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Prólogo

			Hic sunt leones es la expresión que aparecía en la cartografía antigua cuando se ignoraba lo que había en determinadas regiones y parajes que se suponían peligrosos. Algo de eso es lo que ha pasado y que, en parte, sigue pasando con los hechos de la sexualidad. El acceso al conocimiento de ella ha sido lento, efectuado con muchas prevenciones, solo sobre algunos aspectos, y plagado de restricciones. Con frecuencia, el conocimiento sobre lo que pasa en el sexo se circunscribe a la experiencia personal privada y a las comunicaciones de los próximos. Sin embargo, los avances y desarrollos de las ciencias sexuales, de las ciencias sociales y de los saberes en general, presentan actualmente un panorama mucho más alentador que permite una aproximación a su historia y desarrollo. El texto que aquí se presenta no es una historia cronológica sobre su desarrollo, sino más bien la exposición de saberes y conocimientos, de creencias y actitudes que han ido tejiendo a lo largo del tiempo una mentalidad sobre el sexo y la sexualidad. Es en parte una historia, en parte una reflexión y en parte una exposición de los saberes sexuales y sus contextos en la historia. El mismo título del libro explicita su intención de exponer los diferentes tipos de saberes, procedentes de disciplinas diversas, junto con las prácticas y formas que la vida cotidiana han proporcionado a la sexualidad. Su objeto no es hacer una historia de los saberes técnicos y científicos, sino de las formas de conocimiento sobre la sexualidad que a lo largo del tiempo han sido múltiples.

			Sin duda alguna, la sexualidad contemporánea actual tiene sus claves inmediatas que pueden ser descritas y contextualizadas directamente mediante su análisis y estudio, pero su descripción y explicación, con alcance y profundidad, necesitan hacerlo desde una mirada que exponga sus variaciones en el tiempo y en las culturas. Sin esta perspectiva, los análisis inmediatos pierden alcance y capacidad explicativa. El origen de este libro está en la voluntad de romper un esquema sociohistórico y temático limitado a una exposición de los antecedentes inmediatos de la sexualidad actual. Entender y aproximarse a la conducta y experiencia sexual actual exige retrotraer la mirada a los hechos y marcos sociales de las décadas anteriores, mirar hacia atrás con una larga mirada retrospectiva resulta importante para comprender la genealogía de las formas sexuales actuales, su diversidad y su variabilidad. La perspectiva de la larga duración histórica facilita una mejor comprensión. Con ello, se trata de cubrir desarrollos que normalmente quedan sin atender y que pueden ser importantes para una visión global. El texto que aquí se presenta está en línea de continuidad con otro anterior publicado en 1990 por la Fundación Universidad-Empresa con el título de La sexualidad humana: estudio y perspectiva histórica en el que se exponía el hilo histórico y temático del desarrollo de la ciencia de la sexualidad. Las posibles lagunas y vacíos de desarrollo presentes en aquel texto, así como el nivel de exposición limitado, se han tratado de completar y profundizar ahora mediante la amplitud del recorrido histórico y el aumento del nivel de análisis. La perspectiva de los saberes sexuales actuales ha cambiado, está cambiando, modificando la mirada retrospectiva y presentando nuevos planteamientos prospectivos sin que no siempre quede constancia explícita de ello, lo que crea no pocos debates estériles. Constatarlo y asentarlo resulta una tarea necesaria. Tan importante como lo primero parece lo segundo. Es lo que se intenta hacer aquí.

			No se trata de un libro de investigación, aunque no esté exento de ella. No es una investigación directa sobre fuentes originales, ni un libro cargado de referencias que fundamenten cada momento de la exposición. No era ese el objetivo, y existen monografías específicas que hacen lo propio en su campo. No obstante, en su desarrollo está presente una información amplia que puede cubrir la voluntad de un estudio complementario y de formación ulterior. Su objetivo directo ha sido transmitir una línea de pensamiento sobre la formación de los saberes sexuales, sus vicisitudes y sus cambios en la historia. La exposición que aquí se recoge traza una línea de desarrollo de los marcos conceptuales, creencias y saberes sobre el sexo y la sexualidad, tarea que no ha sido hecha sino a retazos sueltos y desperdigados. El esfuerzo desarrollado ha sido el de retomarlos para enlazarlos, con mayor o menor acierto. En este sentido es deudor de múltiples contribuciones previas que han sido enlazadas. Constancia de ello queda. Característica del texto es la exposición, en algún caso amplia, de los planteamientos históricos que no se circunscriben a ser enunciados sino a ser expuestos. La exposición que se presenta no es una historia en el sentido más estricto del término, aunque mantiene un marco de desarrollo cronológico. El objetivo, más que presentar la transmisión completa y cronológica del dato, ha sido la exposición del desarrollo de los saberes sexuales en sus contextos sociales y conceptuales, aunque se haya cuidado la transmisión de la información básica.

			Algunas cosas están dichas y son conocidas y en este caso he tratado de recuperarlas ateniéndome a los hechos conocidos, aunque tratando de remarcar aspectos menos tópicos, como es el caso del amor cortés, con frecuencia reducido al amor emocional y pasional. O el conocido tema de la misoginia de los siglos XVIII y XIX, aunque en la mayoría de los casos expuesta muy apresuradamente aun cuando actúa como un hilo vertebrador de conductas y líneas de investigación. En otros casos, los hechos o su contexto son bastante menos conocidos y he tratado de exponer notas de lectura que aclaren su valor y significado en la historia de los saberes sexuales. Es el caso del contraste habitual entre el arte del sexo oriental y la ciencia del sexo occidental. Aunque el contraste tenga su fundamentación, su reducción binaria es forzada y no parece respetar los hechos. Uno y otro se complementan y Occidente no carece del primero. Es el caso también de la histeria que ilustra claramente el pensamiento sobre la sexualidad femenina a lo largo de todo el siglo XIX.

			El estudio y el conocimiento de la sexualidad no puede reducirse al conocimiento técnico, al saber sobre la anatomía y la fisiología del sexo, de sus variantes y de su intervención terapéutica, sino que debe incluir un espectro amplio del conocimiento que incluya el horizonte de la relación sexual, subjetividades, contextos y placas tectónicas de fondo, sensibilidades e intereses que mueven al conocimiento técnico y científico por unos caminos u otros. El desarrollo de la ciencia, de la ciencia sexual específicamente, no proviene exclusivamente de la pura lógica interna del aumento del conocimiento, sino de los hombres y mujeres que la hacen, y que se mueven hacia unos objetivos u otros en función de valores, preferencias y contextos. El desarrollo del conocimiento, la información y la ciencia está abierto y tiene márgenes imprevisibles. El azar, el cisne negro, la serendipia, los cambios de ciclo y de mentalidad mueven los intereses y objetivos del saber en diferentes direcciones, a veces sin muchas alternativas de opción. El conocimiento y su desarrollo, la historia de los saberes, tiene un componente de azar poco reconocido, y cuando en ella se hacen presentes cambios históricos de envergadura, epidemias, guerras o desastres colectivos, los cambios de sensibilidad, mentalidad, creencias y valores pueden variar de forma imprevisible. La variación puede resultar sorprendente.

			El texto no es una historia de las creencias o mentalidades acerca del sexo, tema arduo y todavía sin hacer, pero contiene elementos de ellas. Exponer los supuestos cognitivos que subyacen detrás de los comportamientos sexuales es una tarea plagada de dificultades porque requiere sobrepasar continuamente lo que aparece a primera mano y tratar de señalar una corriente real, pero profunda y dinámica que subyace detrás de conductas, costumbres y formas de pensar evidentes. En realidad, buena parte de la exposición sobre sexo y sexualidad se efectúa desde un contexto de intereses y contextos, de supuestos asumidos, aunque no se tenga conciencia de ello. La misoginia prevalente a lo largo de la historia ha actuado con frecuencia como catalizador tanto de lo que se estudia, como de las conclusiones que se van a alcanzar. Las unidades conceptuales de los saberes sexuales son entramados mentales que tienen una genealogía o historia de su aparición, de su uso, de su arqueología o del contexto de saberes circundantes que los sustentan y los enmarcan. Los conceptos sexuales no son autoexplicativos, aunque parezcan transmitir un significado inmediato y una constatación de hechos conocidos y contrastados. La mayoría de las veces actúan como armazones mentales explicativos de marcos ideológicos más amplios que no son directamente detectables. En este sentido, con frecuencia la exposición de los saberes sexuales en la historia se ha hecho focalizando su desarrollo en los aspectos médicos, pero no es posible reducir el marco conceptual a uno de sus componentes, aunque sea importante y a veces central. Detrás de la práctica médica, guiándola y configurándola las más de las veces, hay una mentalidad, un marco conceptual, una sensibilidad ante el sexo y sus manifestaciones. Prescindir de ellas supone perder el pulso real del tema.

			El intento de exponer los supuestos de la conducta sexual, su continuidad y discontinuidad, no está exento de riesgos, pues persigue exponer una visión desde los inicios hasta los tiempos actuales, lo que supone dos retos. El primero de ellos acotar los temas y períodos a exponer, lo que implica una selección y una opción por unos temas sobre otros. El segundo, mantener el necesario rigor y acierto en la marejada de la selección de datos que pueden ayudar a la exposición y al esclarecimiento de unas épocas o temas. El criterio mantenido ha sido el de exponer temas, hechos y planteamientos que han incidido decisivamente en la configuración histórica de los saberes sexuales y que a veces han podido pasar como circunstanciales. El trabajo efectuado en los últimos años a nivel nacional e internacional ha sido importante y está en alza; sin embargo, en la mayoría de casos se han centrado en períodos históricos o en temas monográficos. El esfuerzo de este texto es aunar unos y otros a fin de proporcionar una visión amplia del recorrido. A ello ha ayudado la experiencia docente de no pocos años y el interés por saber de un tema crítico para la identidad, la intimidad y la comunicación personal.

			Madrid, 2 de mayo de 2022.
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Tiempos paleolíticos. Los saberes iniciales

			Los saberes sexuales acompañan toda la historia humana, incluso la más antigua, aunque sean limitados. El saber de la práctica siempre ha estado ahí, y los supuestos implícitos, teorías de la misma, también. Por ello, el conocimiento de los saberes acerca del sexo del Paleolítico, la arqueología prehistórica del sexo, especialmente del superior (40.000-10.000 a. C.), no es una tarea imposible, aunque entrañe no pocas dificultades. Excluida su imposibilidad, hay una razón de importancia para tratar de conocerlos en cuanto sea posible y es la afirmación repetida por antropólogos y arqueólogos de que nuestra mente actual es en gran parte la mente del Paleolítico (nota 1.1). La conducta, vivencia y representación del sexo antes de la historia escrita puede servir para aproximarse a algunas de las pautas básicas de la sexualidad humana, de los orígenes de la norma sexual, así como de los comportamientos de género a lo largo de la historia.

			Característica básica del Paleolítico es la ausencia de escritura; sin embargo, eso no cierra completamente el acceso a lo que hombres y mujeres de esa época lejana hicieron, vivieron e incluso pensaron. Los restos materiales de sus vidas hablan por ellos, de cómo vivieron, cómo se organizaron y cómo se relacionaron (nota 1.2). La prehistoria y su conocimiento permiten el conocimiento al menos de los datos básicos de las condiciones de vida a lo largo de los primeros momentos de la historia humana, de sus formas de organización, de las creencias centrales en su vida social y de la representación de su vida sexual.

			[image: ]

			Figura 1.1.—Figuras rupestres (6500-5000 a. C.). Cuevas de Cogul (Lleida).

			
1.1. LOS PROCESOS DE HOMINIZACIÓN: LA APARICIÓN DEL GÉNERO HOMO


			La vida sexual de la especie humana está asociada a sus procesos evolutivos y a las características generales de cada una de sus fases o períodos (nota 1.3). La especie humana anatómicamente moderna tiene una larga historia que comienza con la separación evolutiva de los simios y de los chimpancés hace seis millones de años. Desde entonces la historia de los homininos pasa por diferentes estadios hasta llegar a la especie homo, hace aproximadamente dos millones de años, y con la aparición posterior del Homo sapiens, aproximadamente hace unos 200.000 años. La historia sin duda alguna es larga (Bermúdez de Castro, 2013), y aunque la gran obsesión de los arqueólogos haya consistido en buscar el eslabón perdido que actuó como ancestro nuestro y de los chimpancés, los resultados han sido inciertos hasta ahora. Con frecuencia, la historia de los procesos de hominización se ha comenzado directamente con la especie homo; sin embargo, para comprender el proceso de hominización y algunas de las características finales de la especie humana parece necesario referirse a los australopitecos, aparecidos hace ya unos cuatro millones de años, en los que están presentes ya datos evolutivos importantes (Campillo Álvarez, 2005). Tattersall (2012) ha expuesto cómo estos primeros homininos presentan los primeros esbozos sociales y cognitivos de los desarrollos posteriores de la especie homo.

			Hace unos dos millones de año aparece la especie homo, con una capacidad craneal entre 600 y 700 cm3, lo que representa un aumento notable con respecto a la capacidad de los australopitecos. Las primeras herramientas líticas coinciden con la aparición del Homo habilis; no obstante, algunos autores consideran que podrían haberse dado ya anteriormente con los australopitecos. Aunque se barajan diferentes hipótesis para explicar el desarrollo exponencial del cerebro, un mecanismo probable consiste en la interacción de una serie de procesos tales como la fabricación de los instrumentos, el manejo y liberalización del uso de la mano, de la pinza de precisión y el mayor consumo de carne, probablemente proveniente de una actividad carroñera, ya que su capacidad de caza de presas mayores era baja debido a su escasa envergadura. La presencia en el Homo habilis de una industria lítica supone la presencia de una capacidad simbólica básica, la capacidad de realización de objetivos imaginados y la elaboración de planes en el tiempo y en el espacio, competencias cognitivas de enorme importancia, aunque estén todavía en un escalón mínimo. Por otra parte, hay datos que permiten inferir su capacidad para conjuntarse como grupo con el objetivo de cazar la presa (nota 1.4).

			Siempre en África, según la hipótesis actual (out of Africa o fuera de África) que sostiene que el hombre anatómicamente moderno proviene de este continente, hace aproximadamente 1,9 millones de años aparece el Homo ergaster, con una capacidad craneal de 850 cm3, que dio lugar a otro tipo de industria lítica más desarrollada, la cultura achelense, que requiere haber adquirido capacidades cognitivas realmente complejas y que parecen estar asociadas a la activación de la corteza premotora, área central en el desarrollo del lenguaje. En Asia, con una datación aproximada del mismo tiempo, 1,8 millones de años, se han encontrado los fósiles del Homo erectus, con un volumen craneal que puede llegar a tener una capacidad de 1.000 cm3. Con la aparición en África del Homo ergaster y en Asia del Homo erectus están ya presentes las bases de la hominización que más tarde dan lugar al Neandertal (hace aproximadamente 300.000 años) y finalmente, en África, al Homo sapiens anatómicamente moderno. Con su aparición, la conducta simbólica parece fehacientemente constatada.

			La evolución de la especie humana sigue en estado de estudio e investigación, hasta el punto que no hay un modo único o consensuado de explicar el árbol evolutivo. Un dato cada vez más dominante es la sustitución de un modelo lineal, estrictamente evolutivo, por un modelo de coexistencia en el tiempo, de tal manera que se dan en un mismo período de la historia, e incluso en la geografía, diferentes tipos de homo, de forma que tipos como el sapiens, el neandertal o el denisovano hayan podido entrecruzarse genéticamente entre sí. Según Rosas (2016), un porcentaje que oscila entre un 1 por 100 y un 4 por 100 del genoma neandertal está presente en humanos modernos no africanos. Igualmente, entre un 4 y un 6 por 100 de secuencias génicas denisovanas se encuentra en los melanesios actuales. Los datos indican la no indiferencia de nuestros antecesores al emparejamiento sexual, incluso con grupos morfológicamente diferentes.

			
1.2. LA EVOLUCIÓN DE LA SEXUALIDAD

			La evolución de la sexualidad en los procesos de hominización no ha sido algo secundario, sino que ha sido central en el curso de la aparición del homo sapiens y de algunas de sus características más destacadas (Domínguez Rodrigo, 2011; Fisher, 1982). Dos son los datos básicos para entender los procesos de hominización y de la evolución de la sexualidad humana. El primero es la selección sexual como mecanismo crítico del proceso evolutivo, y el segundo, el tipo de sexualidad asociado al dimorfismo o diferencias anatómicas entre el hombre y la mujer.

			Darwin, en su primer libro sobre la evolución El origen de las especies por medio de la selección natural (1859), tal como se expone en el título, se centró en los procesos de supervivencia circunscritos a la selección de los más aptos y, en su segundo libro, El origen del hombre y la selección en relación con el sexo (1871), expuso la función que jugaba en el proceso evolutivo la selección sexual. En el segundo libro, Darwin traza la ventaja competitiva que algunos individuos pueden tener sobre otros de su misma especie y sexo para su reproducción en función de sus atributos sexuales secundarios. En el reino animal, en la mayoría de las especies, es la hembra la que acepta o rechaza al macho. La disponibilidad de la hembra a un determinado macho es el argumento definitivo. Es probable, y así lo plantea Darwin, que en los primeros homínidos el comportamiento haya sido muy semejante.
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			Figura 1.2.—El origen del hombre. 2.ª edición. 1885. C. Darwin.

