensamientos
sexuales, poco deseables o permitidos. Por lo mismo es que se en-
trena a la feligresia para inhibirlos, reprimirlos y, a final de cuentas,
para autosancionarse a través de la conciencia.

Con elvalor —no siempre delimitado— dela castidad yla culpa, se
pretende controlarlos o bien regularlos. No obstante, lecturas teol6-
gicascriticashanevidenciado que al serla sexualidad una capacidad
innata del ser humano, su desarrollo integral puede ser considerado
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unbienindividual y social en simismo, en especial cuandono agrede
niviolenta a alguien més (Careagay Mejia, 1996). Porende, se propone
que dicho placer no puede ser prohibido normativamente, e incluso
que debiera ser promovido. Para ello se requeriria informacion, por
lo que prejuicios y estereotipos no unicamente lo dificultan, sino que
incluso podrian derivar en directivas confusas, contradictorias y
erréneas. De ser asi,la guia puede generarle efectos negativos a quien
larecibeycon ello ser danado o dafiada porla misma.

En el ambito de lo civil, esto implicaria una responsabilidad
hasta penal (como la negligencia médica, en lo especifico, o la negli-
gencia profesional, en unavisién mas general). No obstante, en ambos
casos supone reconocerle limites a la intervencién de quien guia, de
quien ensena o simplemente de quien ejerce un oficio que repercute
enlavida,los cuerpos,los derechosyenla cotidianidad de otras per-
sonas. Estono siempre es sencillo, cuando en elimaginario sociallos
lideres religiosos reciben valoraciones asociadas a “lo divino” y su
quehacer es menos objeto de un monitoreo critico. Es decir, cuando
parecen representar a una figura perfecta no se les ve con la finitud
de un ser humano, quien tiene limitantes en su saber. Por lo mismo,
se asume que no cometen errores niabusos, e incluso se descarta que
por enajenacion de su papel o por manipulacion de éste, pueden sa-
carle provecho a sufigura de autoridad y ala obediencia introyectada
en las personas que le reconocen una jerarquia en algunos ambitos
delavida cotidiana.

Adicionalmente, se minimiza el hecho de que algunas perso-
nas se puedan sentir culpables por cuestionar o dudar de la auto-
ridad de quienes consideran sus guias. No obstante, de tomarlo en
serio desde un ejercicio de honestidad y autocritica de la jerarquia,
podriainvitarse a quienes se considera como feligreses o seguidores
a dudar, preguntar y discrepar desde el valor catélico de la libertad
de conciencia (Figueroa, 2008).

Esto puede asociarse con casos recuperados en relatos periodis-
ticos y a la par en representaciones cinematograficas, dentro de los
cualeslas personas abusadas sexualmente por un sacerdote aluden a
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que dicho personaje hizo referencia a que su cuerponecesitaba de ese
contacto fisico (no necesariamente consensado en igualdad de con-
diciones), bajo el argumento subliminal de una referencia divina que
justificaba dicho contacto sin tantas resistencias por parte de quien
lo recibia, no necesariamente de manera consentida racionalmente
o bien, en términos conscientes de poder negarse.

Valela pena problematizarlo desdelanocién de chantaje emocio-
nalyde fragilidad o vulnerabilidad jerarquica, ya que en el ambito del
consentimiento informado se cuestiona qué tanto se le puede decir
que no a alguien que ejerce autoridad, podery jerarquia sobre unin-
dividuo, pero ademas qué tan consentido puede calificarse aun com-
portamiento porel hecho de haberlorealizado, sin una posibilidad real
de haberse negado al mismo (Organizacion de las Naciones Unidas,
1996). Sanchez Vazquez (1982) planteala posibilidad de identificarlas
coaccionesinternasylas externas como unrecurso de construccion
delejerciciodelalibertad, peroen contraste, la posible falacia del gjer-
cicio de dichalibertad cuando las coacciones inhiben y obstaculizan
las decisiones de los sujetos en contextos especificos.

Si regresamos a la representacion de la divinidad o de alguien
que pareciera socialmente representarla, vale la pena preguntar-
se qué tanto una sensacion de rareza, de incomodidad o hasta de
violencia en un @&mbito ambivalente, construido cultural e institucio-
nalmente (como la sexualidad), esidentificable como objeto de recla-
moy, mastodavia, cuando esta permeado por aprendizajes de género
que dificultan ver a los hombres como objeto de agresion sexual. Si
a eso le anadimos la menor visibilizacion legal y hasta religiosa del
hecho, el entorno tiende mas a invisibilizarlo y sancionarlo (con cul-
pas de por medio) que a prevenir alguna agresion o bien a nombrarlo
asertivamente.
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Documentos a revision a partir de Ratzinger
en tres momentos distintos

Durante el periodo en que Juan Pablo II se desempenoé como ponti-
fice, Joseph Ratzinger fungi6 como prefecto de la Congregacion para
la Doctrina delaFe, instanciainstitucional con laresponsabilidad de
establecer, actualizar y supervisar formalmente la normativa en di-
ferentes temas doctrinales. E1 1¢ de octubre de 1986 presentaron la
carta a obispos de la Iglesia catdlica sobre la atencién pastoral a las
personas homosexuales (Ratzinger, 1986), la cual inician aludiendo
“al problema de lahomosexualidad”, pero ademas reconociendo que,
aunque “lainclinacion de la persona homosexual, en sino sea pecado
[.]1debe ser considerada como objetivamente desordenada’, y emiten
lo que denominan un “juicio ético sobre los actos homosexuales”. Este
establece la castidad como recurso para evitar lo que por tendencia
homosexual buscarian llevar a cabo.

La primera carta pastoral de J. Ratzinger —ya como pontifice
Benedicto xvi— tuvo como proposito alertar sobre el ingreso de per-
sonas homosexuales alos seminarios (Grocholewski, 2005), lo cual se
generd ademas en un contexto de debate amplio en el nivel interna-
cional sobre casos de pederastia reconocidos y denunciados en dife-
rentes contextos. La carta pareciera suponer que el origen de dichos
abusos sexuales estaba asociado a la presencia de homosexuales en
la comunidad de sacerdotes, sin embargo, propone que esta comu-
nicacién no pretende discriminarlos sino invitarlos a curarse y a ‘no
recaerentresanos’ ensupadecimiento, con el fin de poder asegurar
suingreso al espacio de formacién sacerdotal.

Las dos ambivalencias que emergen son: la ligada a la interpre-
taciéon de que la pederastia se asocia ala homosexualidad y, la otra, a
que esta es una caracteristica curable y que ello es constatable a tra-
vés de alcanzar “la madurez afectiva del candidato al sacerdocio’, lo
cual incluye “no presentar desajustes sexuales incompatibles con el
sacerdocio”. Dentro de ello enfatizan el papel de la homosexualidad.
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Tiempo después de que Ratzinger se jubilé como pontifice, algo
que solamente habia ocurrido en una ocasioén previa en la historia
del Vaticano, dicho personaje rompi6 el silencio que habia guardado
durantevarios anos, para compartirun texto!segun el cual la preva-
lencia de la pederastia esta asociada a la relajacion de las normas a
partir de los movimientos de la reivindicacion de derechos sexuales
de los jévenes en la década de los sesenta del siglo XX, lo que genero
—segun Ratzinger— “tentaciones relativistas”. Coincidentemente,
en esa misma década se celebro el Concilio Vaticano II, derivado
del cual la jerarquia catélica acord6 actualizar sus ensefianzas mo-
rales dialogando con los avances de la investigacion cientifica, las
cualesllevaron amatizarjuicios, pero alapar, areconocerlalibertad
de conciencia de los sujetos, a partir de acceder a méas informacién
sobre suentorno en diferentes ambitos de sudesarrollo integral como
personas. Las ambivalencias y contradicciones emergen de manera
constante en las posiciones institucionales ante la sexualidad, sus
abusosylas causas de éstos, en especial cuando se argumentala ne-
cesidad devolverala guiade “un ser superior”, pero sinmas argumen-
tos que la “fe en sus tradicionales lideres religiosos”. ;Podra hacerse
esto sin problematizar la finitud de dichos personajes y los derechos
humanos en general y en especifico en el ambito de la sexualidad de
quienes son influidos por su discurso?

Dos vinetas contrastantes: los sacerdotes y la castidad

Hace algunos anos, el coautor de este texto tuvo la oportunidad de
compartir una conferencia en un pais sudamericano, a propoésito
delalibertad de conciencia y del concepto de negligencia pastoral (a
partir de Figueroa, 2008). En dicha conferencia se evidenci6 el dis-
curso sobre derechos sexuales que halogrado construir la sociedad
a partir del conocimiento critico sobre el tema, ala par del activismo

" Para mas informacion véase Ramos (2019).



Narrativas cinematograficas sobre el silencio

de defensores de derechos humanos en este ambito del quehacer
como persona. El objetivo fue contrastar la doctrina que se le trans-
mite a quienes son feligreses y lo que se identifica teolégicamente
como parte de sus derechos al ejercer su libertad de conciencia. Esto
resulta particularmente relevante en un tema como la sexualidad,
que ha sido reconocido como objeto de derechos humanos (a tra-
vésdelalibertad de pensamiento, del derechoalaintegridad corporal,
delderechoalasalud —ensusentido fisicoy emocional— e incluso de
lalibertad de creencia), pero alapar, objeto de importantes confronta-
cionesdiscursivasyde multiples silencios y omisiones en el discurso
religioso, juridicoy cultural.

Compartimos en ese contexto algunos delos avances dela ciencia
relacionados con dicha sexualidad (por ejemplo, la reclasificacién de
la homosexualidad alejada de las enfermedades mentales y la pers-
pectiva de género cuestionando cualquier lectura esencialista de lo
que significa nacer con cierto tipo de genitales para el actuar de una
persona), asi como los acuerdos del Concilio Vaticano II de reconocer
cadavezmaslaautoridad y presencia de las personas laicas (quienes
no son parte del ministerio jerarquico)y, alapar, reivindicando el va-
lor de la libertad de conciencia y del amor al préjimo como referente
moral de la convivencia cotidiana en dicha tradicién religiosa.

Fue muy conmovedor que una colega se acercara y propusiera
conversar en privado sobre una relacién que tuvo durante varios
anos con un sacerdote y que cuando ella le demandé reconocimien-
to publico, pues le desgastaba vivirlo en secreto, larespuesta de él se
centré en que estaba provocandolo y constituyéndose en “una tenta-
cién para suvocacién divina”. Ellalovivié con culpa durante muchos
anos, pues efectivamente acepté “suindignidad”y, por lo mismo, co-
mentaba que la reflexion y los argumentos sobre la libertad de con-
ciencia la reivindicaron consigo misma, en especial siendo ella una
mujer catélica y académica. ;Sera esta narracion una casualidad, o
bien una experiencia relativamente frecuente?

Hace poco méas una década (2007) concluyo su tesis de maestria
una alumna de estudios de género, quien investigé la relacion entre
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masculinidad y la experiencia sacerdotal a través de monitorear el
ejercicio delaautoridad y del poder de sujetos del clero regular (mon-
jes y frailes ordenados) y del clero secular (presbiteros diocesanos).
La idea de esta companera (Flores, 2007) fue tratar de identificar si
la experiencia de ser formado para un oficio que promueve como
valores la generosidad, el perdon, la reconciliacion y el amor, podria
constituirse en un contrapeso de los aprendizajes de género que le
transmiten eimponen amuchosvarones, referentes de una autoridad
jerarquicaquerayaen el autoritarismo, por unareferencia patriarcal
considerada miségina, androcéntricaylegitimadora de violencia so-
bre quienes se viven desde la otredad.

Ademas, le interesaba explorar comovivian el valor de la castidad
("virtud que excluye o modera el apetito ylos actos sexuales”), ya que,
al reconocerse la sexualidad como un dinamismo basico del ser hu-
mano, le resultaba relevante entender como lo significaban sujetos
que optan por el sacerdocio, en un contexto donde a veces se confunde
como sinénimo del celibato (“estado dela persona que no se ha casado,
especialmente por motivos religiosos”). Le resultabarelevante, yaque
en muchos modelos de masculinidad se alude a una préactica sexual
obligaday competitiva, entre otras caracteristicas (Hernandez, 1995;
Szasz,1998; Monteagudo y Trevino, 2014).

Fue interesante encontrar sacerdotes y religiosos que se recono-
cian célibes, perono necesariamente castos, e inclusouno de ellos le
confid que élno queria morirse sin haber experimentado un encuen-
tro sexual, puesloidentificaba como una experienciavital relevante
(Flores, 2007). No obstante, reconocia que no queria aprovecharse
de su posiciéon jerarquica para tener algiin encuentro coital con una
persona sobre la que él ejerciera algiin tipo de poder. Esto lo llevo a
contratarlos servicios de unatrabajadora sexual, puesle permitiaun
intercambio mas equitativo y sin desigualdad de ningtn tipo. De he-
cho, ellanotendria por qué saberel oficio de él yasilarelacién podria
centrarse en el contacto fisico que él queria experimentar.

Es relevante contrastar estas dos vifletas, la primera desde el
abuso del poderenun acto de manipulacién discursiva, conrespecto
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a la segunda en la que en un encuentro sexual se busca asegurar
desde unarelacion equitativa, sin aprovecharse de jerarquias mora-
les y emocionales que se desempenan en la cotidianidad. ;Qué con-
diciones posibilitan, motivan y legitiman cada tipo de experiencia?
;Podriamos investigarlo?

APROXIMACIONES ETNOGRAFICAS PARA DOCUMENTAR
Y ESTIMULAR LA TOMA DE CONCIENCIA

Es probable que, por temores morales, por desinformacion de lo que
no se conoce, e incluso por resistencias ideologicas ante demandas
alafigura de autoridad y a la jerarquia que la acompana, no se hayan
llevado a cabo investigaciones independientes (del entorno institu-
cionalreligioso) sobre la forma en que se vive y se interpretala sexua-
lidad entre personajes que forman parte de la jerarquia de la iglesia
catélica (Flores,2007).2 No es mucholo que se ha podido documentar
como practicade agenciay de ciudadania en el ambito delos derechos
sexuales por parte de quienes conforman la denominada feligresia,
con respecto a sus interlocutores morales e institucionalizados, en
temas de sexualidad.

Apesardeello, en estasreflexiones nos interesa explorar el papel
del cine en el proceso de mostrary a veces invitar a quienes lo ven, a
situarse enunaespecie de espejo paravisitar su cotidianidad y, poten-
cialmente, identificar situaciones criticas que hanvivido en el &mbito
de la sexualidad. Con ello pueden encontrar términos lingtiisticos y
opciones de acompanamiento paralo que hanllegado a experimentar
0 aescuchar como experiencias de otras personas.

2 Valela penarecordar la experiencia psicoanalitica de Lemercier en un convento benedictino,
ya que se constituyo en un parteaguasy punto de inflexion, al tratar de conocer qué imaginarios
llevan a candidatos a la vida sacerdotal y religiosa, incluyendo la dimension de la sexualidad, tanto
como algo central en el psicoanalisis, como por la forma en que van confirmando el ejercicio de su
sexualidad, pues ello permea la forma de normarlo desde lo institucional y desde las interpreta-
ciones individuales (Cabrera, s.f.). Puede verse la pelicula mexicana El monasterio de los buitres,
del director Francisco del Villar (1973), con una version libre de esta experiencia psicoanalitica.
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Es interesante constatar el interés de diferentes autoridades de
la Iglesia catodlica, al tratar de prohibir algunas producciones cine-
matograficas y no necesariamente por su contenido desinformado,
sino al parecer por ser detonadores potenciales de una toma de con-
ciencia de las personas al des-encubrir relatos que han escuchado
marginalmente, que identifican como casos excepcionales o bien,
como practicas generalizadas.

