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PREPARÁNDOSE PARA LA LECTURA:
En este artículo se ofrece al lector y a la lectora un enfoque complejo, por una parte, porque trabaja con cruces de varios temas: la literatura y la teología; la teología y lo erótico;  la sexualidad y los prejuicios; pero, por otro lado, está estructurado con un lenguaje sencillo y objetivo para facilitar la comprensión del lector y la lectora.

 
Su diseño en el cuerpo del texto es de provocaciones extraídas de textos literarios para la discusión de temas que no siempre han sido contemplados en los espacios eclesiásticos o  en la reflexión teológica con este enfoque.

El punto de partida es desde la literatura hacia la teología, sin la intención deliberada de encontrar un mensaje como trasfondo religioso o teológico. Por lo tanto, el lenguaje utilizado es desde la literatura, apropiándose de su irreverencia, su rebeldía, su transgresión y su alejamiento  de las doctrinas y dogmas.


Los lectores y lectoras de este artículo pueden encontrar estos elementos que se organizarán como en una mesa de diálogo entre la literatura y teología, y podrán sorprenderse con la magia del texto literario y las posibilidades de intersección con la teología. Por lo tanto, se afirma que el diálogo entre literatura e teología no solamente es posible por una cuestión de método o de tema teórico, sino también por una cuestión de gracia y nostalgia.


Se recomienda, sin embargo,  al lector o lectora, la prudencia, para no caer en una lectura reduccionista, especialmente cuando la misma se hace con la resistencia y los prejuicios relativos a la sexualidad y lo erótico. Una lectura simplista puede desviarse a otras interpretaciones que no es la  intención de este artículo pues se trata de un resumen de una investigación mucho más grande, que podrá proporcionar una mirada más amplia, para otros horizontes teóricos.

INTRODUCCIÓN
En este artículo se propone leer la obra poética y prosaica de Adelia Prado a la par de la teología feminista y queer de Marcella Althaus-Reid para desvendar la relación entre literatura y teología en una combinación de elementos eróticos y teológicos presentes en la producción de las dos autoras. 

Adelia Prado es una de las voces femeninas más representativas de la poesía brasileña contemporánea. Es de tradición cristiana, católica, laica, casada y con cinco hijos, profesora y filósofa. Marcella Althaus-Reid es una teóloga de Argentina, criada en la tradición cuáquera, pero en ambiente católico romano, especialmente de la teología de la liberación. Estudió teología en Buenos Aires, en una importante escuela de teología en América Latina, el ISEDET. Fue profesora en la Universidad de Edimburgo, hasta febrero 2009, cuando murió antes de tiempo.

 
La elección de las dos autoras no fue  arbitraria, ya que Dios y la representación de Dios en la perspectiva erótica están muy presentes en los textos de Adelia Prado, combinando lo bíblico, teológico y religioso con el cuerpo, la sensualidad y la erótica, que coincide, en otro formato, con la teología de Althaus-Reid. Por lo tanto, el propio texto de Prado insinúa el método hermenéutico que favorece una interpretación de los textos poéticos en consonancia con la teología de Althaus-Reid. 
Otro factor importante es la elección de lo erótico como elemento del marco interpretativo para la emancipación de las mujeres, donde la dimensión de la sexualidad tiene lugar importante en las luchas feministas por la liberación. Estudios como el de Rose Marie Muraro (1983), en Brasil, o Joan Scott (1992) han demostrado que la subordinación y la represión de las mujeres tienen que ver con la dominación sexual de las mismas, que como dice Angélica Soares (1999), "la manipulación del cuerpo simbólico o real de la mujer conduce a la soledad, la pasividad y el conformismo”. Y es Soares (1999, p. 56) quien afirma:

 
La mujer que piensa y habla del erotismo libremente es la misma que piensa y habla de su papel como constructora de la sociedad. Son facetas del mismo proceso. El auto-conocimiento, de los demás y del mundo, y la conciencia del poder de transformarlo con su propia voluntad. (Soares, 1999, p. 58).

Este será uno de los hilos que conducirá el enfoque de este artículo. Persigue el énfasis de Althaus-Reid (2004, p. 4) cuando afirma que "toda la teología es sexual", con críticas a la teología cristiana y la forma en que se entrelaza en los procesos de colonización en América Latina, “como un proyecto sexual preocupado de la praxis sexual de los entendimientos heterosexuales específicos elevados al nivel sagrado" (Althaus-Reid, 2003. p. 9) y cómo sirvió para la legitimación de la opresión y la violencia contra la mujer. Por otra parte, la teología de Althaus-Reid evoca el lugar sagrado de eros, específicamente, del homo-erotismo, reconociendo "una tradición de historias subversivas vividas en América Latina que sobreviven a pesar de siglos de colonialismo en el continente, así como prácticas actuales de los pobres en zonas urbanas "(Musskopf, 2008, p. 209).

 
La propuesta de este artículo es dialogística, poniendo al mismo nivel lo erótico con lo homo-erótico, ya que propone la lectura de la poesía de Prado, que se caracteriza por la heterosexualidad en toda su producción literaria y por Althaus-Reid, que escribe la teología desde la bisexualidad. Las identidades se definen por sí mismas en los discursos, las representaciones teológicas y literarias, y eso significa un marco innovador con la  posibilidad de  diálogo entre estas autoras que tratan de lo erótico desde su condición de mujeres sexuadas.

 Sin embargo, se sabe que definir a las identidades conduce a un riesgo de caer en categorías excluyentes, por fijar conceptos y  categorizar sujetos. Así que la elección es trabajar con el concepto de la sexualidad queer "mediante el cual los procesos sociales de la heterosexualidad obligatoria buscan ahogar la diversidad sexual - no sólo de la sociedad en su conjunto, sino su potencial para la diversidad sexual dentro de cada uno / una de nosotros. "(Sharma, 2008, p. 131). Desde lo erótico como base de referencia, se supone la variabilidad en el deseo sexual, que puede incluir personas del mismo sexo, sin establecer límites que fijan y determinan el comportamiento. Por lo tanto, este documento reconoce e incorpora temas de la sexualidad queer que introduce y analiza temas como la heterosexualidad, el racismo, la homofobia, el patriarcado, la división de clases, jerarquías (secular o religioso, etc.), que interconectan con la referencia de los estudios feministas de la liberación y queer. 

Los textos seleccionados en este artículo presentan un panorama general de la literatura praviana, recogiendo múltiples perspectivas de su trabajo para fundamentar la base argumentativa guiada por los estudios de género y teología, que reafirman lo erótico como sagrado que se revelan en su poesía. 
Del mismo modo, para hacer el rescate de la teología de Althaus-Reid, que busca sus minucias, su arrojo, su visión que renueva el carácter sagrado de lo erótico y critica el manejo de la sexualidad por la ideología patriarcal cristiana. Los aspectos analizados en este artículo representan las opciones de la lectura de Prado y Althaus -Reid, lo que significa que no es la intención de agotar las posibilidades de combinaciones de los discursos de las autoras. 
1.1. Voces de la liberación de la poesía erótica y la teología. 


Vivimos en una época de cambio real y significativo de los conceptos que definen las figuras sociales,  económicas y políticas, de las mujeres, los niños, los jóvenes, de los grupos étnicos—indígenas y negros— como sujetos de derechos. Las voces de la liberación del erotismo en la poesía y en la teología representan estos cambios, teniendo a la mujer - o mujeres – como sujeto  que crea caminos. Caminos diferentes a lo que se naturalizó antes, revelando desvíos inesperados para una reflexión teológica con elementos previamente clasificados como pecado o como residuos. Althaus-Reid y Prado son mujeres que representan a estos cambios, cada una a su manera, pero que se encuentran en algún momento, facilitados por esta investigación, y revelan  nuevos horizontes posibles para la teología.