			La selección sexual ejercida por las hembras viene determinada por la caracterización de los atributos sexuales secundarios de los machos. El dimorfismo o desigualdad entre el tamaño de los machos y las hembras es uno de ellos. En los grupos animales, mamíferos y primates, el tamaño, la envergadura y la fuerza son el criterio final para dirimir cualquier conflicto dentro del grupo, tanto en lo que respecta a la alimentación como a la reproducción. Son los machos más grandes quienes tienen los primeros y mejores bocados. En los gorilas, el macho dobla prácticamente el tamaño de la hembra, en el chimpancé disminuye, aunque sigue resultando un 30 por 100 más grande, mientras que en los bonobos, y en el hombre, la desigualdad del tamaño se reduce a un 10 por 100. El dimorfismo corporal tiene pautas sexuales asociadas; así, en los gorilas, el predominio del macho alfa es completo y tiene un tipo de comportamiento sexual de tipo harén, con disponibilidad exclusiva sobre todas las hembras de la manada. Conforme disminuye el dimorfismo, disminuye el carácter sexual impositivo del macho dominante sobre las hembras. En los chimpancés, en los que existe un dimorfismo relativo, existe el predominio de los machos dominantes, pero no de forma absoluta, de tal manera que se produce lo que se ha llamado una poliginia multimachos o grupo de reproducción multimacho-multihembra en el que se da un tipo de conducta promiscua. Campillo (2005) considera que el dimorfismo relativo en los homínidos habría generado un tipo de conducta de este tipo relacionado con la poliginia multimachos.

			Lewis H. Morgan, uno de los estudiosos más destacados de la etnología y las formas de la familia a lo largo de la historia y las culturas, en su libro Ancient Society (1877) consideraba que este tipo de conducta sexual poligínica multimachos sería la propia de los primeros desarrollos humanos. Los datos proporcionados por Morgan llevaron a Darwin a reconocer un tipo de matrimonio comunal (Darwin, 1871). Según Campillo Álvarez (2005), este tipo de conducta sexual tiene en los primates y en los bonobos claras ventajas reproductivas consistentes principalmente en el aumento de las conductas de cohesión dentro de la manada, la evitación del infanticidio y un mayor cuidado de las crías. Aunque el cuidado directo de las crías corre a cargo principalmente de las madres, son los machos los que cuidan del grupo en la búsqueda del alimento y la defensa del mismo. Es probable que tales efectos hayan sido progresivos y asociados al aumento de la inteligencia a lo largo de la evolución y su manifestación clara aparezca con el Homo sapiens. Uno de los datos relacionados con el dimorfismo a lo largo de todo el proceso evolutivo es su progresiva disminución, pero no su desaparición completa, lo que probablemente afecta igualmente a las formas asociadas de conducta sexual. Domínguez Rodrigo (2011) considera que la disminución del dimorfismo está relacionada con una serie de cambios corporales en la imagen, tanto del hombre como de la mujer y que se manifiesta en el pelo, caderas, piel, senos, nalgas y un largo etcétera, lo que da lugar a un nuevo tipo de atracción personal o atracción epigámica, en la que hombre y mujer deben distinguirse por caracteres diferenciados entre ellos (Lovejoy, 1981).

			En la mayor parte de los mamíferos, el apareamiento sexual no es una actividad permanente, sino que se caracteriza por darse solo en alguna época o épocas del año, con una duración restringida, a veces reducida a días en algunas especies. Pasado el período de activación sexual o estro, el interés sexual desaparece, y con él la receptividad de la hembra o disponibilidad para ser montada por el macho. La especie humana sin embargo se caracteriza por la ausencia de estro. Uno de los hechos evolutivos más significativo y cargado de consecuencias, también el primero de una larga serie de consecuencias evolutivas, es la adquisición de la posición erecta y el andar bípedo que se encuentran ya en el australopiteco, hace aproximadamente 4 millones de años. La consecuencia del andar bípedo es el desplazamiento de la vulva a una posición inferior que no es advertida en el andar de la hembra, al contrario de lo que ocurre por ejemplo en las hembras chimpancés. La consecuencia de ello es que la tumefacción de la vulva y la coloración de la activación sexual pierden su sentido de indicador sexual. Las hembras de los homínidos pierden esta señal externa y adquieren un hecho que es esencial en la sexualidad y en la reproducción humana como es la receptividad sexual continua (Cohen, 2003).
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			Figura 1.3.—Pinturas rupestres (2500-750 a. C.). Peña Escrita (Ciudad Real).

			La desaparición de signos externos visibles de receptividad en la mujer condujo a un tipo de receptividad continua, y a la aparición de conductas de apareamiento a lo largo de todo el año, al margen de la capacidad reproductiva de la pareja, es decir, a la aparición de una sexualidad posreproductiva (Arsuaga y Martín-Loeches, 2013). Según Campillo Álvarez (2005), es posible que este tipo de característica estuviera ya presente en el australopiteco; de parecida opinión es la antropóloga Sara B. Hrdy (1999), que considera que este tipo de estrategia tendría la función de inducir a los machos a la consideración de que cualquiera de ellos podía ser padre de las crías. Esta formulación parece compaginar con una pronta aparición de este atributo en las hembras de los homínidos. Según Claudine Cohen (2003), la receptividad sexual continua de la mujer es uno de los elementos centrales de los procesos de hominización y de la evolución de la sexualidad humana.

			Otro hecho cargado de consecuencias evolutivas es la aparición del parto inmaduro en la cría de la especie humana. De nuevo la bipedestación generó una serie de modificaciones en la pelvis de los homínidos a fin de permitir la fluidez del andar erecto, la marcha y la carrera, vitales en los procesos de caza y huida de otros depredadores. Eso ocurría en un período en el que los homínidos estaban aumentando rápidamente el tamaño del cerebro. El tamaño del cerebro en el Homo habilis era de 600 a 700 cm3 y en el Homo ergaster alcanzaba ya los 900 cm3, lo que obligaba a la evolución a encontrar soluciones que permitieran al feto homínido conseguir una viabilidad en su paso por la pelvis y el canal del parto. La solución fue el parto inmaduro de la especie homo. Habitualmente la cría de la especie humana nace con un tercio del tamaño cerebral, que adquiere en su desarrollo adulto, unos 384 cm3 de los 1.400 cm3 que adquiere posteriormente. El chimpancé nace con 128 cm3 de los 400 que adquiere más tarde, lo que supone un 33 por 100 del tamaño total. Esta proporción sería imposible en la especie humana, dado el tamaño del cerebro. La solución evolutiva ha consistido en un parto inmaduro en el que el feto tiene un desarrollo embrionario del 60 por 100 y un desarrollo cerebral de un 25 por 100 (Campillo Álvarez, 2005). Es probable que este tipo de solución evolutiva haya aparecido a lo largo del período del Homo habilis con un desarrollo cerebral de hasta 700 cm3 y haberse consolidado con la aparición del Homo ergaster, con un tamaño craneal de hasta 900 cm3. La consecuencia de esta solución es una marcada inmadurez de la cría humana, lo que se ha llamado la altricialidad o estado de dependencia de la crianza de los padres. La cría humana difiere enormemente de la mayoría de mamíferos y primates en el elevado grado de inmadurez con el que nace y en el elevado tiempo que necesita para madurar. Los primeros años de su desarrollo son un período de dependencia prácticamente total en la mayoría de los campos.

			Estos hechos generan una serie de consecuencias en la organización cerebral del infante que se desarrolla no de una forma programada lineal, sino dependiente de su contexto y del aprendizaje que determinan su organización y funcionamiento final. Por otra parte, el mayor tamaño del cerebro permite niveles de desarrollo mayores y sistemas de comunicación más eficaces dentro del grupo y del clan. Si durante esta época se mantiene el tipo de conducta poligínica multimachos, en el que no hay constancia de la paternidad, todo el grupo resulta implicado en la protección y cuidado, lo que resulta un factor de cohesión complementario. Una de las estudiosas más relevantes de la sexualidad humana, Helen Fisher, ha propuesto que, como consecuencia de una larga serie de cambios en la historia de la evolución, hay un momento en el que se produce un tipo nuevo de relación sexual y social consistente en el contrato sexual (Fisher, 1982), que lleva a los hombres y mujeres a formar un tipo inicial de relación monogámica temporal. Según la autora, este tipo de contrato se efectuaría pronto en la línea evolutiva; no obstante, es probable que para el establecimiento de relaciones monogámicas relativamente estables haya que esperar todavía otros desarrollos sociales, grupales y culturales.

			La imagen de un dimorfismo parcial por parte del hombre, y de un sistema de vida sustentado por la caza y la recolección, ha llevado a fomentar una idea de la organización social paleolítica en la que el hombre sería la figura dominante y el principal proveedor de la alimentación para la comunidad. Este predominio inicial del hombre habría marcado la historia y la secuencia de la división social del trabajo a lo largo de toda la historia. La hipótesis del hombre cazador (Lee y DeVore, 1968) habría prefigurado el desarrollo posterior del patriarcado y del predominio masculino a lo largo de toda la historia. Los hechos muestran una mayor complejidad e indican que la aportación proveniente de la caza era menor y que el hombre del Paleolítico superior era más bien carroñero que cazador, mientras que las mujeres, mediante la caza menor y la recolección, suponían la mayor aportación alimenticia para las tribus (Binford, 1981), lo que significaría una distribución más igualitaria de roles. Los estudios recientes de Haas, Watson, Buonasera et al. (2020) ponen en entredicho la hipótesis del hombre cazador, mostrando que ha sido un supuesto más que un dato, y que los estudios arqueológicos y antropológicos muestran a la mujer efectuando igualmente labores de caza mayor. La división del trabajo no parece haber estado presente en el Paleolítico europeo medio.

			
1.3. LA REPRESENTACIÓN RUPESTRE DE LA SEXUALIDAD

			Las condiciones de vida del Paleolítico fueron extremadamente duras. Tal como exponen Angulo, Eguizábal y García (2008), la última glaciación de Wurm, que comenzó hace unos 110.000 años, alternó períodos muy fríos con otros más templados, de forma que el centro de Europa era un témpano de hielo, y las zonas adyacentes, estepa y tundra, también una vegetación muy escasa y mínima. El nivel del mar era 100 metros inferior al actual, lo que permitía que Irlanda, Reino Unido y el continente tuvieran una solución de continuidad terrestre. En este período tan hostil para la sobrevivencia y el arraigo, los grupos humanos se refugiaron en los abrigos que la naturaleza les ofrecía y en los que ellos fabricaron. Diferentes tipos de datos indican que su forma de vida era grupal, en grupos no mayores de 25 personas, con suficiente capacidad de autonomía, pero no excesivamente grandes para facilitar la flexibilidad, la movilidad y la adaptación del grupo. El tipo de sociedad era igualitaria y la función socioeconómica de la mujer era importante, tanto por su función como recolectora como por su función maternal, que garantizaba la supervivencia del grupo, lo que acentuó los caracteres matriarcales del grupo (Tannahill, 1992). Durante este período, aunque con niveles demográficos muy bajos, la especie humana logró subsistir e incluso desarrollar expresiones artísticas variadas, incluidas las de un erotismo incipiente. Las expresiones artísticas diversas del Paleolítico, pinturas, grabados y esculturas, muestran ya la presencia de creencias y actitudes acerca del sexo.

			No son pocas las manifestaciones artísticas del Paleolítico que tienen la sexualidad como objeto central, por lo que es posible ver en ellas manifestaciones de su vida sexual (nota 1.5). Objeto especial de tales representaciones han sido el cuerpo, los genitales tanto del hombre como de la mujer, y las relaciones sexuales. Se trata de las manifestaciones de la conducta sexual en la última fase del Pleistoceno, en pleno período de la última glaciación (100.000-12.000 años). Durante todo este período se privilegiaron las representaciones de las actividades más relacionadas con la sobrevivencia del grupo, como las de caza y sexuales. Desde el comienzo de la expresión artística en el Paleolítico, aunque las representaciones humanas no son frecuentes, la representación del sexo femenino es constante y se caracteriza por la insistencia en la demarcación de las piernas, el pubis y la vulva, que adquieren una clara relevancia. La representación humana, principalmente de la mujer, se hace de forma sexuada. La representación del hombre es indirecta, considerándose como tal cuando carece de atributos femeninos. Son las características femeninas las que proporcionan directamente identidad a la imagen, y son ellas las que parecen dominar el incipiente desarrollo del imaginario sexual del Paleolítico. Estas representaciones, en general, y especialmente las femeninas, están llenas de dudas y disputas acerca de su significación y de la función que podían tener en la sociedad paleolítica, pero suponen indicadores objetivos de un dato histórico que merece ser interpretado. T. Taylor en su libro The Prehistory of sex (1996) interpreta tales representaciones como expresión de una compleja cultura sexual que expone un difícil equilibrio entre la presentación objetiva del sexo y la censura de su representación. Igualmente, en este tipo de representaciones está presente la importancia que en cada momento juega el rol social y sexual que asumen hombre y mujer. Este enfoque implica reconocer en el hombre y la mujer del Paleolítico, tanto la representación simbólica como una interacción adaptativa a los procesos dinámicos de una sociedad en proceso. A lo largo de todo el Paleolítico superior (40.000 años), hay una representación diferenciada de la sexualidad y sus manifestaciones, probable índice de los cambios en la sensibilidad, concepción y manejo de la sexualidad. Pueden considerarse períodos en los que, aunque no hay ruptura entre ellos, sí se producen diferencias de la expresión de la vivencia sexual, de su simbolización y del imaginario correspondiente; lógicamente también de su comprensión. No obstante, las diferencias no suponen discontinuidad,

			En el Auriñaciense (40.000-30.000 a. C.) el elemento más dominante son las representaciones vulvares. Leroi-Gourham (1982), uno de los autores más representativos de la cultura del Paleolítico, autor de algunas de las obras básicas sobre este período, ha expuesto las múltiples formas de representar a la mujer en el arte rupestre. Hay representaciones de todo tipo, triangulares, troncales, circulares, a veces con trazo vertical para representar la vulva. Un ejemplo de ello pueden ser las representaciones del pubis y vulva de la cueva de Chauvet en Francia. Durante este período, las representaciones de los genitales tienen una amplia variedad, a veces muy realista, otras de forma muy simplificada, a veces en forma de una sencilla uve invertida. Son las primeras representaciones sexuales y las más sencillas, y su distribución tiende a disminuir a lo largo del Paleolítico y a hacerse más realística y coloreada, tal como ocurre en el período magdaleniense, como las vulvas en rojo del camarín de Tito Bustillo en Asturias. Esta intensidad de representaciones podría asociarse como una forma de culto a la vulva.
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			Figura 1.4.—Camarín de las vulvas (20.000-40.000 a. C.). Ribadesella (Asturias).

			En el período gravetiense (30.000-20.000 a. C.) se produce una clara explosión de la imagen sexual femenina mediante la multiplicación de las llamadas venus esteatopigias. Las venus suelen representar a mujeres gruesas, con una gran masa corporal, con marcados atributos sexuales, tales como senos, nalgas, vientre y vulva muy remarcados. Curiosamente, manos y rostro son prácticamente ignorados, e incluso omitidos. La venus de Lespugue (25.000 a. C.), típicamente gravetiense, es una de las más célebres. Conocida también es la venus de Laussel o venus del cuerno (25.000 a. C.), aunque no en forma de estatuilla sino de bajorrelieve. Representa una mujer desnuda, con un cuerno de bisonte en su mano derecha. Se trata de una mujer embarazada, de caderas anchas y con el pubis bien remarcado, de senos caídos y que carece de cabeza. En varios puntos de la figura hay trazos de ocre rojo. Su composición ha hecho pensar en algún tipo de sacerdotisa. Probablemente la venus más representativa y conocida es la venus de Willendorf (25.000 a. C.), en parte también por haber sido la primera en descubrirse (1908). Es una estatuilla de 11 centímetros de alto que se caracteriza por una enorme masa corporal, alto desarrollo de las mamas y un estado probable de embarazo.

			Las interpretaciones que han recibido estas venus han sido muy diferentes. Una interpretación muy común consiste en suponer que representan sencillamente un ideal de mujer, otras interpretaciones han visto en las estatuillas un tipo de muñecas que podían ser utilizadas dentro del clan por las mujeres y ser objeto de intercambio entre clanes. La representación de mujeres poderosas del propio clan o la figuración de algunas de ellas han sido otras de las interpretaciones. Tampoco han faltado los tipos de interpretaciones que aluden a formas de excitación sexual de los hombres y las mujeres del momento. Una de las interpretaciones más extendidas ha sido la de diosa madre, propia de una imagen religiosa del Paleolítico superior, según la cual se representa a la mujer como fuente de vida y objeto de culto. Algunas obras literarias como El oso del clan cavernario de Auel (1980) han favorecido esta interpretación en su versión divulgativa. El hecho de que las estatuillas representen mujeres completamente desnudas, y en avanzado estado de gestación, hace probable su uso como amuletos colgantes. Esta línea de interpretación ha sido utilizada en un marco conceptual histórico-económico. Engels (1884) señaló que su extensión y proliferación mostraba la relevancia que la mujer tenía en la sociedad del Paleolítico, probable indicador indirecto de que en los clanes de cazadores-recolectores había una clara presencia igualitaria de la mujer.