Quizas uno de los elementos centrales es reconocer que algo
que se Vvivid y que se asumid que era un problema o circunstan-
cia individual, se constata como algo vivido por méas personas. Una
reaccion posible es la de sentirse acompanado/a, pero a la par con
elementos de empoderamiento paranombrarloy, en caso de ser per-
tinente, para denunciarlo, para pedirayuda e incluso, parademandar
la reparacion de danos.

La imagen del cine como espejo de la cotidianidad

En este apartado nos interesa reflexionar sobre el recurso del cine,
en tanto generador y constructor de historias que nos permiten re-
visitarlo vivido, descubrir situaciones que no habiamos nombrado o
identificado, einclusovisibilizar algunas paralas que ni siquiera dis-
poniamos de palabras para darle forma. En algunos casos también
puede suceder que alguien haya vivido una situacién y cree o asume
que solamente le pasa a dicha persona, quizas por no haber escucha-
donombrarlo poralguienmas, o bien poralgtiin sentimiento de culpa
antelaposibilidad de senalar o responsabilizar a quien reconoce como
intachable por sulugar de autoridad, comolo pueden ser progenitores,
docentes o lideres religiosos.

Samuel Pinzo6n (2015) propone una serie de reflexiones desde el
psicoanalisis a proposito de la relaciéon padre-hijo, para luego hacer
un recuento de lo que se denomina vinetas en el psicoanalisis. En
estas vinetas sistematiza casos que ha acompanado en su practica
psicoanalitica, tratando de identificarlas secuelas de padres ausentes,
yaseaque se analicen de manera directa o indirecta, via otros proge-
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nitores, o bien de parientes como tios, abuelos o alguien méas. Resulta
interesante destacar que el autor hace una clasificacion tematica de
peliculas relacionadas con la figura del padre, a partir de diferentes
representaciones y con la intencion de visibilizar situaciones que
acompanenreflexiones sobre el contexto delapaternidadylarelacion
entre progenitoresy sus hijos en diferentes edades.

Una de las personas que escribe este texto (Adriana Ramirez)
tiene la experiencia de cine-debates, dentro de los cuales se invita a
procesos de didlogo y reflexion a partir de escenas, guiones, tramas
ynarrativas de peliculas, en su caso sobre temas de masculinidad. Di-
chaexperiencia constatala forma en que una pelicula puede detonar
recuerdos, conciencia de experiencias e incluso situaciones hipoté-
ticas que permiten resignificar y reinterpretar situaciones vividas.
Con ello se pueden identificar vertientes para procesar malestares,
dolores, injusticias y, a final de cuentas, situaciones que permane-
cieron mucho tiempo latentes en los recuerdos. Vale la pena tratar
de asociarlo con el ejercicio de la ciudadania en ambitos especificos,
comolo esla sexualidad.

Agencia y ciudadania de las personas creyentes
de una tradicion religiosa

Enuntexto previo se incluyen las categorias de negligencia pastoral
y de ciudadania de los creyentes, como un recurso de visibilizacion
de abusos de autoridad de quienes son reconocidos como intérpretes
oficiales de unatradicion religiosay, ala par, con la propuesta de una
participacién asertiva de quienes son destinatarios de dicho discurso
y quienes confian enla pertinencia de éste (Figueroa, 2008). Es decir,
que dificilmente suponen que pudiera ser una orientacién equivocada
y menos todavia que fuera manipulada o mal intencionada; sin em-
bargo, en caso de reconocerla tampoco es tan evidente que identifi-
quen instancias o procedimientos para denunciarlo, para demandar
reparacion de algin dafno o bien para exigirle aclaraciones a quien se
puede identificar como desactualizado.
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En otro estudio indagamos de qué manera las mujeres se cons-
tituyen y reconocen como titulares de derechos, en el ambito de la
reproduccion (Petchesky y Judd, 1998; Ortiz Ortega, 1999). Lo que en-
contramos en siete paises de tres continentes diferentes (incluyendo
Méxicoy Brasil en América Latina) es que las mujeres que viven dis-
criminacion, violencia y otras formas de descalificacion, tienden a
vivirlo con pesar, soledad y desazén. No obstante, poco a pocollegan
a nombrar problemas similares, luego de lo cual empiezan a con-
solarse, e identifican la necesidad de construir estrategias para pre-
venir la repeticion de las situaciones injustas vividas, tanto entre
ellas como en otras personas. Este ejercicio de ciudadania fue siste-
matizado tedéricamente con las categorias de acomodacion, adapta-
cion, resistencia, transgresion y transformacion.

Lo que resulta constante en las mujeres de los siete paises es que
cuando se identifican acompanadas ante situaciones criticas, la pri-
mera posturaimplica consolarse y poco apoco vera futuro, sabiendo
quenoestansolas, porlo que tratan de construir nuevos caminos para
seguir. Una parte destacable de este estudio es que a veces la narra-
cion de otras personas puede ser un detonador de experiencias que
permitenvisibilizarincluso situaciones vividas poruna persona, pero
no reconocidas hasta no verse en el espejo de otras palabrasy en la
narracion de situaciones anélogas a las suyas. Por ello, se concluye
lanecesidad de estimular procesos de introspeccién y de desnatura-
lizacion de lo aprendido en los procesos de socializacion y reproduc-
cion (Petchesky yJudd, 1998; Ortiz Ortega, 1999).

En este contexto analitico, nos resulta atractivo el recurso del
cine y de otros productos artisticos y culturales como el teatro, la li-
teraturay la musica, en el proceso de identificar acompanamientos
existencialesytomas de conciencia delasinjusticias, desigualdadesy
violenciasvividas enla sexualidad, incluso cuandolos aprendizajes de
géneroydediscursosreligiosos que permeanla cosmovisién tienden
a no visibilizarlos. S6lo por mencionar un ejemplo, existen algunas
piezas musicales que ironizan sobre elementos religiosos con el fin
de elaborar fuertes criticas al quehacer de la Iglesia como institucion
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y como referente normativo, paralo cual senalanlas contradicciones
que subsisten enella, einclusolos crimenes de los que han sido testi-
gosy participado muchasveces por omision, al guardar silencio ante
injusticias documentadas ampliamente.

Gruposmusicales espafoles como SKA-Py Mago de Oz,3han com-
puesto piezas donde el tema central es un didlogo critico con perso-
najes emblematicos de la tradicion catélica, como el pontifice —en
el primer caso— y su discurso moral impuesto, sin matizar el poder
que puede ejercer, mientras que en el segundo caso se cuestiona la
posicion politica ambivalente de la institucion ante la violencia de
género y la pederastia, e incluso se demanda un dios mas humano
para los homosexuales (“Un dios que no castigue, que ensefe, que
no amenace, que proteja; que si yerro no me culpe, que si dudo me
entienda [.], pues para eso me dot6 de inteligencia, para dudar [..]"),
alapar que se reivindica el derecho a dudar, pues —se argumenta—
los seres humanos fueron creados con esa capacidad.

En la experiencia latinoamericana y especificamente en el con-
texto chileno, del que se analizara la pelicula El club, se tienen com-
posiciones dondelaletradeunaoracion perteneciente alaliturgia, se
mezcla en un juego de versos que denuncian y advierten injusticias,
muertesy omisiones institucionales ante condiciones de vida de po-
blaciones desposeidas, si bien reivindican a un sujeto religioso mas
criticoy social que el que se ha presentado institucionalmente (Violeta
Parray Victor Jara* son dos ejemplos).

3 “Lamosca cojonera”, SKA-P <https://www.youtube.com/watch?v=zyFZ7kPOB8s>, “Cantata
del diablo”, Mago de Oz <https://www.youtube.com/watch?v=8xUG5AjeaDQ>.

4 “Plegaria a un labrador”, Victor Jara <https://www.youtube.com/watch?v=jmUnNbAKPNE>,
“;Qué dira el santo padre?, Violeta Parra <https://www.youtube.com/watch?v=eMhASTMyiTE>.
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El recurso del cine o el cine como recurso
para mostrar lo dificil de mirar

Elcine se presenta como unrecurso para comunicar una diversidad
de contenidos conimagenes en movimientoy, por ende, nos interesa
reflexionar sobre su entorno. El cine es un arte que implica lo visible
y, por tanto, demanda encontrar caminos para la mirada. Para Béla
Balazs, elcine escapazde captarla sensibilidad y el estado animico de
unaépoca; un arte que seria comoun érganovisual que por su esencia
implica nuevas revelaciones para el hombre (Balazs, 1978). Se podria
decir que el cine es una creacién colectiva, que ha ido construyendo
un lenguaje singular en el que involucra elementos diversos como
imagen, sonido, movimiento, montaje, gestos, cuerpo, encuadre y
distancias. A su vez, este mismo autor considera que dicho lenguaje
genera en el sujeto capacidades de comprensiony percepcion vincu-
ladas aunaexperiencia estéticayuna construccion social delovisual
(Balazs,1978).

En esa especificidad con la que el cine comunica, el gesto y el
cuerpo son parte de la sustancia esencial. En gran medida la po-
tencialidad expresiva del cine radica en la imagen. La gestualidad
y la corporalidad permiten representar sentimientos y conceptos
dificiles de expresar con palabras. En cierta medida el cine hace po-
sible ver lo invisible, como los estados de animo, las sensaciones y
los recuerdos; permite también hacer una exploracion de los entor-
nos comunes desde otras perspectivas. Logra mostrar vivencias in-
teriores a través de diferentes medios visuales. De alguna manera la
camara ofrece el acceso a lo que resulta inalcanzable a simple vista.
Ademas, nos permite percibir el mundo de forma distinta. “El filme
no sélo mostroé otras cosas, sino que lo hizo de otra manera, sustrajo
constantementela conciencia del espectador, eliminandola distancia
interior que hasta entonces pertenecia ala esencia de la experiencia
estilistica” (Balazs, 1978: 39).

La mirada en el cine se transforma, se convierte en una mirada
desde el interior, ya que permite mirar el afuera desde dentro, y ala
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vez puede generar unaidentificacién conlo que se mira, provocando
no sélo emociones sino reflexiones sobre lo sentido. El cine posibilita
que el espectador experimente la mirada de los personajes del filme.
Probablemente porello, laidentificaciéon que pueda generarse aparece
conmas frecuenciay con mayor intensidad.

Tal forma de participar con la mirada facilita la empatia® frente a
los personajes o las historias que el filme representa. Por tanto, in-
volucra una relacion entre el mirary el sentir. El filme provoca en el
espectador una experiencia; para Alison Landsberg (2015) lo expe-
riencial es, ante todo, un modo afectivo, en tanto que toca y provoca
alcuerpodelaexperiencia. Los filmestienen unavariedad de formas
para movilizar los efectos que desean provocar. Para esta autora el
afectonoreside en el cuerpo, sino que pasa a través de él, ademas de
ser profundamente social; es la experiencia de ser movido antes
de que esa experiencia sea reconocida en una emocion particular.
Muchas de las veces, esto puede resultar en un posicionamiento del
sujeto frente alo que es afectado.

El cine construye otro sistema para narrary mostrar, ala par que
forjaotramanera de relacionarse conlos sucesos que cuenta. En este
sentido, ofrece nuevas posibilidades de representar la historia, los
hechosy alos sujetos, asi como nuevas formas de comprenderlas. El
cine logra abordar problematicas sociales mostrando su compleji-
dady proponiendo preguntas a las mismas, por ende, aparece como
otra alternativa para enunciar. Podemos afirmar que el cine invita a
imaginar las experiencias de otros, pero también contribuye a for-
mar imaginarios del mundo. Edgar Morin considera que “el mundo
se refleja en el espejo del cinematégrafo. El cine nos ofrece el reflejo
no solamente del mundo, sino del espiritu humano” (Morin, 1972:179.)
Para Morin, el cine no sélo elabora la percepcion de lo real, sino que

> En tanto un acercamiento al sentir de los demas, ya que hace posible un encuentro con
situaciones, experiencias y personajes quizas distintos o no tan lejanos a la vivencia personal.
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segrega también loimaginario, pues representa y significa, como un
proceso abierto a interpretaciones diversas.

Elsilencio observado y quizas hasta escuchado

El cine permite mostrar con su lenguaje problematicas que resul-
tan dificiles de apalabrar. A la par que funciona como un recurso de
agencia, identificacion, e incluso de denuncias. En el caso concreto
de algunas representaciones cinematograficas sobre situaciones de
abuso sexual anifios o adolescentes por parte de sacerdotes catolicos,
esuntemaque hasido abordado porelcine de diferentes formasyen
distintos momentos. El cine puede abrirlos ojos ante unarealidad que
habia permanecido oculta, ya que aproxima a los sucesos y visibiliza
los mecanismos que trataban de mantener en secreto esa realidad.

Diferentes producciones cinematograficas generan incomodidad
en algunos de los representantes de la Iglesia, incluso han llegado
a pedir censura en su distribucion y proyeccion;® es el caso de la re-
ciente pelicula del cineasta Francois Ozon, Gracias a Dios (2018), la
cual expone los abusos cometidos en Francia por el cura Bernard
Preynat. Lapeliculalleva ese titulo para hacer referenciay destacarun
comentario sarcastico de la declaracion del cardenal Barbarin sobre
el casode Preynat (acusado de abusar de decenas de nifios miembros
del grupode scoutde Lyon, alolargo de dos décadas aproximadamen-
te), quién declaré: “Gracias a Dios los hechos han prescrito”.

La pelicula es una ficciéon basada en hechos reales, que cuenta la
formacion de unaasociacion creada porvarias victimas de Preynat en
elano2015,llamada “Lapalabraliberada” sobre todo pararesaltarlas
vidasdedichasvictimas. Resultan interesanteslasintencionesy moti-
vos que llevaron a Ozon a filmar Gracias a Dios, ya que quiere mostrar

6 Algunos ejemplos son La Gltima tentacion de Cristo (1988), una cinta dirigida por Martin
Scorsese (prohibida en México durante muchos afios) y El crimen del padre Amaro (2002), dirigida
por Carlos Carrera (que acabé con mas publicidad ante el intento de censura). Ambas peliculas
estan basadas en novelas homonimas.
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un filme que sea ttil parala sociedad, pero, sobre todo, enfatizar: “[.. ]
he hecho muchas peliculas sobre mujeres fuertes y queriarodar aho-
ra sobre hombres que contaran sus emociones [..]" (Belinchén, 2019).

Dado que su pelicula se basa en hombres a los que conocié y con
los que convivio, la define como “una historia de hombres fragiles y
heridos”; también senala que intenta representar esa fragilidad con
mucha sensibilidad, con el fin de mostrarlas circunstanciasy el con-
texto delasvictimas. Suele decirse enlos estudios de género que los
hombres inhiben la manifestacion de sus sentimientos, en especial
porque los fragilizan (Botello Lonngi, 2017), por ende, resultarelevante
para este capitulo considerarla como referencia.

Es interesante resaltar que la pelicula no muestra informacién
distinta a lo publicado por la prensa; sin embargo, la manera y la
forma en que lo hace es sustancialmente diferente. La historia no es
contada porun cronista sino porla mirada de los varones que fueron
victimas. Incluso podria funcionar como una forma de denuncia y
visibilizacién del caso, desde sus narrativas. Estaria proxima a una
forma poética de la denuncia, por la perturbadora fuerza que habi-
ta en la poesia, misma que muchas veces es un medio para acceder
de lo conocido a lo desconocido, posibilitando atin mas los proce-
sos de empatia y de la formacién de experiencias, a partir de cons-
truir analogias.”