 
Althaus-Reid habla de la capacidad "para impugnar la representación única" de Dios, María y Jesús, “desafiando los modelos hegemónicos de representación" teológica, trayendo como presupuesto epistemológico las practicas de las mujeres pobres, indígenas, homosexuales y bisexuales, sin preocuparse por la coherencia. Ella dice: "La coherencia y la búsqueda de la homogeneidad son preocupaciones de las hegemonías y de los imperios que ejercitan un poder colonial de reducir a las Atrocidades, lo extraño o diferente". 


Para Althaus-Reid, la vida está hecha de fragmentos e incongruencias, y desde ahí que se buscan nuevas referencias para pensar la teología, la  ética y la estética,  como ella dice: "para mantener viva esa praxis de inclusión y pluralismo y ese principio de honestidad de las mujeres, que es una historia de fragmentos, desintegraciones y luchas en el camino de Dios” (ALTHAUS-REID, 2008, p. 98).  Prado, a su vez, escribe poesía y prosa de los fragmentos de su vida misma, de su cotidiano, y con las  mujeres con las que convive. Es en medio de la rutina que se rebela en contra a las disociaciones entre la fe y la sexualidad que muestran sus inconsistencias y contradicciones. Estos son principios de donde nace teologías feministas y queer de Althaus-Reid y de Adélia Prado. Algunos ejemplos podrán facilitar la comprensión de estos enfoques, como el poema OBJETO DE AMAR (Prado, Pelicano, 2007, p. 29).

 
De tal orden es, y tan precioso 
lo que debo decirles 
que no lo puedo guardar
sin mí abrumar a la sensación de un robo: 
¡culo es hermoso! 
Haced lo que hacéis con este regalo. 
En cuanto a mí doy las gracias 
por lo que ahora sé 
y, más que me perdono, yo  quiero.



En este poema, lo que resalta es la forma en la que trabaja la imagen poética. El término "culo es hermoso", en el quinto verso, podría ser una expresión obscena, pero resuena con el equilibrio y la gracia en la organización de palabras poéticas, un ejercicio estético del erotismo. Al igual que la audacia de  Prado, se encuentra en Althaus-Reid una sólida reflexión sobre la teología, la iglesia y la pornografía. En uno de sus artículos cuestiona lo que es una imagen pornográfica:

 

Piensa en una imagen pornográfica que se define como algo que ofende por el hecho de ser estática y se apaga. El cuerpo de una mujer utilizada para la publicidad, por ejemplo, fija y objetiva representa no sólo un cuerpo, sino también la sexualidad. Esta fijación es casi de naturaleza exegética, el cuerpo se interpreta por su propia reificación, que es una interpretación. Incluso si las imágenes pornográficas se están moviendo, como una película para mayores de edad, parece que hay una sensación de restricción y la censura de sexo. [...] Hay muchos tipos de amor y deseo; pero, en la reflexión sobre la pornografía como arte heterosexual  podemos decir esto: lo que es ofensivo se presenta en la imitación repetitiva de un único deseo estereotipado. (Althaus-Reid, 2002, p.96)



Se observa, por tanto, una inversión conceptual que combina la creación poética de Prado con la lógica de la reflexión de Althaus-Reid, lo que indica otra noción de lo que es realmente obsceno o pornográfico. Tanto el lugar de la belleza en la poesía de  Prado, como el lugar del placer y el derecho al placer de múltiples formas, en la teología de Althaus-Reid, indican que es posible la renovación de los conceptos éticos, estéticos que sostiene la poesía y la teología. En ellas no cabe la culpa, sino otra forma de captar la noción de derechos "exige que el cuerpo de una mujer deja de ser doctrinalmente inmovilizado, despojado de su libertad y dignidad, y que determine su formación religiosa o del amor" (ALTHAUS-REID, 2002, p. 104); o como lo señala Prado: "En esto consiste el delito / fotografiar a una mujer disfrutando / y decir: este es el rostro del pecado. / Durante siglos y siglos / los demonios  insistieron / en convertirnos en ciegos con este embuste” (TSC, p. 69).


1.2. María: la mujer, la divina y la sexualidad. 

Prado y Althaus-Reid son cristianas y católicas como ya afirmado. El argumento teológico de las dos, tiene la característica  de su  cultura religiosa. Puntos de encuentros, ya sea en la percepción religiosa o en la crítica a este contexto cultural/religioso  se pueden identificar en sus textos. 
En el libro El  Hombre de la Mano Seca (2007), cuyo principal personaje es Antonia, una mujer  en busca de sentidos para una vida minúscula, Prado se centrará en varios temas relacionados con la vida cotidiana de una mujer y desde este  lugar reconstruirá los paradigmas de la fe. Echemos un vistazo al texto:


Puede parecer blasfemo hablar que el mal viene de Dios, pero es más salvador. Siento que voy a hacer de esto una poesía porque no es estrictamente un pensamiento. El mal está hecho, debo hacer el bien. Como dice Clara, lo primero en el hombre es el sexo y la comida. Pero, el santo debe ser virgen y hacer la 
penitencia y el ayuno. Tener hambre y comer, sea frijoles o personas, es la humildad, un sí para la condición. Jesús rechazó a ambos. Dios habla a él: sea hombre y él responde: 'No, seré Dios’. Nuestra Señora ya es todo lo contrario. Dios le habla no sea  humana y ella responde: que sí, he aquí la esclava del Señor. Ella es inconspurcada
, ya es lo que seremos, lo que fuimos. Jesús se niega a pelear. Ella acepta y aprecia. Solamente ofrezco virginidad a Dios cuando rechazo las relaciones sexuales. Cuando acepto, no ofrezco. Entendí cuando Clara dijo, es ahora extraño - era más o menos: porque no se negó al sexo, Jesús no era humilde, se negó la condición. Nuestra Señora es el mal, la humilde, creo que es el diablo. Esto no voy a escribir, porque es aterrador. Empecé a temer por mi y Clara, a causa de las palabras que dijo, la atroz unión demonio-virgen. Ella es exactamente lo que te herirá en la cabeza, dije [Antonia] catequética y afligida, pues hay una incompatibilidad entre los dos. Sólo su nombre suele bastar para que huyera. No lo sé, dijo [Clara] Jesús tenia  una mayor falta de paciencia con ella, le parecía extraño, y si usted dice que es por el temperamento de Jesús, yo no lo voy a tragar. Tiene que ser algo más serio. Quién dice que si, de modo absoluto, igual a Ella [la Virgen], ¿sufre? ¿Es humana? No se puede estar de acuerdo con Clara. Su título por excelencia, a causa de Inmaculada, seria siempre Nuestra Señora de la Alegría, Nuestra Señora de los Placeres. ¿Por qué  nuestra Iglesia, siempre tan prudente y sabia, permite invocarla como la madre de Dios,  cuando por mucho menos quería hornear Galileo? ¿Por qué no se habla aquí de la herejía? A diferencia de Clara, no lo creo que María sea el diablo, sino la encarnación del Espíritu Santo, el Dios mujer, la forma femenina de Dios. No puedo contentarme con sólo la encarnación de Cristo, porque yo, Clara, Rebeca, Gema, Magdalena y Cassinha no tenemos  pene y nuestra forma concreta tiene que estar en Dios, o nos  viene la desesperación. […]Tengo miedo por mí, pasé parte de mi vida evitando la Virgen, que se parece a un noviazgo, que no se admite, como lo malo. Este es también una mujer. No tengo ninguna duda de la bondad de la Virgen. El peligro en María es su bondad, parece más poderoso que Jesús, en el mismo sentido que un hombre es más débil que una mujer, siempre. No quiero ser fuerte. La mujer es horrible. ¡Sálvanos, Madre de Dios! Llevé una película pornográfica, pero no fue con intención de nada. Cogí porque quería. (PRADO, HMS, 2007, p.72 – 75).


En este texto de Adélia Prado, el argumento se desarrolla en un supuesto diálogo entre Antonia y su hija adolescente, Clara. Madre e hija representadas en una discusión acerca de las cualidades de Dios, la Virgen María y Jesús. La forma de la representación literaria se lleva a cabo en otros lugares como en otros textos de Prado; el diálogo entre los personajes se abre a un debate más profundo acerca de cuestiones existenciales y teológicas. En este caso, los personajes revelan las cuestiones relacionadas con el sentido teológico. 