			El trabajo arqueológico más consistente en esta línea de interpretación ha sido desarrollado por Marija Gimbutas en sus obras, especialmente en Dioses y diosas de la vieja Europa. 7000-3500 a. C. (1974) y El lenguaje de la diosa (1989) (nota 1.6). Según la tesis de Gimbutas, en la vieja Europa, una zona que se centra en los Balcanes y que llega hasta el sur de Italia y Grecia, y que alcanza Hungría y Rumanía, así como la antigua Anatolia, se desarrolló una poderosa civilización autóctona antes de los comienzos de la cultura en Summer. En esta cultura, los dioses no llevan lanzas ni hay rastros de una sociedad jerarquizada con líderes dominantes y subordinados obedientes. Tal como es descrita, sus valores no están en la conquista de otros pueblos, ni su religión se caracteriza por el miedo. En esta vieja Europa la relación hombres y mujeres no era de superioridad, sino de igualdad y no patriarcal. La imagen religiosa dominante sería la de la gran madre, diosa de la vida. Inicialmente y hasta el sexto milenio a. C., las diosas madres se representaban desnudas para pasar luego a presentarse vestidas (Watson, 2005). A través de la obra de Gimbutas y de sus sucesores, como Baring y Cashford (1991), se ha recogido un amplio testimonio de esta cultura anterior o en los albores del Neolítico.

			 Las ideas asociadas con la Gran Diosa Madre estaban relacionadas con el culto a la fecundidad, teniendo que ver con la labranza de la tierra y el cuidado de animales domésticos y en general del mantenimiento y la apreciación y el respeto por todo lo viviente y cuanto ayuda a vivir. La aparición de la Edad del Bronce junto con la aparición de los pueblos del Este acabó con esta época del predominio de las diosas madres y de una cultura igualitaria menos guerrera. En las excavaciones de Çatal Höyük, uno de los descubrimientos arqueológicos más emblemáticos de los últimos años, considerado como uno de los primeros asentamientos urbanos del Neolítico, se ha encontrado una estatuilla (8.000 a. C.) de una mujer sentada, desnuda y obesa, flanqueada por dos leopardos. Parece representar una diosa madre imbuida de poder y autoridad o un símbolo de fertilidad por el tamaño de los pechos y el vientre. James Mellaart a partir de estas excavaciones ha recuperado y relanzado la imagen de la Gran Diosa Madre con el hallazgo de la Diosa de las panteras (Mellaart, 1971). Para Mellaart, la diosa de Çatal Höyük sería el precedente de las diosas mediterráneas y occidentales de Atenea, Artemisa, Demeter y Persefone. Según Cohen (2003), el culto a la Gran Diosa impregna y marca una época diferente, y para Gimbutas (1989) configura la mente del final del Paleolítico y de la religión predominante durante este período. Según Gimbutas, el culto a la diosa madre y sus ritos influyó más tarde en las formas culturales que adoptaron los griegos para venerar a Artemisa. No obstante, algunos autores como Moses Finley (1971) han rechazado la primacía de las diosas madre en los tiempos paleolíticos.

			En el contexto de una revalorización de la figura de la mujer y de su presencia en las primeras etapas de la humanidad, J. J. Bachofen en su libro El Matriarcado (1861) propuso la existencia de una etapa arcaica de la historia en la que habría existido un sistema jurídico basado en el dominio político y social de las mujeres, lo que la etnografía y la arqueología actuales han rechazado. Bamberger (1974) ha criticado duramente la existencia de fuentes primarias que atestigüen una etapa indudablemente matriarcal, aunque se acepte que el proceso histórico, a partir del Paleolítico y Mesolítico, ha supuesto un aumento progresivo de la desigualdad social entre hombres y mujeres, y que estas últimas han ido perdiendo influencia y autoridad con los procesos civilizatorios (Fernández Martínez, 2013).
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			Figura 1.5.—La señora de las panteras. Çatal Höyük (6000 a. C.). Museo de Civilizaciones de Anatolia (Turquía).

			Aunque la gran dispersión de venus paleolíticas por todo el continente europeo ha favorecido la interpretación de una cultura primordial orientada a las divinidades femeninas, no son pocos los arqueólogos que no encuentran suficientemente fundadas estas afirmaciones (Taylor, 1996). Por ejemplo, las venus se encuentran principalmente en lugares de residencia más que en templos y en lugares de culto. Otra crítica recibida es que, mientras las imágenes y las representaciones masculinas son con frecuencia activas, las venus son completamente pasivas y no parecen ejercer ningún tipo de poder, influencia o protección. Por otra parte, el intento de relacionar las venus paleolíticas con el trabajo desarrollado por Gimbutas puede ser excesivo, pues no hay una correspondencia temporal, ya que su trabajo sobre la diosa madre se centra en el comienzo del Neolítico, ni tampoco coincide la zona geográfica, pues la zona analizada por Gimbutas y seguidores es diferente. La posible creencia en una gran diosa madre en la vieja Europa no es necesariamente una herencia del Paleolítico superior.

			La presencia y reproducción de las venus, probablemente su culto, comienza a desaparecer a partir de los años 20.000 y empiezan a ser reemplazadas por representaciones de imágenes mixtas en las que aparecen hombres y mujeres manteniendo relaciones, o genitales de hombres y de mujeres. No obstante, son escasas las representaciones de las relaciones coitales, y las que se consideran como tales con frecuencia han sido discutidas y son problemáticas (Angulo et al., 2008), tal como sucede con el llamado Naipe de Laussel. Esta misma representación ha dado lugar al supuesto de que la postura sexual más frecuente era la trasera, aunque existen otros registros, como los de la Cueva de los Casares (Guadalajara), o las plaquetas del yacimiento de La Marche (Lussax-les-Châteaux), en los que se recoge una posición coital frontal. Existen otros registros que recogen la relación sexual de forma más erótica y sensual, como los de la cueva de Chauvet. Angulo y García (2005) han recogido con gran profusión de datos e iconografía la sexualidad y la erótica en la época paleolítica.
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			Figura 1.6.—La venus del cuerno (25.000 a. C.). Laussel (Dordoña). Francia. Museo de Aquitania. Burdeos.

			En el período solutrense (22.000-18.000 a. C.), época que coincide con una agudización del ciclo glaciar, el último máximo glaciar, aproximadamente hacia el 18.000 a. C., el avance de los hielos y la agudización del clima disminuyeron la población y la empujó a refugiarse en el sur de Europa. Es posible que en este período los grupos disminuyesen y aumentase el control de las reservas. Es un período que se desarrolla principalmente en Francia y España, en el que la representación femenina desaparece casi completamente y ocupan su lugar las representaciones rupestres de escenas animales y de caza. La cueva de la Marche, en Francia, datada en el 16.000 a. C., es un ejemplo de numerosas representaciones de relaciones sexuales y de un erotismo rupestre inicial.

			En el período posterior, el Magdaleniense (15.000-8.000 a. C.), la representación pictórica del hombre y la mujer cambia de nuevo hacia tipos de representación más realista y con equilibrio en las proporciones (González Morales, 2007). Es en este período cuando comienza a destacar la representación del falo y las imágenes itifálicas. En general, la representación de los genitales masculinos en el Paleolítico es bastante menos frecuente que los femeninos (Angulo et al., 2008). Ejemplo de este tipo de representaciones son las imágenes itifálicas de la cueva de Altamira. Del período magdaleniense se ha encontrado el Adonis Chernitz, considerado la representación del hombre más antigua. Parece ser la representación de un exvoto masculino, aunque podría también simbolizar un ídolo masculino de la fecundidad, de lo que no existen testimonios anteriores. En la cueva de Lascaux (13.500 a. C.) se observa una reproducción que junta la caza de un bisonte muriendo y la probable representación de un chamán con el sexo erecto, escena en la que parece reflejarse la capacidad polivalente del falo. También de esta época es la venus de la cueva de Ignateva, en la cordillera de los Urales, que tiene 28 puntos de ocre entre las piernas, lo que podría aludir al ciclo menstrual de la mujer. Todos los datos parecen hacer referencia a una información progresiva en la representación e información sobre la mujer y su sexualidad.

			Aunque es necesario adoptar todo tipo de precauciones, la exposición efectuada permite establecer algún tipo de secuenciación de la representación sexual en el Paleolítico, aunque con superposiciones y la recuperación de viejos temas con otras modalidades. En un principio, que podría establecerse en el Auriñaciense, el tema de representación sexual rupestre más abundante es la imagen de la vulva en diferentes modalidades. La vulva resulta objeto reiterado y casi obsesivo en la representación artística. En un segundo momento, en la época gravetiense, es la representación sexual de la mujer, de su cuerpo sexuado, el centro de la simbología, principalmente bajo la forma de estatuillas. Aparecen aquí todo tipo de interpretaciones, como diosa madre de Paleolítico superior o como imagen de belleza, sexualidad y fertilidad reproductiva. En un tercer momento, parece que se cambia de perspectiva, de forma que el centro ya no es la mujer y sus atributos, sino la relación sexual. Hace su aparición de forma importante y como pareja el hombre, insistiéndose en su presencia en la relación sexual y todo lo que ello significa. El cuarto momento, estamos ya al inicio del Neolítico, el hombre y sus atributos, el falo comienza a ser el objeto y la obsesión por excelencia. Esta secuencia de representaciones iconográficas probablemente está acompañada por una sucesión de creencias y de sensibilidades acerca de la sexualidad en las que parece advertirse un proceso, primero parcial y luego global, de sustitución y recambio de la primacía sexual de la mujer por la del hombre. Aunque esta secuencia no puede entenderse de forma estricta —hay muchas anticipaciones y retrocesos en un proceso amplio, geográfica e históricamente—, los cambios observados parecen apuntar a un proceso caracterizado por el desplazamiento del énfasis en el sexo de la mujer hacia el predominio del sexo del hombre.
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			Figura 1.7.—Hombre con cabeza de pájaro y bisonte (22000 a. C.). Cuevas de Lascaux (Montignac, Francia).

			
1.4. EL FIN DE LAS GLACIACIONES. EL MESOLÍTICO. LAS NUEVAS FORMAS SOCIALES Y SEXUALES

			No se tienen muchos datos del sistema de vida y de la organización social que tuvieron los cazadores-recolectores del Paleolítico. Los datos expuestos acerca de la evolución de los homínidos, los datos sobre la industria lítica que desarrollaron, las representaciones artísticas en el arte mueble y en el arte rupestre, así como otros rastros materiales nos proporcionan la información básica de sus sistemas de vida (Fernández Martínez, 2013; Fullola y Nadal, 2012). La búsqueda de información se puede ampliar acudiendo a algunos de los grupos humanos actuales que siguen desarrollando sistemas de vida de tipo cazadores-recolectores, aunque este recurso es limitado debido a la alta probabilidad de que las formas de vida encontradas estén contaminadas, se refieran a grupos en condiciones muy extremas y a que, a lo largo de la historia y la geografía, los grupos de cazadores-recolectores han mostrado una gran diversidad (Harari, 2013). No obstante, algunos de los datos encontrados en la etnología reciente pueden ilustrar algunas de las formas que estos grupos pudieron adoptar.

			Sin duda alguna, uno de los grupos más referenciados han sido los bosquimanos !Kun, considerados por algunos como los representantes más genuinos del tipo de vida cazador-recolector, tanto por su ubicación en África como por mantener uno de los lenguajes más primitivas, así como por mantener formas de vida primitivas. Los trabajos de Lee (1979) muestran el sistema de sustentación que mantienen, menos dependiente de la caza de lo habitualmente estimado, y con una aportación recolectora de la mujer más importante de lo habitualmente considerado, de forma que dos tercios del suministro de alimentación para el grupo provienen del trabajo de las mujeres. Algo semejante es lo que Hill y Hurtado (1996) han encontrado en los Aché, una tribu de cazadores-recolectores que han vivido en las junglas de Paraguay, que actualmente han quedado reducidos a un grupo muy escaso viviendo de la caza, pero solo parcialmente y con una fuerte composición del trabajo recolector de la mujer. Sus relaciones sexuales eran básicamente poligínicas y tenían un sistema de vida básicamente igualitario. En la misma línea, Potts y Short (2001) han insistido en la igualdad social y en las relaciones poligínicas de los cazadores-recolectores. Según Hill y Hurtado (1996), la ausencia de propiedades les hacía compartir y ser generosos con los bienes del grupo y eran reacios a las formas impositivas de su conducta. Desde la perspectiva reproductiva, la natalidad de los cazadores-recolectores estaba controlada por el sistema de lactancia intensivo de los infantes, de forma que el parto solía espaciarse cada dos o tres años, pues el número elevado de niños no favorecía el sistema de nomadismo propio de los cazadores-recolectores.

			Los datos encontrados en los pueblos recolectores actuales, y los restos materiales de los antiguos, ponen en general en duda la imagen que fue un tiempo dominante del hombre como sustentador principal del grupo y gran cazador (Lee y DeVore, 1968), para insistir en la aportación de la mujer, recolectora básica y sustentadora alimentaria del grupo. No obstante, la importancia dada a esta función de la mujer tiende actualmente a ser reconsiderada, aunque insistiendo en la función decisiva de su aportación (Cohen, 2003). Este género de vida fue drásticamente modificado por una serie de variaciones climatológicas alrededor del 14.000 a. C. En el último millón de años la Tierra ha sufrido una serie sucesiva de glaciaciones que se han sucedido aproximadamente cada 100.000 años como consecuencia de la inclinación del eje terrestre y de la variación de la elíptica de la Tierra alrededor del Sol. La última de las glaciaciones comenzó alrededor de hace 100.000 años y su término aproximado puede situarse hacia el 15.000 a. C. En este período ha habido dos máximos glaciales correspondientes a los 70.000 y 20.000 años, en los cuales la especie humana estuvo principalmente aposentada en los continentes africano y euroasiático. Los cambios climáticos, que definen el tránsito del Pleistoceno al Holoceno, generaron un tipo de vida diferente. Al final de la última glaciación, en un primer momento, el calentamiento de la Tierra, el aumento de la vida y la variación de la vida vegetal favorecieron el abandono de las cuevas y los asentamientos locales desde los cuales se podía seguir manteniendo el propio sistema de vida, pero lo que es más importante, produjo una serie de cambios transformando zonas fértiles en áridas. Una consecuencia importante fue el aumento de la dificultad del nomadismo y el paso a un sistema de vida preagrícola, que dio lugar a un sistema sedentario con el paso del tiempo. El cambio trajo consigo la lenta domesticación de las plantas primero y la domesticación poco después de los animales. Puede situarse la domesticación de las plantas hacia el año 10.000, y unos mil años después la domesticación animal (Harari, 2013; Watson, 2012).

			La gran ventaja del paso a un sistema de explotación agrícola consistió en asegurar la alimentación de todo el grupo, pero no evitó la aparición de períodos de hambruna, ni aportó calidad y variedad a la alimentación, sino todo lo contrario. Como ha escrito Harari (2013), la revolución agrícola fue al mayor fraude de la historia. De forma general la esperanza de vida no aumentó, sino que disminuyó y con ella la calidad de vida. Según todos los indicios, la vida de los cazadores-recolectores era más cómoda que la de sus sucesores, pues obtenían el sustento con un esfuerzo menor y menos horas de trabajo. Igualmente, su vida era más variada que la que proporcionaba el contexto diario del agricultor. La vida de los cazadores- recolectores permitía una gran cantidad de tiempo libre para dedicarlo a lo que entonces pudieran ser sus preferencias. Se ha llegado a definir su forma social como sociedades opulentas originarias, por la satisfacción básica de las necesidades con facilidad y poco esfuerzo, aunque no pueda idealizarse su estilo de vida y estuviera esta expuesta a no pocas inclemencias.

			Un efecto importante del sedentarismo fue el aumento considerable de la demografía, al desaparecer los inconvenientes del nomadismo y aumentar la importancia del tamaño del grupo para la explotación de la agricultura. Un posible efecto indirecto del sedentarismo fue la estabilización de las relaciones de pareja y el tránsito hacia relaciones monogámicas (Fullola y Nadal, 2012). Es aquí cuando puede comenzar a establecerse el paso hacia formas de contrato sexual más monogámicas, favorecidas por el establecimiento de lugares fijos de residencia. Por la misma época se produce la casi brusca desaparición de las estatuillas de venus, como si su función simbólica hubiera desaparecido y poco tiempo después, hacia el 7.000 a. C., van a comenzar a aparecer claramente de forma dominante los dioses masculinos. Según los datos materiales, los grupos sedentarios centrados en la producción agrícola no eran grupos numerosos y no solían sobrepasar el número de 150, por lo que su organización, aunque era ciertamente más compleja que la de los cazadores-recolectores, seguía sin tener necesidad de estructuras jerárquicas, normas complejas y caudillajes explícitos.
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			Figura 1.8.—El naipe de Laussel (20.000 a. C.). Laussel (Dordoña). Francia. Museo de Aquitania (Burdeos).