Ahora bien, algo recurrente en las peliculas que abordan esta te-
matica, eshacernotarlared de silencios que dieron paso alos abusos
cometidos. Ciertos filmes de alguna formalogran hacerverel silencio.
Lo queresultadificil enunciar con palabras, el cine lo dice conlaima-
gen, el gestoylavisibilidad del cuerpo. Porello, resulta comprensible
que las implicaciones que los sujetos varones experimentan en sus
cuerpos, asi como en la cotidianidad de sus vidas, puedan ser comu-
nicables con el lenguaje cinematografico.

7 Existen experiencias de estudios que han explorado la conformacion del cuerpo y la
sexualidad masculinos, asi como su visibilizacion en el cine. Un ejemplo de esto son los trabajos
de Peter Lehman (2007).
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Elsilencio esunaformade comunicacion, pues de algunamanera
ocupa el lugar de posibles palabras como experiencia recurrente
en lo referente al abuso sexual de nifios y adolescentes por parte
de sacerdotes catdlicos. Es por eso que el tratamiento que se le da a
éste y al secretismo (por un lado, de los nifios abusados y, por el otro,
de la red de complicidad que permite el abuso), hace presente una
representacion de los malestares que les sobrevienen a los suje-
tos que sobreviven. Esto involucra al espectador como testigo de la
problematica, ya que proyecta, en la duracién de una imagen, los
estragos que tales abusos tienen en el cuerpo, la sexualidad, la voz,
la forma de caminar y la mirada de esos varones abusados. El cine
permite visualizar de diferentes formas las sensaciones y los senti-
mientos que detonan acciones de abuso, los cuales no son tan faciles
de nombrar regularmente.

Estas peliculas rompen el silencio desde lo que podriamos de-
nominar el ruido de la imagen. En cierta medida, recuperan lavoz a
las victimas a través de sus gestos, de sus actos y de sus emociones
recuperadas. Es asi que pensar el cine como lugar de enunciacién o
visibilidad de esta problematica, por demas compleja, podria permi-
tirnos agudizar la mirada no soélo en lo visible sino en lo invisible de
lamisma. Es factible que el silencio sea por complicidad, peroalavez
por miedo, porvergiienza, o bien porno tener otras palabras paramos-
trarlos sentiresy emociones que emergen. Incluso, habria ocasiones
en que puede pensarse o hipotetizarse, que el silencio se convierte en
unaestrategia de sobrevivencia através del olvido. Sin embargo, ;por
qué hay quien se atreve a hablar? Quizas para prevenir la repeticion
deloshechos quelesacontecieron, obien, conlaintencién de ‘querer
ver por otros”.

EL CLUB: UNA PELICULA VISITADA
Enelcasodelasrepresentacioneslatinoamericanas que se han dado
sobre la problematica, utilizamos como ejemplo la pelicula El club

(2015) del cineasta Pablo Larrain, donde el tratamiento de la tematica
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mantiene untoque critico. Sibien no se pretende hacer analisis cine-
matografico, interesa dar cuenta de las posibilidades que presentan
los ejercicios cinematograficos paratrabajar el tema.

Lapeliculamuestra con granironiala cobmoda penitencia que mu-
chos curas llevan, después de cometer graves delitos. Es una fuerte
critica sobre la problematica, e incluso sobre la posible colusién de
varias instituciones para mantener en secreto los crimenes realiza-
dos. El argumento del filme muestra a cuatro sacerdotes al cuidado
deunamonja, viviendo en una casaubicada enunapequenalocalidad
costera en Chile; lallegada de un quinto sacerdote altera la aparente
armonia que se aprecia enlos primeros minutosy pone en evidencia
los motivos por los que todos se encuentran ahi. El quinto sacerdote
responde al nombre de Matias Lazcano, al que le sigue los pasos otro
sujeto, Sandokan, un huérfano que fue protegido y también victima
del sacerdote; este Glltimo personaje invade las cercanias de la pro-
piedad y con gritos que describen los abusos que cometieron con él,
rompe el comodo silencio de los habitantes de la casa. Incapaz de
responder ante Sandokan, el padre Matias se suicida en el jardin
aunos pasosde suvictima. Dicho acontecimiento adelantalavisitade
un sexto sacerdote (el padre Garcia), quien tiene como intencién in-
vestigarlo sucedido, perotambién los delitos previamente cometidos
porloshabitantesdelacasaconlafinalidad de cerrarla. Sin embargo,
una serie de acontecimientos llevara a todos a un final poco comun.

Encuanto alaestética cinematografica porla que Larrain apues-
ta, brinda a lasimagenes un tono borroso y azulado, que bien podria
reforzar la idea del silencio, la culpa y el crimen, generando una at-
mosfera de penumbra, siluetas y sombras. Con esto enfatiza la sen-
sacion de una vision distorsionada o deformada con la que perciben
la realidad los propios personajes, pero a su vez, permite acentuarlo
siniestro de la situacion.

Este ejercicio intenta echar mano de los personajes presentados
en el filme, asi como de los didlogos y las imagenes, con la finalidad
de ir entretejiendo las historias de otros sujetos no ficcionados que
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han sido recuperadas de distintas notas periodisticas.® Sobre todo,
interesa poner énfasis enla figura de los sacerdotes, las victimas y el
contexto que hace posibles dichos abusos.

;Cuerpos benditos o cuerpos condenados?
Sobre los sacerdotes

A partir de un analisis de fotogramas de la pelicula,® pudimos ob-
servar a tres de los cuatro sacerdotes que habitan la casa: el padre
Silva, cuya estancia se encuentra justificada por sus vinculos y com-
plicidad con organismos delarepresion durante ladictadura. Luego, el
padre Ortega, quien se encuentraahiporparticiparen el robo de nifios
nacidos vivos y vendidos a familias adineradas que no podian tener
hijos. Eltercero es el padre Vidal, acusado de abuso sexual a menores.
Sibien, centraremos la atencién en la figura del padre Vidal, resulta
importante hacer notar que la presencia de las primeras dos figuras,
en ciertamedida sirve para hacer un comentario sobre la diversidad
de crimenes en los que la Iglesia ha estado involucrada, ademas de
hacernotarlaposible complicidad con otrasinstituciones del Estado.

Por otro lado, el personaje del padre Ramirez, con su aspecto se-
nily conlosrecuerdos perdidos enlos afios que lleva viviendo en esa
casa, nos podria hablar del olvidoy de las décadas en las que ese tipo

8 Destaca el lugar que ha ocupado la prensaen lavisibilizacion y denuncia de casos de abuso
sexual en la Iglesia, algo que también ha sido objeto de intentos de censura, tanto por parte
de lainstitucion como por grupos economicos y politicos aliados a la misma. El caso que repre-
senta la pelicula Spotlight (2015), dirigida por Tom McCarthy (narra el trabajo de investigacion que
realizo The Boston Global para descubrir los casos de abuso en ese estado), es un buen ejemplo
deello. También esta presente el caso del informe de Pensilvania, que hizo publico el papel de la
prensa (véase The Independent, AFPy AP, 2018). Del mismo modo, estan las recientes investiga-
ciones llevadas a cabo por el periodico espanol El Pais, sobre los casos de abuso a menores por
parte del clero en Espana que, de octubre de 2018 a junio de 2019 han documentado 108 casos,
ademas de recoger los testimonios y sentires de varias victimas. Se puede consultar mas en El
Pais (2019) y en Dominguez, Grasso y Nafez (2019).

% La Real Academia Espanola define como fotograma a cada una de las imagenes que se
suceden en una pelicula cinematografica. Los fotogramas son de elaboracion propia, extraidos
de capturas del filme por medio de un programa de edicion de videos, Filmora 9.
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de delitos ha ocurrido en la historia de la Iglesia. También de lo anti-
guo de la existencia de ese tipo de casas, pero a la par, sobre la situa-
cién de muchos sacerdotes que no han sido sefialados ni procesados
por sus delitos.

Ejemplo de lo anterior es el informe publicado en 2018 por el
estadode Pensilvania, en el que se acusa amas de trescientos sacerdo-
tes de abusarde masdeunmillarde nifios alolargo de siete décadas.
En muchos de los casos, los sacerdotes nunca fueron procesados. '

Enelcasodel padre Vidal, quien especificamente se encuentra ahi
por delitos relacionados con el abuso sexual de nifios, hemos de inda-
garconun pocomasde detalle enlos didlogos que mantiene durante
las entrevistas e interrogatorios con el padre Garcia:

Padre Garcia: ;Usted sabia que el padre Matias Lazcano y usted tenian
cosas en comun? Que ambos fueron excomulgados de la Iglesia por pe-
netrar aninos menores de edad.

Padre Vidal: Esono sé, porque yo nunca he hechonadade eso, [..] co-
metiel error de escribir una carta a un obispo en Roma, contandole del
orgullo que sentia de habersido capaz dereprimir el deseo de dormir con
otrocura. ;Sabelo que merespondié? Siyo era capazde reprimir el deseo
de abusar de unnino.

Padre Garcia: Una cosa es enamorarse de un hombre y otra muy dis-
tinta enamorarse de un nino.

Padre Vidal: [...] Pero ese cura me acuso de estar defendiendo la peor
filia, pero eso no esverdad, yo estaba defendiendo la capacidad de repri-
mirse, y yo sé lo que estoy diciendo, yo sé lo que estoy hablando, porque
yosoy elrey delarepresion. [.] nohe hecho elamor con nadie, no he for-
nicado, usted no sabe lo que se siente. No sabe que la enfermedad de la
mente se puede curar cuando el cuerpo revienta, porque usted y yo es-
tamos condenados a ser cuerpos deshonestos.

10 véase Quesada et al., 2018.

457



Juan Guillermo Figueroa y Adriana Ramirez

;Quépuedesignificar serun cuerpo deshonesto? ;,Tal vez no cumplir
con el voto de castidad o con el celibato, o bien, reconocerse en una
orientacion sexual que muchas de las veces ha sido prohibida? Con
el personaje del padre Vidal se puede notar, por un lado, el reconoci-
miento de su homosexualidad, pero a la vez, la constante lucha que
mantiene consigo mismo por reprimir sus propios deseos. No obstan-
te, también nos dejaverlanegaciéon ante los actos de abuso cometidos
a ninos, y como estos actos se disfrazan de amor, o incluso se hace
responsable al menor.

Conrelacion al tema de la homosexualidad, el socidlogo Frédéric
Martel, en febrerode 2019, publicé sulibro Sodoma. Podery escandalo
enel Vaticano,unainvestigacion que segun sus palabras busca revelar
‘el secreto mejor guardado” de la Iglesia, ya que en sus paginas expo-
ne la doble vida y moral que viven muchos sacerdotes. Martel afirma
que los homosexuales representan la gran mayoria en el Vaticano,
lo que parece una paradoja ante la homofobia que alli existe. Su in-
vestigacion sefiala quelos efectos de ese secretoy esa mentiratienen
considerables consecuencias, en parte porlared de secretismos que
propicia (Bassets, 2019). Por otro lado, con el padre Matias Lazcano es
como identificamos con mas detalle las formas y estrategias con las
que tenian lugar los abusos. Sobre todo, en la voz de una de sus vic-
timas. Es asi como se hacen evidentes las maneras en que los curas,
entre los que estaba Lazcano, abusaban de los ninos, pero también
alude auna actividad sexual constante entre los curas.

En suprimera aparicion en el filme, Sandokan habla de los cons-
tantes abusos sexuales por parte del padre Matias Lazcanoy de como
ocurrian éstos. Se busca hacer énfasis en la forma con la que se re-
ferian al acto sexual y a los fluidos que salian del cuerpo de los abu-
sadores. Por un lado, hacian parecer el abuso como un acto divino y
lleno de amor; por otro, les decian que el liquido seminal era vital,
v que éste se iba meter por su organismo, porque habian estado con
alguien enviado por el Sefior, entonces, “estaban tocados por el Sefior”

Estosargumentos recuerdan, en parte, alos que muchasvictimas
de Marcial Maciel compartian sobre los enganos que éste utilizaba
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para abusar delos ninosy adolescentes, los cuales han sido bastante
documentados. Un ejemplo de ello es el libro de la periodista mexi-
cana Carmen Aristegui (2014), donde a través de entrevistas a curas,
victimasy especialistas sobre el tema, realiza una investigacion sobre
el caso de Marcial Maciel. En ella podemos encontrar algunos de los
argumentos que éste les daba a los nifios para abusar de ellos; segin
él, sufria una fuerte enfermedad, razén por la cual el papa Pio XVII
le habia otorgadoun permiso para mantener relaciones sexualesyla
capacidad de darla absolucion a aquellos con quienes las tenia.

Porotrolado, otros argumentos mantienen en comuin una supues-
ta capacidad divina. Existe un caso en las investigaciones de Pensil-
vania® que sefiala como una nina fue victima de abuso durante cua-
troanos por el sacerdote Donald C. Bolton; en una ocasion éste le dijo
que la estaba preparando para ser mujer, ademas de insistir en que
no se lo contara a nadie, puesto que silo hacia nadie le creeria a ella,
yaque él eraun hombre que transmitia la palabra de Dios. Es decir, si
su palabra es divina, ;cémo iba a caberla mentira? Esos argumentos
facilmente pueden confundir a un menor o a una persona que reco-
noce lajerarquia “divina” de quien lo comenta.

Como se puede percibir, entre los argumentos que envuelven
los abusos se haya la supuesta preocupacion por la formacion de los
ninos y adolescentes, asi como una idea de divinidad que poseen
los cuerpos de los sacerdotes. Otra caracteristica que permite visuali-
zarel filme eslanegacion constante por parte de los sacerdotes frente
a los delitos que cometieron; ellos insisten en que no han cometido
ninguna falla, delito o pecado, incluso algunos didlogos sugieren que
éstos creen que susactos estanjustificados poruna especie de ‘mision
divina”. Por ello, parte de la tarea del padre Garcia implicaba saber si
elloseran conscientes de por qué estaban en esacasa, y siesono fue-
ra asi, recordarles que esa casano es de retiro (como ellos lo decian),
sinoun lugar de penitencia y arrepentimiento.

" Consultar en Quesada et al., 2018.

| 459



Juan Guillermo Figueroa y Adriana Ramirez

En una secuencia donde Garcia interroga al padre Ortega sobre
los delitos que cometio, pregunta si alguna vez se ha considerado un
delincuente, y este tltimo responde con una carcajada, mientras sos-
tiene un rosario en la mano derecha. ;Qué nos sugiere esa imagen?
Probablemente nos hable de la dificultad que tienen los sacerdotes
para verse como responsables de sus actos, en parte por las pocas
consecuencias y la comodidad que representa el “olvido”, pero tam-
bién pudiera hablarnos de una formacion religiosa bajo un discurso
bastante ambiguo, donde la responsabilidad no se deposita en el su-
jeto. Vale la pena preguntarse si la no identificacion de un delito, de
manera consciente o deliberada porla formacion recibida, los exime
de responsabilidades sobre ello (Arendt, 2005).

“iEstoy tocado por el senor!”
Sandokan, la imagen de un abuso

El personaje de Sandokan permite poner en la mirada los estragos
que pueden acontecer en el cuerpo de las victimas, asi como la con-
fusion propiciada por el chantaje emocional y religioso con el que
ocurrenlos abusos. Pero también las diferentes emocionesylos sen-
timientos que experimentalavictima: el enojo, latristeza, la soledad,
las ganas de venganza, etcétera. Incluso a pesar de la muerte de su
abusador, Sandokan no parece sentirse mejor. En el pueblo encuen-
tra a una mujer por la que se siente atraido, y ella también muestra
interés por él. En una secuencia, ambos estan bebiendo y comien-
do enla casa de ella; un primer plano acerca el rostro de Sandokan,
en el cual se puede apreciar la soledad, imagen que se refuerza
cuando éste le dice ala mujer:

JTu crees que alguien va a preguntar por mi? Nadie va a preguntar por mi.