El centro de la discusión del texto citado pasa por la comprensión del concepto dual humano / divino, como una nueva forma de ver algo familiar. Lo más humano, según el argumento en este texto, es el sexo y la comida, porque la comida es el cuerpo. La aceptación de esta condición es ser humilde. Así que Jesús es nombrado como no humilde, por no haber aceptado la condición humana del cuerpo.


La relectura de lo que hace la Virgen María, se acerca a la crítica de Althaus-Reid en todo lo que trata sobre esta temática, como por ejemplo:

Lo mismo ocurre con la Virgen María: [...] La hemos convertido  en aniquiladora de los deseos, destructora de los placeres superfluos y cláusula legal para que las mujeres se conviertan en objetos de propiedad en el seno de las estructuras familiares. […] la Virgen María es una poderosa identidad religiosa sexual y de género, con gran influencia aún en las vidas de los pueblos latinoamericanos. (ALTHAUS-REID, 2005, p. 116).

 Volviendo al texto de Prado: crea tensión  el enfoque crítico, representado por el argumento del personaje, Clara, cuando dice que la no humanidad de  María está  en el requisito de Dios a su virginidad, la negación de su sexualidad y su aceptación de esta condición. Negar su condición humana, o su sexualidad, conduce a una falsa humildad o una negación de su condición humana. Por lo tanto, la asociación de la Virgen María con el diablo, pues, es la negación del humano que ella se hace divina. En este mismo sentido es el argumento de Althaus-Reid (2005): 

Nos serviremos del concepto sartriano de obscenidad, pero a la inversa. Sartre ha elaborado al modo teológico dos proposiciones opuestas: “obscenidad” y “gracia” (Sartre, p. 401), y nosotros las insertaremos en el marco de sus comentarios sobre sadismo. El ejemplo que Sartre nos presenta es el de una bailarina que ejerce sin ropas, pero con tal “gracia” que, en cierto modo, cubre su cuerpo y destierra la sensualidad de los espectadores. “Gracia” es descrita aquí a guisa de cobertura, maquillaje emocional y forma de ropa interior metafísica o ducha fría espiritual que controla el deseo del cuerpo. Volviendo sobre la narrativa de la familia evangélica, resulta tentador identificar a Dios con la gracia sartriana, pues Dios controla el cuerpo y los deseos de María al mismo tiempo. Desde una perspectiva indecente, por tanto, María se convierte en el símbolo de la gracia para las mujeres, llamadas ontológica y materialmente a cubrirse y, en términos metafísicos, a darse una ducha fría para inhibir sus deseos. En cambio, la obscenidad es el concepto opuesto. Lo obsceno es, en las propias palabras de Sartre, lo que hace visible la carne como tal, o en el caso de la bailarina desnuda, los movimientos que no cubren su desnudez sino que la exponen añadiendo a la escena el elemento de cuerpo incontrolable (Sartre, 1957, p. 141). Siguiendo con el argumento podemos decir que la gracia es destruida por la obscenidad, que aparece ahora como des-cubrimiento de aquella y paso a la transcendencia. La obscenidad no renuncia a la viscosidad de lo material sino que la libera exponiéndola. La obscenidad nos lleva a una teología de exhibicionismo, signo muy alentador en la tarea de afirmar la realidad y las estéticas suprimidas del cristianismo. La teología es un acto sexual clásico y sistemático que necesita exposición y obscenidad des-cubridora de gracia. (ALTHAUS-REID, 2005, 159-160).



Los cuestionamientos juveniles del personaje Clara son queer,
 o como lo  nombra Althaus-Reid, indecente, por varias razones. Entre ellos, porque se permite preguntarse, puesto que el meollo del problema  planteado pasa por la sexualidad, y porque se puede ver en las tramas mariologías el esquema de control de los cuerpos de las mujeres. El ejemplo sartreano se ajusta a la perspectiva que defiende Prado, a través del personaje de Clara: ¿por qué discutir cuál es realmente importante: la desnudez o movimientos artísticos, parecido la bailarina? ¿Lo que se ve en una bailarina en movimiento? ¿El cuerpo desnudo simplemente, o el arte de la danza? Ahí está el problema de las teologías cristianas con la representación de la Virgen María: la mujer que viabiliza la humanidad de Dios está representada como una mujer asexuada, sin cuerpo, cubierta con velos y túnicas, deificada, inhibiendo el gesto genuino del cuerpo femenino. 

El personaje Antonia, en el texto citado, inaugura otro elemento no menos controvertido. Cual sea lo de personificar  a María como la tercera persona de la Trinidad, María personificada como el Espíritu Santo, y argumenta: 



A diferencia de Clara, no creo que María sea el diablo, sino la encarnación del Espíritu Santo, la mujer  Dios, la forma femenina de Dios. No puedo contentarme con sólo la encarnación de Cristo, porque yo, ella, Rebeca, Gemma, Magdalena, Cassinha  no tenemos pene y tenemos una forma concreta de ser en Dios, o caemos en la desesperación. Este modelo es María, el Espíritu Santo, donde Dios es compasivo, misericordioso y suave. 



Se observa que el argumento de Prado, que critica tanto la representación de la virginidad de María en la tradición cristiana, como su personificación en la Trinidad como el Espíritu Santo, genera provocaciones teológicas desde su condición de mujer. Es una obra teológica que brota de la fe, expresa las angustias de una mujer de fe mediante sus personajes Antonia e Clara. Prado reinterpreta el lugar teológico de la Virgen María, polemiza lo que la teología cristiana ha condicionado en la mariología como incorpórea, asexuada, y critica la falta de la representación femenina en la Trinidad: el divino es masculino. Este es un reclamo profundo de Prado que se refleja en la crítica elaborada por la teología de Althaus-Reid, refiriéndose a la teología masculina: 

La teología masculina es el área de la P/palabra de Dios o “Palabra espermática” [...] donde apunta que el Logos del Nuevo Testamento o Palabra de Dios (Juan 1,1, ‘al principio fue la Palabra’) ha sido asociado con la capacidad de producir discursos racionales (masculinos). Logos es entonces un concepto que adquirió un significado sustancial desde el pensamiento griego antiguo y estoicismo romano en el concepto de Palabra espermática (Battersby, 1989, p.8, 49). Esta Palabra espermática es la originaria, voz y personificación del Dios Padre generador de praxis (acciones y pensamientos) por un proceso que podemos llamar “espermatogénesis”. Y esta es la creación de discursos de racionalidad en los testes (testículos, lugar de testimonio divino) de Dios. A partir de los testículos de este, como sus testigos divinos, hallamos un proceso de auto diseminación de la Palabra del que las mujeres cristianas han sido excluidas. Por consiguiente, Dios Padre es el escriba de sus solitarios placeres creacionistas pues suya es la pluma/pene que crea la obra (pen/is, Battersby, 1989, p. 50), el poder y la gloria. Sin embargo, la Virgen María no participa en la construcción simbólica de los actos discursivos de Dios. Ella nos es palabra; solo aparición. (ALTHAUS-REID, 2005, p. 83).


Se trata del indecentamiento de la teología para abstraer un nuevo significado. Según Althaus-Reid: 

Esto tiene implicaciones teísticas directas. “Indecentar” a la Virgen significa “indecentar” a Dios y a Jesús, dado que su identidad es relacional. La teología indecente opera aquí como un proceso de liberación que consiste simplemente en poner en duda las tradiciones de los presupuestos sexuales, proceso que al ser público puede tener implicaciones políticas de transformación. (ALTHAUS-REID, 2005, 104)

A través de los personajes Antonia y Clara, Prado reconoce que hay motivos para cuestionar la teología tradicional que hacen de María un ícono religioso desprovisto de cuerpo (porque asexuado) y de pensamiento (porque pasiva, silenciada, sumisa). Es una relación similar a la tercera persona de la Trinidad, el Espíritu Santo, que trae otro elemento, pues ya que representa el Espíritu, está desprovisto de cuerpo. Sin embargo, Prado así lo plantea: María y el Espíritu Santo, es el cuerpo de una mujer que tiene genitales femeninos (y no genitales masculinos como Jesús). Así, las mujeres de manera específica (corporal) en esta tríada están representadas por María. 