			
1.5. LOS SABERES SEXUALES EXPLÍCITOS: PATERNIDAD Y EMBARAZO

			Desde una perspectiva evolutiva y cognitiva, cabe pensar que en los primeros momentos de la evolución de la especie humana se desconociera la conexión entre la relación sexual y el embarazo. Dado que la duración del embarazo es larga, y el posible resultado de la relación sexual incierto, es probable que la conexión causal tardara un tiempo en descubrirse y haya estado cargada de ideas mágicas. Es comúnmente considerado que el conocimiento de la función sexual del hombre en la fecundación de la mujer ha sido el resultado de una larga serie de observaciones sobre la convivencia humana, sobre la reproducción de los animales y más directamente de los animales domésticos. Sin un conocimiento de la relación sexual como causa del embarazo, las motivaciones de la misma debían de estar dirigidas exclusivamente a la satisfacción sexual y al aumento de la red de relaciones. Otra consecuencia del desconocimiento de la función reproductora del coito era la ausencia de la paternidad individual. En este contexto, los hijos de las mujeres eran hijos del grupo humano que convivía. De hecho, ya Darwin, en La evolución del hombre, constataba que, en la época prehistórica, la importancia y la conexión con el grupo era más importante que la relación individual, personal. Una forma de explorar y tratar de establecer este tipo de conexión ha consistido en averiguar cuál es la creencia actual de los pueblos primeros, menos afectados por la cultura occidental. Aunque el método no tiene una capacidad demostrativa directa, su uso puede resultar ilustrativo, y en este sentido es frecuente acudir al mismo. El trabajo más clásico en este campo está recogido en una de las obras clásicas de la antropología de campo, específicamente del estudio de la sexualidad primitiva, tal como es el libro de Bronislaw Malinowski, La vida sexual de los salvajes del noroeste de Melanesia (1927), que dedica el cap. VII al tema. Se expone allí que los indígenas poseen un conocimiento práctico de la anatomía humana y un vocabulario amplio para referirse a ella, pero sin embargo los modelos fisiológicos son elementales y técnicamente muy básicos. Lo mismo ocurre con el conocimiento de la anatomía genital y del funcionamiento fisiológico sexual. Diferencian el clítoris de la vagina, aunque carecen de elementos para referirse a los labios mayores y menores; tampoco diferencian los ovarios.

			Las creencias que tienen los melanesios sobre el funcionamiento sexual son una rara mezcla de psicología y fisiología; por ejemplo, mencionan que en los ojos está la base del deseo sexual. Según sus creencias, cuando los ojos ven un estímulo sexual deseable, se comunica el impulso sexual a los riñones, que lo transmiten al pene y produce la erección. El modelo niega que con los ojos cerrados se puedan tener erecciones. Las secreciones del hombre y la mujer tienen un mismo término, se originarían en los riñones y tendrían en ambos casos la funcionalidad de facilitar la relación sexual y favorecer el placer. La función de los testículos la consideran como un simple apéndice ornamental y la menstruación como un tipo de sangre ligado al embarazo, sin que provoque ningún rechazo directo en los hombres, aunque no mantengan relaciones sexuales mientras dura. Las creencias sobre el embarazo son muy peculiares: mantienen que no interviene causalmente el hombre. Según tales creencias, el mundo de los espíritus tiene también sus cielos, pero los espíritus tienen que abandonarlos para entrar en la matriz de la mujer como espíritu-bebé. Según las creencias, la única razón y la causa real de todo nacimiento es la actividad del espíritu. El espíritu bebé quedaría depositado en el cuerpo de la mujer, de allí pasa a la corriente de la sangre, que lo lleva hacia el vientre, donde espera al parto nutriéndose de la sangre de la mujer.

			Aunque este bloque de creencias presenta algunas variaciones, coinciden fundamentalmente en la ausencia de un rol causal del padre. Es general, se mantiene la creencia de que la acción de los espíritus y del organismo de la mujer son las únicas causas del embarazo y del parto. Sin embargo, consideran que una mujer virgen no puede parir porque no tiene abierto el camino por el que el espíritu tiene que entrar. El marido sirve para abrir el camino, pero no genera el hijo. Aunque la paternidad fisiológica es desconocida, no lo es la paternidad social y no se concibe un niño sin su padre de referencia. El supuesto básico es que ningún espíritu-bebé entraría nunca en el cuerpo de una mujer si no está casada.

			Historias parecidas se repiten en las culturas y creencias de otros pueblos. Marvin Harris (1988) presenta otras sociedades primitivas que tampoco consideran activa la función del varón. Una idea muy extendida entre las culturas primeras es la conocida como paternidad múltiple, según la cual el feto se formaría por acumulación del semen depositado por diferentes hombres cuando alcanza una determinada cantidad. Beckerman y Valentine (2002) han expuesto que, en múltiples culturas latinoamericanas originarias, el embarazo sería una cuestión de grado o intensidad. Según esta idea, toda mujer sexualmente activa tendría algún nivel de embarazo y el proceso inicial del desarrollo del feto comenzaría cuando se alcanza un determinado nivel o volumen. Según tales creencias, si la mujer deja de mantener relaciones sexuales, el desarrollo del feto se interrumpe. Copular con los hombres más relevantes de la tribu favorecería las cualidades finales que el hijo podría desarrollar; el niño y su forma de ser sería resultado de todas las relaciones anteriores.

			Los Luri de Nueva Guinea comparten parecidas creencias, según las cuales la paternidad puede distribuirse de forma múltiple. Ryan y Jethá (2010) se refieren a la diferenciación que establece la antropóloga y primatóloga Sarah B. Hrdy (1999) en los Aché de Paraguay de cuatro tipos de padres: a) los que ponen la semilla; b) los que la mezclan; c) los que la echan fuera, y d) los que le dan la forma final. Todos ellos tendrían algún tipo de deberes respecto al niño; de ello deriva un aumento de las probabilidades de sobrevivencia por acumulación de responsabilidades paternales. Según los mismos autores, en los Mosuo, del sudeste de China, la certeza de la paternidad es mínima y carece de interés. Por ello, la crianza de los niños es más colectiva que familiar. Otro dato basado en las culturas primeras proviene de los melanesios Marind-anim. Edgerton (1992) cuenta que los Marind-anim consideran que el semen del hombre es importante para el crecimiento del desarrollo del feto en la madre, por eso el día de las nupcias rituales, para asegurar la fertilidad de la novia había que llenarla del semen de los hombres del poblado.

			La hipótesis, que parece consolidarse (Watson, 2012), es que la atribución causal del embarazo a la relación sexual coital proviene de la observación de la conducta sexual de animales domesticados. El embarazo de las vacas es largo, el de los caballos tarda todavía más, pero el del perro es relativamente corto, dura aproximadamente dos meses, por lo que es relativamente fácil asociar los dos hechos. Dado que la domesticación del perro se produjo en algún lugar del Oriente hace unos 12.000 años, se considera que es una fecha aproximada a partir de la cual comienza a establecerse la paternidad humana después de mantener relaciones sexuales. En la misma línea, Potts y Short (1999) han expuesto que los aborígenes australianos no relacionaron el coito con el embarazo humano hasta la domesticación del dingo; en Latinoamérica se han hecho observaciones similares. Elaine Pagels (1988), una de las autoras más conocidas en el estudio de la sexualidad de los primeros cristianos, parece sugerir que la caída y el alejamiento del mítico paraíso original se asocia al conocimiento de que el embarazo, el parto y los hijos no son un regalo gratuito de los dioses, sino resultado de su propia acción, por lo que a partir de ese momento tendrán que luchar por los hijos con el sudor de su frente en el desarrollo de la agricultura y la ganadería (nota 1.7). Representaría pues el tránsito de una forma de vida cazadora-recolectora a otra agricultora-ganadera.

			
1.6. LOS COMIENZOS DEL NEOLÍTICO. LA APARICIÓN DEL PATRIARCADO

			El paso a la agricultura, que se produjo lentamente, dio lugar a la multiplicación de los asentamientos iniciales y al aumento del tamaño de las localizaciones, agrupando a más clanes y generando nuevos tipos de funciones y servicios al grupo. Se produjo un cambio sustantivo de una sociedad de la subsistencia a una sociedad productiva y cultural, lo que supone una nueva reorganización de la sociedad, y la aparición de formas colectivas y sociales cada vez más complejas. Es a partir de estos datos materiales, con la aparición de los primeros poblados, sus casas y sus formas urbanas, cuando se comienza a tener datos de la organización de los grupos y de los clanes en familias. La pronta aparición de los ámbitos familiares, prácticamente con los primeros poblados, indica probablemente que el hecho es anterior, aunque la constatación y el dato material sean posteriores. La presencia de indicadores familiares en los primeros poblados indica probablemente su existencia previa, aunque no estuviera consolidada.

			La organización de la sociedad en torno a los poblados primero, y a las ciudades después, generó cambios drásticos en la organización del estilo de vida. El primero y más drástico de ellos es la aparición de la propiedad y su distribución desigual. Es probable que alguna forma de ella hubiera aparecido con el paso a la agricultura, pero su consolidación se produce con la aparición de casas particulares y con la generación de los nuevos servicios de la sociedad neolítica. Las tumbas encontradas muestran diferencias importantes en los enseres que acompañan al muerto, tanto cuando son de adultos como cuando son de niños, lo que muestra diferencias de riqueza notables.

			Es a partir de este período cuando se observa la desaparición más amplia y global de la igualdad de las funciones del hombre y la mujer en la sociedad, y la subordinación global y completa de la mujer al hombre o patriarcado, caracterizado por el dominio general del hombre sobre la mujer (nota 1.8). El patriarcado ha sido la norma de las sociedades agrícolas e industriales y ha persistido a través de todos los cambios políticos de los últimos 6.000 años. Aunque la evolución de la relación sexual parece haber evolucionado en la Prehistoria en el sentido de acentuar la monogamia, es en el Neolítico cuando se transforma en una relación de dominio y hegemonía del hombre sobre la mujer como si fuera parte de su naturaleza. Gerda Lerner, en La creación del patriarcado (1986a), ha analizado con extensión y profundidad la aparición de este sistema social y ha propuesto que la dependencia de la mujer con respecto al hombre se produce original y principalmente en el marco de la conducta sexual y reproductiva. En el marco de un sistema social que se orienta al dominio de la propiedad, la reproducción se enmarca en ella y consiguientemente la sexualidad figura como una parte de la misma. La mujer se convierte principalmente en esposa y madre, y cuando se desliga completamente de esta relación familiar, la mujer se convierte en objeto sexual o ramera. La propuesta de Lerner es que la apropiación de la capacidad sexual y productiva por el hombre de las mujeres ocurre con la aparición de la propiedad privada y de una sociedad de clases. Por ello, el dominio sexual del hombre sobre la mujer queda institucionalizado en los primeros códigos jurídicos y resulta impuesto con la aparición misma del Estado. Con ello, Lerner trata de exponer cómo, cuándo y por qué el patriarcado ha sido visto como algo subsiguiente a la condición y a la naturaleza humana, y no a un proceso histórico reversible. Según Lerner, estos hechos condujeron a perder históricamente la aportación de la mujer a la organización social, y a su reducción, directa o indirecta, a un estado de subordinación cuando no de servidumbre.

			La explicación histórica del patriarcado ha recibido otras alternativas. Aunque se ha rechazado la determinación biológica en la aparición del patriarcado, incluso desde perspectivas evolutivas y biológicas (Collier y Rosaldo, 1981), Smuts (1995) considera que es posible integrar un enfoque evolutivo y otro social e histórico. Propone para ello una ampliación evolutiva al análisis feminista del patriarcado, de manera que incluya la motivación del macho de controlar la fertilidad femenina. A partir del dato evolutivo de la coerción en los primates del control de la prole de la hembra, considera que los humanos muestran un dominio masculino intenso y un control de la sexualidad femenina mayor que la mayoría de los demás primates. Según la autora, este enfoque enfatizaría la flexibilidad conductual, la variabilidad intercultural en el grado de patriarcado y las posibilidades de cambios futuros. Por su parte, Silvia Walby, en Theorizing patriarchy (1990), al exponer las diferencias de manifestación del patriarcado, ha insistido en los aspectos históricos de su expresión y en aspectos poco considerados como son la clase y la etnia. Trabajos posteriores (Walby, 2011) a estas consideraciones la han llevado a proponer de forma sustitutiva el concepto de régimen de género como instrumento conceptual más flexible y más resistente a las críticas adversas.
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La Edad Antigua

			
2.1. LA CUNA DE LA CIVILIZACIÓN OCCIDENTAL: LA SEXUALIDAD EN LA CULTURA MESOPOTÁMICA

			Mesopotamia, sus imperios, el desarrollo de sus ciudades, la formación de sus formas religiosas, su cultura está en el origen de la civilización occidental en sus diferentes manifestaciones, también en la actitud ante la sexualidad, creencias y saberes sexuales. Mesopotamia, a través de su historia y a lo largo de su vasta geografía, supone los comienzos de la cultura del Neolítico en todas sus manifestaciones con la aparición de las ciudades, de los imperios diferentes, de la formulación de las primeras religiones, y de las primeras formulaciones históricas de los saberes y prácticas sexuales (Kramer, 1981). El objetivo de la vida en Sumer era vivir bien, con los mayores placeres posibles, con toda la comodidad que la ciudad le podía proporcionar y el mayor bienestar que ellos podían alcanzar a través de los bienes materiales y los servicios que la ciudad les brindaba y que podían hacer más satisfactoria y placentera su vida (Frischauser, 1974). La bendición de los dioses y la satisfacción con la vida eran sus objetivos básicos.

			Mesopotamia, en sus primeros desarrollos, mantenía una concepción sagrada de la sexualidad, de una manera más clara en los sumerios, los acadios y en gran medida también en los babilonios. Tal como expone Vern Bullough en su obra magna sobre la sexualidad en la historia y la cultura Sexual Variance (1976), la sexualidad era una actividad manifiesta en la civilización mesopotámica, hasta el punto de representar al hombre y la mujer por sus genitales. Han sido los estudios de la segunda mitad del siglo XX los que han puesto de manifiesto la rica complejidad de la vida sexual en la región. Un ejemplo es la colección adivinatoria Shumma alu, título de una serie de textos mesopotámicos que comprende ciento veinte tabletas con más de diez mil presagios y que ilustra las diferentes posiciones sexuales que podían adoptarse, textos escritos hacia 1850-1530 a. C. y pertenecientes a los tiempos babilónicos antiguos (Pangas, 1989).

			Sexualidad y religión

			Como expone J. Bottero en su obra de referencia La religión más antigua: Mesopotamia (1998), el comportamiento de los dioses calcaba el de los hombres. Innana, diosa de los sumerios —e Ishtar, diosa de los acadios—, era la diosa del matrimonio al que protegía, pero era también la diosa de la sexualidad, una diosa de sexualidad libre que no se contentaba solo con los favores de su dios Tammuz a quien rescata de los infiernos. Ishtar es la diosa de la sexualidad libre que no queda nunca satisfecha, y que al mismo tiempo domina cuando no esclaviza a sus amantes. Tal como Gilgamesh dice a Ishtar cuando ella pretende sus favores y amores: has amado al león poderoso y has cavado fosos para él y siete más. Has amado al corcel orgulloso en la batalla y lo has destinado al cabestro, al aguijón y al látigo (Mitchell, 2004). Ella es también el único ser femenino en el universo mesopotámico que gozaba de completa libertad sexual en el imaginario de su cultura. Ishtar era al mismo tiempo la madre naturaleza, el amor, la fertilidad y los placeres carnales. La noción de una diosa que se comporta como una prostituta enfatiza la idea general de que la sexualidad en todas sus manifestaciones se entendió como una fuerza vital que emana de lo divino. Ishtar combina aspectos contradictorios de la sexualidad femenina: es prostituta y novia, dama de los cielos y la tierra, capaz de amor maternal y amor transgresor (Leick, 2008). El dios cananeo Baal, dios consorte de Ishtar, Astarté en Ugarit, el dios rival de Yahveh en la historia de Israel, es también dios de la fertilidad. El politeísmo inicial de dioses con sus mujeres respalda una visión fecundadora, festiva y erótica del sexo que posteriormente se modifica con el paso a un monoteísmo con un dios único masculino (Cunchillos, 2007). En la cultura mesopotámica, los dioses mismos estaban sujetos al poder del deseo erótico, que era conceptualizado como una fuerza divina por derecho propio.

			La sexualidad era tanto un principio de fecundidad general como de socialización. En el mito de Gilgamesh (nota 2.1), el mito más antiguo de la civilización y que se remonta a la historia del rey de Uruk, hacia el 2750 a. C., narra la historia de Enkidu, bárbaro, hostil, desnudo y salvaje, que es civilizado por el buen hacer sexual de la sacerdotisa del templo Shamhat e introducido a la vida de la ciudad:

			Empleó sus artes amatorias, se apoderó de su aliento con sus besos, no se reprimió en absoluto y le enseñó lo que es una mujer. Durante siete días permaneció erecto y yació con ella (Gilgamesh, Libro I).