Hay que ensartarlos en el mismo lugar donde me ensartaron a mi. Les
cortariala cabeza, los brazos [...] me haria una cazuela de curitas.
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En esa misma secuencia la mujer se desnuda ante él, éste la toma
delbrazo yle pide que lo penetre conlamano, ellalo hace, pero luego
enojada y confundida lo echa de su casa. Podria reflexionarse sobre
el imaginario que tiene en la sexualidad masculina el ser objeto de
una penetracion.

Enotrasecuencia,donde el padre Garciay Sandokan dialogan, este
ultimo le confiesa que el padre Matias Lazcano fue el primer hombre
conel que hizo el amor, y al que amo6 con locura, hastallegar al punto
maximo del amor. Dice:

[.]1a primera vez le succioné el pene, me ensen6 la gracia del sefior, me
decia que yo cuando me tragara el semen iba a llegar directamente al
cielo, porque cualquier hombre del sefior, tiene el semen bendito, porque
el semen viene de la gloria de nuestro senor Jesucristo, ahi esta la vida.

Luego, sunarracion tiene un extrano salto en el tiempo y ante la cara
de sorpresa del padre Garcia, Sandokan le dice que conoce unosnifios
mas chicos que él, pero que se los puede presentar si quisiera tener
relaciones sexuales con ellos.

Ambas secuencias muestran los efectos que los constantes abu-
sos tienen en las experiencias de vida del sujeto, la forma en que las
significa y les da sentido. Por un lado, la soledad en la que siente que
fue “ensartado” através del abuso, pero al mismo tiempo, la dificultad
de experimentar un vinculo distinto. Asimismo, en su personaje se
materializa la constante confusion en relaciéon con el ejercicio de su
sexualidad, perotambién sobre su orientacion sexual. Esta situacion
tiene resonancia en lo que manifiestan muchas victimas de abuso
sexual por parte del clero.

Los efectos en la memoria corporal de muchas de las victimas
permanecen por anos; muchos de ellos manifiestan sentir culpa o
vergiienza por lo sucedido. Estos sentimientos generan condiciones
para que se guarde silencio con respecto al abuso. Sandokan es un
cuerpo que habla pero que nadie quiere escuchar, es un cuerpo que
incomoda no solo por su apariencia desalinada, sino mas aun, por lo
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que su presencia significa paralos sacerdotes. Parece no pertenecer
aningun sitio, pero, paradéjicamente, suhogar o el recuerdo de uno,
estaligado con las experienciasy sujetos que lo maltrataron.

Por otro lado, la manipulacion del discurso religioso y de forma-
cion, dificultanreconocerlaviolencia del abuso, y hacen mucho mayor
la confusion. En mayo de 2019 una de las victimas de los Legionarios
de Cristo, manifestaba lo siguiente en relacién con el abuso:

[.]élme hacia pensar que eraunanifia especial, que queria ser miamigo,
ylohaciaparaabusardemil.]te utilizan, te mienteny luego te desechan
y te callan. Te causa un trauma que te digan que no esta pasando nada
malo, que Dios esta viendo (Zerega, 2019).

En ese mismo articulo la victima asegura que su abusador, a su vez,
habia sido victima de abuso por Marcial Maciel. Lo que probable-
mente la pelicula esta sefialando con el ofrecimiento que Sandokan
le hace al padre Garcia de “méas nifios para ser abusados”, es poner en
escena por medio de un didlogo algo muy complejo dentro de la mis-
ma problematica de los abusos, es decir, permite que el espectador
advierta una cadena de abusos, donde algunas veces las victimas se
vuelven parte de ésta.

Porotrolado, el personaje de Sandokan en el filme es fundamental,
no solo para detonar la narrativa, sino porque es a través de él como
los sacerdotes miran y recuerdan sus propios delitos. Ademas, es el
reclamoyladenunciadetales delitos. Envarias secuencias Sandokan
los increpa sobre sus comportamientos, les reclama sus abusos, y a
la vez, por el olvido y el abandono en los que ahora lo dejan. Su des-
posesion es parte del reclamo, resalta el contraste entre la comoda
penitencia que ellos llevaban, y la vida destrozada de éste. La segun-
davez que este personaje va a la casa de los curas areclamar que ha-
blen con él, construye un lugar para dormir con restos y desperdicio
de diferentes materiales que va recolectando de los alrededores y lo
colocajusto frente ala casa, desde donde mira fijamente, mirada que
increpa, que pide no olvidar, que reclama.
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Estas secuencias ponen eniméagenes lainjusticia enla que se ge-
neran los abusos, y la que reproducen. Sandokan muestra los danos
enelcuerpoyenlasalud delas victimas; es un sujeto alcohdlico y se
sugiere que tiene algiintipo de desequilibrio psiquico. Tal descripcion
tiene eco en muchostestimonios devictimas, las cuales en algin mo-
mento experimentaron cierto tipo de adiccion que puso en riesgo su
salud, o bien mantienen episodios de ansiedad, angustia o depresion
debido a las huellas que los abusos dejaron. Vale la pena preguntar-
se ;desde donde mira el abusado y desde dénde observa el abusador?

Incluso, aalgunasvictimaslas secuelaslasllevan al suicidio, como
enelcasoque documentanlas recientes denuncias en cinco colegios
de Navarra, a partir dela carta que dejo un hombre a suhermano an-
tes de suicidarse, contando cémo habia sido abusado por un fraile en
el internado donde estuvieron de ninos. Esto desato la denuncia del
hermano, quien también habia sido abusado por el mismo religioso,
y de otros varones que fueron abusados de nifios. La nota periodis-
tica de Inigo Dominguez (2019) sobre este tema, ademas de poner al
suicidio como preocupacion y efecto de los abusos en las victimas,
muestraunaformadistinta enla que serealizaba el abuso: se dormia
o drogaba alosninos para que perdieran el conocimientoy pudieran
abusar de ellos, sin que éstos recordaran lo sucedido.

El personaje de Sandokan advierte otra constante caracteristi-
ca que comparten algunos de los nifios abusados: la de ser huérfano
o pertenecer a familias con situaciones econémicas desfavorables.
Vale la pena documentar incluso el entorno de vulnerabilidad emo-
cional que llega a ser aprovechado para establecer vinculos que
derivan en abusos sexuales.

Las redes que propician el abuso sexual

Enlo que se refiere al tejido de situaciones que hacen posible dichos
acontecimientos, las aristas son multiples y complejas. No obstan-
te, trataremos de dar cuenta de algunas de ellas; este capitulo tiene

un caracter exploratorio, por lo que no se pretende agotar el debate,
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mas aun, es una invitacion a continuar su problematizacion. El filme
nos permite reconocer algunas formas de silencioy estrategias para
cuidarlaimagen de la Iglesia ante los delitos de abuso sexual come-
tidos por sacerdotes. Probablemente los personajes del padre Garcia
ylamonja Monica, asi como en general el entramado de sunarrativa,
nos muestran algunas imagenes para evidenciar las complejidades
que se juegan, en lo que se ha considerado una de las mayores crisis
de laIglesia catdlica.

Un modo en que el silencio y la estrategia operan en conjunto es
el encubrimiento sistematico de esos delitos, situacion que necesita
la complicidad de muchos, a la vez que puede propiciar una cadena
de otros delitos, al punto de formar una maquinaria dificil de des-
montar y donde resulta complicado sefialar a un solo responsable
(Arendt, 2005).

Una secuencia que enuncia lo dicho es el didlogo que mantienen
los padres Silva y Ortega, luego de la llegada del padre Garcia. Ellos,
angustiados porlasintenciones de Garcia, comienzanalanzar supo-
siciones de lo que este ultimo pretende. Presentamos un fragmento
del didlogo entre ambos.

Padre Silva: quieren cambiar la Iglesia, tiene méas de dos mil afios y ahi
estd, yyo estoy felizcomo estd, laIglesia de Dios esunasola. [..] este Garcia
vino avendernos,lalglesia selavalas manosynosotros quedamos como
los chivos expiatorios, nos van a hacer un monstruo.

Este didlogo bien podria servirnos como ejemplo para poner a dis-
cusion algunas de las premisas que lanzamos, ademas de agregar
que, dentro de la maquinaria de delitos, algo que permite sostenerla
es declarar a los sacerdotes abusadores como criminales solitarios,
con el fin de evitar visibilizar la complacencia y la complicidad de la
jerarquia de la Iglesia. Por otra parte, en un dialogo que sostienen el
padre Garcia conlamonja Moénica, después de que el primero se entera
delverdadero motivo del suicidio del padre Matias Lazcano, situacién
que le da méas argumentos para cerrar la casa, ella le dice a Garcia:

464 |



Narrativas cinematograficas sobre el silencio

Monja Moénica: ;Quiere cerrarla casa?

Padre Garcia: ;Usted qué me dice?

Monja Moénica: ;Nos quiere mandar a otras casas?

Padre Garcia: Hay gente que anda persiguiendo a estos sacerdotes.

Monja Moénica: Por eso no es conveniente, si a mime preguntaran yo
quedariacomo encubridora, y después quien me encubrié ami,y después
a la persona que encubri6 a la que me encubrié a mi, y asi para arriba,
hastallegarano sé quién, justed!

Padre Garcia: ;Y por qué va hablar ahora, si antes no habl6é nada?

Monja Ménica: No, si yo no quiero hablar, lo menos que yo quiero es
hablar; lo que pasa es que, si usted me saca de aqui, entonces yo puedo
sentircomo que notengonada. jSiusted nos echadeaquiyovoyallamar

alatelevision y voy a contar todo esto!

En el didlogo podemos reforzar la idea de la red de silencios y de
encubrimientos, al igual que las complicaciones que se presentan al
momento de tratar de modificar las formas de operar, pero, ademas,
de sefialarlaimpunidad ejercida durante décadas dela que al parecer
ahoranadie quiere ser responsable.

Otro ejemplo de la idea que redondeamos arriba se encuentra en
muchas de las notas periodisticas que documentan e investigan los
abusos; en ellas mas de una vez se hace referencia al ocultamiento
de un gran numero de denuncias. Como en el caso del estado de
Illinois, donde la fiscal de distrito acuso a la Iglesia de reducir drasti-
camente el alcance delas acusaciones, ya que enlaslistas publicadas
porladiocesis figuran s6lo 185 delos 500 curas acusados, ademas de
quelos casosnohansidoinvestigados adecuadamente, o simplemente
no han sido investigados (Laborde, 2018).

Condiciones de posibilidad para la ciudadania sexual de los varones
Otradimension delacomplejidad dela problematica se puede encon-

trarenlajerarquiasimbodlica delas figuras dela Iglesia ante la socie-
dad; es decir, el abuso sexual es siempre un abuso de poder derivado
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de una relacion asimétrica. En este sentido, ante los feligreses, los
sacerdotes mantienen un poder debido a su cargo en la institucion.
Ejemplo de lo anterior lo tenemos en los testimonios de algunas vic-
timas de abuso en Chile publicadas en 2018, que narran que durante
suformacion sacerdotal experimentaron situaciones donde algunos
sacerdotes abusaban de su posicion como formadores para mirar-
los desnudos y tocarlos, pretextando que “era super bueno, porque
ayudaba a mejorar la confianza y la autoestima” (Hola, 2018). A los
jovenes les resultaba dificil mirar las dobles intenciones en aquellos
actos, sobre todo porque venian de parte de un cura.

Otra dimensién supone tomar en consideracion los referentes
culturales sobre los que se ha construido la masculinidad y la se-
xualidad de los varones, tanto en lo social como en la institucion. Por
unlado, la serie de discursos construidos que tratan de configurary
diferenciarla existencia de los varones. El cuerpo masculino ha sido
identificado con un cierto tipo de emociones enmarcadas en una
constante relaciéon con la ira y la violencia; esta circunstancia difi-
culta, por un lado, reconocerlos y que se reconozcan como posibles
victimas, pero por otro, asociados conun ‘rol activo” enlo que refiere
ala sexualidad, esta ultima enmarcada ademas en la heterosexuali-
dadylo coital.

La historiadora Bourke (2009) hace un interesante estudio sobre
la formacion de la categoria de violador y a su vez sobre los imagina-
rios que construyen el cuerpo de los violadores. En este estudio des-
taca como parte de la misma problematica el que se forje un vinculo
inmutable entre el érgano sexual masculino y la violencia. Es decir,
pensar en un pene voraz, propone una concepcion demasiado ne-
gativa del mismo, e imposibilita indagar mas sobre los vericuetos de
esta concepcion. En este mismo sentido, irdesmontando algunos su-
puestos querodeanlafigura del violador, hace quela violencia sexual
empiece a parecer algo potencialmente evitable.

No obstante, en el caso especifico del abuso por parte de sacer-
dotes, las lecturas de la situacion comienzan a ser todavia mas com-
plejas, puesto que se entrecruzan con las propias concepciones sobre
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masculinidad y sexualidad que la Iglesia como institucion proyecta
tanto dentro (en los sacerdotes), como fuera (feligreses y opinién pu-
blica). Desde el voto de castidad, el celibato, hasta el resto de las pro-
hibiciones relacionadas con las practicas sexuales de los miembros
de esa institucion, éstas generan unimaginario de los cuerpos como
castos; porlomismono se permite indagar abiertamente porla cons-
titucion de su erdtica.

Eltema de larelacion del varén con su cuerpo ha sido examinado
por buena parte de la literatura vinculada con el estudio de las mas-
culinidades (Seidller,1997; Parrini, 2007); si bien el cuerpo es un sitio
de representacion, muchas veces resulta méas dificil reconocerlare-
lacién corporeizada del hombre consigo mismo. Es probable que esta
forma de relacion tenga un fuerte impacto al momento de repensar
laerdtica masculina, situacion que de indagarse podria darnos pistas
paratrabajar en prevenirlas agresiones sexuales.

ALGUNAS REFLEXIONES PARA CONTINUAR DIALOGANDO

Unavertiente reflexiva contempla problematizar silos sujetos del sexo
masculino son considerados culturalmente como “acosables sexual-
mente"ysilos sacerdotes sonreconocidos oimaginados como “poten-
cialmente victimarios en dicho @&mbito en particular”y en otros, enlo
general. Es decir, las categorias analiticas, politicas y culturales en el
ambito de la sexualidad, identifican alas mujeres como las personas
objetodelosdeseos sexuales delosvaronesy, por ende, potencialmen-
te fragiles ante el acoso y violencia de éstos. Por otra parte, se nom-
bray piensa menos enlos varones como destinatarios de agresiones
sexuales, en parte poridentificarlos como activos enlos intercambios
sexuales, “a menos de que sean homosexuales”; sin embargo, en este
caso existen multiples silencios que dificultan incluso reconocer su
existencia y, por ende, definir normatividades (civiles y religiosas)
sobre sus derechos en el ambito de la sexualidad.

