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“GENDER LABILE, DIFFERENT SEXUALITIES’: A tutorial on sexual and gender
diversity. (Or how museums can contribute to education in this subject)

Estearticuloanalizacdmo el museo, paraeliminar los sesgos heteronormativos y androcéntricos,
puede incluir la diversidad sexual y de género a través de algunas de las funciones que le son
propias: la adquisicion y coleccion de materiales, la conservacion, la exposicion, la mediacion
y la educacién. El trabajo se centra en esta Gltima funcion proponiendo una aplicacién practica
de la misma: una guia didactica para el profesorado en torno a una exposicion temporal.
Mediante una seleccién de piezas de contextos culturales e historicos diversos, se pretende
mostrar como el estudio del género y la sexualidad desde la perspectiva antropoldgica puede
aportar herramientas para facilitar la educacion en la diversidad, en el &mbito concreto de los
Museos.

This paper analyses how the museum in order to eliminate heteronormative and androcentric
biases can include sexual and gender diversity through its own functions: acquisition and
collection of materials, conservation. exhibition, mediation and education. This work focuses
on the latter function by proposing a practical application: a pedagogical guide for teachers
about a temporary exhibition. By the selection of objects of different cultural and historical
contexts, we intend to show how an anthropological approached study of gender and sexuality
can provide tools to facilitate education in diversity in the particular field of museums.
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I. Museos, Géneroy Sexualidad?
Del museo heteronor mativo al museo inclusivo
El museo heteronormativo

Como otras instituciones culturales y educativas, el museo ha sido, y sigue siendo en la
mayoria de los casos, un instrumento de heteronormatividad. Este término, popularizado
por Michael Warner (Warner, 1991), procede de la teoria queer y se refiere al conjunto
de prdcticas sociales, precedentes legales, estructuras semadnticas, definiciones y rituales a
través de los cuales la heterosexualidad, de forma explicita o implicita, se construye como la
“norma”, considerando al resto de practicas y orientaciones sexuales como “desviaciones”
(Sanders, 2007; 2008: 25).

El museo se erige, como otros lugares de educacién, como guardian de la decencia publi-
cay del statu quo, es decir del mantenimiento y reproduccion de la norma. Levin sefiala que
Tony Bennet en The birth of the museum sitla al museo como parte de un aparato cultural
gue ha mantenido en su lugar a las clases trabajadoras y otras personas potencialmente
“fuente de conflicto” para el orden establecido, como las mujeres y los homosexuales, of-
reciéndoles una educacion de acuerdo con la cultura cominmente aceptada y “correcta”
(Levin, 2010a: 5). Asi, cuestiones relacionadas con la sexualidad en general, pero sobre
todo con la sexualidad fuera de la “norma” establecida, han sido tradicionalmente ocultadas,
evitadas u obviadas por los museos.

Los museos son instituciones socialmente valoradas a las cuales se atribuye una au-
toridad cientifica que avala los conocimientos y el discurso que ofrece. Sin embargo, un
discurso museogrdfico también estd hecho de decisiones y elecciones que, de forma mds
0 menos consciente, incluye unas historias y descarta otras. Este proceso de toma de deci-
siones puede ser cuestionado, la produccién de conocimiento por el museo puede y debe ser
objeto de critica y estudio.

Teoria queer y museos

Es en este cuestionamiento de la autoridad de los museos donde entra en juego la teoria
queer. La teoria queer procede de las teorias feminista, racista y postcolonial y de las cor-
rientes de pensamiento posmoderno y postestructuralista. Emerge igualmente con la lucha
de los colectivos gay y de lesbianas por un reconocimiento de sus identidades y el desafio
a las nociones de “normalidad”. La teoria queer problematiza la identidad como constructo
cultural y engloba a todas aquellas opciones sexuales que, segin nuestros parametros cul-
turales, no entran dentro de la norma.

Amy K. Levin (Levin, 2010a: 6) sefiala la importancia de distinguir entre estudios
LGBTQ y estudios queer en el ambito de los museos. Los primeros se centran en ciertos
colectivos y su marginalizacion e invisibilidad en los museos. Los estudios queer, como se
ha dicho, estudian de manera mas explicita el género como constructo cultural, abarcando
todo tipo de opciones, orientaciones, identidades y vivencias en el ambito de la sexuali-
dad. Se opone asi diametralmente a las “normas” sexuales de Europa occidental y Estados
Unidos, entendidas basicamente como expresion de la heteronormatividad. De esta forma
la teoria queer aboga también por el respeto a la diversidad dentro de las categorias gay,
lesbiana, bisexual y transexual. Esta diversidad puede ser de orden cultural, geogréfico,

1 Este articulo procede, en una version adaptada y abreviada, de un trabajo realizado para la extinta asignatura
de “Antropologia de la sexualidad™ impartida por el profesor José Antonio Nieto Pifieroba en el segundo ciclo
de Antropologia social y cultural (hoy Grado en Antropologia Social y Cultural) de la UNED. En su version
original, la guia didactica fue pensada para los contenidos de la asignatura de “Educacién para la ciudadania” e
incluia también un glosario y una propuesta de tres actividades a realizar en el aula después de la visita.
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politico, econémico o social. En otras palabras, admite que no existen categorias uniformes
y estancas para las etiquetas “gay”, “leshiana”, “bisexual” o “transexual”.

De esta forma resulta evidente el potencial que tiene la teoria queer para poner en tela de
juicio las funciones unificadoras del museo y la institucionalizacion de los sesgos de género

Y SEXO.

El museo inclusivo

El cuestionamiento del discurso unico y homogeneizador y la toma en consideracion
de la diversidad en la sociedad en la que esta inscrito el museo, convierte a este Ultimo
en un instrumento de inclusion social. Estudios de publico, experiencias y proyectos han
demostrado que el museo puede jugar un papel social importante, si reconoce y representa
las diferencias a nivel socioecondmico, religioso, cultural, geogréfico y sexual, inherentes
a toda sociedad?.

La sexualidad y el género, junto con otros factores, es un elemento de la diversidad cul-
tural que, sin embargo en el &mbito de los museos, ha empezado a tomarse en consideracion
recientemente, y solo después de otros factores de diversidad como las clases sociales, la
inmigracion o las creencias religiosas. EI museo tiene que cuestionar la idea de heterosexu-
alidad como algo transcultural y transhistorico, tratarla como una nocién condicionada y
contextualizada. Debe clasificarla en el mismo rango que las otras sexualidades y romper la
dicotomia de lo normal y lo “desviado”. S6lo de esta manera podra incluir al mismo nivel la
diversidad de orientaciones e identidades sexuales existentes en toda sociedad.

El libro, €l autor y €l lector

¢ Qué puede hacer el museo para ser mas inclusivo en relacion con la diversidad sexual?
Partiendo del simil utilizado por Gaby Porter (Porter, 1996: 110), consideramos al museo,
continente y contenido, como un libro que ofrece una determinada narracion y por lo tanto
una version de los hechos, al responsable del museo (conservador, educador, gestor) como
el autor de ese libro, y al visitante como el lector. Veremos qué problematicas, acciones y
desafios existen en cada uno de estos tres polos en relacién con la visibilidad de la diversi-
dad sexual y de género.

Antes que nada, hay que recordar la gran variedad de instituciones que abarca el tér-
mino “museo”, que se diferencian entre si a nivel de titularidad, dependencia jerarquica,
organizacién y funcionamiento, recursos econdémicos y humanos, tipologia, colecciones,
superficie, etc. No es lo mismo trabajar con una obra de arte, que con un objeto etnogréfico
0 un objeto personal donado por un miembro de una comunidad. Las problematicas plantea-
das en cada museo son distintas, pero todos pueden llevar a cabo acciones para una mayor
inclusion de la diversidad sexual y de género.

El libro-museo

En este primer polo, distinguimos entre los objetos (los fondos, las colecciones del mu-
seo) y las acciones (qué hace el museo con esas colecciones).

Desde una perspectiva histérica, vemos como los objetos con representaciones sexuales
de todo tipo, pero sobre todo con sexualidades “desviadas”, han sido tratados de forma es-
pecial: en el siglo XIX, se han visto relegados a los almacenes o a gabinetes secretos, para
disfrute de unos pocos (Frost, 2008: 31; Preciado, 2008: 44); otros han sido modificados,
intervenidos o amputados (Aspin, 2005). La no recoleccién de objetos e incluso su destruc-

2 En su cuestionamiento de la hegemonia del discurso Gnico del museo y de la legitimidad de su autoridad
cientifica, la museologfa critica aboga por la inclusién de otras narrativas y de la representacion de minorias de
todo tipo (Navarro Rojas, 2011: 57).
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cién explican en parte la falta de materiales relacionados con la sexualidad que padecen los
museos. Teniendo en cuenta que la mayoria de los museos, desde su enfoque centrado en
los objetos®, construyen su discurso basandose en la exhibicién de los mismos, parece dificil
gue pueda narrar una historia que carece de testimonios materiales (Liddiard, 1996: 165).
Este es uno de los factores que pueden explicar que los museos no hayan tratado temas rela-
cionados con la sexualidad, pero no ha de tomarse como excusa para no tratar dichos temas,
ya que existen otros recursos expositivos a la hora de narrar una historia. De la misma caren-
cia de materiales y estudios sobre sexualidad adoleci¢ la disciplina antropoldgica entre los
afios en que Malinowski publica sus obras Sexoy represién en la sociedad primitiva (1929)
y Lavida sexual de los salvajes del noroeste de la Melanesia (1929), y la década de los 80
del pasado siglo, época en que se asistio a un verdadero resurgir de la sexualidad en antropo-
logia. Esta falta de interés o ignorancia de los temas sexuales por parte de los antropélogos,
la achaca Nieto a un “puritanismo” que caracterizé el &mbito académico de ese periodo,
reforzada sin duda por la “sentencia” que pronunciara el propio Malinowski en 1932 sobre
el “exceso de sexo” que impregnaba la antropologia en esa época (Nieto, 2011: 184-187).

\olviendo al &mbito de los museos, destacamos sus politicas de adquisiciones que estan
hechas de un conjunto de decisiones y estrategias que determinan qué hay que incluir en las
colecciones y por qué. Este proceso constituye un primer paso en la inclusion o exclusion
de ciertos temas sexuales dentro del museo. La recoleccién de objetos relacionados con la
comunidad queer también plantea un problema: coleccionar objetos s6lo en relacion con la
identidad sexual de sus propietarios es negar los otros roles o facetas de los LGBTQ en la
sociedad (Vanegas, 2002: 99; Kuceyeski, 2008: 129).

Las acciones que los museos llevan a cabo con sus colecciones son igualmente el fruto
de una serie de decisiones que plantean distintas problematicas. La accion primordial es la
exposicion publica de estos objetos, sea de forma permanente o temporal. Sin embargo no
basta con la mera exposicién de objetos, hace falta también que éstos estén expuestos de
forma que produzcan significado y conocimiento, sacando a la luz temas que de otra forma
quedarian ocultos. Resulta evidente que la exposicion temporal es mds flexible, y por lo
tanto mas propicia a presentar de forma exclusiva temas relacionados con la sexualidad.
No obstante, el discurso de la exposicion permanente debe ser también objeto de andlisis y
critica, para evitar todo tipo de sesgo androcéntrico o heteronormativo. Aparte de estos ses-
gos, que Levin (Levin, 2010b: 211) analiza en los museos de historia natural y las galerias
de la evolucion, los museos en ciertas ocasiones simplemente ocultan cierta informacion
relativa a la sexualidad “no normativa”. Petry (Petry, 2010: 160-161) evoca el ejemplo de
una exposicién sobre Rauschenberg, cuya homosexualidad y sucesivas relaciones con Cy
Twombly y Jasper Johns estan perfectamente documentadas. La informacién disponible en
sala no aludia a esta faceta de la vida de Rauschenberg, sino que sélo decia que se habia
casado y habia tenido un hijo. Una de las obras expuestas, que habia que interpretar a través
de la homosexualidad del artista, no ofrecia este tipo de lectura al visitante*. Hay quienes
podrian arglir que la orientacion sexual de Rauschenberg no es un dato relevante, pero en-

3 Otros museos carecen de colecciones propias o éstas son muy reducidas, y tienen que construir su discurso
basandose en otros recursos aparte de los objetos patrimoniales: son museos generalmente con un enfoque no
tan centrado en el objeto, sino en el publico y la mediacion de los contenidos.

4 El autor sefiala sin embargo que en el catalogo, menos visible que los textos de sala, si que se aludia de forma
sucinta a la homosexualidad del artista. El catalogo de la exposicion sobre Rauschenberg organizada por el
IVAM de Valencia en 2005 no menciona en ninglin momento la orientacién sexual del artista. En el texto de
presentacion de la directora del museo, Consuelo Ciscar, se alude a Cy Twombly como “gran amigo y compa-
fiero”; en la extensa cronologia al final del catdlogo, no se mencionan ni la relacién con Twombly, ni con Johns,
ni que el largo viaje que emprendieron Rauschenberg y Twombly en Europa y Africa fue en realidad una luna
de miel, ni el divorcio, previo a este viaje, de Rauschenberg y su esposa. Sélo se mencionan, una vez mas, el
matrimonio y la paternidad.
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tonces tampoco deberia serlo el que se casara y que tuviera un hijo. Es decir que se optd por
excluir lo que se consideraba fuera de la norma, e incluir lo que entraba en esta norma segun
los parametros occidentales, a saber el matrimonio heterosexual y procreativo.