			La religión mesopotámica, como otras religiones de la Antigüedad, muestra una clara conexión con la sexualidad. Hecho habitual de las religiones antiguas era la relación estrecha del sexo con lo divino y el establecimiento de relaciones de correspondencia. Una manifestación de la sacralidad del sexo era el matrimonio sagrado, ceremonia oficial del comienzo del año en la que el rey y una sacerdotisa en representación de Ishtar mantenían relaciones sexuales con el objetivo de renovar la fertilidad del año que comenzaba y los buenos hados en todo su transcurso (Leick, 2008). El matrimonio sagrado manifestaba al mismo tiempo el sexo como fuente del buen curso de las cosas y el carácter religioso que tenía como comunión con los dioses (nota 2.2). La manifestación del fuerte componente religioso que tenía la sexualidad aparece en diferentes tipos de prácticas mesopotámicas.
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			Figura 2.1.—Ishtar, diosa babilónica del amor. Museo Británico (Londres).

			Heródoto, en el primer libro de su monumental obra Historia (siglo V a. C.), ha transmitido, en una narración muy extendida, la obligación de la mujer babilónica de ofrendar su virginidad a la diosa antes de comenzar una relación o concluir un contrato de matrimonio. Tal como narra Heródoto:

			la costumbre más infamante que hay entre los babilonios es la de que toda mujer natural del país se prostituya una vez en la vida con algún forastero, estando sentada en el templo de Venus… Después que una mujer se ha sentado allí, no vuelve a casa hasta tanto que alguno le eche dinero en el regazo y, sacándola del templo, satisfaga el objeto de su venida. Al echar el dinero debe decirle «Invoco a favor tuyo a la diosa Mylitta»… no es lícito rehusar el dinero, sea mucho o poco, porque se considera una ofrenda sagrada. Ninguna mujer puede desechar a quien la escoge, siendo indispensable que le siga, y después de cumplir con lo que debe a la diosa, se retira a su casa (Heródoto, Historia, Libro I).

			El texto es descartado actualmente como una exposición de hechos reales y atribuido a la sobreconsideración que el autor proporcionaba a las historias orales recibidas del pueblo (Leick, 2008). La prostitución sagrada como tal es descartada por los especialistas en la religión, costumbres de la época y de la región como un mito historiográfico (Budin, 2008). Queda claro sin embargo que la constatación histórica temprana de sus orígenes se ubica en Mesopotamia y en sus sucesivos imperios (nota 2.3). Como han expuesto Bullough y Bullough (1987), la frecuencia y extensión de la prostitución está vinculada al reconocimiento social de la mujer, de forma que, a mayor igualdad y reconocimiento de la mujer y sus funciones generales y familiares, menor prostitución.

			Género y sexualidad

			En Babilonia, cuna de la civilización occidental, el dominio del hombre sobre la mujer es ya completo a lo largo de toda su civilización (Bullough, 1976), aunque con algunos pequeños lapsos temporales, como los comienzos del Imperio asirio. La vida de la mujer en esta época se caracteriza por la dependencia y sumisión al hombre en todos los aspectos, sociales y económicos, también sexuales. Bottero (1998) ha enfatizado que, si bien los géneros no tenían los mismos derechos en la mayoría de las esferas de la vida, a las mujeres se les reconocía el derecho a la satisfacción sexual. Con todo, la función sexual de la mujer era formar una familia y proporcionar hijos al hombre y al imperio, aspectos los dos importantes. El matrimonio consistía en un contrato de compra de la mujer, concebido como el fundamento de un tipo de familia monógama, aunque se permitía al hombre tener otras mujeres, o mantener relaciones fuera del matrimonio, siempre y cuando fueran mujeres del templo o prostitutas. Antes del contrato matrimonial, la joven novia podía vivir con su prometido y mantener relaciones durante un tiempo de prueba que podía romperse, aunque con indemnización. Este tipo de prácticas muestra el contexto claramente económico del matrimonio y la consideración de la mujer como una posesión del marido.

			Quedarse embarazada y criar hijos era un objetivo vital, de forma que la mujer que no cumplía con ellos podía quedar socialmente relegada y marginada, y, en ocasiones, considerada como una prostituta, una mujer que no servía para procrear. Complementariamente, si una prostituta proporcionaba hijos a un hombre, y no se los había proporcionado su mujer, tenía derecho a una pensión por parte del hombre, tal como recoge el Código Lipit Ishtar. Si una mujer caía enferma por un largo tiempo o permanecía estéril, el marido podía tomar otra esposa y repudiar a la primera. Tener hijos era igualmente importante para el hombre, testimonio social de su virilidad y de su aportación al esplendor del imperio; por ello, el celibato era vivamente desaconsejado y se asociaba a un estado nocivo o de enfermedad conocido como ilankul, aunque se desconoce con precisión en qué podía consistir este tipo de condición. No había ninguna ley que castigara la infidelidad de los maridos, mientras que la mujer podía ser castigada con pena de muerte si se comprobaba su infidelidad, especialmente si era sorprendida en el mismo adulterio.
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					Figura 2.2.—Placa de terracota de Uruk (Mesopotamia). Museo Arqueológico (Berlín). (Fuente: https://cutt.ly/tJpKwls)

				
			
			Satisfacción sexual del hombre y reproducción eran los dos ejes centrales de la concepción de la sexualidad y su justificación. El protagonista y objeto central de las preocupaciones sexuales era el hombre; así, por ejemplo, la Tableta 104 de la Colección Adivinatoria Shumma Alu está centrada en la atención al cuidado sexual del hombre. En general, las conductas sexuales no reproductivas no estaban bien consideradas o eran incluso rechazadas; por ejemplo, la masturbación era censurada. No obstante, con el objetivo central de alcanzar la reproducción, las diferentes posturas sexuales son vistas como un elemento para la satisfacción, siempre y cuando no comprometan la reproducción o menoscaben la imagen del hombre. En los diferentes textos se recogen todo tipo de conductas y posturas sexuales, como el coito anal, la posición coital de pie, frecuentemente aludida, o la posición activa de la mujer sobre el hombre tendido. Tales posiciones se consideran nocivas cuando están asociadas a la pérdida de la iniciativa del hombre y al protagonismo activo de la mujer. Son nocivas aquellas en las que el hombre no mantiene una función dominante como corresponde a su virilidad.

			La actitud ante la homosexualidad no queda suficientemente clara debido a la insuficiencia de los textos para precisar el concepto «homosexualidad». Nissinen (2010) considera que no se puede minimizar el carácter sexual de los encuentros homoeróticos o el profundo amor entre Gilgamesh y Enkidu descritos en el Gilgamesh, aunque el significado de los textos mantenga su polivalencia. En el Shumma Alu las referencias a las relaciones con otros hombres tienen una función principal de obtención de poder. En el marco de la mentalidad mesopotámica, la importancia recaía en la vertiente activa o pasiva de la actividad, no en el género del compañero sexual. El tema de la homosexualidad se replantea respecto a los devotos de Ishtar llamados assinnu, kurgarru, sinnisanu, y a veces también los kalu y kuluyu, sujetos de género ambiguo. Son figuras con roles vinculados a la danza ritual, a la profecía, a la sanación o al lamento oficial, y, como tales, pertenecen principalmente a un mundo religioso que inunda completamente sus vidas (Nissinen, 2010). La existencia de tales funciones supone formas de reconocimiento de los roles sexualmente indeterminados. En general, la conducta homosexual en Mesopotamia debe considerarse dentro del marco general de la sexualidad de la época, claramente orientada a la procreación y a la fertilidad, tanto en hombres como en mujeres. La pederastia, aunque testimoniada por Heródoto, estaba fuertemente sancionada por el Avesta, el libro sagrado de la cultura persa, que la consideraba como una conducta perversa e imperdonable que nada podía lavar este crimen, lo que se ajusta a la concepción reproductora de la sexualidad mesopotámica.

			La prostitución en Mesopotamia, durante la mayor parte de su civilización, no así en el imperio persa, era considerada como un hecho social asimilado. Leick (2008) observa la dificultad de transcribir a la época actual la conducta sexual pública de una época en la que el marco de privacidad no existía, y el marco religioso y el servicio a los dioses, reyes incluidos, impregnaba la vida en su totalidad. El texto del mito atribuye a la sexualidad, al margen de su forma y origen, una función de estabilización personal, lo que corresponde con el marco mental cultural de valoración positiva de la sexualidad.

			Se sentó Enkidu a los pies de Shamhat. La miro y entendió todas las palabras que ella le dirigía: «Ahora sabes Enkidu, lo que es estar con una mujer, ayuntarse con ella. Eres hermoso, eres como un dios. ¿Por qué has de vagar por el monte y vivir como un animal? Déjame llevarte a la bien murada Uruk, al templo de Ishtar, al palacio del poderoso rey Gilgamesh, quien en su arrogancia oprime al pueblo, atropellándolo como un toro salvaje».

			Calló ella y asintió Enkidu. En el fondo de su corazón sintió conmoverse algo, un anhelo no conocido hasta entonces, el anhelo de un verdadero amigo (Gilgamesh, Libro I).

			Lerner (1986b) considera que históricamente hubo un tipo de actividad sexual vinculada al templo y una prostitución comercial en los alrededores de este. Dos actividades claramente diferenciadas y que no permiten reducir la segunda a una fórmula de la primera. Cooper (2006) ha puesto de manifiesto que la prostitución en la antigua Mesopotamia era considerada una actividad degradante y que el término era un insulto y que el vocablo acádico ˘harimtu no podía ser asimilado al de mujer libre. Los supuestos de ambos autores descartan la idea, a veces mantenida, de una liberalización de la prostitución en Mesopotamia.

			Los saberes médicos mesopotámicos

			Los saberes sexuales médicos, anatómicos y fisiológicos de las primeras civilizaciones procedían principalmente de la observación clínica diaria y del seguimiento de los problemas de salud en poblaciones caracterizadas por una higiene limitada, y por la falta de condiciones de vida básicas. En gran medida, sus consideraciones acerca de la salud y la enfermedad sexual procedían de las asociaciones espontáneas y de las creencias acerca del origen de la enfermedad, llenas de supersticiones y de concepciones mágicas y religiosas. La práctica médica estaba rígidamente codificada, comenzando con el Código de Hammurabi en el siglo XVIII a. C. y persistiendo hasta finales del primer milenio antes de Cristo. Trabajos como el llamado Manual de diagnóstico y los Textos herbarios describen los fundamentos de la medicina mesopotámica, basados predominantemente en conceptos sobrenaturales, aunque son perceptibles rastros rudimentarios de medicina empírica (Retief y Cilliers, 2007). Este marco es el subsuelo de los primeros desarrollos acerca de los saberes sexuales. Su desarrollo se centra en los dos ejes de la sexualidad mesopotámica: reproducción y satisfacción del hombre. El primer objetivo de los saberes sexuales mesopotámicos se orientaba a facilitar el embarazo y a cuidarlo hasta después del parto. El segundo objetivo era el mantenimiento de la virilidad del hombre y sus desfallecimientos. Ambos eran los grandes ejes sobre los que se organizaban todos los demás.

			Las creencias sobre el embarazo eran que su desarrollo estaba influido por el innumerable coro de espíritus y demonios que poblaban el mundo, continuamente presentes en el imaginario del mundo mesopotámico, especialmente por el demonio Lamashtu, demonio de las fiebres del posparto y de la lactancia. Para combatirlos acudían a diferentes tipos de magias, encantamientos y amuletos. Magia y religión eran los recursos básicos ante el mundo de los espíritus. Durante todo el tiempo del embarazo la mujer era considerada impura. Hay documentos que sugieren que conocían y practicaban la cesárea post mortem, pues se habla en documentos del niño arrancado del vientre de la madre. También se ha considerado la posibilidad de que la medicina mesopotámica conociera instrumentos similares al fórceps. A pesar de la reglamentación contraria al aborto, en los documentos se hace alusión a diferentes tipos de componentes y pociones para inducirlo (Pangas, 1989).

			Los documentos encontrados muestran que conocían, con una cierta extensión, la clínica fisiológica y anatómica posterior al aborto, pues se habla en ellos de los picores de la vulva, la patología e infección del ombligo, la inflamación intestinal, los derrames sanguíneos y otras complicaciones. Este conjunto de problemas era manejado tanto desde una perspectiva médica como mágica. Frecuentemente se empleaban ambos enfoques conjuntamente. Así, por ejemplo, los problemas relacionados con alteraciones dermatológicas del pene y de los testículos eran generalmente considerados como resultado del quebrantamiento de algún tabú sexual. Biggs (1995) ha descrito las diferentes funciones que el médico, un āšipu, que es siempre un hombre, puede tener como terapeuta sexual y cómo provocar un aborto haciendo beber a la mujer con el estómago vacío un brebaje de ocho ingredientes mezclados con vino que llevan a arrojar al feto. El āšipu se ayudaba en sus diagnósticos por una extensa serie de textos, un conjunto de cuarenta tablas por su título en acadio sakikkû.

			Además de tratar diferentes enfermedades, el āšipu era una especie de consejero sexual. Había una colección especial de textos conocidos por su nombre sumerio, ŠÀ.ZI.GA, en acadio nīš libbi, que significan literalmente levantamiento del corazón, en los que corazón parece ser un eufemismo para el pene (Biggs, 1995). Algunos de los encantamientos, a menudo de naturaleza erótica, son aparentemente recitados por mujeres. Cuando se da alguna causa para la pérdida de potencia de un hombre, generalmente se atribuye a la brujería. La observación clínica llevó a los médicos mesopotámicos a establecer relaciones causales entre determinadas conductas sexuales y algunas enfermedades, tales como la inflamación del pene, la ictericia o el dolor del bajo vientre. Los consideraban como enfermedades asociadas a Ishtar, sus dominios y sus poderes, tal como ocurre en la narración mítica de la pelea entre la diosa y el hombre dios Gilgamesh cuando este se niega a mantener relaciones sexuales con ella debido a su mala fama. La impotencia sexual era llamada la incapacidad para el levantamiento del corazón. Otro trastorno sexual, el musu, descrito como si el pene le pica cuando orina, entonces ese hombre tiene musu. A esta descripción le acompañan todavía otros síntomas como el color de la orina, los dolores y otras afecciones. La presencia de la religión y de lo mágico en estas descripciones era constante. La acción de los dioses y de los poderes sobrenaturales estaba detrás de todo lo que sucedía, también de las relaciones sexuales y de sus efectos, tal como aparece en la expresión Tu hija me ha sacado mi potencia sexual. Ante esta explicación, con un contenido de origen causal y una explicación mágica, los remedios eran en parte físicos y en parte mágicos. Su farmacopea estaba compuesta de elementos orgánicos y minerales, pero iban siempre acompañados de su ritual correspondiente.

			
2.2. LA SEXUALIDAD EN EL ANTIGUO EGIPTO. LA MAAT O EQUILIBRIO SEXUAL

			La cultura sexual y los saberes sexuales de Egipto son bastante peor conocidos que las culturas y saberes que posteriormente van a aparecer en Grecia y Roma (Parra, 2001). A ello han contribuido varios factores como son la mayor escasez de documentos, las dificultades inherentes al sistema jeroglífico de escritura, peor conocido, y, lo que es más importante, a la menor expresividad sexual del pueblo egipcio, más pacato que otros pueblos en la expresión pública y social del sexo, aunque lo vivan y lo expresen como un elemento propio de la vida sin el cual no puede entenderse.

			El Egipto antiguo, que comprende desde la época predinástica, 3100 a. C., hasta pasado el Reino Nuevo, hacia el año 1100 a. C., es un período muy extenso, con información muy desigual y del que se desconoce gran parte de la historia de la vida diaria. Un dato básico es su característica de sociedad agrícola que depende de las inundaciones del Nilo, su absoluta dependencia del faraón y de su corte, con poder omnímodo sobre el pueblo, y la presencia continua del más allá, morada definitiva a la que está orientada gran parte de la vida. La sexualidad era un dato primario de la vida, aunque su expresión sea más velada que directa. Se puede decir que, para el Egipto antiguo, en el principio era el sexo. En efecto, su cosmogonía es directamente sexual, es el dios Atum quien engendra el universo masturbándose. Atum proviene por autogeneración del caos original, que una vez aparecido se masturba para dar lugar a los dioses originarios, Shu y Tefnut, de los que proviene el mundo y cuanto existe. El sexo aparece como el mecanismo que da lugar a todo cuanto existe y que subyace en todo lo real. Tal como expone Walsh (2012), los usos sexuales de los egipcios no eran ajenos a sus creencias mitológicas. En Los textos de las pirámides, conjunto de textos antiguos existentes desde la V dinastía (siglo XXV a. C.), que tenían carácter imprecatorio, y que solían inscribirse en interior de las pirámides de los faraones del imperio antiguo se lee:

			Atum es aquel que vino a ser, aquel que se masturbó en Iuno. Cogió su falo en su mano para poder tener así un orgasmo, y de ese modo nacieron los gemelos Shu y Tefnut (Textos de las Pirámides, Declaración 527).