Dadala complejidad de este entorno de posible agresién no nom-
brada tan facilmente y de personajes a quienes no es tan sencillo
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visibilizar como victimarios, en vista del lugar simbdlico que ocu-
pan como lideres espirituales y como guias en ambitos tan relevan-
tes para muchas personas, como lo son los religiosos, vale la pena
proponer algunas reflexiones sobre las formas indirectas en que los
sujetos procesanyllegan avisibilizar experiencias de acosoy agresion
sexual. En algunos casos la experiencia fisica en juego dificilmente
tiene nombre y, por ende, se sufre a solas, con una combinaciéon de
culpa y de angustia ante algo que se percibe incierto y desconocido,
pero ademas porque reconocerlo, por una parte, implica identificar
como agresor y victimario a un personaje con autoridad moraly, por
otra, porque contradice aprendizajes de género como hombres.
;Serda que podemos identificar recursos similares de visibilizacion
indirecta en algunas expresiones artisticas sobre el abuso sexual a
hombres? El texto nos permite mostrar que el recurso del cine (y por
analogia del teatro) posibilita construir historias desdelaficcion, pero
alaparsuelen describirse con potenciales similitudes con la cotidia-
nidad. Hay quien alerta que son meras coincidencias, si bien en otros
casos se argumenta que “estan basados en hechos reales” Esta apa-
rente ambivalencia permite mostrartemas aveces prohibidos o silen-
ciados cultural y socialmente, de manera maslibre, al margen de que
en algunos contextos se logre o pretendan censurar sus productos.
Enel casodelaliteratura, existen formas de escribir que ademas
aclaran que estdnnovelando elementos de la cotidianidad, loquele da
ciertaslibertadesaquien escribe,? o que, sin necesidad de explicitar-
lo, posibilita que suslectores se observen a simismos en una especie
de espejo y que descubran matices de los que quizas no tenian tanta
conciencia. Existen ademéas momentos en que las formas de deciry de
mostrar en alguna de estas tres expresiones artisticas, acompanan
a personas en el proceso de identificar palabras para ordenar, hacer

2 Nj una Mas de Ferri'y Lorusso (2017) y Los divinos de Laura Restrepo (2018), son dos de
tantos ejemplos.

468 |



Narrativas cinematograficas sobre el silencio

presentesydarle cierta coherenciaalareconstruccion de sus propias
experiencias o a las de sujetos conocidos.

Entra en juego un componente mas de la reflexion, a saber, la
forma en que la misma institucion y sus diferentes actores reprodu-
cen representaciones de la sexualidad (en su compleja diversidad) y
de los derechos y responsabilidades de quienes son parte de la insti-
tucion, destacando dentro de ello estar actualizados de los cambios
normativos y de las posibles contradicciones y confusiones en cuan-
to a la interpretacion de su propia normatividad. Incluso, alertando
sobre fanatismos o fundamentalismos enlaslecturas, ya que no son
de esperarse los mismos niveles de conocimiento entre quienes tie-
nenresponsabilidades de guiayorientacion, respecto de quienes asu-
men muchasveces que deben obedecerlo que sus guiasles proponen,
enparteporestarasociadosaunimaginario segiin el cual tienenuna
‘representatividad divina”.

Este horizonte permite poner en contraste el concepto de ciuda-
dania de los creyentes, con respecto de una posible dimensiéon de
omision o tergiversacion del discurso por parte de quienes ejercen
autoridad moral sobre ellos y, ademas, cuando su discurso influye
sobre el actuar de otras personas. En el caso de que dicho discurso
esté desactualizado, o bien de que sea deliberadamente manipulado,
podria pensarse en negligencia pastoral, pero ala parvaldriala pena
problematizar la forma de nombrar el ejercicio apatico o indiferente
de los creyentes alrededor de lo que son sus derechos, en especial la
libertad de conciencia en términos morales. También tienen derecho
a pedir cuentas a sus lideres, sobre los temas que deberian conocer
para ejercer como tales. Un problema es asumir que como feligreses
no tienen mas obligacion que la obediencia a una persona, méas que a
su propia conciencia y en especial, deslegitimando su derecho a di-
sentir con criterios morales.

Lasexualidad puede tratar de dirigirse desde imaginarios dogma-
ticos, los cuales tienen un significado muy distinto si son dogmas de
fe o sipretenden ser morales. Es decir, existen referencias incuestio-
nables en la tradicion catélica descritas como “dogmas de fe” (como
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lo puede ser el proceso de gestacién de Maria), pero para normar la
sexualidad, se plantean criterios morales, que no se derivan lineal-
mente de dicha fe, sino que parecen tener que sostenerse en las
decisiones de los individuos. En esta tradicion, esto se sustenta en la
libertad de conciencia (Figueroa, 2008) y en reconocer al otro como
extension de simismo (Ricoeur, 1996).

Podemos concluir que la institucién religiosa no esta exenta de
jerarquias y de potenciales abusos de poder derivados de ello, pero
ademas de poca practica de rectificaciones y de reconocimiento de
errores. A pesar de que esto Ultimo permitiria “humanizar a sus acto-
res, en especial a susjerarcas’, es factible afirmar que sus prejuicios
sobrela sexualidad hanllevado a negarlaexistenciadeirregularida-
des respecto a sus normatividades, justificando el “estado de las co-
sas” y resistiéndose a cuestionar la imposibilidad de cumplir ciertos
ideales morales (amparados en el no cuestionamiento que le dan a
los dogmas de fe), porlo cual se tiende a guardar silencio en el proceso
de cuidar la imagen de la institucion y justificando de alguna forma
que suquehaceres “anombre deun serdivino”. Irbnicamente, podria
hablarse de un adoctrinamiento de lamismajerarquia desde unaevi-
denteignorancia ovisionincompleta de la sexualidad, la cual pasa por
un lenguaje misogino y androcéntrico, al dar cuenta de los procesos
que conforman esta dimension constitutiva de los seres humanos.

No se trata de culpabilizar de manera unilateral a personajes
especificos de la jerarquia, sino que podria retomarse la categoria
de “banalidad del mal” de Hanah Arendt (2005), con el fin de hacer
referenciaa cadenasdeinformacion cultural e institucional, permea-
das por el patriarcado y la misoginia, pero incluso con consecuen-
cias perversas para los mismos varones. Por lo mismo, se requeriria
de un ejercicio de decodificacién de las cadenas de normatividades
yde construccion de representaciones sociales alrededor de las prac-
ticas y discursos sexuales, con el fin de identificar como aprendeny
aprehenden el discurso sobre la sexualidad quienes ejercen como
pastoresde cultoreligiosoyademas de tratar de identificar sus apren-
dizajes de género, explorar como interpretan sus responsabilidades
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conrespectoalasexualidad propiayalade sus feligreses. Alapar, es
necesario documentar como contrastan sus respectivos prejuicios
(es decir, los supuestos de sus juicios culturales y de género) con res-
pecto a la empatia, la generosidad y la comprension que les propone
la instituciéon de la que son representantes, con respecto a las perso-
nasinfluidas porsudiscurso, en este caso en el tema de la sexualidad
como ambito de derechos.
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Fe en el género: feminidades y masculinidades
cristianas como estrategia de la rehabilitacion
evangelica contra el uso de estupefacientes

Benelli Velazquez Fernandez y Eduardo Yael Gonzalez Tamayo

El propésito de este capitulo es hacer un comparativo entre dos in-
vestigaciones con perspectiva de género, realizadas en un centro de
rehabilitacién de Tijuana que ofrece atencién a grupos de hombres
y mujeres de manera separada. De este modo se abordara la influen-
cia del modelo evangélico, caracteristico de esta oferta terapéutica,
en la identidad de género de los hombres y las mujeres internados a
causa de problematicas relacionadas con el consumo de drogas.

Eneste tenor se pondran en tension las diferencias del tratamiento
evangélico debido al género, describiendo la dinamica de los actores
sociales, sus jerarquias, acciones y limites dentro del centro de re-
habilitacion. La relevancia del analisis consiste en entender como la
aculturacion en un ambiente religioso enmarca un sistema de género
binario-tradicional como una estrategia para dirigir la construcciéon
olatransformacion de proyectos de vida y una identidad femenina o
masculina evangélica, libre del uso de estupefacientes, pero deter-
minada por valores rigidos y potencialmente opresivos.

La oferta terapéutica en la zona fronteriza de Baja California esta
fundamentada en la fe cristiana; es asi como el estudio de estos cen-
trosenmarcatemas de salud, religion y género. El proceso de rehabi-
litacion bajo la terapia religiosa implica una continua revalorizacién
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delyo, partiendo de parametrosinclinados al sistema dual de género,
esdecirhombresymujeres que al final del proceso cumplan conunas
caracteristicasotiposideales segunlalogica evangélica pentecostal:
la “mujer virtuosa”y el “hombre de fe".

Asi pues, los modelos cristianos del ser hombre o ser mujer ge-
neran una influencia en la interpretacion de cada interno o interna
sobrela construccion de laidentidad de género durante el proceso de
rehabilitacion que los interpela dia con dia. Las experiencias de mol-
deamiento de las expresiones de género se construyen de manera
colectiva. Los temas que guian el capitulo se centran enlamanera en
que se construyen las identidades de género enlos centros evangéli-
cosderehabilitaciény como esta conformacion identitaria es utilizada
estratégicamente paraaminorarlas conductas que haganvulnerables
alasylosinternos al consumo de drogas.

Se busca cumplir con los objetivos de a) hacer un comparativo
sobre las cuestiones de género en un centro evangélico de rehabili-
taciéon de Tijuana que ofrece atencién a varonesy mujeres de manera
separada; b) describir la dinamica de los actores sociales, sus jerar-
quias, acciones y limites, y ¢) caracterizar cémo es una mujer o un
hombre de mundo frente a una mujer o un hombre de fe, segtn el
modelo evangélico. Es asi como en este capitulo se mostraranlos da-
tos etnograficos recabados en el trabajo de campo con las personas
internasysuvida cotidiana dentro del centro de rehabilitacion, cana-
lizandolo hacia la construccion de suidentidad de género.

Este capitulo esresultado del analisis comparativo de dos investi-
gaciones de maestria (Velazquez Fernandez, 2016 y Gonzélez Tamayo,
2016), enmarcadas en el proyecto “La oferta terapéutica de los centros
evangélicos de rehabilitacion para farmacodependientes en laregion
fronteriza bajacaliforniana’(Odgers et al, 2012), durante el periodo
2014-2016. Las pesquisas se desarrollaron en el centro de rehabili-
tacion Nueva Vida,'ubicado enla zona este de la ciudad de Tijuana, el

" Elnombre del lugar fue cambiado por motivos de confidencialidad.
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cual tiene una oferta de atencién por separado para varones y muje-
res; ellas se encuentran cerca de la carretera, alas faldas de un cerro
y ellos en la punta. Es importante mencionar que el centro alberga
alrededor de 20 mujeres y 100 varones.

La metodologia que se utilizoé en ambas investigaciones coincide
en haber recurrido a un taller de arte como medio para generar una
dindamica de interaccién e involucramiento con los grupos de estu-
dio (Odgers y Olivas, 2018). Las visitas intermitentes a los centros, la
observacion, los registros de campo, las entrevistas a profundidad
fueron realizados a través de numerosas visitas al centro durante
dos anos. Elregistro audiovisual de los materiales fue producido por
los propios participantes del estudio y el anéalisis etnografico se rea-
liz6 alrededor de los talleres artisticos.

CONSTRUCCION SOCIOCULTURAL DEL GENERO

Las relaciones de género se basan en los estereotipos socialmente
construidos de la feminidad y la masculinidad. Lo masculino se re-
presenta con simbolos de fuerza, valor, inteligencia, capacidad, po-
der y virilidad, entre otros, mientras que lo femenino se asocia a la
reproduccion, lacrianza, eltrabajo domésticoy el servicio alos otros.
Las identidades femenina y masculina han sido construidas histori-
camente de acuerdo con lo que cada cultura considera “femenino” o
“masculino’, de ahi que estos criterios se hayan transformado en el
tiempo (Lamas, 1996, citado en Amuchéasteguiy Szasz, 2007). A partir
de estosroles —y de las representaciones que encierran el valor de lo
femenino y lo masculino— se desarrollan muchas de las relaciones
sociales entre hombres y mujeres, tanto en el espacio privado de la
familia como en la esfera de la vida publica (Figueroa, 2014: 41).

En cuanto al analisis de lo que sucede en el centro de rehabilita-
cién de mujeres, se considera pertinente retomar la aportacion de
Juérez Cerdi (2006), quien en su investigacion sobre las mujeres en
las iglesias pentecostales y bautistas de Zamora define el deber ser
femenino como parte de la normatividad social de la comunidad reli-

| 479



Benelli Velazquez Fernandez y Eduardo Yael Gonzalez Tamayo

giosa,lacual consiste en aprender a ser mujer mediante un repertorio
ybagaje cultural, desde donde se estipula como debe ser el comporta-
mientoylasacciones de unamujer segiin el rol que ejerza, porlo cual
las mujeres creyentes suelen pasar a nivel personal por un proceso
de interiorizacién de dichos mandatos de género y a nivel grupal por
el ejercicio de una vigilancia mutua (2006:129-157).

Por ende, la categoria deber ser femenino planteada por Juarez
Cerdi aborda los mecanismos que utilizan los dirigentes de estos
grupos en su pretension de conducir y controlar la conducta de las
mujeres que forman parte de sumembresia (sirviéndose de) elemen-
tos que guianydelineanlas conductas, perfilan y evalian las formas
deactuary,de esamanera, participan enladefinicién delo que es pro-
pio delas mujeres. Laidea de que el hombre encarna el pensamiento
ylamujerel sentimiento esuna forma de reproducir unaideologiade
géneroy, por ende, formas de ejercicios de poder encubiertos en los
sentimientos (Cruz Sierra, 2011). Estos elementos también funcionan
como marcos cognitivos y simbodlicos que describen, orientan, nom-
bran y califican con todo detalle lo que significa ser mujer (Juarez
Cerdi, 2006:13,140,145,153).

Respecto de la aproximacion teérica de los internos varones,
Olavarria, Benavente y Mellado (1998), en su texto Masculinidades
populares. Varones adultos jovenes de Santiago, analizan como tanto
mujeres (objeto de placer) como gays (objeto de temor-odio) son asu-
midos como “el otro” ante el cual los varones proyectan sus identi-
dades. Los determinantes dela “subjetividad masculina” serian untipo
de masculinidad opuesta a la feminidad, implicando la busqueda del
autocontrol de las emociones “feminizadas”, el realce de la raciona-
lidad y la constante exposicion al riesgo. Es entonces una constante
busqueda del riesgo para confirmarsuidentidad (Olavarria, Benaven-
tey Mellado, 1998, citado en Mansilla, 2007), 1o cual hace propensos a
los varones a relacionarse en entornos rodeados de estupefacientes
y a padecer sus consecuencias.

Laconstante presion hacialosvarones por asemejarse a esta mas-
culinidad ideal tiene implicaciones importantes como su asociacion
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con la violencia, lo cual es particularmente notable en el abordaje
del machismo mexicano. De acuerdo con José Garcia Cortés (2002),
la violencia ha sido parte estructuradora de la masculinidad, pues
al encontrarse constantemente bajo sospecha, la manifestacion de
fuerza y agresividad han sido el camino mas claro para reforzar la
dominaciényla sensacion de superioridad ante laamenaza de “caer”
en practicas entendidas como poco masculinas, especialmente res-
pecto a la utilizacion sexual del propio cuerpo. Para el autor, cuanto
mas reivindicanlas feministas ylos gays sulugar sociocultural, mas
entranen crisislosvalores masculinos hegemonicos, con granriesgo
de producir estallidos de violencia.

GENERO Y PENTECOSTALISMO

Guash (2000) menciona que “enla tradicién judeocristiana, las iden-
tidades de género se construyen mediante procesos de naturaliza-
cién excluyentes, en los que se niega en el varéon lo que se atribuye
alamujer yviceversa’, dando pie a la existencia de implicaciones en
los modelosterapéuticos concernientes alas concepciones de género
construidas desde laideologia religiosa. Como ya se ha mencionado,
el contenido religioso del tratamiento de rehabilitacion impacta la
experiencia de las mujeres y los hombres, y los lleva a cuestionar
aspectos de su identidad, en términos de los principios biblicos que
enmarcan la terapia y que pretenden influir y dirigir sus vidas me-
diante un sistema moral regulatorio constituido de acuerdo con las
concepciones y modelos del deber ser, el cual es vislumbrado en la
practicaritualy el disciplinamiento del cuerpo en el diario acontecer
de la vida de los y las internas, ya que un eje fundamental en dicho
proceso implica la conversién o consagracion a una divinidad como
medio de sanacion.