Las exposiciones temporales organizadas por los museos pueden ser mas inclusivas de
diversas formas, empezando por no ocultar la homosexualidad de los artistas que expo-
ne, incluyendo aquellas historias relegadas a un segundo plano por quedar “fuera de los
esquemas” (Rand, 2010: 284), o resaltando episodios “olvidados” de la historia, como la
persecucion de los homosexuales por el régimen nazi (Phillips, 2008: 109). Los museos de
historia y sociedad pueden organizar exposiciones centradas en temas relativos a la comu-
nidad LGBTQ, en las cuales ésta participe activamente, potenciando el papel del museo
como instrumento de inclusion social (Mclntyre, 2007: 52). Exposiciones de arte pueden
proponer también una relectura de las obras desde un enfogque que resalte la sexualidad en
sus diversas facetas, ofreciendo un abanico de interpretaciones posibles en lugar de imponer
un discurso Unico y heteronormativo (Sandell, 2002: 13).

En la lectura contemporanea y occidental de objetos antiguos, nos encontramos con el
problema de saber si se pueden aplicar ciertos términos (“homosexual”, “obsceno”) a con-
textos culturales alejados en el tiempo o el espacio. Stuart Frost (Frost, 2008: 35) y Michael
Petry (Petry, 2010: 152) ofrecen sendos ejemplos de estos problemas de terminologia con la
copa Warren, de época romana, decorada con escenas homoeroticas, y con la “homosexua-
lidad” de Miguel Angel.

Aparte de la adquisicién y la exposicién de objetos, el museo puede proponer una pro-
gramacion cultural y educativa que incluya la diversidad sexual y de género de forma ex-
plicita a través de conferencias, mesas redondas, visitas guiadas, talleres, exposiciones co-
laborativas, etc.

El autor-responsable de museo

La consecucion y éxito de estas acciones depende de los responsables del museo, en su
acepcion mas genérica: director, gerente, conservador, educador y administracion de la que
depende el museo si éste es de titularidad pablica.

Muchos estudiosos del tema sefialan las trabas con las que se puede encontrar un museo
a la hora de organizar una exposicion con un tema considerado “sensible”, desde la homofo-
bia y reticencias por parte de los responsables del museo, hasta la oposicién de la adminis-
tracion que tutela el museo (Aliaga, 2005: 77. Cano; y otros, 2005: 253). En Reino Unido,
hasta hace bien poco (2000), la famosa “Section 28” de la Ley del Gobierno Local introdu-
cida en 1988, establecia que una autoridad local no deberia promover la homosexualidad
0 publicar materiales con intencion de promoverla. El caso es que muchos responsables de
museos, bien por temor, bien como excusa para evitar ciertos temas, se han amparado en la
existencia de este articulo para justificar la no inclusién de temas LGBTQ. En otros casos,
puede tratarse de instituciones de las cuales no depende el museo, pero que gozan de cierto
poder e influencia en el dmbito politico y social, como la Iglesia (Mills, 2008: 42).

AUn sin la oposicion de estamentos que estan por encima de ellos, los responsables de
museos tienen el poder de censurar mediante la toma de decisiones y la construccion de una
determinada narracion en la exposicion. El conservador de museo determina, al menos en
parte, la mirada que el visitante va a dirigir hacia el objeto, mediante la ocultacion de infor-
macion o el sesgo heteronormativo o androcéntrico® del discurso expositivo. EI museo, des-
de su autoridad cientifica, pretende ofrecer un discurso neutro y objetivo, aspecto cuestiona-
do en reiteradas ocasiones, especialmente desde la museologia critica. El conservador tiene
al menos que abrir la interpretacion a varias lecturas distintas, incluyendo voces hasta ahora

5 Concha Martinez Latre resalta la ausencia de las mujeres en los procesos de patrimonializacion (Martinez
Latre, 2010: 146).
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silenciadas o relegadas que representen la diversidad de opciones e identidades sexuales.

Liddiard afirma que la formacién de los profesionales de museos ha sido uno de los
factores determinantes en la exclusion de la sexualidad en los museos. Esta formacion ha
experimentado un cambio influido por la aparicidn, en los afios 80 y 90, de publicaciones
de museologia con propuestas innovadoras y abiertas a la exposicion de temas hasta ahora
relegados: las minorias étnicas, las mujeres, la sexualidad... (Liddiard, 2004: 19-20)

Los responsables de museo pueden actuar en pro de una mayor inclusion de la diversidad
sexual, dotandose de herramientas normativas que establezcan politicas claras en este sen-
tido. La “Gay and lesbians policy guidelines for museums programs and practice” (1999)
de la Asociacion de Museos de Australia es, en este sentido, ejemplar. Establece como prin-
cipio basico la obligacién para museos y galerias de incluir la sexualidad en su diversidad
cultural, con el objetivo de ser mas inclusivos y representativos de la realidad social del
pais. Esto debe hacerse a través de todas las funciones y aspectos del museo: la adquisicién
de obras, la investigacion, la politica de exposiciones, la programacion cultural, las relacio-
nes del museo con la comunidad homosexual, la gestion, y la formacion y sensibilizacién
del personal (Museums Australia, 1999; Gorman-Murray, 2008: 69).

El lector-visitante

La valoracion social y el éxito de una exposicion dependeran en parte de la capacidad
que tenga ésta para representar la realidad social en la que opera. Sentirse representado e
incluido, reconocerse en el discurso expositivo conllevara una valoracion positiva de la ex-
periencia museal por parte del visitante y una mayor disposicion a volver e involucrarse en
la vida del museo. Por el contrario, un sesgo de género o sexual en el museo pueden llevar
a un sentimiento de exclusidn por parte del visitante, al no ver reflejada su propia realidad
y vivencia.

Joe E. Heimlich y Judy Koke realizaron un estudio de publico entre la comunidad LGBT
para averiguar cuestiones sobre la practica de la visita al museo, la valoracion de la expe-
riencia museal y la participacion en la vida del museo. Uno de los datos surgidos de este
estudio resulta revelador: el sentimiento de bienestar en la visita aumentaba cuando ésta se
hacia en familia, es decir en un contexto en apariencia normal y tradicional, mas que sélo
o0 con la pareja (del mismo sexo). Esto demuestra el poder de la heteronormatividad en la
experiencia de la visita al museo (Heimlich; Koke, 2008: 101). La evaluacién por parte del
museo de sus propias actuaciones es una herramienta Gtil para medir la acogida y valoracién
por parte del publico visitante (Burdon, 2000: 14).

Otro tema que surge cuando consideramos el publico al cual el museo se esta dirigiendo
es el de las restricciones de edad. Michael Petry, en el testimonio sobre su experiencia en
la organizacién de una exposicion sobre la homosexualidad masculina, Hidden histories,
cuenta las dificultades, reticencias y censuras encontradas en el camino. Una de ellas fue
la imposicion por parte de los patronos del museo de establecer restricciones de edad o el
acompafiamiento obligado de un adulto en el acceso a ciertas salas (Petry, 2010: 156). En la
exposicion Paris, Bombay, Delhi... organizada por el Centro Pompidou de Paris en 2011, se
dispuso a la entrada de algunas salas unos carteles que prevenian del contenido sexualmente
explicito de ciertas obras, que podia “herir la sensibilidad del publico, en particular de los
jovenes”. Estas dos estrategias surgen de sendas tomas de decisiones: ¢qué postura tiene
que adoptar el museo ante esta problematica? La censura o el cierre de ciertos espacios no
es la solucidn: el museo no puede decidir mostrar y seguidamente decidir a quién muestra
qué. Cerrar el acceso a ciertas obras al ptblico mds joven es al fin y al cabo emitir un juicio
moral sobre esas imagenes: el museo estd diciendo que esas imagenes no son convenien-
tes para ese publico, pero, ¢por qué no lo son? ;Cerraria el acceso igualmente a imagenes
“heteroerdticas”? Cuando se afirma que el museo es una institucion cultural y educativa, no
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parece razonable ni responsable que opte por la ocultacion de temas en lugar de mostrarlos
desde un enfoque pedagdgico e intercultural.

Imégenes explicita o implicitamente sexuales invaden medios como la television, la
prensa, el cine, la publicidad o Internet, estando potencialmente al alcance de todo tipo de
publico. Aungue si existen normas horarias en cuanto a la difusion de ciertos programas
0 peliculas con restricciones de edad en la television, nadie parece encontrar anormal que
temas e imagenes sexuales encuentren su lugar en dichos medios. Sin embargo, el museo
parece quedar al margen: ;quizads porque, en el imaginario colectivo, un museo es ante
todo un lugar sagrado de conservacion de la belleza, lo valioso, lo Unico... y, a lo sumo, lo
erético? Pero en cualquier caso, no lo sexual®. En efecto, el canon estético establecido por
el conocimiento académico conlleva un baremo que mide la “calidad estética” de las obras,
excluyendo una parte de las mismas que queda relegada a los almacenes de los museos
(Steorn, 2010: 125). Es mas, una gran parte de estas imagenes que circulan en los medios
de masas contribuyen a reproducir el erotismo heterosexual y androcéntrico como la nor-
ma, y en cualquier caso, no promueven la diversidad sexual. EI museo no sélo debe dedicar
un espacio al tema de la sexualidad, sino que debe ayudar a combatir las iméagenes e ideas
hegemadnicas de la sexualidad normativa que invaden los medios al alcance de la mayoria.

I'1. Museologia, educacién y antropologia de la sexualidad
La confluencia de tres disciplinas

La funcion educativa de los museos juega hoy en dia un papel activo dentro de la acti-
vidad del mismo y concierne a un publico diverso y plural, en cuanto a edad, nivel socio-
educativo, origen, nacionalidad o cultura. La institucién tiene que ofrecer, en la medida de
lo posible, una respuesta educativa a los pablicos que la visitan. EI museo tiene la parti-
cularidad de educar en un ambito no formal y usando como materiales pedag6gicos obras
y objetos generalmente (nicos y apreciados por su valor artistico, historico, técnico... en
definitiva, patrimonial. Teniendo en cuenta la diversidad de publicos a los que se dirige, el
museo tiene que incluir esa pluralidad de voces. Como ya se ha dicho, conscientes de esta
situacion, los museos han llevado a cabo acciones para atender a la diversidad de la comu-
nidad a la que sirve. La diversidad sexual es, por ahora todavia, una asignatura pendiente o
en ciernes.

Al respecto, Mark Liddiard apuntaba ya en 1996 que:

“con el creciente papel educativo de los museos en el contexto del curriculo
escolar, y la atencién cada vez mayor dedicada a la educacion sexual en los
colegios, se podria considerar a los museos como posibles medios mediante
los cuales algunos de estos temas podrian tratarse de forma provechosa.”
(Liddiard, 1996: 172) [traducido por la autora]

En el &mbito de la educacion, también se ha hecho necesaria una respuesta a la hetero-
geneidad de las aulas, incrementada en las Ultimas décadas en Espafia por el fendmeno mi-
gratorio. Desde esta disciplina, se ha acudido a las investigaciones realizadas en el &mbito
de la antropologia social y cultural. Esta, en el estudio de las sociedades humanas desde una
perspectiva transcultural, ha contribuido a forjar la nocion de relativismo cultural que, desde

6 Amy K. Levin en su estudio sobre la reproduccion de la heterosexualidad en los museos de ciencias naturales,
apunta cémo el Field Museum of Natural History de Chicago utiliza en su exposicion permanente recursos
propios de los ambitos de la television o la publicidad para atraer la atencion del visitante, pero a continuacion
no logra comunicar un mensaje claro relativo a la sexualidad en el tema de la reproduccién humana. Segun la
autora, cuando las fronteras entre las disciplinas se desdibujan, el museo ya no puede reivindicar un enfoque
cientifico y objetivo exclusivo (Levin, 2010b: 209).
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el sector educativo, se proclama como fundamental en el estudio de ciertas asignaturas del
curriculo escolar (Carrasco, 1998: 218). Entre ellas, la Educacion civica y constitucional
reline temas y conceptos ampliamente estudiados por la Antropologia que puede aportar,
no tanto respuestas definitivas, como herramientas para un didlogo en el aula (Ferndndez
de Labastida, 2007: 418). Los contenidos de la Educacién civica y constitucional en Se-
cundaria incluyen en el Bloque 4 de los cursos primero a tercero, “La diversidad social y
cultural”, y en el Blogue 6 del cuarto curso “La igualdad entre hombres y mujeres. Dignidad
de la persona, igualdad en libertad y diversidad”. En estos parrafos entraria el respeto de la
diversidad en las orientaciones e identidades sexuales y de género’.

Por Gltimo, el estudio de la sexualidad desde una perspectiva antropoldgica permite con-
frontar realidades distintas en el ambito de la sexualidad y, por lo tanto, relativizar con-
ceptos, definiciones y categorizaciones, a menudo etnocéntricos, que rigen nuestro pensa-
miento y nuestro sistema de valores. Desde el enfoque antropoldgico (a diferencia, de otras
disciplinas como la medicina o la psicologia)?, el sexo y la sexualidad son el producto de
una realidad social, y por lo tanto no son actos naturales, y universalmente idénticos. Hay
variaciones y “desviaciones” en el tiempo, en el espacio y en el seno de una misma sociedad
supuestamente homogénea.