Según Althaus-Reid, el método nombrado por ella como indecente, requiere valentía y honestidad, y compromiso crítico con la teoría queer, la cual implica tener pensamiento no heterosexual y también    criticar a la teología  heterosexual. Según Althaus-Reid:
El desafío es para todos/todas. Las mujeres (y los hombres) heterosexuales tienen que hallar también cuál es su propia identidad, ya que la ideología heterosexual ha distorsionado la realidad también de las relaciones entre mujeres y hombres. Y esto es lo paradójico: la heterosexualidad de la TL es también un producto ideologizado, distorsionado. (2006 (a), p. 68).

Con la deconstrucción de los fundamentos teológicos que han utilizado la narrativa de María la Virgen, Madre de Dios, se demuestra las posibilidades del método feminista y queer, con la aplicación de las teorías críticas, políticas y deconstructivas que han sostenido y naturalizado los roles asignados a las mujeres en América Latina. Según Althaus-Reid, la mariología ha sido la raíz de los 500 años de opresión de la mujer en América Latina bajo la égida del cristianismo, convirtiéndose en un signo rico, blanco, representado en estatuas que no pueden caminar, por lo tanto, símbolo de la anti-caminada de la liberación de la mujer. También dice: “hemos de discernir la construcción de la sexualidad y los roles genéricos en Latinoamérica como subordinados políticos que han sido naturalizados por procesos de colonización usando el orden sexual de Dios a la Virgen en el continente.” (2005, p. 63). Además, insiste en que " María no es histórica sino un símbolo religioso en la historia de la opresión de que han sido objetos las mujeres" (2006, p. 68).


La deconstrucción del mito de "María", la crítica de la teología de la liberación y la teología feminista en América Latina presentan una posibilidad alternativa de método hermenéutico, que luego Althaus-Reid abre a otra metáfora con el título: "Posiciones sexuales: encontrar el punto “G” reflexiones sobre las vírgenes " (2005, p. 73). Entendiendo a Dios desde la condición de las mujeres, especialmente las mujeres pobres en América Latina, estaremos rompiendo con un círculo hermenéutico vicioso que impuso roles de género, que naturalizó la comprensión de Dios con la imagen y semejanza de Dios masculina. Althaus-Reid cree que el acto de hacer teología es un acto de identificación con el simbolismo religioso, y que también implica una posición que se compromete a "cuestionar el orden político y social construido alrededor de la misma ideología religiosa." (2005, p. 114).

1.3. ¿Dios,  hombre? 


En los textos de Adelia Prado, Dios está personificado en la figura masculina. Hasta aquí no hay ninguna sorpresa en sí tratando de Dios y la teología cristiana. En muchas de sus obras (poesía y prosa) se encuentra el personaje Jonathan, que la autora define de esta manera: 



Jonathan, para mí, en el texto, es el arquetípico masculino. Es el hombre, que no soy. La experiencia que no tengo, en ser un hombre. La experiencia de  ser el macho del espécimen. Pero el hombre por excelencia, el hombre perfecto, lo más  hermoso que hay. Lo único que quiero casarme con él todos los días. El hombre, el macho, la contraparte femenina. ¿Por qué este nombre? Creo que el nombre es hermoso y yo quería un nombre que no era brasileño: Pablo, Marcos, Francisco, Antonio... Yo quería un nombre que tuviera un distanciamiento de mi vida o de mí misma, que podría encarnar el masculino y, para mí, era Jonathan. (PRADO, 1997, p. 29).


Jonathan es un nombre hebreo que significa "regalo de Dios" y que en la poesía y la prosa de Adélia Prado ocupa el lugar central, siendo descrito como el Dios encarnado, Jesús; en un momento como el hombre que habita los sueños de la misma, o en otros momentos como un hecho poético. 



  Los textos de Adelia Prado siempre confesarán los deseos de una mujer heterosexual. No hay espacio para otra sospecha y en este se distancian Prado y Althaus Reid. La bisexualidad en Althaus-Reid está  declarada en todas sus obras teológicas. Sin embargo, los poemas y prosa de Prado anuncian deconstrucciones de género y de sexo, sobre todo en tratar de  la humanización de Dios. Al leer el poema ,Laetitia Cordis (PRADO, FP, 2007, p. 17) por ejemplo, se ve como el personaje Jonathan encarna a Dios mismo, y es el tema del amor y la pasión en el  yo-lírico del poema: 



Calma un minuto para ver el milagro: 
el tiempo está nublado por la mañana 
un poco de frío y la niebla. 
Mi corazón, como un pequi
 amarillo, 
con latidos de esta manera: 
Jonathan, Jonathan, Jonathan. 
En torno a mí están a decirme: 
"A pesar de la niebla, el sol parece que amenaza." 
Creo que  Giordano Bruno 
seria un amante  increíble. 
Quiero bailar 
 y ver una película eslava, sin subtítulos, 
adivinar el tiempo que el sonido extranjero 
está diciendo Te amo. 
Como el hombre es bello, 
como Dios es hermoso. 
Jonathan soy yo,  apoyada en mi bicicleta, 
posando para una foto. 
Cuando quedan maduros
los  pequis se caen y rompen, 
nidos se forma en el suelo de  pura yema. 
Mi corazón quiere saltar, 
batir hacia fuera, 
como el corazón de Jesús. 

En este poema, los latidos del corazón del yo-lírico baten por Jonathan. Jonathan es el hombre, el hombre es bello, por lo tanto, ¡como Dios es hermoso! La ruptura con esta representación ambigua de Dios y el hombre se da  con la afirmación: "Jonathan soy yo, apoyada en mi bicicleta, posando para un retrato." La forma nominal del  verbo es femenina: “apoyada”. Por lo tanto, cuando el yo-lírico, declara a sí misma ser Jonathan, es femenino. Este es un argumento que aparece en otros poemas / prosa de Prado, como también se señaló por su personaje  Violeta, en el libro Componentes de la Banda (1992), "¿Qué haría yo sin el Dios-hombre?" Y en la misma secuencia en este mismo texto, recoge la idea: "Mira, ¡que pensamiento chistoso! Jonathan, Jonathan mi nombre es Jonathan, o más bien me gustaría que así fuera, porque yo no soy hombre, me llamo Violante”. Se observa que el personaje Violeta, al identificarse como Jonathan,  cambia el sentido de su nombre para “'Violante”, o sea, la que viola, transgrede, transveste de Dios-Hombre, Jonathan, viola la representación masculina de Dios. La autora, a través de sus personajes en los libros de prosa o poesía, a través del yo-lírico, insistirá en otro modo de mirar a Dios, mediante un proceso de humanización de Dios como macho y hembra. Sin embargo, es curioso como se da esta construcción del masculino que está en el femenino. La “Violante” burla los esquemas culturalmente elaborados para  el género femenino. Esta misma idea aparece  en la secuencia del mismo libro, con los detalles: 



¡Oh Señor, auxíliame  por la Sangre del Cordero, que tiene los pies, las uñas, la lengua, el lugar donde come y excreta...! ¡Oh Dios, sálvame, porque yo me muero! Quiero orar, orar, orar sin cesar hasta desfallecer en la inconsciencia, hasta la muerte. ¿Qué haría yo sin Jesús? ¿Qué haría yo si Dios no fuera un hombre que se lo puede tocar, crucificar, besar, comer? ¿Qué haría yo? Sólo tengo alivio cuando me postro: "Espíritu de Dios, envíame del cielo un rayo de tu luz". ¿Debo sufrir para que muchos a mí alrededor te vean? Lo que he dicho acerca de Jonathan, que probablemente voy a escribir sobre ello, se llamará Ejercicios Espirituales. (PRADO, 1992, p. 132).