Entonces, el cuerpo es importante en esta trama, ya que existe
enelespacioyessometido afuerzas de represion, socializacion, disci-
plinaycastigo; asimismo, esun espacio derepresentaciéon delo sagra-
do,donde se expresan las invenciones, las ideologias yla cosmovision
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delacomunidad creyente. Portanto, Kong (2001: 213-220) manifiesta
que el cuerpo humano es un espacio de produccion y expresion de
lo sagrado, y como tal, es esencial poner atenciéon en la experiencia
de la vida religiosa, las alteraciones en los estados de conciencia, las
revelaciones o epifanias. De esa forma, es relevante el estudio de
los cuerpos de las personas internas como espacios que represen-
tany expresan lo sagrado, pues sirve para comprender la influencia
de la creencia en el tratamiento de las adicciones, ya que al ser sus
cuerpostrastocados por el encierro son sometidos a fuerzas de repre-
sion, disciplinay castigo en esanueva cotidianidad enla que se inser-
tan de manera voluntaria o forzada, segtn sea el caso. Pero también
son cuerpos que vivencian esa nueva socializacion, los codigos y los
rituales tanto personales como colectivos, delos cuales se derivanlas
experiencias extaticas.

El cuerpo humano tiene un rol crucial en la produccioén ritual del lugar
sagrado, pues la acciéon ritual manipula las distinciones espaciales ba-
sicas entre arriba y abajo, derecha e izquierda, dentro y fuera, y asi su-
cesivamente, lo que necesariamente gira en torno al eje del cuerpo vivo
(Chidester and Lienthal’s, 1995:10, citados en Kong, 2001: 220).

Particularmente, enla cosmovision del pentecostalismo, la posicion
del género vierte como resultado modelos y arquetipos de lo que
significa ser un hombre o ser una mujer creyente. En ese sentido,
Figari (2007) estipula que “cada sistema de creencias sostiene una
postura sobre la sexualidad”, asi pues, distingue un paradigma de
indole metafisico-religioso-mitico vigente acerca de la sexualidad,
el cual se compone de posturas especificas como son el ascetismo, la
procreacion, lareproduccion familiar, lamonogamia, la heterosexua-
lidad obligatoria, entre otras.

Seglin Montesinos (2002),1a masculinidad pentecostal implica un
modelo devirilidad opuesto al que loshombres han conocido desdela
infancia, lejosdel alcohol, laviolencia o el “‘mal”vestir. Este proceso que
elautorllama “blanqueo’, en el cual se persigue un modelo de hombres
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de otras clases,desemboca enun ‘neomachismo evangélico’, puesla
adquisicion de este nuevo lenguaje conlleva un dominio ante esposa
e hijos, quienes seranrelegados aun plano de discipulos, lo cual, para
Montesinos, no merma el poder de los varones en el plano publico ni
en el privado (Mansilla, 2007).

Mientras algunos autores consideran que el pentecostalismo
es funcional para la constitucién familiar al fomentar el abandono
de patrones tradicionales del machismo, equilibrar el poder enla pa-
rejaylajerarquia ante los hijos, otros sefialan que éste promueve un
modelo de “neomachismo evangélico” (Montecino, 2002), en donde se
sostiene la superioridad del varén con respecto a la mujer. Si bien el
pentecostalismo es claramente solapador del orden heteropatriarcal,
también conlleva unamejor calidad de vida para muchos de losimpli-
cados, quienes estan dispuestos a seguirlos lineamientos evangélicos
contal de acceder a ella. En consecuencia, es posible esperar que las
madres, esposas o hijas fomenten la conversion de los varones como
estrategia para garantizarse una mejor expectativa afuturoparaellas
y sus familias, aunque esto sea en términos heteronormativos, lo cual
es considerado un mal menor.

Elizabeth Brusco (1995) propone el caso del evangelismo co-
lombiano, donde se puede ver al proceso de conversion evangélica
como un movimiento “estratégico” de las mujeres para su benefi-
cio, principalmente las amas de casa, al demostrar que el pentecos-
talismo contempla la reduccion de gastos monetarios debido al no
consumo de alcohol, asi como la estigmatizacion de las relaciones
extramatrimoniales. Debido a esto las mujeres procuraron la con-
version de sus parejas, para lograr como consecuencia la elevaciéon
de los ingresos y la imagen de sus familias, lo cual se ha propuesto
como una domesticacién masculina. Las implicaciones del cambio
radical en los roles sexuales, especialmente el machismo, revela
una “éticadelaprosperidad” que es consistente con unavision feme-
nina de bienestar familiar (Brusco, 1995).

Miguel Mansilla (2007), autor de “La construccién de la masculi-
nidad en el pentecostalismo chileno”, propone que, una vez conver-
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tido, este “hombre nuevo” en su blisqueda por ser imitador de Cristo,
puede asumirvalores que tradicional y socialmente han pertenecido
al mundo de lo femenino, como responsabilidad mutua, compasion,
dulzuray amor. En la conversion y la practica pentecostal el hombre
se vuelve pacifico, hogarefio y méas comprometido con su esposa e
hijos. Tomando en cuentala conversion o apropiacion religiosa como
elementos incuestionables de la rehabilitacién, Mansilla argumenta
que es posible hablar de un “salto de fe”, realizado porla conciencia de
pecaminosidad. Este salto de fe implica también un “salto en el tiem-
po” para ser contemporaneo de Cristo, para hacerse su discipulo y
adoptar sus valores, lo que significa una ruptura con los valores cul-
turales dominantes de “macho hipersexuadoyalcohdlico” a “hombre
proveedor, responsable y presencial” (Mansilla, 2007: 4).
De acuerdo con Manuela Canton,

el nuevo modelo de vida conversa exige muchos sacrificios, entre ellos,
pasar por la ruptura con los antiguos vinculos y la transformacién en
el nuevo referente social mas alla de la propia familia, un nuevo mo-
delo de vida esta fuertemente orientado hacia el proselitismo, el ritual
evangélico que gira en torno a las palabras (la oracién, el testimonio [...])
(Cantén, 1998:267).

Eldiscurso biblico-ideoldgico se estructuranarrativamente siguien-
do los siguientes pasos: 1) hablar del pasado pecaminoso; 2) el arre-
pentimiento: el progreso en la fe tras el sometimiento a pruebas,?
3) la lucha para mantener alto el escudo de la fe, por lo cual el sujeto
se da al abandono del mundo y pasa por la asuncién incondicional
de un modelo ascético de vida, bajo la creencia de que la salvacion
pasapor el ascetismo y éste por el aborrecimiento de las estructuras
y organizaciones humanas (Cantén, 1998: 267).

2 Lacreencia en las pruebas puede hacer referencia a tentaciones que pone el diablo para
mal o a los llamados de parte de Dios, los cuales sirven a los fieles para aumentar la fe y pelear
las batallas con ayuda de Dios para salir victoriosos (Canton, 1998).
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Asipues, se dice que es en la vida cotidiana donde se da la pugna
de dios contrael diablo, de ahila eficaciadelacreenciabasadaen esta
dicotomia entre el bieny el mal, debido ala cual el creyente ve la vida
como un cruce de espadas enla fe, un periodo de prueba, de enamo-
rarse constantemente de dios y ejecutarlos valores del reino de dios
en el diario vivir.

Siendo el caso de que “las conversiones han promovido la cons-
truccion de una nueva forma de definirse a simismosy ante los otros,
unanuevaformareflexiva de recrearyentender su historia, presente
y futuro, y sus relaciones con el entorno. Pero también han generado
una nueva forma de redefinir la identidad personal y social en rela-
cion con las practicas corporales y vitales propias del pentecostalis-
mo” (Mena Cabezas, 2008: 6).

PARTICULARIDADES DEL CENTRO DE REHABILITACION
EN FUNCION DEL GENERO

Tras el analisis de los procesos de internamiento en los centros de
rehabilitacién religiosos desde una perspectiva de género, es posi-
ble observar un juego de dicotomias relativo a lo binario del siste-
ma sexo-género: hombre-mujer, masculinidad biblica-feminidad
biblica, mundos opuestos entre el reino de dios y el mundo terrenal,
la postura ética y moral enraizada en los valores biblicos frente a los
deseos de la carne. Es decir, hay modelos y referentes de distinta in-
dole que aluden no sélo al deber ser hombre o mujer, sino al deber ser
unvarény una mujer cristianos.

En una reciente investigacién (Odgers y Olivas, 2018) sobre la
oferta terapéutica para la farmacodependencia en Baja California,
se senalan los aspectos y caracteristicas generales de los centros
de rehabilitacion tales como estar segregados por sexo; tener ma-
yor oferta para la poblacion masculina; que la edad aproximada de
la poblacién sea de 33 anios, y que la capacidad de internamiento di-
fiera, siendo de entre 80 y 120 personas en los centros varoniles y de
entre 20y 30 en los femeniles. Cabe mencionar que la mayoria de las
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personas que acuden a este tipo de centros tiene experiencia migra-
torianacional o internacional e ingresan por consumo problematico
de metanfetaminas (cristal), alcohol, opidceos (heroina) y cocaina
(Odgersy Olivas, 2018:17).

UBICACION Y ACTIVIDADES EN EL CENTRO DE REHABILITACION

La geolocalizacion de los centros es simbélicamente interesante
para analizar, dado que el centro de varones se encuentra en la
cima del cerro, mientras que el de mujeres esta en las faldas. El
terreno del centro de varones es significativamente mas grande, ya
que la cantidad de internos exige composturasy ampliaciones cons-
tantes a las instalaciones. Debido a esto parte de las actividades de
un sector de los internos consiste en labores de construccion, tra-
bajos que realizan sin cobrar, pues lo hacen “entregandoselo a Dios”,
como una ‘terapia vocacional” de acuerdo con la cual ellos estan ad-
quiriendo conocimientos sobre nuevas herramientas y oficios para
prepararlos al momento de salir.

Entre los factores coincidentes en ambos centros de rehabilita-
cion se encuentra la asignacion de roles, de actividades y responsa-
bilidades, en aras de la solidaridad y el apoyo fraternal. Sin embargo,
hay una notoria inclinacién a favor de los hombres en términos de la
confianza de realizar tareas consideradas riesgosas, las cuales mu-
chasvecesimplican acceder al espacio publico. Por ejemplo, seles da
un voto extra de confianza al asignarles tareas de vigilancia, tanto
de sus companeros varones, como de la caseta de guardialocalizada
afuera del centro para mujeres. Esto conlleva que los servidores del
centro consideran que las internas son parte de su responsabilidad,
tanto para tener bajo control posibles fugas, como para “protegerlas”
de los peligros del exterior.

Por otra parte, la oficina de la direccién del centro varonil esta
afuera de la reja que rodea el recinto y el inmueble del centro feme-
nil dentro del circuito alambrado. Cuando ellos acuden a su capilla,
la cual se encuentra afuera del alambrado, los servidores hacen una
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valla humana para que ninguno escape corriendo. No obstante, una
vez que han avanzado en su tratamiento cuentan con la oportunidad
de desplazarse a los talleres ocupacionales que se brindan en otra
parte del cerro. Ademas, en el caso de los siervos y algunos servido-
resde confianza, cuentan con permisoparasaliralaboraralaciudad.
Alrespecto, una de las mujeres internas comparte su punto de vista
acercade lainteraccion con los varones del otro centro.

Yo pienso que, quién sabe sisera porque hay muchos hombres y aquison
pocaslas mujeres; alla el lugar —eslo que me han contado, ;no? Yonunca
he subido— pero me dicen que el lugar es mas grande y esta mas bonito.
Peroellostienenmas privilegios porque ellos salen a trabajar, ellos tienen
equipos de futbol, salen a jugar partidos de futbol, salen a predicar. Les
danmaslibertad, confianza, maslibertad como paradesenvolverte enla

vida, ;me entiendes? (Erika, comunicacién personal, 2015) 3

A pesar de la separaciéon de los recintos, las mujeres notan dife-
rencias en el trato y en las actividades que se les dan a los hombres
del centro homologo:

Si hemos ido, pero no hemos tenido una comunicacién con hombres,
siempre todo apartado [..] pues creo que si son diferentes, ellos juegan
futbol, creo que van a partidos, trabajan los de alla arriba, a ellos les
danmas oportunidades que anosotras, les dan mas confianza, los traen
a trabajar y asi [...] Yo digo que asi estd bien porque si hicieran como le
hacen allg, muchas seirian. Laverdad a muchas se les haria facilirse [...]
porque son hombres y creo que la mayoria de ellos son mas grandes de
edad, como mas centrados (Erika, comunicacion personal, 2015).

3 Por cuestiones de confidencialidad, se han cambiado los nombres de los y las internas
participantes en el estudio.
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Asimismo, ellas hablan de restricciones, falta de oportunidades y de
libertad de decision, aludiendo y un tanto cuestionando la idea cris-
tiana del libre albedrio:

Pero ahora yo vine solita y reconoci que si ocupaba la ayuda, perolo que
a mi me castra es que es ilegal que te prohiban de tu libertad, o sea yo
creo que sidejaranauno tener supropialibertad como alos hombres. Ya
ves que ellos bajan y todo eso. Nos sentiriamos mas libres, yo creo que
estaria bien que nos dejen salir también a nosotras porque es una de-
cisién que uno tiene que tomar si uno quiere cambiar. El que va a cam-
biar va a cambiar, y por obligaciéon nunca lo va a hacer. Tiene que ser
voluntario, ;me entiendes? Por mas que te obliguen, dices “ok voy a ha-
cerlo porque no me queda de otra, pero en cuando salga me la voy are-
ventardoble”. Ahora que entré voluntariamente, yo siento que voy a salir

yvoy a ser diferente (Zahara, comunicacién personal, 2015).

Otra diferencia significativa radica en el tipo de talleres que se im-
parten para hombres y mujeres:

Aqui uno si compone su comportamiento, moderas tu vocabulario,
moderas el carifio con tus hijos, moderas ser buena madre, moderas
serbuena esposa, pero nuncavas a dejar de tener tus fallas, yo sé que las
Voy a tener, pero ya nova a ser igual, ya no voy a tener esa tentacion del
vicio, no. Aqui por decir de lo que me motiva hay algo, pero yo siempre
he sido de trabajo de fabrica, pero lo que me motiva a mi es lo del hogar
y el comercio, pero ya por decir ahorita estoy haciendo una bolsita, nos
estan enseniando a tejer, pero en primer lugar mivista no me ayuda mu-
cho, en segundo lugar no me gusta mucho. A milo que me gusta mas es
elhogar, el comercio olos carros (risas), pos eslo que me gusta de trabajo
(risas), pues es la verdad, es un trabajo, eso era lo que hacia, mantelar y
desmantelar carros derechos derechos eh. Es lo que me motiva del tra-
bajo. De aquide las actividades no ha habido algo, no es que no me guste

es queno he tenido esas practicas, ahorita estoy haciendo miluchita con
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las bolsas, pero soy siempre del hogar o del comercio (Yesenia, comuni-
cacion personal, 2015).