La diversidad cultural aparece pues como la nocion clave donde confluyen las tres dis-
ciplinas: museologia, educacion y antropologia de la sexualidad y de género. Es esta idea
la que sirve también de hilo conductor a la guia pedagdgica que se propone a continuacion:
se trata de una aplicacion préctica de la colaboracion y confluencia de las tres disciplinas.
Se pretende mostrar cdmo el estudio de la sexualidad desde la perspectiva antropolégica
puede aportar herramientas para facilitar la educacién en la diversidad sexual, en el ambito
concreto de los museos.

Aplicacion practica: una guia pedagoégica de la diversidad sexual y de género

La propuesta practica consiste en la elaboracion de una guia pedagogica destinada a los
profesores que imparten la asignatura de “Educacion civica y constitucional” en los niveles
de tercero y cuarto de la ESO. Se trata de la guia de una exposicioén temporal imaginaria
para la cual no se han definido los contenidos, ya que la propuesta se centra en la guia a esa
exposicion.

Se han seleccionado once piezas procedentes de colecciones distintas. Partiendo de estas
piezas, se ha tratado de construir un discurso en torno a ciertos temas del &mbito de la sexua-
lidad asi como lanzar algunas ideas que puedan servir de punto de partida para la reflexion
y el debate en el aula. Las piezas son muy diversas en cuanto a tipologia, procedencia, cro-
nologia y relacién con el tema de la sexualidad y del género:

7 La asignatura “Educacion civica y constitucional”, aprobada mediante Real Decreto 1190/2012, de 3 de agos-
to, sustituye a la asignatura de “Educacion para la ciudadania” aprobada mediante Real Decreto 1513/2006, de
7 de diciembre por el que se establecen las ensefianzas minimas de la Educacion Primaria y el Real Decreto
1631/2006, de 29 de diciembre por el que se establecen las ensefianzas minimas correspondientes a la Educacion
Secundaria Obligatoria. En un principio, esta guia se penso6 para la antigua asignatura de Educacion para la
ciudadania, y concretamente para el parrafo del Bloque 2 de los cursos primero a tercero: “Valoracion critica
de la division social y sexual del trabajo y de los prejuicios sociales racistas, xen6fobos, antisemitas, sexistas y
homéfobos™, suprimido en la nueva asignatura, junto con otras modificaciones y matizaciones. Pensamos que
esta supresion no hace mas que reforzar el necesario papel de los museos en la educacion de la diversidad de
género y sexual.

8 En efecto, el estudio de la sexualidad por la antropologia supuso un cambio en la concepcion de una sexualidad
condicionada por la biologia. En este sentido la obra de John H. Gagnon y William Simon, Sexual conduct. The
social sources of human sexuality (1973) signific6 un giro con la introduccién del concepto de “sexual scripts”
0 guiones sexuales. Segun los autores, la sexualidad viene determinada cultural e histéricamente (Nieto, 2011:
239).
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- Tipologia, procedencia y cronologia: ofrecen una gran diversidad. Hay que notar que
dos de las piezas pertenece a civilizaciones que ya no existen: la vasija Moche y la copa
romana. No se trata aqui de establecer comparaciones entre culturas; la pieza sirve mas
bien de soporte a un discurso que el profesor desarrollara con sus alumnos y que le llevara
a hablar de temas de actualidad.

La seleccion de objetos incluye asimismo dos piezas pertenecientes a la cultura occi-
dental, aungue muy distantes en el tiempo: la copa Warren de época romana y la pintura de
Lucas Cranach. De esta manera, se ha querido poner la cultura occidental al mismo nivel
gue las demas, es decir mostrar que también puede ser objeto de analisis, estudio, y fuente
de la extrafieza y el distanciamiento necesarios a toda aproximacién etnogrdfica.

De forma paralela, sitla en la misma categoria de “objeto patrimonial” una pintura del
siglo XVI, una copa romana de plata del siglo I, o una cruz de hierro forjado del siglo XX
procedente de Haiti. Las piezas de los museos no tienen valor en si, de manera universal,
sino que tienen el valor que cada sociedad les confiere, segin su uso, materia, contexto de
produccién o significado.

- Relacién con el tema de la sexualidad: todas las piezas guardan una relacién con el
tema de la sexualidad, pero la manera de acceder difiere segtin las piezas. Hay objetos que
son el soporte material para la representacion de temas de caracter sexual; otras han sido
seleccionadas mas bien por su dimension funcional y/o simbdlica.

Por ultimo, la guia tiene unos objetivos, expuestos de manera explicita, que giran en
torno a la comprensidn de términos y conceptos y a la relativizacion de los mismos. Aunque
si se alude al problema del VIH-SIDA en tres de las piezas presentadas, no se ha centrado la
guia en temas de salud sexual, sino mas bien en la transmisién de valores como el respeto
a la diversidad sexual y de identidad de género y en el conocimiento de otras formas de
concebir y vivir la sexualidad, distintas de nuestro concepto occidental.

I11. “Géneros Labiles, Sexualidades Diversas’. Guia Didéactica de la Exposicién Tem-
poral

Presentacion dela guia
A quién sedirige?
Esta guia se dirige a los profesores que imparten la asignatura de “Educacién civica y
constitucional” en los niveles de tercero y cuarto de la Educaciéon Secundaria Obligatoria.
Por su contenido y objetivos, la guia se inscribe dentro del bloque de la asignatura cen-

trado en el dialogo, el debate y la aproximacion respetuosa a la diversidad personal y cultu-
ral. Estos son también algunos de los objetivos propios de la guia.

¢Cuales son sus objetivos?

Como recurso pedagogico, la guia pretende servir de punto de partida y de apoyo a los
profesores a la hora de preparar la visita a la exposicion con los alumnos. La relacion de
las obras con el tema de la sexualidad difiere en cada caso: hay piezas que son el soporte
material para la representacion de temas de caréacter sexual; otras han sido seleccionadas
mas bien por su dimension funcional y/o simbdlica. La guia ayuda a explicar los objetos y
establecer un discurso en torno a ellos.

Ademas, la guia pretende:

- Mostrar, a través de las piezas seleccionadas, la diversidad cultural existente en materia
de sexualidad y de género

- Definir y aclarar algunos conceptos y definiciones, a menudo confusos, en relacion con
diferentes aspectos de la sexualidad y del género

- En relacion con la anterior, eliminar las concepciones basadas en prejuicios y creencias
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infundadas

- Transmitir a los alumnos el concepto de relativismo en materia de sexualidad y de
género

- Fomentar actitudes de tolerancia y respeto hacia las diferentes opciones en materia de
identidad y orientacion sexual y de género

- Fomentar el debate y el intercambio de ideas sobre sexualidad y género a través de los
temas que propone la guia

;Como utilizarla?

Antes de la visita:

El profesor podra utilizar la informacion que ofrece la guia para preparar la visita a la
exposicién con el fin de que sea lo mds provechosa posible. Cada pieza consta de una ficha
de datos técnicos, una descripcion de la pieza y una contextualizacion cultural siempre en
torno al ambito de la sexualidad y del género.

Durante la visita:

Con esta informacion, se traza un recorrido a través de la exposicion subrayando ciertos
temas en torno a la sexualidad humana y sus diferentes expresiones. Permitira al profesor
formular las preguntas pertinentes y conducir la visita a través de la exposicion.

Después de la visita:

Esta guia puede ser usada en el aula como soporte de reflexion y debate entre los alum-
nos sobre los temas tratados, fomentando la expresion de la opinion propia y el andlisis de
la actualidad.

Figura 1. Estatua andrégina. Pre-Dogon, Mali. Madera. Siglo X-X1. Museo del Quai
Branly, Paris.
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JQuées?

Se trata de una talla de madera que representa a un personaje andrégino. El brazo iz-
quierdo esta levantado, y falta el derecho. La cara, de globos oculares, pémulos y nariz mar-
cados, presenta escarificaciones y una barba. Lleva tres collares de perlas con un colgante
en forma de serpiente, y brazaletes en ambos brazos. Presenta pechos femeninos alargados
y pezones pronunciados. En la parte inferior, podemos observar dos figuras a cada lado del
ombligo: una figura masculina con una rodilla en tierra y los brazos cruzados en el pecho;
una figura femenina arrodillada, actitud de respeto ante la autoridad.

Los Dogdn son un pueblo de Mali, situados entre los precipicios de Bandiagara y el rio
Niger; son principalmente agricultores (mijo, maiz) y herreros.

El mito de creacién Dogén

Segun las creencias Dogén, Amma es el dios Unico, creador de los cuatro elementos
(agua, tierra, aire y fuego). Dentro de Amma se formé una gran matriz de doble placenta de
donde tenian que salir dos parejas de gemelos andréginos, llamados Nommo, prototipos del
ser humano y poseedores de la palabra, que les habia conferido Amma. Pero de una de las
mitades de la matriz, sali6, antes de que acabase la formacion, un ser macho tnico, Ogo, que
para poseer él sélo el universo en creacién, arrancé un trozo de placenta y salio6 al exterior.
Mientras que Amma habia querido que todos los nacimientos fueran gemelares, la revuelta
de Ogo prefigura los nacimientos unicos. El trozo de placenta arrancado se convirtio en la
Tierra donde penetrd para buscar a su gemela. La Tierra se resistié convirtiéndose en una
hormiga que penetraba cada vez mds profundamente en su propio hormiguero. Pero al final
Ogo vencid, lo cual prefigurarfa las luchas equilibradas entre ambos sexos, que terminan por
la victoria masculina. Al no encontrar a su gemela, Ogo volvi6 al Cielo pero Amma ya habia
confiado la gemela sola a la pareja de Nommo de la otra mitad del huevo. Entonces Ogo
robo ocho de las semillas creadas por Amma y las sembré en la Tierra. El incesto cometido
por Ogo al penetrar en su propia placenta y el robo de las semillas constituyen la primera
ruptura del orden del universo en la mitologia Dog6n y, como consecuencia mas importante,
la aparicion de la muerte. Ogo fue transformado en un animal, el Zorro palido, y fue priva-
do de la palabra. El castigo a Ogo no basta para restablecer el orden del Universo. Amma
decide entonces sacrificar al otro Nommo macho, cuya sangre derramada y cuyo cuerpo
desmembrado purificaron el Universo. Después lo resucitd y lo hizo bajar a la Tierra con
otros cuatro pares mixtos de gemelos, ancestros de los seres humanos. Se crearon entonces
los cuatro elementos, los animales y las plantas. La vida sobre la Tierra se organiz6 y los
ocho gemelos ancestrales ensefiaron a los seres humanos el lenguaje articulado, el tejido, la
forja y otras técnicas. Amma provocé un eclipse de sol durante el cual hizo bajar con forma
humana a la gemela del Zorro, Yasigui (Dieterlen, 1999: 99-101).

Circuncision y ablacion del clitoris

La soledad del Zorro es lo que provoca el incesto, por eso se pide a Dios para cada parto
un doble nacimiento. Pero este deseo no se cumple siempre, razén por la cual Dios ha dota-
do a cada recién nacido con dos almas, una masculina y otra femenina. El sexo del nifio esta
indiferenciado: la sociedad reconoce el sexo aparente, el fisico, pero la androginia espiritual
permanece (Griaule, 1997: 158). Los primeros afios de vida estan marcados por la inestabi-
lidad de la persona: mientras que permanecen clitoris y prepucio, depositarios del principio
del sexo contrario al aparente, feminidad y masculinidad tienen la misma fuerza. El alma no
estd fijada. La bisexualidad psiquica (doble alma) se concretiza en una bisexualidad fisica
que hay que eliminar: si esta indecision sexual durara, ningln ser humano querria procrear
(Michel-Jones, 1999: 75). La bisexualidad se convierte en una especie de asexualidad: al
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contener las dos almas, masculina y femenina, el individuo no sentiria la necesidad de bus-
car al projimo. Desde un punto de vista fisico, se considera que el clitoris es un obstaculo a
la penetracion y que el prepucio impide la salida del esperma. Por lo tanto, circuncision y
ablacién del clitoris son condiciones para la fecundidad y la reproduccién humana.

La circuncisién y la ablacion del clitoris se consideran también como un sacrificio a la
Tierra de la cual todo individuo procede, ya que esta hecho de arcilla. Se considera que el
cuerpo esta atado a la tierra desde el nacimiento por un lazo llamado “hilo de Dios” que
parte del prepucio o del clitoris y penetra en el suelo. Hasta que ese sacrificio no se lleva a
cabo, el alma no es estable y el individuo no es su propietario. Ademas, segln las creencias
Dogon, el feto se desarrolla primero a partir del sexo, al cual se afiade luego la cabeza, y
finalmente el resto del cuerpo (Griaule, 1997: 160).

Durante el ritual de la circuncision, se sacrifica un animal en un altar en el cual el alma
del niflo se fijard. La recuperara después de la ceremonia al sacrificar otro animal. Se trata
por supuesto del alma masculina, porque el alma femenina se ha ido definitivamente con
el prepucio (Beaudoin, 2007: 116). A partir de este momento, y al estar el alma masculina
fijada, el nifio ya puede participar en las fiestas, en la confeccién de mdscaras o en las danzas
rituales.