 La comprensión de la encarnación en Prado es determinante en su creación literaria. Es muy cerca de la  teología queer de Althaus-Reid cuando dice que: "la teología de la encarnación en su corazón es realmente queer." Y es queer porque reconoce la centralidad del cuerpo, el cuerpo  concreto, como Prado describe como características del cuerpo del Cordero: "tiene los pies, las uñas, la lengua, donde se alimenta y excreta". O incluso Jesucristo, "que se puede tocar, crucificar, besar, comer." El Dios encarnado, humano, es este que tiene cuerpo, carne, órganos  en su totalidad. 


En la poesía con el título Opus Dei,  Prado va a decir: "Jonathan es solamente un hombre / Se le tuercen los labios burlones / su lanza refluye". Irónicamente, juega con la masculinidad del prototipo Jonathan, y concluye: "Si Jonathan es dios estaré cierta / Y si no lo es, también, / porque yo lo creo así / y nadie es culpable porque  ama". Este es un elemento curioso en Prado, su capacidad de subvertir poéticamente. En este caso, la subversión se produce en la ironía, la capacidad de burlarse  de la masculinidad de Jonathan, es decir, del falo, el órgano masculino. Si seguimos el razonamiento de los párrafos anteriores cuando Jonathan está asociado a Dios, y al comienzo cuando afirma que es "sólo un hombre", y al falo impotente, nos encontramos con la representación del Dios subversiva, o posiblemente relacionado con el cuerpo, el cuerpo vivo de Dios y su sexualidad. 

El aderezo que le da sabor, es el aspecto erótico: "Se le tuercen los labios burlones/ su lanza refluye.” Es en este punto que cruza con el elemento de la teología indecente de Althaus-Reid, cuando ésta dice: "Nuestros dioses son queer porque son lo que queremos que sean” (ALTHAUS-REID, 2005, p. 100). Y más adelante insiste, "cuando la teología se ejerce con honradez e indecencia transgresiva, todos, sin excepción, personificamos dioses.” (Ibíd., p. 122). 

Prado personifica a un Dios varón, un arquetipo de hombre, Jonathan, un Dios que es ella misma, y teologiza con los versos: "Abrázame, oh Dios, con tu brazo de carne, / canta con tu boca para que yo sea inocente”. Basado en esto, se puede concluir con Althaus-Reid, que: "El hecho de que no sepamos nada de la identidad sexual de María o de Dios los libera; no hay nada establecido, excepto los roles de género, y éstos ya han sido contestados dentro y fuera del cristianismo” (Ibíd., p. 101).  Así que no hay como  encarcelar a Dios en un modelo único, una única posibilidad divina.

 

1.4. Sin el cuerpo, el alma no goza. 


Althaus-Reid sostiene que la teología queer es una disciplina emergente que tiene como punto de partida el vastísimo tema, todavía inexplorado, de la naturaleza de la encarnación (ALTHAUS-REID, 2004(a), p. 7). El hecho de que Dios haya dejado el cielo y entrado en la carne, viviendo en esta tierra extraña, permite nuevos horizontes para escribir y comprender la teología, cuyos límites no son fijos y no pueden ser detenidos en las leyes canónicas y estatutos. Esta naturaleza de lo divino encarnado irrumpe en la diversidad y con muchos desafíos para la comprensión de la teología. Althaus-Reid establece lo siguiente: "La vida nunca puede ser normal para los que abrazan la carne como divina, los que son amantes de Dios por medio de la carne con toda su diversidad" (ALTHAUS-REID 2004 (a), p. 7). Esta es una discusión que incluye el cuerpo y la sexualidad pertinentes. Cabe considerar la vida concreta de los pobres "en su subjetividad, la incoherencia, la adicción, la interioridad y la exterioridad mixta, las esperanzas, las pasiones, los ensayos y la experiencia en general [...]" (CARVALHAES, 2010, p. 36). Para entonces afirmamos  el reconocimiento del otro, respetando al mismo tiempo su alteridad, sobre todo como teóloga, confesando los límites de su propia incomprensión. "La sexualidad tiene que ver con las políticas, programas y relaciones de poder, pero también es el placer y el peligro, los sentimientos, las emociones, la piel, carne y fluidos corporales" (CORNWALL y JOLLY, 2008, p. 30). Esto puede ser confirmado por Althaus-Reid: 

Las historias de deseo sexual entre los pobres son  capítulo vetado. Gutiérrez ha dicho que a las mujeres latinoamericanas pobres solo les importa la comida de sus hijos, pero yo le digo que también hemos de cuidar, y no poco, de  nuestros orgasmos. Si no, ¿cómo las mujeres pobres acaban teniendo tantas relaciones promiscuas? ¿Es la promiscuidad una imposición o, a veces, el curso del deseo, la búsqueda de intimidad comúnmente insatisfecha en las actuales condiciones de injusticia sexual? El tabú impuesto a los deseos sexuales de las mujeres pobres concuerda con el que pesa sobre las historias que cuentan otras sexualidades, inclusive el celibato (in)voluntario en pugna por liberarse en la iglesia. (ALTHAUS-REID, 2005, p. 196).


Por lo tanto, lo que Prado dijo en una frase poética "sin el cuerpo el alma de un hombre no disfruta" produce efectos perturbadores al mirar este vacío de la teología de la liberación y de las otras teologías en lo  que pertenece al cuerpo y la sexualidad. En una entrevista, dijo Prado: 



Lo erótico como experiencia del ser humano, es la aceptación de la carne, la celebración de la vida, y la rigidez religiosa condena el cuerpo como prisión del alma, tiene todo esta visión agustiniana del cuerpo. (...) En la poesía, no hay diferencia entre el cuerpo y el alma. Por lo tanto, la poesía es salvadora, Ella hace el rescate. Ante la belleza, se tiene la mente desarmada. Es una seducción. Entonces,  lo que en la doctrina es castrado, se redime a través de la poesía.

En el proyecto de Althaus-Reid, la encarnación básicamente pasa por el cuerpo, el sentir del cuerpo, por lo tanto no cabe en los enfoques metafísicos sobre el hijo de Dios porque el divino-humano nace como un bebé llorando en medio de los excrementos de vaca y las pulgas, cubierto de sangre desde el nacimiento, cuya madre / niña en su incertidumbre, lo recibió en sus brazos y declaró este acontecimiento de salvación para todos (ALTHAUS-REID, 2004(a), p. 7). Este es el origen de la encarnación. De Dios encarnado, el divino / humano que zambulló en la carne y que todas las ideas a que están vinculadas  por este principio, están siempre sujetas a cambios. 