			Atum es la primera personificación dentro de la mitología egipcia del dios solar, y de él derivan Shu, el aire, Tfenis, el agua, que son los padres de Gueb, la tierra y de Nut, el cielo. A su vez de ellos derivan Osiris, Isis, Set y Neftis, que son los dioses que completan la cosmogonía proveniente de Heliópolis. Junto con los mitos de la creación, el mito de Osiris representa los elementos más populares y con mayor impacto en la historia de la cultura (Cashford, 1992). Tal como narra el mito de Osiris, los dioses egipcios conocen las mismas pasiones que los humanos, entre ellas el amor y la pasión sexual, tal como revela la historia en la que Seth da muerte a su hermano Osiris, pero, no obstante, su esposa Isis logra recuperar los despojos de Osiris, quedar embarazada por el falo de Osiris y quedarse encinta de Horus, que acabará vengando a su padre. Otros dioses vinculados a la sexualidad son Min, dios itifálico protector de la fecundidad masculina y Hathor, esposa de Horus, diosa del amor y del placer (Padró, 2007). Min era preeminentemente un dios de la sexualidad masculina, y en el Nuevo Reino era honrado en los ritos de coronación de los faraones para asegurar su vigor sexual y la producción de un heredero masculino. Hathor, deidad celeste, consorte de Horus, tenía entre sus funciones la danza, la alegría, el amor y la sexualidad. Pero, aunque el sexo, con todas sus intrigas, está presente en la vida de la miríada de dioses egipcios, la importancia del sexo en sus vidas, la hierogamía, las relaciones de estos con hombres y mujeres, es mucho menor que la que va a aparecer posteriormente en los dioses griegos y romanos.
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			Figura 2.3.—Atum creando el universo. Tumba de Ramsés VI (siglo XII a. C.).

			La regulación sexual: la Maat

			Es difícil hablar estrictamente de una moral sexual en Egipto, pues, aunque hay conductas que son consideradas como impropias y conductas que serán tenidas en cuenta en el más allá, ante el juicio de los muertos, no es posible hablar de un pecado contra el sexo, sino de conductas de transgresión de un orden natural de justicia y equilibrio, la Maat que rige el universo y que debe ser seguida por dioses y hombres, pero que no suponen una tara en el Ka, o dimensión espiritual de la persona (Parra, 2001). La Maat, principio abstracto, pero también personalizado como hija de Ra en la mitología egipcia, era un elemento presente en la cultura del antiguo Egipto que llevaba implícito un principio de equilibrio en las formas y en las apariencias. H. Frankfort, en su obra La religión del Antiguo Egipto (1948), la define como el orden divino de la naturaleza establecido desde los momentos de la creación. No era tanto un imperativo moral o de contención voluntaria, como una forma estética de considerar la realidad que reprobaba los excesos en las formas y maneras.

			Elemento determinante de la vida sexual en el antiguo Egipto es la igualdad social que existe entre el hombre y la mujer, iguales ante la ley, equilibrando las relaciones entre uno y otro, también en el ámbito sexual. Tal como expone Padró (2007), hombre y mujer eran iguales ante la ley, y el matrimonio establecido era considerado como un acto privado entre ambos, como lo era igualmente el divorcio, por lo que no era necesario un tipo de autorización o ceremonia institucional que refrendara el acto (Watterson, 1994). El matrimonio se constituía por el mutuo acuerdo de vivir conjuntamente, sin la mediación legal o institucional, lo que no obsta para que existieran ceremonias públicas de manifestación. Este hecho marca el tipo de relación entre el hombre y la mujer en todos los campos, legales, sociales y económicos, e indudablemente sexuales, proporcionando a la mujer egipcia una libertad sexual de la que van a carecer mujeres griegas y romanas, aunque el dato no esté suficiente constatado documentalmente. Las mujeres podrían ser escribas y también sacerdotes, generalmente del culto a una deidad femenina. Los sacerdotes de Isis, por ejemplo, eran mujeres y hombres, mientras que los cultos con una deidad masculina generalmente solo tenían sacerdotes varones (Brier y Hobbs, 2013). La igualdad sexual era un dato básico de la organización social del antiguo Egipto, pero también relativo. Cuando el adulterio era realmente sancionado, lo era porque se trataba del cometido por la mujer, mientras que el del hombre era más tolerado. El matrimonio libre no suponía la desaparición de situaciones como el concubinato, y los matrimonios múltiples eran consentidos por razones económicas, aunque parece que, excepto en la alta realeza, eran muy escasos.

			La sociedad egipcia era básicamente monógama, excepto en el caso del faraón. Inscripciones y documentos informan consistentemente que el objetivo del matrimonio era la procreación de hijos para una sociedad agrícola que necesitaba de manos para el trabajo, tanto en la sociedad como en el campo. Tal como está escrito en las Máximas de Ani, Toma una mujer mientras eres joven, que tenga un hijo para ti; ella te dará hijos mientras eres joven. El matrimonio se mantenía mientras no hubiera una expresa declaración de ruptura, y las relaciones sexuales fuera del matrimonio eran claramente censuradas y podían conllevar duras sanciones, aunque se evitaba llegar a situaciones extremas. Las máximas de Ankhsheshonq dictan literalmente No hagas el amor con una mujer casada. Aquel que hace el amor con una mujer casada es muerto en el umbral de ella, y en el mismo texto se aconseja Si encuentras a tu esposa con su amante, consigue una novia que te agrade. No parece pues que el apasionamiento sexual fuera una característica del antiguo Egipto.

			Las formas homoeróticas

			Según Padró (2007), en el antiguo Egipto los tabúes sexuales eran inexistentes. El sexo, en sus diferentes formas, era un hecho aceptado. No obstante, las escenas sexuales en el arte egipcio son escasas y no pueden compararse ni en número ni en expresividad y viveza con la iconografía posterior griega y romana. De los pocos textos escritos en los que mencionan las posiciones sexuales, los Textos de los sarcófagos proponen que la mujer tendrá placer debajo de él cada vez que la copule, y un dibujo correspondiente aparece en la tumba de Beni Hasam. En el Papiro erótico de Turín, conocido desde hace años, pero expuesto solo recientemente, aparecen numerosas representaciones sexuales entre las que predominan las relaciones a tergo, o desde atrás, lo que está recogido también en otros documentos. En los dibujos laterales de las tumbas se pueden encontrar representaciones directamente sexuales. Este mismo hecho muestra que la representación pictórica claramente sexual no era un tipo de arte que se exponía frecuentemente en público, y que, en un número considerable de reproducciones, el sexo está más sugerido que representado (Parra, 2001).

			La homosexualidad en el antiguo Egipto es vista desde la misma perspectiva del Maat, algo que en parte se acepta, pero que es enjuiciado según las actuaciones que suponga. Está datada ya en el Reino Antiguo (2686-2181), en los Textos de las Pirámides, en los que se pone de manifiesto una relación sexual entre Seth y su sobrino Horus.

			Seth le dijo a Horus, ven y pasemos un día de fiesta en mi casa. Horus respondió, lo haré, lo haré. Cuando llegó la tarde el lecho estaba dispuesto para ellos y se acostaron. Durante la noche Seth hizo que su miembro se pusiera duro y lo introdujo entre los miembros de Horus. Y Horus puso sus manos entre sus muslos y recogió el semen de Seth (Textos de las Pirámides, El juicio de Horus y Set, 11,1).

			No obstante este pronto reconocimiento, las conductas homosexuales parecen estar asociadas al rechazo, al menos en algunas de sus formas, como en la relación de un adulto con un joven. Según Walsh (2012), La historia de Neferkare y el general Sasenet, un cuento popular sobre un rey y su amante, presenta a dos personajes homosexuales que y mantienen su relación en secreto, lo que indica la conveniencia o la consideración social vergonzosa. La relación anal era considerada como una relación de profunda dominación sobre alguien que quedaba humillado y descalificado de forma global, suponía una supresión de lo más básico del hombre que era su virilidad. La sodomía suponía una forma completa de posesión del otro, y por lo tanto su anulación. La práctica homosexual no parece que excluyera del matrimonio, considerado como un bien público y social. Si bien en el Reino Antiguo el rechazo parece asociarse a determinadas manifestaciones externas de la homosexualidad, posteriormente la actitud parece endurecerse y centrarse en la conducta homosexual como tal (Parra, 2001).
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			Figura 2.4.—Papiro erótico de Turín (reconstrucción). Der el-Medina, Dinastía XX (1186-1070 a. C.). Museo Egipcio (Turín), papiro 55001.

			Los saberes médicos egipcios

			Cabe registrar los supuestos teóricos que los egipcios mantenían sobre los órganos genitales, especialmente de la mujer, tal como han sido expuesto por Paul Ghalioungui (1972), uno de los autores más importantes en el tema. De los egipcios parte la idea de que, en la mujer, los órganos sexuales internos podían moverse con libertad, y podían ser movilizados mediante las oportunas fumigaciones. El conocimiento de la anatomía sexual de la mujer era escaso, así por ejemplo se pensaba que la boca, el útero y el ano, estaban comunicados, lo que, según las leyendas, hacía posible que si una mujer tragaba semen podía quedar embarazada. Hay referencias, más frecuentes en la época ptolemaica, que indican que durante la menstruación la mujer debía recluirse socialmente, lo que probablemente podía estar asociado a ritos de purificación y de higiene social. Los médicos egipcios consideraban que el semen procedía de los huesos, en los que se almacenaba, aunque también estuviese relacionado con los testículos. Consideraban que los tejidos fuertes y duros procedían del padre, y los blandos de la madre. Atribuían el origen de los huesos y los tendones, aspectos de sostén y movimiento, a los hombres, y la carne, función de relleno, a la mujer. Desde los primeros momentos mantuvieron la importancia del semen para la concepción.

			Como para otros antiguos, la fertilidad era uno de los temas clave de la medicina. En el caso del hombre, la receta 663 del Papiro Ebers tiene el título de Sobre la debilidad del miembro masculino. Para su tratamiento se recomienda un ungüento de sauce, enebro, acacia, zizyphus, mirra, ocre amarillo y rojo, un remedio local que debe aplicarse al pene (Shokeir y Hussein, 2004). No obstante, la atención principal recayó sobre la esterilidad de la mujer y los métodos para combatirla y predecir el sexo de los hijos. Por ello, eran buscados los signos para saber si la mujer era fértil. Se proponía sentar a la mujer sobre harina de dátiles mezclada con cerveza, si posteriormente la mujer devolvía, era signo de que existía una circulación interna en el cuerpo de la mujer, y que por lo tanto era apta para dar hijos (Papiro de Kaboun). Para saber si el embarazo era de un niño o niña, se le hacía orinar sobre trigo o cebada, si el trigo crecía más rápido, el fruto sería varón, si era la cebada, sería hembra. En otros casos se aconsejaban determinados medios para purgar y liberar la matriz de una carga no deseada (Papiro de Kaboun). La medicina egipcia consistía principalmente en una recolección de observaciones clínicas, acertadas o desacertadas, pero sin una visión conjunta que permitiera la elaboración de una disciplina.

			
2.3. EL EROS GRIEGO

			No es fácil ni sencillo hablar del eros griego en singular a lo largo de su duración histórica. La Grecia arcaica y la helenista son marcadamente diferentes, lo son también la Grecia ateniense, la espartana y la tebana, pero tampoco resulta conveniente hacer una exposición diferenciada de los distintos momentos y escenarios, si lo que se intenta es captar y describir un marco general. Grecia y su cultura suponen las bases de gran parte de nuestra cultura occidental. La Grecia que funda nuestra cultura es la que se desarrolla a partir del siglo VIII a. C., aunque existan ya algunos anticipos que datan incluso del segundo milenio antes de Cristo (Hall, 2014). Es a partir del siglo VIII a. C. cuando surge un sistema social en el que desaparecen la teocracia, los grandes monarcas, los grupos sacerdotales, los complejos sistemas administrativos y, en contrapartida, aparecen la igualdad, la actitud crítica ante los hechos, la creación del contexto de la ciudad como lugar de convivencia (Vernant, 1965), y, sobre todo, el sentimiento y el desarrollo de la individualidad en todos los campos, incluido el sexual,

			Es con Hesíodo (siglo VII a. C.) con quien aparecen los primeros escritos de un autor que escribe a título personal y como persona privada que expresa sus pensamientos individuales, tomando posición personal ante los hechos que contempla. Hesíodo refleja la actitud de un ciudadano libre que organiza su vida, que vive las leyes en una ciudad y que elabora una moral autónoma (Rodríguez Adrados, 2006). Los autores de todo tipo, artistas y pensadores, tienen por primera vez una historia y un contexto que transcriben y expresan en sus obras. También en el campo sexual, Grecia abre nuevas posibilidades al narrar no solo historias sexuales míticas y arquetípicas, sino historias reales de personas llevadas de la mano de la pasión. En Grecia, el proceso de individuación cívica corre paralelo al proceso de la experiencia sexual individual. El sexo, más que un dato escondido y retraído a la mirada pública, resulta un hecho social. Posteriormente, con el desarrollo del helenismo, los aspectos sociales y públicos de la sexualidad parecen disminuir a favor de su transformación en una relación más íntima y particular de los amantes. En la Grecia inicial, el sexo es social y público, en el helenismo posterior adquiere caracteres más íntimos y privados.

			La vida sexual de los dioses

			No es posible describir la vida griega, la sexual incluida, prescindiendo de los dioses del Olimpo y su florida mitología. Dioses y diosas eran el reflejo de la vida en la ciudad y de sus tramas diarias (Perea, 1999; Wulff Alonso, 1997). Uno de los logros de la religión griega, y no el menor, es haber elaborado una religión y una teología para el hombre de la calle. Eso vale también para su cultura sexual. Los dioses son ejemplo de lo que puede ser envidiado y detestado, claro testimonio del imaginario sexual griego. Eros y Afrodita, Dionisio y Zeus, Venus y Príapo son plasmaciones, cuando no arquetipos, de una sexualidad humana simultáneamente llena de gratificaciones, problemas y frustraciones. La religión griega no suponía un obstáculo para el ejercicio del sexo, sino que más bien actuaba como un aliciente para el mismo. Las fiestas de Dionisios (nota 2.4), los misterios de Eleusis y otras fiestas religiosas, eran la ocasión para vivir situaciones claras de actividad sexual con escaso control.

			Aunque la sexualidad es algo compartido con los dioses, no por eso es un tema trágico, excelso o divino, más bien todo lo contrario, es algo diario y banal, pues pertenece a la vida del día a día y está entremezclada constantemente en todas las acciones humanas. Es en la comedia griega en la que mejor se advierte la vida sexual del ciudadano normal y del hombre común. La sexualidad real es vista con el humor de las cosas importantes, tal como, por ejemplo, se recoge en el Asno de Oro de Apuleyo (siglo II), novela que retrata un divertido escenario de esposas adulteras, mujeres insaciables y esclavos afortunados cuando sus amas los quieren obsequiar. Aunque la obra retrata un momento específico de la vida griega, probablemente testimonia muchos relatos folclóricos anteriores. La sátira de Aristófanes en sus diferentes obras describe la vida sexual real, sus ambigüedades, sus excesos y complicaciones. En su obra Las nubes (423 a. C.) describe la vida de un hombre normal. Considera amigo mío, todo lo que implica ser bueno y todos los placeres que vas a perder: muchachos, mujeres, juegos, buenas comidas y diversiones. ¿De qué te sirve la vida si pierdes todo esto?

			Una manifestación espléndida de la vida griega es la que queda plasmada en su arte, en su escultura y de una manera especial en su cerámica (Sánchez, 2005). En ella se testimonia su variedad, prácticas y costumbres. En ella aparece su aceptación y exaltación como elemento de la vida diaria. En la cerámica se recogen de forma muy viva y directa representaciones de todo tipo de sexualidad. En los diferentes tipos de vasos se recoge la imagen del hombre y la mujer desnudos, manteniendo la mayoría de las conductas sexuales, lo que es un índice del nivel de aceptación y conocimiento de tales temas, así como de su grado de exposición pública. Incluso se pueden contemplar, con ocasión de la representación de los banquetes, diferentes tipos de actividades sexuales grupales u orgías. Para los griegos, la ética, la ética sexual, no es un mandato de los dioses, también a ellos les afecta, sino una consecuencia de la naturaleza de la sexualidad y el resultado del ejercicio de la libertad privada y, muy importante, ciudadana. La ética griega es en primer lugar una ética desde la polis o ciudad y, luego, el ejercicio libre de las opciones posibles, también las sexuales. La ética, como la identidad, es primero social y luego personal.
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					Figura 2.5.—Afrodita, Eros y Pan (150 a. C.). Museo Nacional (Atenas).

				
	
			La vivencia de la sexualidad griega adopta muchas formas, pero es, en general, exultante y pletórica, abierta, coartada solo por las exigencias de la convivencia en la polis. Empédocles mantenía que, en el principio, solo estaba la diosa del amor, ajena a las formas convencionales, facilitadora del placer. Asumiendo la propuesta de Nietzsche en El nacimiento de la tragedia desde el espíritu de la música, aunque filológica e históricamente haya sido criticada, pueden proponerse dos polos de la sexualidad griega. Los dos polos están representados en Apolo, dios de la elegancia y la compostura, y Dionisios, dios del goce liberado y sin ataduras. Entre ambos términos se contienen todas las formas de la expresión de la sexualidad griega. Mientras Apolo representa el control, la mesura y la elegancia, Dionisios representa la hybris, el exceso y la desmesura. Si el primero puede representar la forma de vivir habitual de las clases mejor situadas, el segundo representa formas posibles de conducta sexual para toda la población en determinados momentos. La cultura griega se despliega a partir de la curiosidad y la búsqueda por saber y por vivir, con la inteligencia y con el cuerpo, lo que supone también, y sin ningún recelo, con el sexo. Eslava Galán (1997a), en su obra sobre el sexo en Grecia, considera que la cultura griega era fundamentalmente hedonista, en la que el mayor riesgo era la búsqueda excesiva de un goce que anulara las mismas fuentes del placer.