El dimorfismo sexual en los Dogon

A través de estas mutilaciones, la sociedad Dogon pretende conservar Gnicamente en el
cuerpo, y espera que en la psique también, los caracteres masculinos o femeninos. Se crean
asi seres hipermasculinos o hiperfemeninos, acentuando el dimorfismo sexual, es decir la
concepcion de un sistema de dos sexos bien diferenciados. Esta diferenciacion se prolonga
en la vida adulta con una minuciosa division sexual de las actividades y cualidades. Se con-
sidera también que la circuncision tiene que reprimir los impulsos homosexuales, contrarios
a la funcion reproductora (Michel-Jones, 1999: 95).

Ademds la androginia primigenia del mito de creacién Dogdn no significa una igualdad
entre los sexos, sino que se considera siempre que el sexo masculino es dominante. Esto se

1

Figura 2. Shiva andrégino. Sita Devi, India. Papel, tinta, pintura. Siglo XX. Museo del Quai
Branly, Paris.
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expresa en la religiéon Dogdn con la figura del Dios tinico Amma, como patriarca omnipo-
tente, dotado de atributos femeninos y que puede engendrar dividiendo su propia sustancia
(Michel-Jones, 1999: 90).

Reflexiona y debate en el aula

Parece que la cultura Dogon da importancia a la definicion clara de los sexos (no hay
ambiguedad): solo hay dos sexos, dos géneros. Esto puede parecer “natural”, pero
veremos que no siempre es asi.

Encontramos aqui la justificacién “histdrica”, mitoldgica de pricticas actuales que ac-
tualmente son objeto de un gran debate. Los Dogén justifican la ablacién del clitoris di-
ciendo que favorece la fertilidad, las relaciones sexuales y el parto. Pero parece ser que es
mas bien la capacidad de ereccion del clitoris lo que la sociedad no puede admitir, ya que
entonces el 6rgano se asimila claramente al pene.

cQuées?

Se trata de una pintura sobre papel que representa a un ser compuesto por dos mitades
distintas. La mitad derecha figura a una mujer, de piel amarilla, vestida con una falda larga,
un velo que le cubre de la cabeza a los pies, presenta brazaletes, collares y tobilleras y lleva
en su mano una flor. La mitad izquierda representa a un hombre, de piel azul (como suele
representarse a Shiva) que va vestido con un pafio hasta las rodillas y un chal que cuelga
de los hombros. Presenta dos brazos, uno de los cuales lleva un tridente, atributo del dios;
aparecen igualmente serpientes, un creciente de luna en los cabellos, y un tercer ojo en la
frente, todos elementos que definen a Shiva.

Shiva

En el hinduismo, Shiva juega un papel ambiguo: es al mismo tiempo un dios creador y
un dios destructor. Segin un mito de creacion hindu, Shiva tiene que crear el mundo, pero
al tardar mucho tiempo en llevar a cabo esta labor, se encomienda a Brahma (el Creador)
la tarea. Cuando Shiva ya esta preparado para crear el mundo, y ve que ya esta hecho, se
enfada mucho, se desprende de su falo diciendo “esto ya no sirve para nada”, y lo lanza a
la tierra. Se convierte desde ese momento y de manera paradojica, en fuente de fertilidad
universal. De ahi esa ambivalencia de creacion / destruccion.

Shiva presenta una iconografia muy variada (como asceta, como sefior de la danza o
Nataraja, como maestro de yoga y dios de la sabiduria, etc.), es decir que se le representa de
formas diversas en funcién de la imagen que se da del dios. Aqui aparece en la version de
Shiva Ardhanarishvara, que significa “el sefior que es medio mujer”, es decir en tanto que
Shiva andrégino, compuesto por el cuerpo de Shiva (masculino) y el de su consorte, Shakti
(femenino).

Loshijras, un tercer género

Shiva, en esa ambigledad que le caracteriza (fuente de fertilidad universal/impotencia
sexual — hombre/mujer), es objeto de identificacion y adoracion por parte de la comunidad
de los llamados hijrasen la India.

Un hijra nace hombre pero mediante una operacion quirdrgica se convierte en una ter-
cera categoria, ni hombre, ni mujer. Lo que define a los hijras es la impotencia sexual, que
los sitda en una categoria distinta. No se definen por su orientacion sexual (aunque muchos
tienen relaciones con hombres): los homosexuales son otra categoria que se distingue a
nivel cultural y linguistico de los hijras (Nanda, 2003: 263).
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Los hijras asumen algunos roles femeninos, sin embargo se distinguen de las mujeres
por ciertos comportamientos, el lenguaje y una sexualidad mas agresiva. Ademas carecen
de lo que en la India identifica plenamente a una mujer: la capacidad de procrear.

Socialmente, cumplen un papel importante ya que, pese a ser sexualmente impotentes,
tienen el poder de bendecir nacimientos y matrimonios para que tengan muchos hijos. De
la misma manera, pueden maldecir a una familia con la pérdida de virilidad y la falta de
fertilidad, con lo cual son igualmente temidos.

Otro aspecto de los hijras es el ascetismo. Los ascetas en la India, son un grupo social
aparte que por su renuncia a los bienes materiales y la abstinencia sexual escapan al sistema
de castas. Por este motivo, los hijras que mantienen relaciones sexuales con otros hombres
0 se prostituyen son considerados por los demas como “falsos hijras”.

El hinduismo da cabida a otr as categor ias de sexo/género

En la India, se considera que hay dos sexos/géneros: hombre y mujer, y que la fertilidad,
la procreacion y el matrimonio es lo que permite a una persona estar “completa”.

Sin embargo, existe en la religion hindu y sus divinidades una propension a la androgi-
nia, como hemos visto para Shiva (Nanda, 2003: 262). Por otra parte, admite que ciertos
individuos se sitten en los margenes de la sociedad (los ascetas) y no sigan las pautas “nor-
males”. Por ultimo, la creencia en el dharma (recorrido vital de cada individuo) permite
una pluralidad de vias entre las que cada individuo puede elegir y que son todas igualmente
validas.

Existe sin embargo, una comunidad de hijras musulmanes que observan las practicas y
preceptos del Islam. Pero esta afiliacion al Islam no deja de ser ambigua ya que, en tanto que
tercer género (ni hombre, ni mujer), los hijras observan précticas reservadas a los hombres
(circuncision, rezos, peregrinajes) y practicas reservadas a las mujeres (Reddy, 2005: 103).
Por ejemplo, llevan el burga en ciertas ocasiones, cuando van solos, pero no cuando estan
en grupo. No les esta permitido, como a las mujeres musulmanas, llevar el bindi (marca
circular en el entrecejo que llevan las mujeres indias para indicar el estatus de casada). Asi-

Figura 3. Adany Evaen € jardin de Edén. Lucas Cranach € Vigo, Alemania. Oleo sobre
lienzo. 1530. Kunsthistorisches Museum, Viena.
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milan ademés elementos del Hinduismo dentro de su practica religiosa. Uno de los méas im-
portantes es el culto que rinden a Bahuchara Mata, diosa hindu protectora de la comunidad
hijra, y de la cual deriva el poder de bendicién en temas de fertilidad que tienen los hijras
(Nanda, 2003: 266). Este sincretismo se debe a la pluralidad religiosa, caracteristica de la
India. Las fronteras entre géneros asi como entre religiones se desdibujan.

Lasituacion delos hijras en la actualidad

Se estima que unos 50.000 hijras viven en India y Pakistan hoy en dia, pero no se
dispone de un censo exacto de los mismos. Viven generalmente en los barrios pobres de
Bombay, Hyderabad, Ahmedabad y Delhi; también existen comunidades de hijras en el
sur de la India, en Pakistan y Bangladesh. La modernizacion de la sociedad india amenaza
con mermar las posibilidades de los hijras para participar en ocupaciones tradicionales, lo
cual aumenta el nimero de individuos que se dedican a la prostitucion. En los Gltimos afios,
se han formado organizaciones para concienciar sobre el problema del SIDA/VIH y sobre
temas relacionados con los derechos humanos. Disposiciones legales en India y Pakistan, en
2009 y 2010, han mejorado el estatus legal de los hijras en esos paises, proporcionandoles
derechos legales y una documentacion mas acorde con la realidad (Pettis). Estas medidas
son muy importantes ya que la marginalizacion de los hijras ha conllevado su maltrato. La
comunidad hijra espera que su reconocimiento como “tercer sexo” contribuya a la mejora
de su estatus social.

Reflexiona y debate en el aula

Hemos visto que en ciertas sociedades, en este caso en la India, pueden existir mas
de dos géneros. El sistema de géneros (el nimero, sus roles, las relaciones entre ellos) se
construye culturalmente en cada sociedad distinta: no hay nada dado, ni “natural”. Nuestro
sistema bipolar (dos géneros que corresponden a dos sexos) solo es valido alli donde se ha
instituido.

Artistas contemporaneos indios han abordado en sus obras el tema de los hijras. Tejal
Shah, nacida en 1979 en Bilai, explora a través de fotografias e instalaciones el mundo
de los hijras como comunidad de individuos de un tercer sexo en la India. La instalacion
Untitled (On violence) de 2010, denuncia la situacion precaria de esta comunidad, cuyos
miembros estan expuestos a violaciones, abusos por parte de la policia, robos y malos tratos.

cQuées?

Se trata de una obra del pintor aleman Lucas Cranach el Viejo, nacido en la ciudad de
Kronach en Franconia (region del sur de la actual Alemania), en 1472 y fallecido en Weimar
en 1553. La obra, fechada en 1530, representa en el primer plano a Adan y Eva junto a su
Creador en el Jardin de Edén o Paraiso terrenal, rodeados de diversos animales.

En el segundo plano, Cranach ha representado varias escenas independientes que narran
episodios de la creacion de los primeros seres humanos. De izquierda a derecha podemos
ver la expulsion de Adan y Eva del Paraiso por el angel enviado por Yahvé; el momento en
gue Yahvé descubre que Adan y Eva han comido del fruto prohibido y por ese motivo se
esconden entre los arboles del huerto; la creacién de Eva a partir de una costilla de Adan;
el momento en que Adan y Eva comen del fruto prohibido, que la serpiente ofrece a Eva; la
creacion de Adan.

El mito cristiano dela creaciéon

El Génesis narra el mito de la creacién en la tradicion cristiana, segun el cual Dios, o
Yahvé en hebreo, cre6 el universo tal y como lo conocemos hoy, en seis dias. Después de
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crear los cielos y la tierra, los mares, la luz, la noche y el dia, los seres vivos (vegetales y
animales), Dios creo en el sexto dia al ser humano. En primer lugar cre6 a su imagen al
hombre, que se llam6 Adan, y en segundo lugar a la mujer, Eva, que formé a partir de una
costilla de Adéan. Dios cre6 también un huerto llamado Edén para que Adan y Eva viviesen
en él, lo cultivasen y lo cuidasen. Segun las instrucciones de Dios, el hombre y la mujer po-
dian comer de cualquier arbol del jardin, excepto del arbol de la ciencia del bien y del mal,
ya que, sino, moririan. Pero el animal mas astuto que Dios habia creado, la serpiente, con-
vencié a Eva para que probara el fruto prohibido diciéndole que asi obtendria la sabiduria
de Dios y el conocimiento del bien y del mal. Eva prob6 primero el fruto y le dio a probar a
Adan. Enseguida tomaron conciencia de su desnudez y, avergonzados, taparon sus cuerpos.
Cuando Dios descubri6 lo que habian hecho, los castig6 y los expulsé del jardin de Edén
para evitar que comieran también del arbol de la vida, y vivieran para siempre.

Dos sexos, dos géneros

“De la costilla que le habia quitado al hombre, Dios el
Sefior hizo una mujer y se la present6 al hombre, el cual
exclamo:

«Esta si que es hueso de mis huesos y carne de mi carne.
Se llamara “Mujer”,

porque del hombre fue sacada».

Por eso el hombre deja a su padre y a su madre, y se une a
su mujer, y los dos se funden en un solo ser.”

Génesis, 2, 22-24 (Henry, 2002: 5)

La concepcion del sexo y del género en la cultura occidental, impregnada por la tradicion
cristiana, se caracteriza por un fuerte dimorfismo de sexo y género, es decir la presuposicion
de que sélo hay dos sexos, macho y hembra, y s6lo dos géneros, varon y mujer, claramente
diferenciados. Ademas se oponen fuertemente ambos conceptos, el sexo como polo biol6-
gico y el género como polo cultural, siendo el primero determinante del segundo. Nuestra
cultura concibe también una sexualidad esencialista, homofdbica y centrada en la reproduc-
cién. Esto quiere decir que la orientacidn sexual define la esencia sexual de un individuo,
siendo la heterosexualidad la condicion “natural” de los seres humanos y una de las carac-
teristicas de cada género. Es decir, solo existen machos biologicos de género masculino y
hembras bioldgicas de género femenino. Todos los machos-varones se sienten sexualmente
atraidos por las hembras-mujeres; todas las hembras-mujeres se sienten sexualmente atrai-
das por los machos-varones, ya que esta orientacion sexual hacia el otro sexo-género es uno
de los rasgos definitorios de su esencia en tanto que macho-varén o hembra-mujer.

Estas ideas, de alguna manera, subyacen en el mito de creacion cristiana, que ademas
afiade la anterioridad y por lo tanto superioridad del varén Adan sobre la hembra Eva.