1. 4. El cuerpo y el amor 


La literatura como arte se mueve entre la realidad y la ficción.  Afirma Bastazini (2006, p. 35), "Es una zona de intersección que (con)funde dos mundos: uno que se impone como fuerza incontenible de una realidad física, y otra perteneciente a una realidad imaginaria que se insinúa con sutileza y persistentemente como un desafío al ingenio humano.” La literatura, por lo tanto, proporciona una mirada a la realidad, sin ser necesariamente real, instiga a un juego de distancia y de proximidad, con la recreación del pensamiento,  del imaginario socio-cultural. Sin embargo también puede ser entendido como la posibilidad "de la reunión de los hilos dispersos de la realidad, enriqueciendo a través de un nuevo tejido sígnico y original (BASTAZIN, 2006, 45).
. 
Como es común para Adelia Prado en su arte literaria, su búsqueda está en lo cotidiano, que a su vez afirma ser su fuente de inspiración. Así, logra retratar temas como la sexualidad de la mujer sencilla con un arreglo muy real. En esta perspectiva, los textos que siguen nos ayudarán en esta proyección de la realidad desde la perspectiva del cuerpo, el amor, la sexualidad y la religión. Son textos del libro Cacos para un Vitral (2006), en el que Prado define la diferencia entre la poesía y el romance, diciendo: "Un romance es hecho de sobras. La poesía es el núcleo. Pero es preciso tener paciencia con los fragmentos, con las piezas. Gente calificada puede hacer con ellas cestas, adornos, vitrales, que   configuran nuevos  núcleos” (CPV, p. 65).  Este es el resultado de la re-creación con las sobras de la vida cotidiana y se observa cómo  el mismo dialoga con la teología de Althaus-Reid. Observemos el texto:


María Luzia dijo rotundamente: Un orgasmo da gusto, ¿no? Si, contestó Gloria, estudiando su rostro, y se rió. En serio, dijo ella, toda la vida quería hablar acerca de esto con usted. Vos sabes, Adriano es bueno también, tiene paciencia conmigo, pero este tipo de tema él… él… él  sólo sabe lo que sabe. Para acortar la conversación, desde que nos casamos, el acuerdo es sólo uno. ¡Me muero de pena! ¿Qué piensa usted de mí, Gloria? No pienso nada, Luzia, somos amigas, y vos sos mi prima, puedes contar conmigo. Así, María Luzía continúa: no siento nada. ¿Nada, ni siquiera una cosa así?  Bueno, ahí es que está.... Una vez que había sido el aniversario de Clotilde, que aturdido, él, ¡oh, Dios mío, que cosa difícil de hablar!, se puso un dedo, no sé si fue por accidente, si fue porque quiso, en ese pequeño lugar de la gente, el clitóris. Gloria se echó a reír, María Luzia se puso roja. “¿Cómo puede ser", dijo Gloria, “una mujer de esta edad hablando del clítoris? Es clítoris, Luzia, el clítoris.” Ah,  dijo la otra recuperándose, sabes qué es, ¿verdad? Bueno, cuando se detuvo, los dos estábamos acostados, ¿verdad? También estaba medio tomada un poco y me gustó entonces sujetar la mano en el cli-tó-ris. Fue el día mejor. Pero después pasó. Creo que se avergüenza de repetir la hazaña. También tengo vergüenza. ¡Ah, si yo fuera un hombre! Me armé de valor para decirte esto porque pensaba que las mujeres que no sienten el negocio dentro de la vagina eran anormales, pero mira aquí - y tomó la hoja de periódico de la bolsa - diciendo que la mayoría de las mujeres se sienten es donde yo siento. ¡Ah, qué alivio! Gloria puso su mano sobre el hombro de María Luiza: mi querida prima, ¿sabes Corina, la que se casó el mismo día que yo? Con diez años de matrimonio seguía recibiendo su carta de esta manera: sigo un refrigerador. ¿Diez años? ¿Todo eso? No entre en pánico, no. Préstale el libro: Como Construir  su matrimonio, ser feliz es un deber, observando cuanto al libro: para aquellos que tienen fe, Luzia, Dios se pone en todas estas cuestiones. (PRADO, CPV, 2006, p. 45-46). 

Este es un texto que describe un diálogo entre dos mujeres casadas, cuyo tema principal es el placer del sexo. La forma en que se narra el diálogo por Prado busca replicar una simple conversación entre mujeres, sin  muchos refinamientos. Una de ellas, el relato de los hechos comprueba que es muy sencilla. La otra, la que escucha, representa cierto nivel académico, se muestra religiosa y está abierta a una conversación sobre la sexualidad. 


El texto es sinuoso al representar un modelo de las relaciones sexuales en un matrimonio tradicional. El personaje,  María Luzía, problematiza el carácter de la práctica sexual en su matrimonio, que muestra cómo esa práctica carecía del elemento erótico. El personaje central, Gloria, contra argumenta diciendo que este es un problema para la mayoría de las mujeres y concluye proponiendo una reflexión afirmando que "Dios se pone en todas estas cuestiones." El libro, en el cual parece que se ha dado un personaje a otro, es ficticio, como todo el texto. Se alude a un modelo de la literatura de autoayuda sobre el tema del sexo y el matrimonio. Sin embargo, toda la historia nos lleva a la posibilidad de la teología reflexiva de Althaus-Reid: 

Las teologías sexuales son lo opuesto a los procesos idealistas. Son teologías materialistas con punto de partida en las acciones humanas o en los actos sexuales, sin deducir lo social de lo simbólico. Es desde la sexualidad humana que la teología empieza a buscar y comprender lo sagrado, no al revés. (2005, p. 208) 


El texto de Prado retrata una historia sexual que no sólo impregna el modelo heterosexual, sino que exige la redefinición de la sensualidad, el erotismo de la mujer y el hombre. Por lo tanto, el modelo masculino en el tratamiento del sexo se cuestiona y se exige también cambios. El texto lleva a una ruptura de la sumisión de la mujer y la falta de placer en la práctica sexual, y esto puede y debe ser pensado a partir de su fe, porque Dios también se hace presente en los asuntos  que se refieren al deseo sexual y el placer. El personaje de María Luzia reclama el derecho al placer y su coraje para hablar sobre el sexo y el placer con otra mujer proviene del descubrimiento de que ella misma no es rara, al leer un artículo en el periódico que dice que otras mujeres también solamente sienten placer en el clítoris. El texto permite múltiples lecturas: los tabúes sexuales; las limitaciones de la cultura patriarcal con el comportamiento sexual en los matrimonios; y la posibilidad de pensar la fe, el cuerpo, la sexualidad y los lugares teológicos, a partir de las experiencias reales humanas, que van más allá de los textos adoptados por la iglesia y tienen un valor estratégico para los cambios. 


A Althaus-Reid le fue preguntado lo que la sexualidad tiene que ver con la teología (2004, 01). Esta pregunta fue formulada en una conferencia, para la cual contesta que la teología es siempre una teología sexual, y que es necesario encontrar los códigos de género, así como las ideologías de la base sexual de la teología cristiana, la eclesiología y los métodos de las teologías cristianas en general, que han permeado los conceptos y la comprensión del cristianismo. Por lo tanto, el resultado del texto de Prado permite la aceptación de una teología que considera la sexualidad como un lugar de conocimiento, conocer a Dios, pero que en última instancia no es la de regular las prácticas eróticas y sexuales de las mujeres y los hombres. En cambio, es parte de la liberación de las ideologías sexuales, que pueden replantear las estructuras de opresión del estatuto de la mujer naturalizada como un consumidor al hombre, para su deleite. Siguiendo la lógica de Prado de que "Dios se mete en estos asuntos", se hizo eco de Althaus-Reid cuando insiste: 

Las teologías sexuales indecentes no necesitan de teleología ni de sistemas, pero pueden ser efectivas en tanto representen la resurrección de lo excesivo en nuestros contextos y una pasión por organizar las transgresiones lujuriosas del pensamiento teológico y político. Lo excesivo de nuestras famélicas vidas: nuestra hambre de comida, de contacto con otros cuerpos, de amor y de Dios; una multitud de hambres jamás satisfechas que crecen y se extienden, y  nos ponen en situaciones de riesgo y desafío [...] de opciones hermenéuticas re-torcidas en el camino de pensar  la teología, la política y el género desde nuestras experiencias sexuales y de nuestras identidades. [...] (2005, 280-281).



Esta es una manera de pensar la teología que inaugura una epistemología sexual, capaz de denunciar las ideologías sexuales que oprimen, excluyen, pero también es capaz de pensar sobre Dios, Cristo y la Iglesia con una critica poscolonial que desafía en otros puntos de vista creativos y integran a todas las luchas por la vida digna de las personas. 