Sibien no hay mujeres con hijos residiendo en el centro de rehabilita-
cion, éstos ocupanunlugarimportante en sus pensamientos, anhelos
y motivaciones. Sobre todo, cuando cabe la esperanza de que visiten
asus madres los dias domingo o cuando hay mujeres embarazadas,*
porque muchas veces el bebé que viene en camino es precisamente
elmotivo delingreso (lo cual abona alos ingresos voluntarios la moti-
vacién porsaliradelante yla procuracion del bebé en camino). Es por
eso importante ahondar en cuales son los arreglos domésticos y la
organizacion del cuidado infantil unavez que la madre se encuentra
ausente,y esta es una pregunta que se evita en el caso de los varones,
yaque hay una feminizacion de la crianza. La cual se refuerza estan-
dointernos, ya que como se hamencionado aloshombres selesinsta
a trabajar, a aprender oficios y practicarlos. Pero a las mujeres se les
ocupa en actividades domeésticas solamente:limpiar, cocinar; en caso
de tener talleres estos son de costura, hechura de bolsas, bufandasy
pulseras, sugiriendo llevar un negocio o ventas desde casa interac-
tuando sélo con mujeres.

Y yo que soy una mujer no me puedo poner a tejer una bolsita para que
salgauningreso parala casa porque de eso también vivimos, aparte del
dinero que vienen a dejar nuestros familiares, de las donaciones y delas
poquitas familias que vienen de visita y compran las bolsitas que noso-
tros tejemos y las pulseritas. Por eso te digo, que estoy como un macho,
peroniunhombre va a estar asi conlos brazos cruzados (Leonor, comu-
nicacion personal, 2015).

4 Elingreso de mujeres embarazadas no esta permitido, sin embargo, los centros religiosos
llegan a acogerlas a pesar del riesgo de ser supervisados y sancionados. Lo cual da un indicio
sobre el problema de salud que significa negarle atencion y rehabilitacion a una mujer en
periodo gestante.
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Pues, de hecho, la mayoria de las mujeres trabaja por necesidad, porque
estan solas, son madres solteras que tienen que trabajar, y de hecho no
estoy en contra de que la mujer trabaje, no quiero decir que sea machis-
tay que quiera a mi mujer ahi enla casa [...] muchas veces qué es lo qué
pasa, [elhombre] se vadelacasa, ;y quién es quien sostiene la casa? Pues
la mujer. Por las debilidades de los hombres, porque a veces no habemos
hombres ahien la casa, yo digo que la mujer se ha ganado su puesto en

ese aspecto (Angel, comunicacién personal, 2015).

Tal vez algtin dia tu te vayas [...] que tQ fallezcas y se va a quedar sola tu
mujer ;Qué va a hacer? O sea, yo me quedo pensando. Pues va a andar
vendiendo su cuerpo o se va a buscar otro, o equis, porque nunca, nun-
ca supo hacernnada mas que cuidar nifios jverdad? (Julio, comunicacién
personal, 2015).

En el centro de rehabilitacion se construye una masculinidad y una
feminidad que no estan exentas de crisis o disputas, ya que hombres
y mujeres son rehabilitados en un panorama desigual no sélo por el
espacio olacapacidad delugaresdisponibles, sino principalmente por
laasignacion deroles fuertemente diferenciados amujeres y hombres.
“El tratamiento utiliza elementos de la ideologia cristiana (redefini-
cién identitaria a través de la figura de Cristo, fe en un Dios personal,
ritualidad pentecostal, resignificacién del trabajo yadquisicién de una
logica heteropatriarcal) como método para reintegrar a los varones
farmacodependientes ala sociedad” (Gonzalez Tamayo, 2018: 314).
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No, no,no. Pues aquinomas es barreraca, peroyonomas les digo que ba-
rran. jYo no barro! (risas). Entonces es disciplina para ellos, no para mi,
porqué, porque yoya pasé por ese pedazo pues, yoya pasé por ese pedazo.
Esole ayuda también a uno, porque yo le digo: “Ira para que veas lo que
siente tu mujer ahora que anda barriendo, que tt la pones a barrer, aho-
ratuvasabarrerporella” Y te ayuda psicologicamente, eh, porque se te

quitalapenade agarrarunaescoba (Juan, comunicacién personal, 2015).
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Es pertinente senalar que la division de tareas y la diferenciacién en
cuanto al género no es exclusiva de los centros, sino que sali6 a re-
lucir en las historias de las personas internas cuando hablan acerca
del motivo del consumo, ya que las mujeres internas refirieron di-
versas y variadas razones de haber comenzado a usar drogas, entre
ellas situaciones de violencia familiar, rendir dobles jornadas, estar
en estado de alerta tanto para el trabajo como para el cuidado de los
hijos, o por fines estéticos (bajar de peso). En el mismo sentido cabe
hacernotar querefirieron ejercer sus consumos en el ambito intimo,
doméstico, relativo alhogar, a diferencia de los hombres que general-
mente lo hacen en ambientes publicos y grupales. Una de las mujeres
respondi6 lo siguiente:

Fue todo junto. Yo empecé a consumir alcohol y drogas y fumar cuando
tenia 23 anos. Me acuerdo que yo tenia 21 0 22 anos y mi mama tomaba
mucho,y jnombre! yonote agarraba una cerveza. Me acuerdo que me fui
para Chico, California, ya estaba casada, mi esposo era muy golpeadory
me acuerdo que una prima de él me ofrecio cocaina. Yo no sabia, nunca
enlavidalahabiavistoyle dije que si, sin saber en lo que me estaba me-
tiendoy puesme gustd. Me gusto, ;sabes por qué? Porque me acuerdo que
llegaba élaagredirme oadecirme de cosasynilo pelaba, yo andaba aqui
en miavioén, en mi onda y nile hacia caso y no me lastimaban las cosas
que me decia o cuando me ponialamano encima, me poniabien fiera yo,
me daba valor para defenderme. Y la cosa mas curiosa es que mi mama
empez0 de la misma manera, mi papa era una persona bien golpeadora
y dice mi mama que una vez ahi dejo una botella mi papa y pues ella se
tomo un traguito y luego otro hasta que se puso una buena borracheray
se quedo bien dormida. Estaba dormida, pero alcanzé a escuchar cuan-
dollegd mipapa,igual, como siempre, y que la olié que andaba tomada y
le dijo alos ninos: “vénganse pa aca, su mama esta dormida’, o seano la
molest6. Pues vio que no le hizo nada y ella le sigui6 (Rebeca, comunica-
cién personal, 2015).
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De acuerdo con los datos del Sistema de Vigilancia Epidemiologica
para las Adicciones (SISVEA) (Secretaria de Salud, 2013), las mujeres
que acuden alos servicios de tratamiento por consumo de drogas en
la zona norte del pais, a diferencia de los hombres, usan como sus-
tancia de impacto metanfetaminas: cristal. El cristal esta en empate
ensegundo lugar con la cocaina, mientras que en los hombres ocupa
eltercerlugar de consumo. Los lugares donde las mujeres consiguen
las sustancias por primera vez o frecuentemente desde el inicio del
consumo es en el interior de los hogares: en casas de amigos, de fa-
miliares o enla propia.

REPRESENTACIONES DE GENERO
Y SEXUALIDAD EN EL CENTRO EVANGELICO

Descubri que la masturbaciéon es un pecado que aborrece
dios. Yo en lo personal te puedo decir de que intenté
hacer eso a un lado por estar en comuniéon con dios.

Entonces la manera en que intenta Nueva Vida para que
no estén pensando mucho en mujeres es a través

de la terapia ocupacional.

(Héctor, comunicacion personal, 2015)

Un aspecto importante para comprender la complejidad que existe
en los discursos de los centros evangélicos es su posicionamiento
antelamasturbaciénoalguntipo de disidencia de representacion, de
género o de orientacion sexual. Por ejemplo, la representacion ideal
de la mujer virtuosa y el hombre de fe no admite conductas conside-
radas demasiado afeminadasenel casodelosvarones, nidemasiado
masculinas paralas mujeres.

Alexistirunmarcado estigma hacialahomosexualidad, estas con-
ductassonunasenal dealertaparalosservidoresydirectivos, quienes
porun lado las ven como una expresion contraria a los mandatos di-
vinos de un comportamiento masculino o femenino “correctos” (aqui
se incluye también el uso de piercings), y por otro lado les preocupa
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que estas actitudeslos conviertan en objeto de molestiasy conflictos
por parte de otros internos. “No, ahi estamos en contra. Dios hizo el
hombre para la mujer, y la mujer para el hombre, nosotros estamos
en contra del homosexualismo, estamos en contra del lesbianismo”
(Luis, comunicacién personal, 2015).

En cuanto a la postura de los centros frente a la homosexua-
lidad o el lesbianismo, en unavisita al centro de mujeres, dos investi-
gadoras del proyecto pudieron apreciarlanocion de ladirectora frente
altema, ya que habia una mujer lesbiana interna. Ella estuvo un par
de semanas solamente y luego fue canalizada a un centro que atiende
a personas no heterosexuales, porque de acuerdo con la encargada
provocaba alas demasy la debian tener separada del grupo.

Si, hablamos con ellos, y les dices: sabes qué, no te podemos recibir aqui.
Este es un centro de rehabilitacion para drogadictos y alcohélicos, en
donde hay personas que no te van a pedir permiso para faltarte al res-
peto, para intentar tal vez alguna agresion fisica y queremos nosotros
prevenir eso. Porlo cual se te va areferir a unlugar en donde la atencion
esespecializada en ese tipo de personas ;verdad? Y se hace unareferen-
cia, aveceslosllevan, los lleva el director, ahi al centro ese [...] Dios lo ha
hecho. Nosotros conocemos homosexuales que ahorita son pastores, son
predicadores, alos que Jesucristo ha cambiado (Julio, comunicacién per-
sonal, 2015).

Hijole, yo creo que cada vez vamos peor, ;si me entiendes? (en referencia
alos matrimonios LGBTIQ), de por si brother, hoy en dia se batalla mucho
con el homosexualismo; hay tanto sida y tantas enfermedades de tras-
mision sexual. Y ahora con estas cosas brother, 0 sea que aveces me pre-
gunto yo, el gobierno, ;qué esta trasmitiendo el gobierno a los jévenes
de ahorita? De porsihayjovenes afeminados, hayjovenes queles empie-
za, empiezan a veces a batallar por esas areas ;y ahora con todas estas
cosas? ;Si me entiendes? Porque si lo son los hombres, también lo son
las mujeres, las mujeres también se van a querer casar. O sea ;qué valo-
res seleshaensefiado hoyendiaalosnifios, alosjovenes? [.] Hallegado
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gente, pero aqui no se recibe gente con desviaciones sexuales, por mo-
tivos de cuidado y de prevencion. Seles refiere aunlugar, aun centro de
rehabilitacién para homosexuales aqui en Tijuana (Esteban, comunica-
cién personal, 2015).

Se me hace que se llama “Refugio Esperanza”, algo asi. Si esta completa-
mente [...] hay personas que no quieren cambiar, pues los canalizamos
para allg, y los tratan con ellos, y aqui han traido personas que tienen
ese problema y que pues se comportan y reciben la palabra de dios, y
dios los ha cambiado [...] Aqui habia venido una persona que llegd de
mujer y ha estado operada y al Giltimo salié predicando. Entonces [..] lo
que pasano es tanto ya el cuerpo sino lo que hace [...] Yo creo que siuna
persona que es homosexual y dios la salva, le dice: “esta bien, verdad, no
mas ya no sigas pecando, ya no sigas haciendo eso, tu predicas tu vida,
ti nomas no sigas haciendo lo que no es correcto” (Gustavo, comunica-
cién personal, 2015).

El centro de rehabilitacién impone estructuras de subjetivacion en
las actividades delavida cotidiana, las cuales conllevan a una trans-
formacion a nivel personal, corporal, identitario, lingtiistico, com-
portamental y ala construccion de unanueva identidad masculina o
femenina. En otras palabras, el escenario institucional moldeala ex-
periencia personal de las personas en internamiento, lo que deviene
enelhechode quelaspersonasse encuentren enunadisyuntiva con
los objetivos del centro: experiencias mundanasy espirituales. Ya que,
sinduda, el modelo de rehabilitacién religioso posee un impacto me-
diante modelos de disciplina, inculcacién de habitos, transmision de
unaperspectivamoralyreligiosa desdela cual interpretary enfrentar
su condicion de salud (Odgers y Olivas, 2018).

Esto explica que en el centro evangélico incluso se haga una co-
rrelacion entre el uso de las metanfetaminas y la homosexualidad.

Cuando andabaenmidrogadiccion, cuandousaba el cristal, simebasaba
mucho porlas peliculas pornograficas, me gustaba mucho la pornogra-
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fia. El dia de hoy le doy gracias a dios porque es algo a lo que nos llevan
lasdrogas, lo que es el cristal es algo que te lleva ahorita. ;Me entiendes?
Mucha lujuria, mucha [..] tu mente vaga por otras cosas que no debe va-
gar (Luis, comunicacién personal, 2015).

Yo creo que si, hay personas que tienen, que no son homosexuales, pero
la drogalos hace homosexuales, el cristal esuna de ellas [..] El cristal, el
cristal sicomo que te da por eso, por tener relaciones, mucho. No tienes

un control (Esteban, comunicacién personal, 2015).

La droga, el cristal, ahorita esta convirtiendo a muchas personas, por
causaque le cambia sus deseos, entonces digo, la television tiene que ver
mucho por comolos presentan, por como los ensefian, sabes. Pues yo no
puedo hacernada, perolatelevisiony todo eso es muy natural paraellos,
para una persona que esté haciendo eso. Lo estan aceptando, entonces
muchos ninos creen que es lo correcto, entonces si sale en las televisio-
nes, si sale en los periédicos, si sale en las noticias, si es aceptable, ;por
qué yo no? Entonces, pero no debe de ser asi. Digo, yo tengo amigos ho-
mosexuales, leshablo de Cristo, pero siellos no quieren cambiar, pues no
los voy a obligar, tampoco les voy a orillar, claro que no (Gustavo, comu-

nicacién personal, 2015).

Asi como la metanfetamina se liga a conductas sexuales mal vistas
por la religion, los lideres de Nueva Vida procuran mantener a los y
las internas en un ambiente controlado, lejos del pecado, el cual se
presencia no solamente en la vida entre otros usuarios de drogas
sino en la influencia de los medios de comunicacion, por lo cual los
contenidos y horarios de uso del televisor estan restringidos. Sola-
mente se ve television una vez al dia, al caer la tarde, en modalidad
grupal, bajo vigilancia de un servidor o servidora (segun sea el caso),
quien elige la pelicula que van a mirar y que en muchas ocasiones
tiene mensaje biblico o moralizante.
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CONCLUSIONES

El proceso de internamiento pasa por varias fases que van desde la
bienvenida, el encierro en el cuarto de desintoxicacion, la reflexion,
larutina, hastaelegreso (Velazquez, 2016:186-194), pero es enla fase
de la rutina donde se lleva a cabo con mayor énfasis la remarcacion
sobre los roles socialmente consensuados y aceptados por la Iglesia.
Laidea del hombre como proveedor sigue vigente en este tipo de es-
pacios vy se hace evidente en el plan de actividades asignado a cada
género, asumiendo que el hombre es quien llevalosrecursosalacasa,
porlocualdirigenlasactividades deloshombres al campolaboral De
hecho, hayunaespecie de analogia entre los hombres internos enlos
centros de rehabilitacion y los presos en los Ceresos® en relacion con
eltema del trabajo y el salario, ya que sus talleres de terapia vocacio-
nalson de fabricacién de bloques, vitrales yreparacion de autos y van
enfocados a seguir siendo el sustento de la familia.