Lo quedicelabiologia

Sin embargo la realidad biolégica permite relativizar ese dimorfismo sexual caracteristi-
co de la cultura occidental. El sexo de un individuo viene determinado por los cromosomas
X e Y contenidos en las células sexuales femeninas, los 6vulos, que siempre tendran un
cromosoma X, y las células sexuales masculinas, los espermatozoides, que tendran bien un
cromosoma X, bien un Y. La unidn de esas dos células sexuales dara un individuo XX (hem-
bra) o XY (macho). Esto es lo mas frecuente, pero pueden ocurrir muchas cosas durante ese
proceso o después, dando como resultado distintos tipos de hermafroditismo (cromosémico,
genético, hormonal) y de individuos dificilmente encasillables dentro de la concepcion di-
cotdmica dos sexos/dos generos.
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El “plan Eva”

Resulta interesante conocer los roles que juegan el cromosoma X y el Y en el desarrollo
de un individuo. EI cromosoma Y es mas pequefio y su funcion se reduce a portar un gen
crucial, el gen TDF (Factor Determinante de los Testiculos). EI cromosoma X por su par-
te es mucho mas grande y rico en genes, que son responsables del desarrollo del sistema
nervioso central. La presencia de al menos un cromosoma X es necesaria para el desarrollo
del embrién, por eso un individuo XO es viable, pero no un individuo OY. La funcion del
cromosoma Y es provocar el desarrollo de los testiculos en la sexta semana de desarrollo,
es decir desviar el embrion de su tendencia inherente a desarrollarse como hembra. Todos
los embriones XY se convertirian en hembras sin el poder de desviacion de ese gen TDF.
Es lo que se ha llamado “plan Eva”, el “camino inherente hacia lo femenino” (Aranzadi,
2008: 313).

Dumont y la oposicion jerarquica englobante

Sin embargo, la narracion biblica nos presenta lo que parece ser la inversion de esa situa-
cion. El antropélogo francés Louis Dumont utiliza precisamente la creacion de Adan y Eva
como ejemplo de lo que llama la oposicion jerarquica engloblante (Aranzadi, 2008: 315):
Eva es creada a partir de una costilla de Addn, lo que significa que aparecen como opuestos,
Adan engloba a Eva y es jerarquicamente superior a ella. Pero la oposicion macho/hembra

Figura 4. Traje de chaman. Altai, Siberia. Seda, algoddn, metal. Siglo XX. Museo del Quai
Branly, Paris.
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en la biologia nos dice exactamente lo contrario: el sexo masculino aparece sélo como la
extremidad de un amplio abanico de “posibilidades sexuales” hermafroditas surgidas de una
forma sexual basica femenina que las engloba a todas, situandose, siguiendo la perspectiva
de Dumont, en una posicion superior.

Reflexiona y debate en el aula

Mitos de creacion e ideologia de género... Hemos visto ya otras culturas en las que los
mitos de creacion del mundo y del ser humano evocan cuestiones de sexo y de género. Esto
nos permite reflexionar sobre cémo las narraciones miticas y las creencias de cada cultura o
sociedad inciden en la ideologia de género imperante.

¢Quées?

Se trata de un traje completo (abrigo, tocado, tambor con funda y baqueta) de chaman
Mongol Darxat. El abrigo, hecho de un tejido con estampado de flores sobre fondo rojo, estd
adornado en la espalda con tiras de tejidos simulando las alas del chaman, con garras meta-
licas de proteccién, un disco lunisolar, campanillas, abalorios metalicos, motivos lamaistas
(del budismo lamaista o tibetano) y la rueda de la Ley. El tocado estd adornado con botones
de nacar y elementos metéalicos y coronado por plumas de pajaro. El tambor juega un papel
muy importante dentro del atuendo del chaman: dentro de él se colocaba el “soporte de
espiritu” y se consideraba que, al igual que el propio chaman, el tambor estaba animado.

El chamanismo en Siberia

El chamanismo es un conjunto de creencias y prdcticas que tienen como fin ponerse
en relacién con el mundo de los espiritus. La persona que sirve de intermediario con los
seres sobrenaturales se llama chaméan. EI chamanismo parte de la premisa de que el mundo
visible estd dominado por fuerzas o espiritus invisibles (benignos o malignos) que afectan
a las vidas de los vivientes. El chaman puede entrar en contacto con esas fuerzas mediante
la posesion o el trance, tiene el poder de curar enfermedades, puede indagar en el mundo
sobrenatural para buscar respuestas. )

El chamanismo se practica en muchas sociedades de Asia, Europa, Africay América. En
Siberia y el norte de Asia, donde ni el budismo ni el cristianismo han llegado a imponerse,
el chamanismo juega un papel esencial. Diversos grupos como los Lapones, los Yakutos, los
Tchouktches, los Tunguses o los Buriatos practican el chamanismo. La forma de acceder al
chamanismo puede ser por instinto desde la infancia, por decision personal, por transmision
hereditaria o por eleccion del clan. EI chaman siberiano es el depositario de las tradiciones
orales de la tribu. Ejerce como adivino, sacerdote, médico dentro del grupo social y puede
llegar a ostentar el papel de jefe del grupo.

Una cuestion de género

En ciertas comunidades habia mas chamanes hombres, y en otras, mas mujeres. En otros
grupos, sobre todo en el Noreste, existia otro tipo de chamanes que se han denominado a
veces como hombres “transformados”. Desde el punto de vista de los poderes chamanicos,
eran los que se consideraban mds poderosos. Segun los cientificos rusos y occidentales, se
trataba de hombres transformados en mujeres; algunos de ellos tenian relaciones con otros
hombres. Vestian ropas femeninas y adoptaban comportamientos asociados al sexo feme-
nino (Hamayon, 1990: 449). Por esta razdn, a principios del siglo XX, los antrop6logos y
etndgrafos relacionaban el chamanismo con la homosexualidad (Van Kampenhout, 1997).

Desde la perspectiva occidental, hay dos tipos de cuerpos: el masculino y el femenino,
lo cual va a determinar la pertenencia a un sexo y la identidad de género: hombre y mujer.
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Ademas se considera que una persona de un sexo que tiene relaciones con otra de su mismo
sexo es homosexual (la propia etimologia de la palabra nos lo dice).

Sin embargo, en el contexto cultural de los grupos siberianos, el chaméan “transformado”
no pertenecia ni al sexo masculino ni al femenino, sino a otra categoria distinta (Czaplinka,
1969: 208). Este tercer sexo aunaba caracteristicas de los dos anteriores, pero los trascendia
creando una identidad en si misma. De esta manera, las relaciones entre un chaman y un
hombre no se consideran homosexuales, ya que el chaman pertenece a un género distinto.
De hecho ellos no se percibian como tal.

Otros estudiosos relacionaron el fendmeno con el travestismo y la transexualidad, al
adoptar los chamanes vestimentas y actitudes de las mujeres. Pero la mayoria de ellos no
intenta cambiar o transformarse en otra cosa. El traje de chaman no intenta imitar a la ropa
llevada por mujeres; se trata de ropas que, a través de simbolos culturales apropiados, ex-
presan una identidad que no es ni masculina, ni femenina.

LosInuity el “tercer sexo social”

Los Inuit son un pueblo autéctono de las regiones articas de Siberia, de América del
Norte y de Groenlandia. Practican igualmente el chamanismo. De hecho se habla de “tercer
sexo social” para los Inuit que se traduce por un solapamiento de las fronteras entre los se-
xos (Saladin d’Anglure, 1992: 17, 2006: 21). Este solapamiento o confusion se manifiesta
en tres aspectos de la vida Inuit.

1. Segun las creencias Inuit, un feto puede cambiar de sexo al nacer. Los individuos que
han sufrido esta transformacion son Ilamados “sipiniit”. Este “transexualismo” perinatal se
ha explicado bien por tratarse de casos de intersexualidad genética, bien por ciertas condi-
ciones técnicas del parto y la posicion del feto que pueden provocar un edema genital en el
recién nacido (Saladin d’Anglure, 1992: 11).

2. Los Inuit tienen la costumbre de dar el nombre de un antepasado fallecido a los re-
cién nacidos, cuya identidad se ve entonces muy marcada por la atribucion de ese nombre.
Pero el caracter aleatorio de la muerte y el desconocimiento del sexo del feto explica que
el sexo de bastantes recién nacidos no corresponda al del antepasado epénimo. En funcion
de los nombres atribuidos al nacer, los nifios pueden vivir con identidades multiples que se
solapan o alternan en el tiempo. La identidad correspondiente al sexo diferente del del nifio
se traduce por una especie de travestismo: uso de términos de parentesco para referirse a
él, vestimenta y adornos corporales, uso de herramientas, gestos y posturas normalmente
reservados al otro sexo (Saladin d’Anglure, 1992: 14). Por otra parte, si un grupo de herma-
nos esta formado por individuos del mismo sexo, se tiene por costumbre educar y socializar
a uno de los hijos/as de forma invertida, iniciandolo en las tareas normalmente adscritas al
sexo contrario, hasta la pubertad. Esta primera socializacion invertida tiene sus consecuen-
cias, y la identidad de estos individuos ya adultos se sitla entonces en una tercera categoria
de género (Saladin d’Anglure, 1992: 15).

3. El travestismo chamanico resulta del sexo opuesto del espiritu protector con el cual el
chaman entra en contacto. Se han relacionado estos tres aspectos: el sistema de la atribucion
de nombre, la socializacion invertida y el travestismo simbolico de los chamanes. Todas
estas manifestaciones tienen en comun la superacion del binarismo (dos sexos/dos géneros)
occidental.

Reflexiona y debate en el aula

El chaman trasciende las fronteras entre el mundo visible y el de los espiritus, asi como
trasciende las categorias hombre/mujer. El travestismo se convierte en otro signo de la me-
diacidon del chaméan con los espiritus. EI concepto occidental que més se aproximaria a esta
fusion de sexos es la androginia: pero mientras que ésta es una mera mezcla de masculino-
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Figura5. Retrato de We wha. Zufii, Nuevo M é§jico. Fotografia. Siglo X1 X. National Anthropo-
logical Archives, Smithsonian Institution.

femenino, el tercer género es una categoria mas. Encontraremos algunas de estas caracteris-
ticas de identidad de género en el caso de los berdache.

cQuién fue We'wha?

We wha (1849-1896) fue un nativo norteamericano de la tribu Zufii, localizada en el
actual estado de Nuevo Méjico (Estados Unidos). La comunidad Zufi fue objeto de un
estudio minucioso por parte de la antrop6loga Matilda Coxe Stevenson, dando lugar a un
informe exhaustivo publicado en 1904. We wha sirvid de informante a Stevenson a la hora
de recopilar datos sobre los Zufii y su modo de vida.

La fotografia nos muestra a un hombre que presenta una apariencia “femenina” segln
nuestros criterios occidentales: la vestimenta, las joyas (collares y pendientes), el peinado y
los adornos en el pelo. We wha era lo que en antropologia se denomina un berdache (lha-
mana en el lenguaje de los Zufii).

Los berdaches

El término berdache procede del francés: fue acufiado por los exploradores y misioneros
franceses para denominar a los nativos norteamericanos que desafiaban su concepto “nor-
mal” de sexualidad y género. Los berdaches eran hombres que realizaban tareas de mujeres
y vestian con ropas de mujeres. Otro término utilizado en antropologia es el “dos espiritus”:
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los nativos consideraban que los berdaches o personas “dos espiritus” eran especiales por-
gue estaban habitados interiormente por dos espiritus, uno masculino y uno femenino, lo
que les diferenciaba del resto y explicaba la ambigliedad de sus roles de género.

\olviendo al ejemplo de We wha, éste fue, en su época, uno de los miembros de la comu-
nidad Zufii mejor considerado y respetado. Desempefiaba roles importantes en actividades
sociales y ceremonias religiosas. Llevaba a cabo tareas tanto femeninas (tareas domésticas
y alfareria), como masculinas (trabajo de la granja y confeccion de tejidos). We’wha gozaba
de la aceptacién social por parte de la comunidad y de su familia (Roscoe, 1988: 359).

Esta aceptacion tiene mucho que ver con la actitud de los Zufii hacia el género. Piensan
que el género de un individuo es un rasgo adquirido, y no natural, innato (Allen, 1993). El
género no tiene por qué corresponder al sexo bioldgico, sino que se formara en funcion de
factores culturales y rituales. Si un nifio, desde pequefio, muestra comportamientos aso-
ciados normalmente con el sexo contrario, se considera esto como un proceso normal y se
acepta. Se trata del caracter interior, del “espiritu” de la persona, y se tratara y educara al
nifio en funcion de esta particularidad. Por ejemplo, en el caso de We wha, cuando su orien-
tacion result6 evidente, su educacidn religiosa pasé a manos de las mujeres.