El segundo texto de Adélia Prado a ser analizado es: 



En su cuaderno: ¿y los homosexuales? Años a partir de ahora voy a saber. Madre y Maestra, la Iglesia debe tener a todos, a-b-s-o-l-u-t-a-m-e-n-t-e a todos los hombres, «el yugo es suave y  la carga ligera". El Papa lanza nueva maldición sobre ellos. ¿Qué será del joven entre lágrimas cuando dijo: Quiero seguir la ley de Jesús y no puedo, yo quiero matarme? ¿Qué es la ley de Jesús? "Desatadle y dejadle ir." "Venid a mí todos los que estáis sobrecargados." No sé qué hacer con el muchacho delicado: ¡Soy todo tuyo, te traje esta flor, que sos divina, María de Gloria! ¿Cuál de nosotros estará cojeando en la marcha del mundo? "Los textos de las Escrituras a veces nos engañan..." "¡Ay de vosotros, escribas y fariseos." Dijo el hijo a su madre: para doctora de cabeza vos sos un plato hondo. ¿Sólo por el hecho de que estoy rezando? No voy a decir ahora, teniendo en cuenta su debilidad. Para todos los jóvenes del mundo rezo en mi corazón: "San Miguel Arcángel, protegerlos en combate..." 



En el libro Cacos para um Vitral (2006), las palabras “en su cuaderno" son utilizadas varias veces, como si el libro fuera apuntes de un cuaderno, realizado por el personaje principal, Gloria. Es con esta expresión que Prado comienza un párrafo con la pregunta, "¿y los homosexuales?" Esta es una reflexión que desafía a la homofobia de la iglesia, que convierte a gays, lesbianas y bisexuales en chivos expiatorios, lo que perpetúa el mito de ser el sexo, el pecado. Este documental también trata sobre uno de las tragedias causadas por la homofobia, es decir, la tasa de suicidios entre adolescentes homosexuales, debido a la homofobia internalizada (JENNINGS Jr., 2007, p. 96). Estas son preguntas que hace Prado con citas bíblicas, la creación de una reflexión pertinente sobre la salvación que incluye a todos, no sólo la salvación de los homosexuales, sino desde donde es posible reflejar sobre la salvación... 

En el último párrafo del texto de Prado, el planteamiento es ambiguo, con una oración a San Miguel Arcángel. Esta es una clásica frase de la oración al santo que dice: "protegerlos en combate", a menudo utilizado por los cristianos católicos romanos. ¿La lucha es contra qué? Se puede preguntar si lo es en contra de la homofobia? Aquí es donde hay tensión ante la posibilidad de Althaus-Reid. Es evidente que el enfoque de Prado está buscando respuestas externamente, como una mujer heterosexual que mira la homofobia y la homosexualidad con solidaridad, pero fuera de ella. Es diferente a Althaus-Reid que, al proponer la Teología Indecente, habla de la homosexualidad / bisexualidad, proponiendo rupturas  con la heteronormatividad, proponiendo nuevas lecturas bíblicas y teológicas, nuevas formas epistemológicas, de la (bi)sexualidad como un espacio de conocimiento y experiencia. Prado y Althaus-Reid coinciden en criticar cómo la iglesia se ha preocupado de regular la sexualidad de las personas.  Althaus-Reid afirma: 

Las religiones son teorías de conflicto que logran lo máximo en la lucha por la concienciación y la liberación, aspecto crucial de la teología de la liberación, por ejemplo, pero la producción monopolística de Dios y de Jesús se ha hecho con tal autoridad y durante tanto tiempo que su fuerza interpelativa es difícil de contrarrestar. Esa es la principal diferencia entre un enfoque liberacionista de Dios y otro indecente. Como hemos dicho, algunos liberacionistas queer pueden  razonablemente ver en Jesús a alguien con quien las lesbianas salidas del armario y gays, bisexuales y heterosexuales manifiestos pueden identificarse. Un paso muy positivo, pero una teología indecente debe avanzar en su desconsideración por las fuerzas interpelativas y normativas de la teología patriarcal. Debe ir más allá de la identificación positiva con un Cristo más grande. Ha de tener el derecho de decir no sólo que una lesbiana puede identificarse con un Cristo liberador, sino que también debe reconstruir sexualmente a Cristo. (2006, p. 68-69).


Tanto Prado como Althaus-Reid proponen, en los textos citados, no sólo la crítica de la heteronormatividad impuesta por las iglesias cristianas, sino cada una, a su manera, la reivindicación de derechos. La ruptura con el modelo excluyente permite la revisión de los paradigmas. Los cristianos fuera del pensamiento heterosexual impuesto pueden hacer mucho más que sobrevivir en la iglesia: pueden abrir ventanas reclamando a un Dios que solo se halla en los márgenes del pensamiento hegemónico político, y fundamentalmente sexual (ALTHAUS-REID, 2005, p. 176). Al argumentar Althaus-Reid, tiene en cuenta que, más que una deconstrucción del discurso teológico tradicional exclusivo y excluyente, lo que la teología queer propone, es una reconstrucción desde los márgenes. Su argumento es legítimo porque propone la confrontación con las construcciones de opresión y de exclusión, con una gran apertura a la diversidad,  basado en la experiencia humana real: 

Cristo abraza la opresión sexual, pero también la intimidad y el buen amor. Este Cristo nos da en que pensar si consideramos la resurrección como experiencia de exposición. Cristo volvió a la vida porque la amaba. Una persona se expone como ser humano porque ama la vida en tal medida que ha decidido salirse de las estructuras de la muerte. (ALTHAUS-REID, 2005, p. 176).


Leyendo a Adelia Prado, se puede percibir que su texto literario lleva un mensaje teológico que complementa a Althaus-Reid, que nos obliga a recordarnos a "mantener un largo silencio de perplejidad frente al Otro" (CARVALHAES, 2010, p. 40), reconociendo cómo "nuestra teología será siempre mal preparada, provisoria, engañosa, que necesita ser rehecha todo el tiempo, cada vez que miramos los pobres, las mujeres, los homosexuales, los pueblos indígenas, los negros” (Ibíd.).


1.5. Las rupturas y posibles  (re)  conexiones. 



En el poema La trasladación del cuerpo (PRADO, Pelicano, 2007. p. 25), hay  elementos valiosos de las rupturas y reconexiones con la deconstrucción de tabú sexual alimentado durante décadas para las mujeres. En algunos contextos, estos elementos siguen estando presentes.


Yo amaba el amor 
y lo esperaba bajo los árboles, 
entre los lirios de virgen. No prevarique. 
Ahora me doy cuenta de que fuego engañoso
sufrí mi tormento. 
La misma que sufrió 
las mujeres duras que me precedieron. 
Y no eran los demonios que me pusieran un halo 
provocando la ira de mi madre. 
Mi madre muerta 
mi pobre madre, 
cual y tal mortaja su vestido de boda, 
y no necesita ser tan pálida 
y no salvaba ser tan restringida. 
Todo fue un error, gris 
lo que se proclama como un tesoro. 
¿Qué había en esa caja? No era nada. 
El alma, sí, que estaba nublado 
Y nadie vio. 
Este poema es una protesta contra el moralismo relacionado con el tabú de la virginidad de la mujer. La lírica se opone a la libre cultura represiva, que contiene la sexualidad femenina. La tensión entre Eros y Tánatos aumenta la imagen de su madre muerta, la madre reprimida en su vestido de novia, con el argumento de la imposición de duras tradiciones patriarcales que las guardaba / velaba por la virginidad, como un cinturón de castidad. En este poema, Prado expresa una ruptura con esta cultura que llevó a las normas sexuales a mujeres, “fue todo un error, gris / lo que se proclama como un tesoro." Afirma el derecho al sexo y el placer. 