Esto se contrapone con las alusiones a la solteria o las preocupa-
ciones sobre si mismos, mientras que en el centro de mujeres ellas
estan continuamente hablando de sus parejas, de sus padres y so-
bre todo de sus hijos. En el centro de mujeres la preocupacion por el
cuidado de los hijos es sustancial, resaltando también el valor de la
familia, el matrimonio, el servicio y la disposicién a los otros (Lagar-
de, 2014); es asi como mientras alos hombreslosinstruyen en oficios
que al egresar les puedan otorgar una remuneracion y una posicion
laboral en el sector econémico, a las mujeres les dan sesiones que
parecieran ser algo para pasar el rato: tejido, elaboracion de pulse-
ras, bolsas y bufandas. A pesar de las diferencias en cuanto a las ac-
tividades de formacién complementarias, lo que hay en comun en
dichos centros es la nueva socializacién en espacios sacralizados
que comprende predicaciones, oraciones, lecturas biblicas, cantos
y consejeria.

5> Serefiere a los Centros de Readaptacion Social.
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Los centros de rehabilitacién que recurren a terapias religiosas
evangélicas, como es el caso en esta investigacion, tienenunamarca-
dainclinacion por seguir el orden de género binario tradicional para
organizar, orientar y ensenar a los y las internas. Hay una continua
asociacion del comportamiento causado por el uso de drogas con los
pecados del mundo terrenal, por lo cual la maxima de los centros es
alejar ahombres y mujeres del mundo acercandolos alos ideales pro-
puestos porla fe cristiana, dentro de los cuales se encuentran la mujer
virtuosa como modelo femenino y el hombre de fe como ejemplo de
una masculinidad reforzada en la autoridad de Cristo.

BIBLIOGRAFIA

Amuchastegui, Ana, e Ivonne Szasz (2007). Sucede que me canso de ser
hombre: relatos y reflexiones sobre hombres y masculinidades en México.
México: El Colegio de México.

Brusco, Elizabeth (1995). The Reformation of Machismo: Evangelical Conversion
and Genderin Colombia. Austin: University of Texas Press.

Cantoén, Manuela (1998). Bautizados en fuego. Protestantes, discursos de con-
version y politica en Guatemala (1989-1993). Woodstock, VT: Plumsock
Mesoamerican Studies.

Cruz Sierra, Salvador (2011). “Sentido y préctica de la intimidad masculi-
na. Una mirada desde los hombres’. Sociolégica, 26, 73 (mayo-agosto):
183-207.

Figari, Carlos Eduardo (2007). Sexualidad, religion y ciencia. Discursos cienti-
ficos yreligiosos acerca de la sexualidad. Cérdoba, Argentina: Encuentro
Grupo Editor.

Figueroa, Juan Guillermo (coord.) (2014). Politicas publicas y la experiencia
de ser hombre. Paternidad, espacios laborales, salud y educacion. México:
El Colegio de México, CEDUA.

Garcia Cortés, Miguel (2002). Héroes caidos: Masculinidad y representacion.
Valencia: Espaid’art Contemporani de Castello.

Gonzalez Tamayo, Eduardo (2018). “Intervencién con grupos vulnerables a
partirdel método de anélisis estructural (MAE) en productos audiovisua-
les: el caso del centro de rehabilitacion evangélico para varones Nueva
Vida" En: ;Dejar las drogas con ayuda de Dios?: experiencias de interna-
miento en centros de rehabilitacion fronterizos, coordinado por Olga Od-
gersy Olga Olivas, pp.199-236. Tijuana: El Colegio de la Frontera Norte.

| 497



Benelli Velazquez Fernandez y Eduardo Yael Gonzalez Tamayo

Gonzalez Tamayo, Eduardo (2016). “Hombres de esperanza: transformacion
de la identidad masculina en la rehabilitacion evangélica a la farmaco-
dependencia (Tijuana, B.C.)". Tesis de maestria en Estudios Culturales.
Tijuana: El Colegio de la Frontera Norte.

Guash, Oscar (2000). La crisis de la heterosexualidad, vol. 36. Barcelona:
Editorial Laertes.

Juérez Cerdi, Elizabeth (2006). Modelando a las Evas. Mujeres de virtud y re-
beldia. Zamora, México: El Colegio de Michoacan.

Kong, Lily (2001). “Mapping new geographies of religion: politics and poetics
in modernity”. Progress in Human Geography 25,2 (2001): 211-233.

Lagarde, Marcela (2014). Los cautiverios de las mujeres: madresposas, monjas,
putas, presasylocas. México: Universidad Nacional Auténoma de México,
Siglo XXI Editores.

Mansilla, Miguel (2007). “La construccion de lamasculinidad en el pentecos-
talismo chileno”. POLIS Revista Latinoamericana 16 (2007). Disponible en:
<http://polis.revues.org/4722> [Consulta: 18 de mayo de 2015]

Mena Cabezas, Ignacio (2008). “El ascetismo pentecostal gitano y la gestion
corporal. Una aproximacion desde la antropologia del cuerpo”. Athenea
Digital. Revista de pensamiento e investigacionsocial13 (primavera): 1-26.

Montecino, Sonia (2002). “Nuevas feminidades y masculinidades: una mi-
rada de género al mundo evangélico de la Pintana’. Estudios Publicos
87. Disponible en: <https://www.cepchile.cl/cep/site/docs/20160304/
20160304093018/rev87_montecino.pdf> p.499. Consultado el 21de sep-
tiembre de 2015.

Montesinos, Rafael (2002). “Lamasculinidad ante una nueva era’. El Cotidiano
18,113 (mayo-junio): 37-46.

Odgers, Olga et al. (2012). Protocolo. La oferta terapéutica religiosa de los Cen-
tros Evangélicos de Rehabilitacion para farmaco-dependientes enla region
fronteriza bajacaliforniana. Proyecto Conacyt166635. Tijuana: El Colegio
dela Frontera Norte.

Odgers, Olga, y Olga Olivas (coords.) (2018). ;Dejar las drogas con ayuda de
Dios? Experiencias de internamiento en centros de rehabilitacion fronteri-
zos. Tijuana: El Colegio de la Frontera Norte.

Olavarria, José; Maria Benavente, y Patricio Mellado (1998). Masculinidades
populares. Varones adultos jovenes de Santiago. Chile: Flacso.

Secretaria de Salud (2013). Sistema de vigilancia epidemiolégica para las
adicciones. Informe 2013. México: Secretaria de Salud, Subsecretaria de
Prevencion y Promociéon de la Salud, Direccién de Informacion Epide-
miolbgica.

498 |



Fe en el género: feminidades y masculinidades cristianas

Velazquez Fernandez, Benelli (2016). “Si yo fuera yo, ya me habria fugado.
El dispositivo de sanacion pentecostal: experiencia y proyectos de vida
de mujeres internas en un centro de rehabilitacion (Tijuana, B.C., 2014-
2016)". Tesis de maestria en Estudios Culturales. México: El Colegio de la
Frontera Norte.

Entrevistas

Gustavo, Centro de rehabilitacion Nueva Vida (area para varones), 19 de ju-
niode 2015.

Erika, Centro de rehabilitacién Nueva Vida (area para mujeres), 10 de junio
de 2015.

Angel, Centro de rehabilitacion Nueva Vida (area para varones), 13 de sep-
tiembre de 2015.

Esteban, Centro de rehabilitacién Nueva Vida (drea para varones), 2 de oc-
tubre de 2015.

Leonor, Centro de rehabilitacion Nueva Vida (drea para mujeres),16 de junio
de 2015.

Julio, Centro de rehabilitacién Nueva Vida (area para varones), 2 de octubre
de 2015.

Juan, Centro de rehabilitacién Nueva Vida (area para varones), 19 de junio
de 2015.

Héctor, Centro de rehabilitacién Nueva Vida (area para varones), 13 de oc-
tubre de 2015.

Rebeca, Centro de rehabilitacion Nueva Vida (area para mujeres), 18 de ju-
niode 2015.

Luis, Centro de rehabilitacion Nueva Vida (area para varones), 19 de junio
de 2015.

Yesenia, Centro de rehabilitacion Nueva Vida (drea para mujeres), 10 de ju-
lio de 2015.

Zahara, Centro de rehabilitacion Nueva Vida (area para mujeres), 10 de julio
de 2015.
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Conclusiones

Karina Barcenas Barajas
Cecilia Delgado-Molina

Como se plante6 desde la introduccion, este libro tiene el propo-
sito de problematizar la discusién de las multiples intersecciones
entre la religion, el género y la sexualidad. Se optd por enfocar la
mirada desde las tres vertientes de los estudios de género, ya que el
cruce de estos temas es una agenda indispensable en los estudios
sociales actuales, pues tanto las religiones y espiritualidades diver-
sas como las configuraciones del géneroy la sexualidad constituyen
marcos de interpretacion sociocultural que configuran identidades
que se articulan en espacios limite y que politizan relaciones otrora
consideradas privadas. Sus implicaciones atraviesan las estructu-
ras estructurantes a partir de las cuales se norman estos ejes, pero
también posibilitan reinterpretacionesy resignificaciones que se en-
carnan en transformaciones identitarias y de la praxis no sélo como
creyentes, sino también como hombres y mujeres.

A partir de perspectivas multidisciplinarias, este libro abre un
panorama de la religion, el género y la sexualidad en conexiéon con
una agenda de investigacion y de incidencia social mas amplia rela-
cionada con la construccion de sociedades democraticas, la laicidad,
los movimientos sociales que buscan el avance de derechos y sus
enfrentamientos conlos contramovimientos que intentan frenarlos.
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También hace visibles las tensiones en la configuracién de las
identidades enlas que distintos marcos de referencia se articulan en
circulaciones cada vez mas fluidas que parten de los espacios mul-
tiples de socializacion que ofrecen las sociedades contemporaneas,
asi como de los procesos de desregulacion y autonomizacion en las
formas de creer y participar, tanto religiosa como socialmente. El
estudio de las identidades contemporaneas a partir de la religion, el
géneroylasexualidad se articula con las pesquisas sobre las formas
quetomalasecularizacion en América Latinaylas tensiones sobrela
presencia de lasiglesias en el espacio publico.

Latension entre movimientos e instituciones, mediada por iden-
tidades y subjetividades, cruza todo el libro y evidencia que en la
interseccion de estos temas se hacen patentes pliegues de la estruc-
turasocialylasluchasportransformarla. Asimismo,loscapitulosen
conjunto permitenidentificarlineas de dialogo que abren preguntas,
perspectivas de investigacion y enfoques a futuro.

Laprimeraseccion dellibroindaga sobrelas diversas dimensiones
de los feminismos que se conforman a partir de matrices de sentido
que provienen de las religiones o las espiritualidades tales como: la
discursiva,lahistorica,la delos movimientos, y desde las subjetivida-
des de quienes buscan conciliar sus distintas pertenencias. En oposi-
cién alavision atemporal y homogénea de “la mujer”, en este libro se
abordan distintas facetas de los espacios de plurisocializacién en los
que se mueven las mujeres y sus agendas politicas.

Saul Espino y Karina Felitti abren los debates sobre la diversidad
de feminismos, tales como el feminismo liberal y los enfoques de
complementariedad que se desprenden de algunas tradiciones y
opciones religiosas o espirituales que dialogan con los feminismos
socialistas y tercermundistas, lo cual revela la perspectiva diacroé-
nica y sincroénica de dichos debates. Por su parte, Sandra Villalobos
y Marili Rojas presentan un panorama sobre los distintos discur-
sos feministas religiosos en otras tradiciones cristianas y los nuevos
debates sobre la tealogia como una opcién que discute la horizon-
talidad de la religion y la espiritualidad, mostrando también una
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disputa que cruza otros capitulos, acerca del papel delas instituciones
religiosas en las tensiones y negociaciones en el cruce con el género
yla sexualidad.

Ademas, los capitulos de Saul Espino, Karina Felitti y Sandra
Villalobos permiten observar distintos enfoques sobre la valoraciéon
yellugar de lamaternidad, unalinea a explorar en el futuro. Asimis-
mo, tedrica y metodolégicamente resultan sugerentes las discusio-
nes de esta seccion sobre la implicacion de las investigadoras en sus
temas y campos de estudio, la incorporacion de la erética como un
elemento parapensarlasdiscusiones sobre las tensiones politicas de
lainvestigacion, ya que lapolitizacion de dichas relaciones no escapa
al campo académico.

La segunda seccioén del libro ofrece una mirada actual y urgente
sobre el fortalecimiento de los neoconservadurismos y los intentos
porresistirenlasdisputasporel reconocimiento delos derechosdela
disidencia sexual, relacionados con el cuerpo, la sexualidad ylos mo-
delos de familia. Paralas expresiones méasintegralistasdelasiglesias
se trata de unalucha por la supervivencia de una vision del mundo y
de las propias instituciones religiosas.

Con propuestas metodolégicas que incorporan la investigacion
en el mundo digital y conceptos que problematizan la categoriza-
cién que se hace de los movimientos e iniciativas que se oponen a la
disidencia sexual, los capitulos de Jorge Armando Romo, Ameéri-
ca Vera, Armando Diaz y Karina Barcenas llevan a comprender los
discursos y estrategias de los neoconservadursimos en el espacio
publico desde diversas tradiciones religiosas y coordenadas geogra-
ficas, a partir de la construcciéon de un enemigo comun denominado
“ideclogia de género’, que permite identificar una tradiciéon “ecumé-
nica” trasnacional que encuentra en su oposicién al avance del re-
conocimiento de derechos un punto de acuerdo que le permite tejer
estrategias comunes, ante lo cual existen resistencias que también se
articulan al interior de las diversas tradiciones religiosas, como deja
ver el capitulo de Evelyn Aldaz y Sandra Fosado.
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La tercera seccién parte del reconocimiento de la importancia
de los estudios sobre los hombres y las masculinidades, una de las
vertientes de los estudios de género. Como demuestran los capi-
tulos presentados, son un area de nueva exploracion en sus cruces
conelfenémenoreligioso, que quedan evidentes también enlas pro-
puestas abordadas, por ejemplo, con el uso de recursos metodologi-
cos como el cine o el registro audiovisual, o las propuestas teéricas
que combinan enfoques histoéricos, del psicoanélisis y la tradicion
socioantropolégica.

Si bien las tradiciones religiosas cristianas sustentan principios
de desigualdad social, como lo muestran los capitulos de Lucero
Jiménez y José Guadalupe Sanchez, asi como el de Benelli Velazquez
vy Eduardo Gonzéalez, estos principios tienen matices en su incor-
poracion que deben ser estudiados de manera particular para no
caer en tautologias simplistas. Partiendo de esta misma base, esta
seccion ofrece interesantes y novedosas exploraciones sobre lamas-
culinidad sacerdotal enlos capitulos de Noé Torres y Fernando Gon-
zalez, quien aligual que Juan Guillermo Figueroay Adriana Ramirez,
examina el abuso sexual, mostrando lo dificil que resulta la investi-
gacion en este tema.

Se espera que el didlogo abierto a partir de este libro abone en
nuevas lineas que interpelen la manera en la que se conciben las in-
tersecciones entrelareligion, el géneroylasexualidad. Enlos cruces
de estas dimensiones constituyentes de las identidades, la normativi-
dadyladisidencia chocan, perotambién se reformulan, resignifican
yarticulan de diversas maneras enlos cuerposyenlasinstituciones.
Queda mucho por explorar, como el lugar del placer en los estudios
sobre religion y sexualidad, los cuerpos e identidades trans en sus
intersecciones con el género y la religion, asi como otras formas de
resistencia frente al avance de los neoconservadursimos, tanto al
interior de instituciones y movimientos religiosos, como desde los
feminismosy activismos de la disidencia sexual, entre otros.
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