El mito de creaciéon Zufii

El mito de creacién Zufi legitima la existencia de otras identidades de género aparte de
la dicotomia hombre/mujer (Williams, 1986: 74). EI mito cuenta que hay una batalla entre
los espiritus agricolas zufiis liderados por hombres y los espiritus cazadores enemigos lide-
rados por una mujer guerrera. Durante la batalla, tres espiritus kachina® son capturados por
el enemigo, entre los cuales ko'lhamana (ko significa sobrenatural y Ihamana, berdache).
Este se muestra rebelde, lo que provoca que la mujer guerrera le ponga un vestido de mu-
jer diciéndole: “A lo mejor asi te mostrards menos agresivo”. A raiz de su transformacion,
ko’ lhamana vuelve como mediador entre los agricultores y los cazadores aportando la paz
entre ellos. Cada cuatro afios, los Zufiis reviven este mito de creacion a través de una cere-
monia, recordando a las generaciones que los dioses crearon al lhamana para el progreso
de la sociedad. En la ceremonia, un Ihamana Zufii adopta el rol de ko'lhamana, capturado
y transformado.

Problemas de terminologia: ¢como traducir Ihamana?

La antropologia ha usado diversos términos existentes en el lenguaje que manejaba
(principalmente el inglés) para referirse a los berdache:

- Al principio, se usaban los términos “hermafrodita” o “sodomita” pero se referian Uni-
camente a una cuestion de orientacién sexual y no de género

- El término “travestido” tampoco era el correcto ya que los travestidos usan ropas de
mujer en privado, pero siguen desempefiando su rol de género masculino en publico

- Tampoco el término de “transexual” funcionaba ya que éstos desean cambiar de género
de forma permanente pero el berdache no asume un rol totalmente femenino

- Finalmente, el homosexual o gay tampoco serian equivalentes porque, aungue algunos
berdaches tuvieran relaciones con otros hombres, la orientacion sexual no es lo que los
definfa: existia también una dimension social, religiosa, econdmica y de parentesco (Desy,
1978: 46). En ciertos casos, el uso de un término propio (Ihamana) frente a un término pro-
cedente de la cultura occidental (gay) es una forma de reivindicacion identitaria.

9 Las kachina son un elemento del sistema de creencias de algunos grupos nativos norteamericanos, entre los
cuales los Zuiii y los Hopi. “Kachina” significa “portadora de vida”: representan elementos y fendmenos que se
encuentran en la naturaleza. Se esculpian mufiecas en madera que se policromaba, para ser utilizadas en danzas
rituales y ceremonias.
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La dificultad de encontrar un equivalente en nuestro lenguaje evidenciaba en principio la
especificidad del berdache como tercer género.

Sin embargo, el término berdache ha sido igualmente cuestionado (Epple, 1998: 267):
el concepto de berdache como “género alternativo” no subvierte el sistema binario hom-
bre-mujer, ya que se construye precisamente a partir de esos “polos opuestos”. Lo mismo
sucede con el concepto “two-spirit” (Epple, 1998: 273). Todo lo que no corresponde a las
categorias “hombre” o “mujer” se relega a la categoria de “lo otro”, “lo alternativo”, “lo
tercero”, dejando la oposicidn binaria sin cuestionar.

Ademas, “berdache” alna a su vez un conjunto de términos y realidades diferentes co-
rrespondientes a grupos distintos de nativos norteamericanos (“naddlehi” para los Navajo
0 “winkte” para los Lakota) (Epple, 1998: 272). La presencia de un mismo comportamiento
(como las relaciones homosexuales) en dos épocas o sociedades distintas no quiere decir
que ese comportamiento significa lo mismo en los dos contextos. Es decir que las catego-
rias sexuales no son universales, estaticas y permanentes, Utiles para el analisis de todos
los seres humanos y todas las sociedades. La identidad sexual es un constructo cultural y
no se pueden meter a los lhamana o los naddlehi dentro de la categoria del “Homosexual
Universal”, definida ésta segtn los criterios actuales de clasificacion de la sexualidad. Al
contrario, hay que estudiar los rasgos y categorias culturalmente especificos y relevantes de
una sociedad concreta.

Reflexiona y debate en el aula

Las cuestiones de terminologia son més importantes de lo que parece: encontramos la
misma problemética con los “Takatapui” de Nueva Zelanda.

o &
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Figura 6. Waka huia. Maori, Nueva Zelanda. Madera. Siglo XIX. Museo di Antropologia,
Universita di Firenze.

JQuées?

Se trata de una waka huia maori o caja de madera tallada que servia para guardar objetos
de valor como joyas u otro tipo de adornos corporales. Esta caja, de 42 cm. de largo por 10,3
cm. de ancho, servia al parecer para contener plumas de kiwi, pequefia ave no voladora que
se encuentra Unicamente en Nueva Zelanda. La tapadera de la caja esta decorada con una
talla que representa dos figuras masculinas unidas por el pene, elemento que servia de asa
para levantar la tapa, como muestra la superficie usada y lustrosa de la madera.

Es uno de los primeros objetos que ingresaron en los fondos del Museo de la Universi-
dad de Florencia, adquirido por su fundador y primer director, Paolo Mantegazza, en 1870,
a un coleccionista y anticuario de Florencia, Giuseppe Bellenghi.
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L a sexualidad en la sociedad tradicional maor i

Después de un primer contacto europeo con la llegada de Abel Tasman en 1642, la ex-
ploracion y colonizacion del territorio neozelandés se inicid con la llegada de James Cook a
partir de 1769. La presencia de la potencia britanica ha supuesto desde entonces la subordi-
nacion de la cultura indigena. La Coronay la Iglesia fueron los dos instrumentos principales
en la labor de destruccion del conocimiento del pasado maori y de rechazo de elementos
clave de la estructura social, entre los cuales el tema de la sexualidad.

La sociedad maori era tolerante en relacion con el sexo, la diversidad sexual y concre-
tamente con la homosexualidad (Aspin, 2005). Las personas elegian comparfieros de ambos
sexos por placer, y el amor homosexual no se condenaba ni se vilipendiaba. Los Takatapui,
homosexuales maoris, jugaban un papel importante en la estructura social maori formada
por las tribus (iwi), los clanes (hapu) y los linajes (whanau). Se pueden rastrear pruebas de
esa diversidad en obras de arte, documentos escritos (canciones y relatos tradicionales) y
testimonios orales.

- Qué es “Takatapui”? Historia de una palabra

“Takatapui” es el término maori que se empleaba tradicionalmente para designar “un
comparfiero 0 amigo intimo de mismo sexo” (Murray, 2003: 237). Asi es como se recogia
en diccionarios del siglo XIX. Esta definicién no implica necesariamente atraccion o prefe-
rencia sexual por una persona del mismo sexo. Pero actualmente, se emplea para referirse
a la atraccion por una persona del mismo sexo que uno, sea éste hombre, mujer o transgé-
nero. Sin embargo, hay maoris que prefieren hacer la distincion de género y especificar con
otros términos si se trata de un hombre (takatapui tane), una mujer (takatapui wahine) 0 un
transgénero (whakawahine 0 whakatane, que significa a grandes rasgos, hombre o mujer en
devenir). Hay quienes también distinguen entre rakatapui y tane moe tane (hombres que se
acuestan con hombres), ya que hay muchos maoris que tienen relaciones con hombres, pero
no se consideran de orientacion homosexual, porque también tienen relaciones con mujeres.

A pesar del uso cada vez mas minoritario del lenguaje maori (“fe Reo Maori) frente al
inglés dominante, se ha difundido el término maori “Takatapui” como una manera de identi-
ficarse uno mismo en tanto que homosexual y maori (Murray, 2003: 239). El incremento de
la presencia de este término y de los significados asociados estd relacionado con tres fend-
menos sociopoliticos iniciados a finales de los afios 70. Por un lado, el activismo de gays y
lesbianas cogi6 amplitud a finales de los afios 70 y principios de los 80: tenfa como objetivo
principal la reforma de la ley sobre la homosexualidad. En segundo lugar, el rapido incre-
mento de la presencia del VIH/SIDA en los afios 80 movilizo a los colectivos gays en la
lucha contra la propagacion del virus. Surgieron entonces iniciativas regionales originadas
en las comunidades gays maoris y urbanas, que se centraron en el colectivo de los Takatapui
como principales victimas. Las instituciones publicas y los medios de comunicacion em-
pezaron a reconocer una diferenciacion étnica y linguistica en el ambito de la sexualidad.
Estos dos acontecimientos contribuyeron a poner sobre la mesa temas relacionados con la
sexualidad que hasta entonces habian sido tabu. Finalmente, el Ilamado “renacimiento”
cultural maori conllevo la institucionalizacion y difusion de la lengua maori.

El uso de un término de un lenguaje minoritario en el contexto de una sociedad coloniza-
da con predominio de la lengua inglesa, significa una reafirmacién identitaria para muchos.
Por eso usar “takatapui” en vez de “gay” puede implicar una reivindicacion cultural e
identitaria, mientras que autodenominarse “gay” siendo maori puede significar la prioridad
de la solidaridad entre los homosexuales, al margen de su pertenencia étnica. El uso de un
término u otro puede variar en funcién también del interlocutor. El uso de una determinada
lengua en vez de otra tiene implicaciones sociales y politicas y resalta la conexion entre el
lenguaje, la autenticidad y la identidad.
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El silenciamiento de los museos occidentales

Los efectos de la colonizacion se pueden rastrear también en la gestion del patrimonio
cultural maorf por la potencia dominante. Desde la expedicion de Cook a finales del si-
glo XVIII, se sucedieron exploradores, misioneros, viajeros, colonizadores que compraron,
fueron obsequiados o se apropiaron objetos maoris, que luego fueron regalados, vendidos
0 acabaron en colecciones privadas y museos de Europa y América del Norte (Butts, 2004:
226). Muchos de esos objetos se destruyeron o fueron mutilados para ocultar las alusiones
sexuales explicitas de las tallas; otros acabaron en manos de los colonizadores, atraidos por
las escenas sexuales representadas. La lucha por la afirmacién de la identidad maor{ tuvo
lugar también en el ambito de los museos. Pero hasta los afios 1980 no se empez0 a forjar
el concepto de biculturalismo en los museos de Nueva Zelanda con el propoésito de incluir
los valores y perspectivas especificamente maoris en la gestion de su patrimonio cultural
(Butts, 2004: 225).

Reflexiona y debate en el aula

Identidad, terminologia y sexualidad... Los problemas que plantea la trasposicion de
ciertos términos a contextos culturales distintos se han encontrado también para el caso
de los nativos norteamericanos y los términos “berdache” y “two-spirits”. Esto nos hace
reflexionar sobre los significados, valores y matices que asociamos a veces de forma in-
consciente a las palabras que usamos. No se puede aplicar una etiqueta procedente de una
determinada cultura a otra, presuponiendo que la identidad que define esa etiqueta va a ser
la misma en cualquier otra cultura.

Reflexiones en torno a la represidn occidental de la diversidad sexual. La colonizacién
de territorios en Africa, América, Asia y Oceania por parte de las potencias europeas supuso
una dominacion politica, econémica y cultural de las poblaciones indigenas. La confron-
tacion de los colonos con las practicas sexuales autéctonas conllevd una represion de las
mismas, al no encajar con sus pautas culturales propias. Veremos otro ejemplo de “choque
cultural” en el &mbito de la sexualidad con las civilizaciones prehispanicas del Peru.

Figura 7. Copa. Bittir (antigua Bethther), cerca de Jerusalén, época romana. Plata. Principios
del siglo|. British Museum, Londres.
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JQuées?

Se trata de una copa de plata constituida por un recipiente de paredes finas decoradas en
relieve con la técnica del repujado, de otro recipiente interno mas grueso, y de un pie mol-
deado y soldado a la copa. Antiguamente disponia de dos asas, con lo que técnicamente era
lo que se conoce en la tipologia de vajilla grecorromana como “kantharos”. Es muy proba-
ble que ciertas partes del relieve estuvieran doradas, pero el dorado se ha perdido con el uso
y el paso del tiempo. La copa estd decorada con dos escenas figuradas a cada lado, cada una
representando sendos actos sexuales entre dos hombres. La copa pertenecia al coleccionista
Edward Perry Warren quien la adquirié en Roma en 1911, dando su nombre a la pieza, co-
nocida entonces como “copa Warren”. En 1999, el British Museum de Londres la adquirid
por 1,8 millones de libras gracias al apoyo de instituciones publicas y de particulares.

Explorando la copa

En ambas escenas se identifica claramente la diferencia de edad y de clase social de los
personajes representados. En la escena frontal, el hombre mas mayor, con barba, lleva una
corona de mirto. EI hombre mas joven esta sentado sobre el regazo de su compafiero y se
sujeta con la mano izquierda a una correa atada al techo o al muro. Este tipo de correas
aparece en otras escenas sexuales del arte grecorromano. A la derecha asoma por la puerta
un esclavo vestido de una tdnica sin cefiir, que observa curioso la escena. A la izquierda en
un cofre se puede ver una lira. En la otra escena, la pareja, igualmente reclinada sobre un
colchdn, estd compuesta de un hombre joven que lleva una corona de mirto similar, y de un
chico més joven todavia. El hombre joven se encuentra detras del chico, y le sujeta la pierna
derecha como para facilitar el acto sexual. A la derecha estan suspendidas al muro un par de
flautas, llamadas auloi en la Grecia antigua.

Asi como en la primera escena se puede ver una relacién placentera, calmada y que de-
nota experiencia y conocimiento, en la segunda se observa mayor inexperiencia debido a la
edad de los amantes, aunque no por ello no denota una sensacién de ternura.