Este poema está cerca de lo que Althaus-Reid propone, al examinar el lugar y las prácticas sexuales de las mujeres en América Latina. Althaus-Reid ha dicho: 

La identificación de las “mujeres” y la sempiterna virginidad es el fundamento de las empresas teológicas y políticas de Europa en las Américas. Aunque la definición de virginidad usada por Cortés en su disertación teológica inaugural entre los nativos parece relacionarse principalmente con ese mito patriarcal del himen (que no toda mujer tiene y que no es la puerta física cerrada de la vagina como consta en la imaginación popular), esta teología membranosa encierra más de lo que se supone. [...]  La imaginería  de la Virgen en Latinoamérica constituye la permanente dicotomía entre deseo y amor: de ahí que las pobres sean presentadas como decentes en la teología de la liberación, es decir, asexuales o esposas heterosexuales monógamas unidas en el sacramento del matrimonio, gente de fe y esforzada que no se masturba, que no acoge pensamientos lujuriosos en el momento de la oración, no gusta de travestirse ni de prácticas duras... (ALTHAUS-REID, 2005, p. 98-99).
Althaus-Reid recuerda como la virginidad de las mujeres fue utilizada en el proceso de conquista y colonización de América Latina para imponer la sumisión y la subordinación como un mito patriarcal. El control patriarcal del cuerpo erótico de la mujer estuvo presente desde el inicio de la colonización, nutrido por un imaginario de permanente dicotomía  entre el deseo y el amor. Denunciar esta imposición es una forma de liberación. En el lenguaje poético o, en lenguaje teológico, se observa la emancipación de la mujer y la actitud de la crítica y la resistencia al tabú de la virginidad, como Althaus-Reid concluye:

Es evidente que el “indecentamiento” de la Virgen puede ser la contrapartida de la teología membranosa a la que estamos acostumbrados y que consiste en construir a las mujeres y a otros seres menos considerados heterosexualmente y con los labios cerrados (no solo la boca) y sexualidades veladas; a menos en el sentido de prohibir el uso erótico del cuerpo no reproductivo. (ALTHAUS-REID, 2005, p. 104).

La imposición de la rígida moral, guardián de la virginidad de la mujer, opera en una lógica de poder sobre el cuerpo femenino. Es apuntado por Prado y Althaus Reid como causa de muerte del cuerpo, como si este cuerpo fuera desposeído de su ser cuando se somete a la violencia de la imposición de una regla que inhibe y tortura, como se representa en el poema: el  fuego engañoso, la mortaja, la caja vacía, sin nada. Prado y Althaus-Reid se ponen a cuestionar las supuestas tradiciones del sexo que puedan tener implicaciones políticas de las transformaciones socio-culturales. 

El debate provocado por el poema de Prado en el tema del tabú de la virginidad proyecta luz sobre la teología de Althaus-Reid, que estimula una reflexión más profunda sobre el contexto de las mujeres latinoamericanas. Althaus-Reid señala: "Las mujeres heterosexuales deben salir de su armario como cualquier otra persona, diciendo la verdad sobre su vida, férreamente domesticada por definiciones patriarcales de lo que significa ser una mujer fiel, monógama, heterosexual con vocación materna.” (2005, p. 71).Y de acuerdo nuevamente con Althaus-Reid, 

Las pobres son raramente vírgenes, porque la pobreza en Latinoamérica significa condiciones atiborradas de violencia y promiscuidad en las que las muchachas son violadas antes de la pubertad o casadas en la adolescencia como parte de las pocas transacciones económicas en oferta disponibles, exceptuando algunas formas de prostitución y esclavitud sexual. Así, las mujeres quedan preñadas antes de saber qué sexualidad es la suya, antes de que puedan descubrir la divinidad del deseo en sus vidas. (2005, p. 76).



Tanto Prado como Althaus-Reid mantienen una posición responsable en la cartografía divina de placer y de deseo. Con ellas, Dios se descubre en la lectura que va en contra de la ideología que se impuso por la teología sexual normativa, desafiando a la aparición del nuevo concepto de la santidad, la divinidad, a partir de las necesidades humanas, de las explicaciones y de la condición humana.

 

Conclusión 


La lectura de la poesía y la teología de Adelia Prado y Marcella Althaus-Reid han permitido recuperar diversas interpretaciones de los sentidos (nuevos y viejos) en la literatura y en la teología. En primer lugar, se entiende que el texto, sea poesía, prosa o teología, no existe fundamentalmente para ellos mismos, sino para aquel que lo lee en la búsqueda de significados y/o sentidos, como un lugar hermenéutico. Así, el problema de una lectura de texto adquiere la perspectiva en tres dimensiones que implica comprender, interpretar y aplicar como dimensiones naturales de la propuesta hermenéutica. 

En segundo lugar, para la comprensión completa de una obra no se debe descartar ningún detalle, ningún dato, aunque parezca irrelevante. Para el ejercicio hermenéutico, se toma decisiones y se elige algunos sentidos que se corresponden con el objeto de lo que se propuso investigar. Por lo tanto, es el resultado de las elecciones que llevaron a recortes en los textos de Prado y Althaus-Reid, lo que permite la convergencia entre las dos autoras que comienzan a partir de ejes diferentes. Ellas permiten que se haga una revisión completa de los conceptos teológicos que muestra "la fragilidad de nuestro nombrar a Dios" y cómo es posible repensar Dios, Cristo, la Iglesia, a nosotros mismos, desde una perspectiva creativa de la teología y su reinvención, incluyendo la mediación poética. 


Prado y Althaus-Reid  expresan la centralidad del cuerpo como lugar de descubrimiento de Dios y de la gente, de sí mismo y del mundo. Luego, el cuerpo es un lugar de conocimiento y saber, capaz de deconstruir a través de su dolor y sus amores, las falacias que durante siglos se han naturalizado, dando forma a la imaginación de una cultura hegemónica, heteronormativa, que reguló el comportamiento e ideas de la sexualidad y del erotismo y que impuso sobre las mujeres y sobre transexuales la condición de subordinación y marginación. 


La visión erótica de la vida en Adelia Prado, combina elementos que permiten la redefinición de lo sagrado  desde la corporeidad y la gracia. Esta misma visión en Althaus-Reid, con la aplicación del círculo hermenéutico de la sospecha sexual,  proporciona un análisis poscolonial del cristianismo en América Latina y los fundamentos espirituales que nutren los conceptos que respaldan las teologías y que imponen un comportamiento de relaciones injustas y insatisfechas. 


Cada una de las dos autoras, a su modo, trajo los nuevos elementos que revelarán la importancia del elemento erótico / sexual, del cuerpo que siente el sufrimiento, el placer… del cuerpo deseante y deseable… del amor físico que genera el espiritual y se convierte en lo que, lejos de estar solo en la estética y poética, permite la denuncia de las estructuras de la heteronormatividad y crea una nueva comprensión de Dios y del ser humano.
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� Inconspurcado: adjetivo: imaculado, limpio.


�   Vea definición de queer en: LOURO, Guacira Lopes. Un cuerpo extraño - Ensayos sobre la sexualidad y la teoría queer. Belo Horizonte: Auténtico, 2004, p. 38 a 39: 'Queer se puede traducir como extraño, tal vez tonto, excéntrico, raro, extraordinario. Pero el término también es una aplicación peyorativa que se designan los homosexuales masculinos y femeninos. Un insulto, es decir, utilizar el argumento de Judith Butler (1999), la fuerza de un punto de repetir continuamente, un insulto que se hace eco y reafirma los gritos de muchos grupos homofóbicos, con el tiempo, y que, por lo tanto, adquiere fuerza, dando un lugar roto y desprezível aquellos a quienes va dirigido. Este término, con toda su carga de extrañeza y libertinaje, es asumido por un lado del movimiento homosexual para caracterizar con precisión su punto de vista de la oposición y de la contestación. Para este grupo, queer significa poniéndose en contra de las normas - vengan de donde vengan. Su objetivo más inmediato de la oposición es sin duda la heteronormatividad obligatoria de la sociedad, pero no quiso escapar de su crítica a la normalización y la estabilidad propuesta por la política de la identidad del movimiento homosexual dominante. Queer representa claramente la diferencia que no quieren ser asimilados o tolerados, y que por tanto su modo de acción es mucho más transgresora e inquietante. "


  





� Pequi: arbol brasileño, cuyo fruto es amarillo y de él se hace apreciado licor.





� Textos  - poemas y prosa - de Adèlia Prado están traduzidas  por la autora de este artículo.
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