			Género y sexualidad

			Sin embargo, aunque la sexualidad en Grecia es concebida como una fuerza de la naturaleza, de la naturaleza humana especialmente, el modelo de ella es el hombre, su fisiología, su inteligencia y su emocionalidad. La mujer es un lejano trasunto de modelo ejemplar que es el hombre. Es a partir de este planteamiento como mejor se pueden comprender muchas de las manifestaciones de la sexualidad de los hombres y mujeres griegos. Los griegos celebraban el sexo como una actividad en parte divina, en parte lúdica, siempre gozosa y placentera, pero en la que el protagonista central y primario es el hombre. El hombre era sexualmente libre, la mujer no. No al menos la mujer acomodada y socialmente reconocida. La mujer pobre tenía toda la libertad de quien tenía que buscarse la subsistencia. La mujer situada socialmente vivía encerrada en la casa, en la zona del gineceo, sin vistas a la ciudad. La vida social de la mujer quedaba relegada al mercado, a los ritos y a las procesiones. Solo las hetairas de buena condición tenían un nivel de información que les permitía participar en la vida pública. La mujer casada, en las familias socialmente reconocidas, estaba separada de la cultura y la información. Civilmente, la mujer era una menor de edad, e incluso si era viuda, lo seguía siendo, pues entonces era su hijo mayor o un amigo del marido quien disponía por ella. La segregación de la mujer de la vida pública se produce principalmente a partir del siglo VII a. C., momentos en los que aparece en Grecia la ciudad-estado, mientras que anteriormente había gozado de mayor libertad y la volverá a tener con el helenismo. La separación de sexos, según algunos autores, pudo haber generado una desconfianza básica a la intimidad con la mujer y al miedo de ella. Otros autores han considerado que pudo haber dado lugar a manifestaciones de voyerismo. En cualquier caso, esta situación llevó a un nivel elevado de misoginia, con todas sus consecuencias de desconocimiento y sospecha. No es extraño que un autor tan temprano como Hesíodo (siglo VII a. C.) exclame Quien se fía de las mujeres se fía de ladrones.

			El punto de partida de la sexualidad en Grecia es el hombre y su goce. Lo importante es el goce sexual del hombre, que puede tener como objeto tanto a la mujer como al hombre, aunque con características diferentes. El mejor ejemplo de ello es el dios supremo Zeus, perfecto modelo de bisexualidad cuando rapta a Europa, y en otro momento queda totalmente prendado del joven Ganimedes. Las relaciones sexuales con la mujer tienen dos formas principales, la que está dirigida a la procreación, que se ejerce en el seno del matrimonio, y las que están dirigidas al placer y son satisfechas por las concubinas y los diferentes tipos de prostitutas reconocidas en Grecia. El placer marital parece un tema menor. Como expresa Demóstenes, tenemos hetairas para el placer, concubinas para el cuidado diario de nuestras personas, pero son las esposas quienes nos dan los hijos legítimos.

			Pero, aunque la mujer mantenga una importancia central en la satisfacción sexual del hombre, la relación, en cualquiera de los tres casos expuestos por Demóstenes, carece de expresión emocional, de ternura, y cariño. La vida emocional del hombre y la mujer estaba disociada, el lugar del hombre era el ágora y los lugares públicos, el lugar de la mujer era el gineceo, la intimidad del hogar. El matrimonio, instancia oficial y acordada las más de las veces, tenía la finalidad de tener hijos, no de compartir vidas. Obligación de la mujer, al menos en la alta clase social, era llegar virgen al matrimonio y si así no era, el padre podía venderla al mercado de esclavas, pues había perdido su valor para cualquier marido. Dado el estatuto social, y probablemente la concepción que se tenía de ella, la mujer no podía actuar como compañera en la vida. La función de la mujer era socialmente pasiva, carente de todo protagonismo, incluso como amante en la mayoría de los casos. Enamorarse de una mujer era considerado como una emoción femenina que suponía una debilidad interna del carácter que el hombre no podía permitirse. El enamoramiento del hombre suponía perder su virilidad. La sofrosine es precisamente la virtud civil y viril que mantiene al hombre alejado de la inestabilidad emocional del amor. Cuando a Sófocles le preguntan por su vigor sexual responde calla por favor buen hombre que me he librado hace ya tiempo con la mayor alegría como quien se libera de maldad. Esta situación se manifestaba en las obligaciones maritales de los esposos. El hombre carecía de ellas y podía buscarse cualquier otro tipo de relación, mientras que la esposa no podía hacerlo de ninguna manera. El hombre solo debía cuidar de no mantener relaciones con quien pudiera estar bajo el dominio social de otro ciudadano. Plutarco, en su obra Solón, aconsejaba que, para evitar problemas maritales, el hombre debía mantener relaciones tres veces al mes, lo que se consideraba una conducta digna del matrimonio y apropiada para conseguir embarazos.

			La sexualidad masculina tenía un valor positivo y adquiría un carácter público y político, lo que se manifiesta en las numerosas estatuas de Príapo que, con el falo erecto, presidían ceremonias públicas y desfiles oficiales, dando paso al frontispicio de muchos hogares como augurio de esplendor y suerte. La sexualidad masculina era una honra que podía y debía hacerse pública. Aunque la hybris, o desmesura, afectaba a la sexualidad en general, era algo que se decía de los hombres. Su exceso, que era del ámbito social principalmente, hacía caer a los hombres en la indignidad y en objeto de todo tipo de sátiras que carecían de toda limitación y contención. El riesgo de la hybris, como imagen social, es lo que llevaba a los griegos a la contención sexual, y no los criterios religiosos o éticos generales. Otro de los aspectos que podían afectar a la sexualidad masculina era el tipo de práctica. Halperin (1986a) ha reconocido dos tipos de actividades sexuales: activas y pasivas, agresivas y sumisas. El supuesto era que la sexualidad masculina debía serlo de forma activa y agresiva, y que su decaimiento en pasividad y sumisión suponía su degradación.

			Sara Pomeroy en su libro Diosas, rameras, esposas y esclavas (1975) ha expuesto la vida sexual de las mujeres en Grecia en sus diferentes modalidades. El hecho más sobresaliente es su subordinación a la procreación. La vida sexual de las mujeres respetables, de las ciudadanas, estaba fuertemente supervisada por las leyes. Las primeras leyes aparecen ya en tiempos de Draco (siglo VI a. C.), quien autorizó que los padres pudieran matar a sus hijas si eran sorprendidas manteniendo relaciones premaritales. Algo más tarde, Solón (siglo VII a. C.) retiró esa concesión asesina, pero autorizó su capacidad para venderlas como esclavas. Solón fue también el primer legislador en regular la vida sexual de las mujeres antes y durante el matrimonio, y estableció las leyes contra la moicheia o violación de la fidelidad conyugal. La fidelidad conyugal, el hecho y la percepción de la misma, era un dato esencial para el mantenimiento de la sociedad ateniense, que dependía del reconocimiento de la ciudadanía legal de los hijos, Con las leyes promulgadas por Pericles en el 451 a. C., este espíritu de vigilancia de la ciudadanía se incrementó, de forma que el mantenimiento del espíritu griego pasó a depender del control de la castidad del cuerpo de sus mujeres (Lape, 2014). Sin embargo, eso no supuso la elaboración de leyes penales contra el adulterio que pudieran condenar a la mujer por infidelidad, pues a la mujer no se le reconocía la capacidad de consentir formalmente la relación sexual ilegal o moicheia, por lo que no podía ser condenada por conducta sexual ilícita (Skinner, 2005). El autocontrol, en cualquiera de sus manifestaciones, era una cualidad fundamentalmente masculina, inaccesible para las mujeres. La irresponsabilidad de las mujeres era un supuesto general que estaba en la base de una cultura asimétrica de roles concedidos a los hombres y a las mujeres (Vatin, 1970). La atribución de la incapacidad de autocontrol era una de las bases constitutivas de la subordinación general de la mujer al hombre.
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			Figura 2.6.—Kantharos del Pintor de Nicóstenes (siglo VI a. C.). Museo Arqueológico (Berlín).

			La legislación ateniense de la época clásica no establecía diferencias específicas entre rapto, violación o seducción en función del grado de consentimiento de la mujer. Cuando se producía la moicheia, el varón implicado era siempre el legalmente culpable, aunque era la mujer quien quedaba socialmente relegada, de forma que el marido legal era compelido al divorcio. La mujer quedaba socialmente excluida. El castigo al hombre por violación era inferior al de seducción, pues mientras la seducción era considerada una infracción de la vida familiar y social, la violación lo era solo de la integridad física. En el caso de la seducción de una mujer casada, el marido tenía el derecho de matar al seductor, mientras que la pena por la violación era de una multa. La vida sexual de las mujeres respetables venía designada por su rol social de hijas, hermanas, esposas o viudas. Su identidad marcaba los lindes de su vida sexual. Las atenienses se casaban tan jóvenes como a los catorce años, y tan pronto como era posible comenzaban a cuidar hijos. La mayor tragedia que les podía ocurrir era no tenerlos. Las costumbres atenienses determinaban incluso el ritmo de la vida sexual.

			La misoginia griega no se fundamenta en la consideración de que la mujer no conozca los placeres sexuales, más bien al contrario, Grecia reconoce y en parte teme la sexualidad de la mujer. La capacidad de goce sexual de la mujer no genera dudas, como lo testimonia el mito del ciego y adivino Tiresias, que habiendo compartido por decisión del destino durante un tiempo la condición de hombre, y por otro tiempo la condición de mujer, es preguntado por los celosos y sexuales dioses Hera y Zeus quién goza más del sexo, si el hombre o la mujer. Tiresias no tiene dudas y expresa que diez veces más la mujer (Loraux, 1990a). No es la limitación sexual lo que dificulta que la mujer sea compañera sexual del hombre, es su dificultad para compartir una relación de amistad e intimidad, que es una característica social y pública. La sexualidad de la mujer es reconocida, y su valor como compañera de lecho resulta manifiesto en su búsqueda como amante, o bien en su calidad de concubinas o hetairas, o incluso como esposas para proporcionar hijos. Su naturaleza y capacidad sexual son reconocidas de forma clara. Aristófanes lo expresa claramente en su obra Lisístrata en un lenguaje procaz que pone en boca de las mujeres su deseo de sexo, y de no querer prescindir de él, incluso aunque sea por motivos importantes, y que ponen el sexo por encima de todo. Las mujeres se jactan de artes amatorias y de la diversidad de posturas que saben adoptar, también de su capacidad de satisfacerse sexualmente a sí mismas cuando no tienen otras opciones. Pero su misma fuerza sexual y su ardiente deseo, junto con su escasa vida social, y su falta de desarrollo social y personal, les veta el acceso a compartir la amistad y el amor.

			La homosexualidad griega

			La homosexualidad desvela la sexualidad tal como es vivida en Grecia. En primer lugar, es un placer, pero un placer cuya calidad depende de la compañía y la condición del afecto. El placer es mayor mientras mayor amistad se puede compartir unida a la pasión. Con la mujer se puede compartir pasión, pero no amistad. Compartir amistad y pasión está reservado para los hombres, y especialmente para aquellos que, bellos y jóvenes, pueden aprender social y públicamente de las propias experiencias. La sexualidad griega tenía un componente de paideia o de educación. La sexualidad, al menos en la clase socialmente acomodada, con recursos de todo tipo, sociales, económicos y de formación, se vivía en un contexto de paideia. Tal como Werner Jaeger (1933) en su obra clásica ha expuesto, la paideia es el proceso de formación griego, con un contexto exclusivamente masculino, inaccesible a las mujeres. David Halperin (1989), en su trabajo sobre la homosexualidad en Atenas, enfatiza la inadecuación de hablar en esa época de homosexualidad, un concepto que no existía como un rasgo de la persona, intrínseco al carácter, sino solo como conjunto de comportamientos y gustos que ilustran o fortalecen la propia posición social.

			El modelo de la homosexualidad griega ha sido descrito básicamente por Kenneth Dover en su obra Homosexualidad griega (1978), en la que se expone su esquema de desarrollo y configuración. Según esta exposición, el joven comienza a vivir con un adulto, el erastés, que intenta, personal y cívicamente, que el eromenos, el joven amante, se convierta en un hombre griego. Pasado este tiempo, la relación se agota y comienza otro ciclo. Para cumplir estas funciones se excluye del rol de erastés a los esclavos, a los libertos, a los locos y a los borrachos. Sin un talante moral, no se puede hacer de erastés y transmitir la paideia. Por eso se rechaza igualmente que el eromenos pueda tener menos de 12 años y, por parecidas razones, quienes dejaban de ser eromenos no podían ejercer como erastés hasta pasados unos años, adquirida una madurez y experiencia que pudiera ser transmitida. Aunque apenas si existen referencias de cualquier índole, existiendo y estando ampliamente extendida y aceptada la homosexualidad entre un adulto y un joven, es probable que se diera también la homosexualidad entre adultos, pero apenas hay indicios de ello, si se exceptúan algunas referencias a prácticas con esclavos. En cualquier caso, por las razones ya expuestas, este tipo de sexualidad, que podía incluso llegar a ser pasional, excluía la relación de amistad y presencia social que se daba entre el erastés y el eromenos. No había un supuesto común, social y público que compartir, y por lo tanto no había lugar para su consideración. Aunque la homosexualidad manifiesta consistía en una forma clara de pederastia, las variaciones fuera del esquema general fueron múltiples (Ogden, 2014).

			No obstante, sería un error, como Cantarella (1988) precisa, considerar que la homosexualidad fuera un tipo exclusivo de sexualidad. Su libro, referencia importante en el tema, lo subtitula La bisexualidad en el mundo antiguo, aunque su exposición se restrinja a la homosexualidad griega y romana. Según su planteamiento, la experiencia homosexual era solo una parte de la experiencia humana, sexual y emocional, que se podía alternar con hombre o mujer en formas poliédricas incontables, una forma cultural de bisexualidad, aunque esta flexibilidad fuera solamente reconocida para los hombres. Por otra parte, los aspectos de pederastia emocional y cultural no pueden desplazar y ocultar las manifestaciones corporales y sexuales de la homosexualidad griega. La iconografía de la época muestra claramente que las relaciones físicas eran parte importante de la pederastia y que incluían la sodomía y no solo el coito intercrural (Cantarella, 1988).
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			Figura 2.7.—Safo y Erinna en el Jardín Metilene. Simeon Solomon (1864). Tate Britain (Londres).

			Pomeroy (1975) considera que no hay suficiente evidencia acerca de prácticas lesbianas en la ciudad de Atenas, aunque sí las hay de su presencia en Esparta y Lesbos. En Atenas, el contexto no era muy favorable a las relaciones sexuales entre mujeres, pues la valoración y estima de las mujeres, incluso entre ellas, era baja y las adolescentes carecían de un contexto de desarrollo femenino, común en Esparta y Lesbos. Las mujeres atenienses eran muy pronto separadas de todo contacto, recluidas en sus hogares, aisladas de otras mujeres que no fueran familiares o esclavas. No obstante, en el arte cerámico ha quedado constancia de pinturas en las que se muestran instrumentos fálicos para el uso simultáneo de mujeres. Dover (1978), cuando habla de la homosexualidad femenina, expone que, con ocasión de los concursos de belleza entre mujeres, en un marco de resonancias rituales como el que se tenía en el templo de Hera en Lesbos, o de las competiciones de belleza de nalgas entre las jóvenes espartanas en el templo de Atenea, había la probabilidad de que apareciera una subcultura en la que las jóvenes se resarcieran de las privaciones a las que eran sometidas por el aislamiento de los varones. Martos Montiel, en su exposición monográfica de la homosexualidad femenina en Grecia Desde Lesbos con amor (1996), considera que los textos del poeta espartano Alcman (siglo VII a. C.) y los de la poetisa Safo (siglo VI a. C.) en Lesbos muestran claramente un marco homoerótico de amor entre mujeres (nota 2.5). Para ello cita la Oda a Afrodita de Safo, en el que la diosa responde a las imploraciones de la poetisa:

			¿A quién he de persuadir esta vez de sujetarse a tu cariño? ¿Quién te agravia? Porque si te rehúye, pronto te perseguirá, y si no acepta regalos, los dará, y si no te ama, pronto te amará, aunque no quiera ella (Safo, Oda a Afrodita, Fragmento 1).

			El ejercicio de la sexualidad en Grecia es un ejercicio asimétrico, tanto en la relación heterosexual como en la homosexual. La fórmula de la relación heterosexual consiste en engendrar hijos con una mujer de la que se es superior, y con la que no se puede compartir amistad y compañerismo, mientras que la fórmula de la relación homosexual consistía en una relación asimétrica por edad y formación, que sí podía recibir amistad y consideración, pero desde una posición de superioridad. En ambos casos, el protagonista es el hombre adulto o, desde otra perspectiva, es el hombre a quien se le atribuye poder. En Grecia se hace expresa una atribución que viene muy de atrás como es la asociación de la sexualidad activa con el poder. Es un período en el que queda manifiesta la condición de la mujer como objeto. La concepción de la mujer como objeto pasivo del deseo sexual masculino es difícil de comprender al margen de una situación de subordinación, o incluso de esclavitud de la mujer, en la que ella no tiene ninguna opción en la configuración de su vida sexual. La aparición de la mujer como objeto sexual está a medio camino entre la mujer señora y la hetaira que Grecia institucionaliza. Pero también, por la misma razón, son las mujeres quienes comienzan a detentar el saber sobre el sexo y sus formas, de tal manera que son mujeres como Artynassa, vieja servidora de Helena, Filenis de Samos, y Elefantis, quienes escriben los primeros tratados sobre el amor y sus artes, textos en los que se recogen las primeras exposiciones occidentales de las posturas sexuales (Lo Duca, 1961).