La sexualidad en la antigua Roma

Las representaciones de escenas sexuales en la antigua Roma son frecuentes en vajillas
de lujo como la copa Warren y en producciones mas humildes y hasta populares, como
piezas de alfareria. También se pueden ver en frescos que decoraban ciertos espacios mas
intimos como dormitorios o vestuarios de los bafios publicos. Parece por lo tanto que habia
cierta tolerancia por parte de la sociedad romana hacia la representacion de estos temas.
Las fuentes literarias nos han proporcionado datos sobre los protocolos sexuales romanos
elaborados por los hombres adultos: estas reglas instituyen la dominacion del sexo mascu-
lino sobre el femenino, del ciudadano libre sobre el esclavo, y del adulto sobre el joven.
La linea divisoria basica en estas relaciones de dominacion se establecia entre el rol activo
(penetrador) y el pasivo (penetrado), esto es, entre los ciudadanos (hombres) adultos y los
sectores sociales sin poder: las mujeres, los chicos jévenes y los esclavos. No habia division
en funcién del género del compafiero sexual, y por lo tanto no se pensaba en términos de
homosexualidad y heterosexualidad (Williams, 2006: 54). Trasladandolo a los términos y
conceptos que usamos actualmente, era una cuestién de identidad de género y no de orien-
tacion sexual. Las relaciones sexuales estaban legalmente reguladas y la préctica ilicita de
sexo con mujeres u hombres jévenes que eran ciudadanos libres (no esclavos) podia tener
consecuencias legales. Sin embargo una relaciéon sexual pasiva con un chico joven no se
condenaba pero dafiaba la “masculinidad” del hombre més mayor.

Una serie de indicios (los instrumentos de musica, lyra y auloi, el manto que cubre a
los personajes que es una chlamys griega y no una toga romana, y el mechon de pelo méas
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largo y suelto sobre la nuca de los chicos jovenes de la escena posterior), indican que se
trata de una escena griega y no romana. EI mechén de pelo indica claramente la edad ya que,
en la antigua Grecia, los chicos acostumbraban a llevar este mechén, que se cortaba entre
los 16 y 18 afios como rito de paso hacia la edad adulta (Williams, 2006: 52). En algunas
ciudades-estado de la antigua Grecia (no en todas), existia un sistema institucionalizado
y publicamente reconocido de pederastia, entre ciudadanos adultos (el erastes o amante
activo) y adolescentes libres (el eromenos o amante pasivo) destinados a convertirse en ciu-
dadanos (Williams, 2006: 54). Esta es la escena representada en la cara posterior de la copa.
Se trata pues de la representacién de una escena de pederastia griega a través de la mirada
de los romanos del siglo I, tal y como la imaginaban, ya que tal sistema institucionalizado
no existia en la sociedad romana.

En busqueda de un museo

La copa fue comprada en Roma en 1911 por Edward Perry Warren, coleccionista de
antigiedades y obras de arte, nacido en 1860 en el estado de Massachussets. Las esce-
nas homoeréticas de la obra atrajeron la atencién de Warren, él mismo homosexual. A su
muerte en 1928, su ultimo secretario, Harold Thomas, que habia recibido gran parte del
patrimonio de Warren, intent6 vender la copa en la subasta de las pertenencias de Warren
conservadas en su domicilio en Inglaterra. Pero no se vendio y permanecio en posesion de
Thomas. En 1953 la intent6 vender a un coleccionista de Nueva York, Walter Baker, pero
la copa fue interceptada y retenida en la aduana hasta obtener una decision de Washington
sobre la conveniencia de importar pornografia. La denegacion del permiso llegé ocho meses
después y cuando la copa fue devuelta a Inglaterra, Thomas ya habia muerto. Su viuda la
vendid a un marchante britanico de renombre, John K. Hewett, quien la ofreci6 en venta al
Conservador-jefe del Departamento de Antigiiedades grecorromanas del British Museum.
Pero se descartd su propuesta de compra por el museo, considerando que el presidente del
Patronato era el arzobispo de Canterbury. Los intentos en el Fitzwilliam Museum de Cam-
bridge fueron igualmente infructuosos. Hewett se dirigio entonces a coleccionistas privados
y consigui6 finalmente vender la copa en 1966. A mediados de los afios 80, en un contexto
de mayor tolerancia hacia la homosexualidad, el propietario decidio exponer la copa publi-
camente en el Antikenmuseum de Basilea, Suiza. Después de una estancia en el Metropo-
litan Museum de Nueva York, la copa fue comprada por otro coleccionista britanico, y el
British Museum vio una oportunidad de adquirirla y poder mostrarla en un lugar publico y
de forma permanente (Williams, 2006: 31; Frost, 2010: 144).

Reflexiona y debate en el aula

La evolucion de la sexualidad. Las costumbres sexuales también estan sometidas a la
evolucion en el tiempo, asi como a la variacion en el espacio. Asi como no podemos trasla-
dar términos y conceptos de una cultura a otra aunque sean coetaneas, no podemos aplicar
términos y conceptos actuales, sin cierta prudencia, a sociedades alejadas en el tiempo.
Aunque la cultura occidental se considere a si misma como la heredera de la antigtiedad gre-
corromana, muchos aspectos socioculturales, entre ellos la sexualidad, han sufrido cambios
en el tiempo y no nos han llegado intactos.

Las peripecias de la copa Warren en la biisqueda de un museo nos hacen reflexionar so-
bre el poder y autoridad del museo en mostrar u ocultar temas, y en ofrecernos una historia
subjetiva y fragmentaria.

cQuées?
La fotografia “Misty y Jimmy Paulette en un taxi” fue tomada en 1991 de camino al
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Figura 8. Misty y Jimmy Paulette en un taxi, Nueva York. Nan Goldin. Fotogr afia. 1991. Tate
Modern, Londres.

desfile gay en Nueva York. Retrata a dos drag queens amigos de la fotégrafa Nan Goldin,
y pertenece a la serie de fotografias de drag queens realizadas entre 1990 y 1992 en Nueva
York, Paris y Berlin.

Nan Goldin

Nan Goldin es una fotografa estadounidense nacida en 1953 en Washington DC, en una
familia de clase media de origen judio. Se cria en un suburbio de Boston donde se forma en
el Boston College of Art. En esta ciudad, entra en contacto con el mundo de los drag queens
gue la fascinan y que representan la antitesis del suefio americano basado en el uniformismo
y el materialismo. En 1978, se muda a Nueva York donde retrata fotograficamente el mundo
de la escena musical post-punk. Siendo dificil, y mas para la fotografia moderna, encontrar
galerias donde exponer, Nan Goldin muestra sus fotografias en sesiones de diapositivas en
su casa o en ciertos clubes de la ciudad. Debido a las dificultades financieras acarreadas por
esta situacion, Goldin tiene que trabajar como camarera en bares lo cual le abre las puertas
al mundo nocturno de los clubes neoyorquinos. Este es el mundo que retrata en los afios 80
y 90, el de los grupos marginales de homosexuales, drag queensy travestis que componian
su grupo mas intimo de amigos. El trabajo de Goldin a partir de 1995 se abre a otras tema-
ticas como el paisaje, vistas de Nueva York, retratos de su familia y amigos, de nifios y de
su amante Siobhan.

Nan Goldin y las sexualidades alter nativas

Siendo ella misma bisexual, las fotografias de Goldin atestiguan su posicionamiento
a favor del movimiento de defensa de los derechos de los gays. Otra de las facetas de su
trabajo es el testimonio de las consecuencias devastadoras del SIDA en los afios 80 y 90, a
causa del cual la fotografa perdié a muchos de sus amigos. Desde un enfoque muy humano
y sincero, el trabajo de Goldin trasluce su simpatia por las personas que, debido a su iden-
tidad sexual y de género 0 a su orientacion sexual, viven al margen de la norma establecida
de heterosexualidad procreativa.



476 Revista de Antropologia Experimental, 13. Texto 28. 2013

Un episodio tragico de la vida de Nan Goldin esta también relacionado con la sexualidad
y su represion. En 1965, cuando Goldin tenia once afios, su hermana de dieciocho se sui-
cido. En aquella época el suicidio de adolescentes era un tema tabu y sus padres intentaron
ocultarlo diciendo que se trataba de un accidente. Pero Goldin era consciente de algunos
de los motivos que podian haber llevado a su hermana al suicidio. Segun la fotografa, en
aquella época, una mujer con caracter y un comportamiento sexual explicito asustaba, ya
que estaba al margen de lo que se consideraba un comportamiento socialmente correcto y
aceptable.

En el libro The ballad of sexual dependency, Goldin reflexiona sobre estos temas:

“Los hombres cargan con su propio equipaje, un legado basado en el miedo a las muje-
res, una necesidad de categorizarlas, por ejemplo, como madres, putas, virgenes o0 mujeres-
arafia. La construccién de los roles de género es uno de los mayores problemas que las
personas llevan consigo en una relacion.

Cuando somos nifios, estamos programados dentro de los limites de la diferenciacion de
género: los nifios para ser luchadores, las nifias para ser guapas y simpaticas. Pero conforme
crecemos, nos hacemos conscientes de que el género es una decision, es algo maleable.
Puedes actuar siguiendo las opciones tradicionales — vestirse, ir en coche, hacerse el duro
— o0 actuar en contra de los roles, oponiéndote a los estereotipos con ternura o con firmeza.
Cuando tenia quince afios, el mundo perfecto parecia un lugar de androginia total, en el cual
no conocias el género de una persona hasta que no te acostabas con él o ella. Desde enton-
ces, me he dado cuenta de que el género es algo méas que una simple cuestion de estilo. En
vez de aceptar la distincién de género, la cuestion es redefinirla. Ademds de actuar segtin
los clichés, se puede decidir vivir las alternativas, incluso cambiar de sexo, que para mi es
el acto Gltimo de autonomia.” (Goldin, 2002: 7) [traducido por la autora]

L os derechos de la comunidad L GBTQ en Estados Unidos

Los individuos de sexualidad no normativa pertenecientes a la comunidad LGBTQ -
esto es, de gays, lesbianas, bisexuales, transexuales y queer — han sido tradicionalmente
en Occidente objeto de represion y persecucién. Después de la segunda guerra mundial, en
los afios 50 y 60, se inici6 en Estados Unidos un movimiento homéfilo que sentd las bases
para la futura lucha de la comunidad LGBTQ (Eaklor). A raiz de unos altercados derivados
de una redada de la policia en un bar gay en Stonewall en 1969, se empezaron a formar
grupos de lucha por la liberacién gay y por la defensa de sus derechos, cobrando al mismo
tiempo mas visibilidad social con manifestaciones como la Gay Pride. Grupos similares se
formaron en la comunidad lesbiana que no sélo reivindicaba sus derechos, sino que ademas
criticaba el sexismo imperante en la sociedad patriarcal occidental. En 1972 se cre6 el pri-
mer grupo nacional por los derechos de los gays en Estados Unidos, el National Gay Task
Force (al cual se afiadio después “leshian”) que consiguié que la Asociacion Americana de
Psiquiatria dejara de considerar la homosexualidad como una enfermedad. Estos movimien-
tos encontraron no obstante resistencia por parte de grupos conservadores y cristianos que
veian un “peligro” para los jovenes y las familias. En los afios 80, la comunidad gay y les-
biana se vio marcada por la aparicion del SIDA causada por el VIH. Se asocié la enferme-
dad a la comunidad homosexual, lo cual fue utilizado por algunos sectores politicos como
argumento homdéfobo. De la urgencia de hacer frente a la epidemia, surgieron grupos como
ACT UP creado en 1987. A finales de los afios 80, ciertos grupos dentro de la comunidad,
como los bisexuales, los transexuales y los “no blancos” habian adquirido mas visibilidad,;
ademas habian aumentado las demandas legales por la defensa de los derechos de los homo-
sexuales. Uno de los temas que resurgi6 en los afios 90 es el de la expulsion de los homo-
sexuales (hombres y mujeres) de las fuerzas armadas. En 1993 se aprobd una medida que
era un compromiso entre el levantamiento de la proscripcion de los homosexuales (como
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habia prometido el presidente Clinton) y el mantenimiento de la politica de rechazo auto-
matico para ser integrados en el Ejército. Sigue siendo hoy todavia tema de debate. En la
primera década del siglo XXI, se reforzaron los derechos adquiridos, con leyes en contra de
la discriminacién por motivos sexuales en el ambito laboral. Ciertos estados aprobaron le-
yes que reconocian las uniones civiles de parejas homosexuales, ya fueran como parejas de
hecho o como matrimonios (en Massachussets en 2005 y en California en 2008) (Johnson;
Summers). El tema del matrimonio fue sin embargo objeto de debate dentro de la propia
comunidad homosexual, ya que, mientras unos lo veian como el reconocimiento Ultimo en
la igualdad de derechos, otros lo percibian como un simbolo de la insercién en la cultura
mayoritaria, la de las clases medias, la patriarcal, la que mantiene el statu quo (Eaklor).

Reflexiona y debate en el aula

La comunidad GLBTQ en Espaiia: los alumnos pueden realizar un trabajo similar sobre
la historia de la lucha por la visibilidad y los derechos de la comunidad GLBTQ en Espafia,
analizando el particular contexto historico, politico, social y religioso de nuestro pais. Pue-
den partir también de la obra de un fotégrafo contemporaneo como Alberto Garcia Alix o
Cabello / Carceller.

Figura 9. Figura simbolo de Baron Samedi. Haiti. Hierro forjado. Siglo XX. Museo del Quai
Branly, Paris.

JQuées?

Este objeto esta formado por dos piezas de hierro unidas con un clavo formando una
especie de cruz. Uno de los brazos de la cruz se prolonga hacia abajo en angulo recto, y de
nuevo hacia la derecha en angulo recto.

Se trata del simbolo de uno de los loas (también Ilamados Iwas), 0 espiritus protectores
del vudu en Haiti, llamado Baron Samedi, espiritu de la muerte pero igualmente ligado a la
sexualidad.
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El vadua en Haiti

La préctica del vudd en Haiti encuentra sus raices en la presencia de esclavos africanos
que llegaban en su mayor parte de la region del golfo de Benin. Multiples etnias africanas
se mezclaron en Haiti llevando consigo sus tradiciones y sus creencias. EI término “vudd”
procede de un término Yoruba (etnia de Benin) vehiculado por los Fon, igualmente de Be-
nin, que significa “Dios”. El vudd es el conjunto de fuerzas sobrenaturales e invisibles con
las cuales los seres humanos entran en contacto mediante ciertas practicas.

El vudu es también el resultado del sincretismo entre estas creencias de origen africano
y la religion cristiana. De hecho, en algunos de los objetos de la practica vudu aparecen
simbolos cristianos como la cruz, y ciertos loas se relacionan con santos.

El pantedn vudu de los loas es bastante complejo y amplio. Los loas son seres protec-
tores y benefactores a cambio de obligaciones que contraen los adeptos, como ofrendas,
promesas, participacion en ciertos ritos u obediencia a las 6rdenes de los loas transmitidas
en suefios 0 mediante sesiones de posesion.

Las ceremonias tienen lugar en un oumfo o templo donde los loas reciben a sus servido-
res, los seres humanos. En el centro se encuentra el poteau-mitan (poste) y el altar donde se
disponen los objetos emblematicos de los loas. La ceremonia es conducida por un hougan
0 una mambo; los adeptos vienen para entrar en contacto con los loas mediante el trance
durante el cual el adepto se conforma al comportamiento atribuido al loa. Este hecho es im-
portante ya que, como veremos, muchos loas se asocian a comportamientos homosexuales
y/o transgenéricos.

Homosexualidad, transgenerismo y vudu

Antes de mencionar esta particularidad de los loas, debemos evocar el origen de estos
fendmenos. Las raices de la relacion entre estas orientaciones homosexuales y comporta-
mientos o identidades transgenéricos y la espiritualidad se encuentran en numerosas tradi-
ciones espirituales africanas y de la Diaspora africana (Conner, 2005: 144). Esta relacion
se manifiesta en las imdgenes sagradas, en relatos miticos o en los fendmenos de posesién
temporal por un espiritu o fuerza divina. Sin embargo las actitudes eréticas o las manifesta-
ciones de homosexualidad y transgenerismo, dentro de estas tradiciones de origen africano,
se han visto condenadas y mermadas por el Cristianismo o el Islam. A pesar de la represion
ejercida por estas religiones sobre las creencias y practicas de origen africano, se encuentra
todavia una propension hacia actitudes homosexuales y transgenéricas en el vudd de Haiti,
y en otras manifestaciones como el Candomblé en Brasil o la Santeria en Cuba.

Como deciamos, muchos loas se relacionan con la homosexualidad y/o transgenerismo
(Conner, 2005: 145):

Legba es el intermediario entre los seres vivos, los muertos y los loas; se encuentra en
una encrucijada, méas alla de la dualidad, y se le considera andrégino, no constrefiido a la di-
cotomia humana hombre/mujer. Este cardcter andrégino se refleja en el templo vudu, donde
el poteau-mitan simboliza el falo y el espacio abierto a su alrededor, el Utero.

Ezili o Erzulie Freda es el loa de la belleza y la sensualidad y de aquellas précticas que
tienden a la perfeccion estética (artistas, decoradores, disefiadores de moda, modelos...), y
se le considera patrona de los hombres homosexuales.

Una manifestacion particular de este loa es la de Ezili Danto que, se considera, abarca
las manifestaciones transgenéricas. Es también considerada como una mujer lesbiana, y su
imagen muestra a una mujer fuerte, madre soltera, independiente, de sexualidad no conven-
cional, y que a menudo desobedece abiertamente la autoridad patriarcal.

Los Gedes son una familia de loas relacionados con la muerte, dentro de la cual existe
una subfamilia, la de los Barons. El lider de la misma, Baron Samedi, se suele represen-
tar como un dandy bisexual y en ocasiones transgenérico, vistiendo sombreros de copa y
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levita con vestidos y zapatos de mujer. El hijo de éste y de Maman Brigitte es Gede Nibo
gue es descrito como muy afeminado y masculino al mismo tiempo. Es afectado, gracioso
y embustero. Las danzas y canciones dedicados a Gede Nibo sugieren sus tendencias ho-
moerdéticas y transgenéricas; una oracion alude directamente a su deseo por el sexo anal.
Los Gedes representan también la parodia y satira de la cultura “de arriba”, la catélica y
burguesa (McAlister, 2000: 139).

El vudu, un espacio liberador y de expresion

El vudd explica a menudo las tendencias homosexuales y el travestismo en los hombres
por la presencia de un espiritu sirena que habita al individuo. Los propios homosexuales
consideran que Ezili Freda es responsable de su orientacion sexual. En otras palabras, el
vudd justifica y legitima estas orientaciones. No solo supone un desafio a la sexualidad
“normativa”, sino que cuestiona los roles de género tradicionales a través por ejemplo de la
figura de Ezili Danto.

En Haiti, como en muchos otros lugares, la homosexualidad y el travestismo son un tab;
existen, pero se evita hablar de ello y no se reconocen como tal. Estudios han demostrado
que el vudd, con la presencia en su seno de una gran diversidad de orientaciones sexuales
e identidades de género y la subversion de la heterosexualidad normativa, constituye un
espacio liberador y de expresion donde cada individuo, al margen de su orientacion sexual,
puede encontrar su lugar.

Reflexiona y debate en el aula

Si el profesor desea profundizar en este tema concreto, puede incluir la proyeccion del
documental “Des hommes et des dieux” (2002) realizado por Anne Lescot y Laurence Ma-
gloire.

Figura 10. Vasijaritual. Moche, Peru. Cerédmica. Siglo VI11. Museo Larco, Lima.
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JQuées?

Se trata de una vasija ritual realizada en ceramica cremay ocre representando una esce-
na de copula anal. Una pareja de hombre y mujer estan realizando el acto sexual: la mujer
se encuentra acostada boca arriba con las piernas separadas y el hombre arrodillado, y li-
geramente inclinado hacia delante, le sujeta las piernas con ambas manos. La mujer tiene
pintura facial, pectoral con disefios cuadrangulares y mufiequeras. A la espalda del hombre
estan adosados el asa y el gollete de la vasija, siendo esta forma caracteristica de la ceramica
Moche.

Estas vasijas se han encontrado en contextos funerarios, con lo cual se piensa que eran
utilizadas durante los rituales funerarios. Esto no quiere decir que no se utilizaran en otros
contextos como en rituales de libacion.

L os Moche

La civilizacion Moche se desarroll6 entre los siglos | y VI en la costa norte del actual
Per(. El territorio ocupado era un desierto interrumpido por valles fértiles que posibilitaron
la agricultura a gran escala. El centro de la vida religiosa y politica de los Moche eran sus pi-
ramides o huacas hechas de adobe y revestidas de murales. Alli se desarrollaban los rituales
mas importantes y se daba sepultura a las autoridades. La complejidad social se asemejaba
a la de un Estado.

Representaciones sexuales en la ceramica M oche

Este tipo de representaciones en la ceramica Moche es muy abundante, tanto escenas en
solitario como combinaciones entre humanos, personajes esqueletizados y seres con atribu-
tos sobrenaturales. EI mundo de las creencias Moche presenta una organizacion tripartita:
el Mundo de los Vivos, el Mundo de los Muertos y el Mundo de los Ancestros o del Mas
All&: los seres con atributos sobrenaturales pertenecen a este tercer grupo. Las escenas de
cépula vaginal son muy escasas, siendo mas abundantes las representaciones de actos de
sodomia, masturbacion y sexo oral, asi como las representaciones de genitales femeninos y
masculinos desproporcionados.

Existe una dicotomia en las actividades sexuales entre copulas no vaginales y copulas
vaginales (Bourget, 2007: 16): en las primeras, los representados son humanos, personajes
esqueletizados o con mutilaciones faciales, personajes con caracteristicas de mono o futuras
victimas de sacrificio; en las cépulas vaginales, el hombre generalmente posee atributos
sobrenaturales (personaje con colmillos en la boca y cinturones de serpiente con cabezas
de zorro que ha sido bautizado por varios estudiosos como “Cara Arrugada”; le acompafia
una iguana).

En la iconografia de caracter sexual de la cerdmica Moche, encontramos:

Copula anal: la presencia de elementos relacionados con el ritual funerario o estructuras
arquitectdnicas, y de personajes de la simbologia funeraria y de sacrificio (hombres esque-
letizados, victimas de sacrificio, mutilados) establece un vinculo entre la cépula anal y la
muerte, el sacrificio y los rituales funerarios

Masturbacion: estas escenas también retnen los principales elementos que forman parte
de un ritual funerario: el género femenino, ofrendas funerarias, musica y actividad sexual.

Sexo oral: la mayoria de estas escenas muestran al hombre forzando a la mujer a realizar
el acto.

Penes de libacion: se trata de vasijas que representan a hombres u hombres esqueleti-
zados con un pene de proporciones desmesuradas que sirve como gollete de la vasija, por
donde se introduce el liquido y por donde se bebe.

Vaginas de libacion: al igual que los hombres, hay representaciones de mujeres con va-
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ginas desmesuradas por donde se introducia el liquido en la vasija.

Genitales masculinos antropomorfos, es decir penes que se representan como una figura
humana.

Escenas de cépulas con animales y humanos o animales solos: el sapo-felino asociado
con la humedad y la fertilidad agricola; el roedor como simbolo del peligro para las cose-
chas (infertilidad); la llama que juega un papel crucial como animal de sacrificio o portador
de objetos rituales.

Escenas de cdpula vaginal entre: una mujer y “Cara arrugada™; una mujer y una victima
de sacrificio.

Sexo, muertey fertilidad

Al relacionar los actos sexuales con el Mundo del Mds Alld y los sacrificios en la ce-
rdmica Moche, estudiosos del tema han propuesto que actos de sacrificio y actos sexuales
formaban parte de los rituales funerarios de personajes importantes de la sociedad Moche
(Bourget, 2007: 76). Estos personajes de rango social alto eran los responsables de garan-
tizar la prosperidad de la sociedad mediante el control y el mantenimiento de la agricultura
que, como hemos explicado, se desarroll6 en valles rodeados de desierto. Las representa-
ciones sexuales simbolizan la fertilidad agricola que tenia que perpetuarse después de la
muerte del personaje en cuestion.

Lavida sexual en € antiguo Peru

Uno de los aspectos de las sociedades precolombinas en territorio peruano que mas lla-
maron la atencién a los espafioles, fue el de las costumbres sexuales. Fueron juzgadas de
indecentes y amorales por los conquistadores y los misioneros ya que no encajaban en la
“normalidad” definida segtin los pardmetros de la sociedad europea del siglo XVI. Ademads
de la diversidad de practicas y posturas sexuales reflejadas en la cerdmica Moche, nos han
llegado testimonios de practicas homosexuales y géneros ambiguos.

El historiador y cronista Pedro Cieza de Ledn cuenta que homosexualidad masculina y
“bestialidad” (es decir, zoofilia) existian, particularmente en la provincia de Huaylas. Estas
practicas presentaban un caracter sagrado ya que cada templo mantenia a uno, dos 0 mas
hombres en funcion de la divinidad adorada, vestidos de mujer desde que eran nifios, y con
un comportamiento asociado al género femenino. Estos hombres vivian con naturalidad ese
rol de género invertido y la homosexualidad, ya que se les habia educado siempre en ese
sentido, con el objetivo de convertirse en sacerdotes y guardianes del templo. Pedro Gutié-
rrez de Santa Clara, cronista mexicano de la conquista del Perd, confirma la existencia de
ritos homosexuales durante ciertas ceremonias religiosas (Larco Doyle, 1965: 30).

Reflexiona y debate en el aula

La relacion entre representaciones sexuales y el tema de la fertilidad (ya sea humana o
como en este caso agricola) es muy comun: a menudo se ha interpretado la figuracion del
acto sexual o la representacion de 6rganos genitales como un simbolo de fertilidad. Esto
presupone que se relaciona el acto sexual con la procreacion, algo que parece obvio. Sin
embargo, relatos miticos de otros grupos culturales explican la fecundidad de forma distin-
ta. La relacién entre sexualidad y procreacion (o en otros términos, la importancia que se
da a la fertilidad y la procreacién dentro de las relaciones sexuales) varia en cada sociedad.

La inversion de roles de género o la transgresion de la dicotomia de géneros se asocia
una vez mas con creencias y practicas religiosas que “permiten” esa ambigiiedad. Hemos
visto que algo similar sucede con los chamanes y con los practicantes del vudd en Haiti.
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