			
2.4. LA CONSTITUCIÓN DEL CUERPO HIPOCRÁTICO

			Hablar de saber científico de la sexualidad en la Antigüedad no resulta fácil. Solo es posible acogiéndose a una acepción de la ciencia amplia y abierta, entendiendo por saber sexual el estudio racional, aun con los límites conceptuales y metodológicos del momento, de los múltiples aspectos ligados al sexo. Es decir, si se entiende por saber la voluntad de estudiar de forma metódica el sexo, relegando a la literatura y al folclore la repetición de las creencias y las formulaciones populares. Aun así, la tarea no es fácil, pues si la distinción entre opinión y conocimiento no es nunca fácil y depende del marco conceptual que se adopte, en los tiempos más antiguos, el problema de la separación entre ambas se torna aún más arduo y movedizo. Parece normal ubicar el comienzo del saber científico sexual, de los mimbres de lo que un día llegará a constituirse en medicina sexual, en la época griega, en el momento histórico en el que se sitúa el comienzo de la reflexión racional sobre la naturaleza y el hombre, allí donde se suele ubicar la aparición de la filosofía y la ciencia (Rovelli, 2009). El interés se centra aquí en los orígenes de la medicina. Según Jaeger (1933), la medicina griega se convierte en ciencia, y deja de ser una práctica de sanación, cuando se encuadra en una filosofía de la naturaleza hecha posible por los filósofos jónicos. De hecho, los primeros de ellos, Anaxágoras, Empédocles y Demócrito, simultanearon la medicina y la filosofía de la naturaleza. En ellos, la medicina no sería sino el área de la filosofía de la naturaleza que considera al hombre como ser viviente, sano y enfermo.

			Los orígenes de la medicina griega se remontan por un lado a la mitología, a Asclepio, discípulo del centauro Quirón, que fue quien enseñó a los hombres el arte de curar las enfermedades. Divinizado Asclepio, los asclepiades, los sacerdotes de Asclepio, rememoraban sus enseñanzas y las ejercían en torno a los templos de Asclepio. La medicina pasa de ser un arte a una disciplina cuando el saber de sanar deja de ser un círculo cerrado, reducido a quienes obtienen de él privilegio y poder. Otro de los orígenes del saber griego sin duda alguna viene de Oriente. La aportación griega al legado oriental fue doble: de un lado, al arte de sanar se incorporó una filosofía de la naturaleza, un sistema racional que permitía utilizar métodos deductivos e inductivos; de otro la sanación y su arte se hicieron un cuerpo de saber, abandonando los supuestos mágicos y religiosos que evitaban el cuestionamiento de lo observado y lo transmitido. Las escuelas médicas más famosas se establecieron en Crotona, donde fue famoso Alcmeon, y especialmente en Cos, donde emerge la figura de quien es indudablemente el personaje médico más famoso de la antigüedad, Hipócrates (siglo V a. C.). De él y su obra surge el Corpus Hipocraticum, que representa la más imponente documentación antigua, de carácter científico, que haya llegado hasta nuestros días (Kleisiaris et al., 2014).

			Tal como subraya el libro La Antigua Medicina, probablemente una de las obras debidas directamente a Hipócrates, aunque dentro de un marco filosófico, la medicina tiene una autonomía propia, y debe alejarse de todo dogmatismo, así como de una metodología teórica que la distancie del contacto real con la enfermedad y la salud. La medicina hipocrática se constituye como disciplina principalmente empírica, aunque con un marco teórico. La antropología hipocrática mantiene la idea del hombre como microcosmos, reflejo de todo lo real, idea que parece provenir directamente de Demócrito, pero que hunde sus raíces en la tradición griega más arcaica. Otra idea básica es su concepción del hombre en conjunto. El todo se diversifica en las partes, y de las partes se origina el todo (Sobre la dieta). Idea básica del Cuerpo Hipocrático de saberes médicos es la concepción del cuerpo como totalidad. Según este marco teórico, cada una de las partes del cuerpo tendría su fisis propia, un funcionamiento específico en un marco corporal global.

			No se puede comprender la medicina hipocrática, y prácticamente toda la medicina hasta pasado el Renacimiento, sin referirse a la teoría humoral. En el tratado hipocrático Sobre la naturaleza del hombre se expone la teoría con detalle. Del equilibrio de ellos dependería la salud y la enfermedad. Característica de los cuatro humores es su capacidad para mezclarse, su fluidez y su condición básica o elemental, pues no se descomponen en otros elementos. A partir de estos presupuestos teóricos se organiza el desarrollo del saber sexual hipocrático (nota 2.6). Probablemente el libro más relevante a este respecto es el titulado Sobre la generación. Se expone en él que:

			En las mujeres el frotamiento del miembro viril, los movimientos de la matriz y el prurito que experimentan, excitan el placer y el calor universal por todo su cuerpo... El placer y el calor terminan con la fusión del semen en el útero (Hipócrates, Sobre la generación, Epígrafe 8).

			Más adelante añade que: La voluptuosidad de la mujer durante el coito es menor que la del hombre. Siguiendo una doctrina que se hará general en el estudio de la sexualidad humana hasta prácticamente el siglo XVII, Hipócrates mantiene que:

			Las mujeres que usan del coito gozan de mejor salud que las que se abstienen; su útero se humedece por el coito. Cuando se deseca se cierra, y si se cierra con fuerza da tormento a todo el cuerpo. El acto venéreo, calentando la sangre y humedeciéndola, produce libre curso a las reglas. Su represión es origen de una porción de males (Hipócrates, Sobre la generación, Epígrafe, 9).

			Las ideas de Hipócrates sobre el sexo son el primer esbozo de la teoría de la intersexualidad. En efecto, Hipócrates mantiene que:

			En el semen del hombre hay gérmenes del sexo masculino y femenino; de modo parecido en la mujer. Si de cada uno salen gérmenes fuertes, nacerá un niño, si salen débiles nacerá una niña (Hipócrates, Sobre la generación, Epígrafe 11).

			Esta idea de la oposición y el dominio de una de las dos semillas proviene probablemente de Alcmeon, y es fiel reflejo de la mentalidad agonística del pueblo griego. La explicación ulterior a la mezcla de las dos semillas era que la mezcla se contrae y se condensa, y que, en su seno, el aire proveniente de la respiración se transforma en pneuma (espíritu), que orienta el desarrollo embrionario. Típico de Hipócrates, y largamente presente en la historia de la medicina, era la concepción de que la pérdida de las reglas a partir del embarazo era debido a que la sangre menstrual era la fuente de alimentación del feto. El tema llegó incluso a ser fuente de especulación teológica.

			Hipócrates, tal como se recoge en Sobre los aires, las aguas y los lugares, creía necesario que para que una mujer pudiera concebir era necesaria la concurrencia de tres circunstancias: que fuera de un temperamento a medio camino entre la extrema humedad y la sequedad, el frío y el calor, la obesidad y la delgadez. La segunda circunstancia era la posesión de una matriz en parecidas circunstancias a las del cuerpo, situada en una localización propicia para que el licor seminal llegue hasta ella durante la copulación. La tercera era la elección de un buen momento para la copulación (Sauvy, Bergues y Riquet,1960). Diocles (siglo IV a. C.) consideraba que las mujeres más fecundas tenían grandes caderas, eran gruesas y de constitución fuerte. El mismo autor estimaba que se producía un acompasamiento entre los ciclos de la Luna y las reglas de las mujeres, que tendían a estar reguladas por esta y a seguir sus ciclos.

			En sus Aforismos, Hipócrates efectúa numerosas observaciones sobre las mujeres embarazadas y sobre la necesidad de tomar precauciones para no malograr el embarazo. En otros casos, expone los métodos utilizados por los antiguos para saber si una mujer era estéril. El método consistía en envolverla en un manto y someterla a fumigaciones sobre los genitales, sentada o de pie, y, si se pueden oler por la nariz y la boca los vapores de las plantas fumigadas, entonces la esterilidad no provenía de ella. Otro método que parece provenir de Hipócrates consiste en la colocación de un ajo en la vagina de la mujer y oler al día siguiente la boca. Una de las preocupaciones de Hipócrates fueron las mujeres estériles, pero, tal como expone Baissette (1936), en este caso el enfoque de Hipócrates era mágico y no racional y no procedía de observaciones naturales, debido probablemente a la ausencia de elementos racionales de juicio e intervención. Hipócrates pensaba que la corpulencia iba frecuentemente asociada a la esterilidad.

			En cuanto a sus conocimientos de la anatomía de los órganos genitales, estos no parecen superiores a los de Empédocles de Agrigento (siglo V a. C.), especialmente en lo que concierne al útero, del que ignoraba las trompas. El juramento hipocrático incluía no proporcionar a las mujeres pociones o pesarios abortivos, según Baissette (1936), debido probablemente a las numerosas muertes que ocasionaba y al alto riesgo que ello implicaba. Sin embargo, el mismo Hipócrates mencionaba y proponía diferentes tipos de abortivos, tales como beber trébol en vino blanco. Esta contradicción entre su defensa del embarazo y su oposición al aborto, y la propuesta de medios abortivos, es debida probablemente a la distinción que los griegos efectuaban entre las diferentes fases del desarrollo del embrión, y a que consideraban que, en las primeras fases, el contenido era inanimado y podía por tanto ser expulsado.

			Hipócrates mantenía la idea de la vinculación entre el flujo menstrual y la leche materna, una idea que a través de Galeno llegará hasta la Alta Edad Media. Es también Hipócrates el primero en formular una idea que se prolonga hasta el siglo XVIII, y es la necesidad de una cantidad determinada de esperma para que el embrión se desarrolle sin defectos. La ausencia del esperma debido generaría los monstruos. Esta idea será posteriormente utilizada para combatir y criticar determinadas posturas sexuales que no facilitan la absorción íntegra del semen. Un tema que comienza a proponerse con Hipócrates, y que llegará a su planteamiento más agudo precisamente en los siglos XVIII y XIX, es la mejor forma de conducirse para engendrar varones o mujeres. En este caso sus consejos son principalmente dietéticos:

			Cuando se quieren procrear hembras es conveniente un régimen acuoso. Cuando se quieren generar hombres conviene un régimen cálido (Hipócrates, Del régimen).

			Las teorías sobre la formación del esperma: el esperma femenino

			Mención especial merece la teoría sobre la formación del esperma, que, a partir de la obra de Hipócrates, va a estar continuamente presente en las discusiones de los médicos, los filósofos y los teólogos debido a las importantes implicaciones que se seguían de una opción u otra. La problemática es doble. De un lado, se trata de determinar cuál es su procedencia; por otro lado, se trata de saber si hombre y mujer producen esperma (Jacquart y Thomasset, 1985). Aunque las formulaciones no siempre son precisas y delimitadas, son tres los modelos propuestos: 1.ª La teoría encéfalo-mielógena, que atribuye el esperma al cerebro y a la medula espinal. Hipócrates es uno de los representantes de esta teoría. 2.ª La teoría de la pangénesis. La materia fecundante provendría de todas las partes del cuerpo. Anaxágoras y Demócrito son representantes de esta teoría. 3.ª Teoría hematógena. Según ella, el esperma tendría su fuente en la sangre. Pitágoras, Diógenes y Aristóteles mantuvieron esta teoría.

			Para Hipócrates, el esperma se forma en el cerebro. Esta idea se recoge claramente en la obra hipocrática De la generación, en la que se expone que quienes han sufrido una incisión detrás de la oreja pueden copular, pero restan estériles y su esperma es pobre y débil. Según esta idea, la mayor parte del esperma proviene de la cabeza, pasa por las orejas y va a la médula. En los niños, las venas, al ser pequeñas y de menor grosor, no podrían jugar este papel y carecerían del esperma. Otros representantes de esta teoría serían Alcmeon de Crotona y Diógenes Laercio. También Platón parece apoyar esta idea en el Timeo. Opuestos a la idea de Hipócrates están Anaxágoras y Demócrito. Según estos autores, el semen se generaría en todas las partes del cuerpo. Esta teoría explicaría el hecho de la herencia. Al provenir el esperma de todas las partes del cuerpo arrastraría consigo todas las cualidades e imperfecciones de las diferentes partes del cuerpo.

			Contrario a ambas teorías, Aristóteles piensa que el esperma se produce principalmente en los canales deferentes y es una mezcla del agua y del pneuma que producen las arterias espermáticas. Según Aristóteles, en su obra Sobre la generación de los animales: entre las partes de la cabeza, la región de los ojos es la que suministra mayor cantidad de esperma. La prueba de ello sería que es la única que cambia su aspecto durante el coito, y que a quienes abusan de los placeres venéreos se les hunden considerablemente los ojos.

			El segundo tema en cuestión es la teoría del esperma femenino. Una idea ampliamente extendida en Grecia fue la del esperma femenino. Censorino (siglo III) recoge el tema en su obra El día del nacimiento, y la atribuye a autores como Alcmeon, Demócrito, Anaxágoras, Empédocles y Parménides. Convicción común era que las mujeres eyaculan de forma similar a como lo hacían los hombres, tal como se manifiesta en la secreción que aparece en las relaciones sexuales. Este dato les llevaba a pensar que sin placer el embarazo no era posible. Era el esperma conjunto del hombre y la mujer lo que producía la concepción. Hipócrates es uno de los claros defensores de esta idea, su opinión es que no hay concepción si no se produce unión de uno y otro semen. La misma idea mantendrá más tarde Galeno, quien afirma que, además de contribuir a la generación animal, la lubricación es útil al excitar a la mujer al acto sexual y al facilitar la apertura del cuello de la matriz durante el coito.

			A esta idea se opone Aristóteles, quien niega la existencia del semen femenino, manteniendo que la realización de la concepción es obra exclusiva del hombre. Aunque Aristóteles ha pasado a la historia principalmente como un filósofo, su obra como naturalista y observador de la vida animal y natural ha sido igualmente importante y no ha sido suficientemente valorada (Cornford, 1932). Su concepción de los procesos biológicos en la generación de los animales ha tenido una amplia influencia en la historia de la formación de las ideas sobre las diferencias entre el hombre y la mujer. Aunque la obra de Aristóteles ha pasado a la historia principalmente por su contribución a la historia de la filosofía, tuvo también una gran importancia en el campo de las ciencias naturales. No pocas de sus obras versaron de este tema: De la generación y la corrupción, Historia de los animales, De la generación de los animales, De las partes de los animales. La obra biológica de Aristóteles pertenece incluso al período más maduro de sus escritos, y es el fruto de largos y precisos estudios que realizó en colaboración con sus discípulos en los doce años de dirección del Liceo. En este sentido, su obra está llena de observaciones importantes y supuso un esfuerzo de sistematización importante para su época.

			Según Aristóteles, la función de la mujer sería la de prestar un cuerpo para el desarrollo del nuevo ser. Aunque las razones más profundas puedan estar en la concepción diferencial del hombre y la mujer, la argumentación racional y científica que utiliza Aristóteles reside en el hecho de que, en el ser humano, no pueden existir dos secreciones espermáticas, y puesto que en la mujer el flujo menstrual corresponde a esta secreción, no cabe suponer ninguna otra. Para Aristóteles, la secreción que podía advertirse en el coito era local e innecesaria para el embarazo. Su teoría filosófica era que todos los cuerpos se componían de materia y de forma; también el ser humano consecuentemente. Propio de la materia es la recepción de la forma, característico de la forma es transmitir la configuración de quien la emite. Desde esta concepción, Aristóteles considera que el macho es el ser que engendra otro ser y que la hembra es el ser de quien sale el ser engendrado (Sobre la generación de los animales). La superioridad del macho resulta así clara en el pensamiento de Aristóteles. Como consecuencia de esta teoría, la mujer queda relegada a ser receptáculo pasivo, tierra fértil que debe ser fecundada por el padre. La conceptualización que hace Aristóteles de la mujer es claramente misógina, tal como por otra parte corresponde al pensamiento griego del momento. De la mujer llega a decir que es un varón mutilado en la que las menstruaciones son esperma, pero impuro. La función de la mujer en el embarazo sería recibir el esperma y cocerlo. La aplicación misógina de tales creencias se recoge en múltiples lugares de la literatura griega de la época, como en Las Euménides de Esquilo y en el Orestes de Eurípides. Lo que antes de Aristóteles era creencia y mitología, adquiere con él rango de ciencia: la mujer receptáculo de la acción del hombre.

			Aristóteles no ignora las razones de sus adversarios y la existencia de un fluido en las mujeres durante el coito placentero, pero lo reduce a una secreción local de la mujer. Una secreción que sería una característica de las mujeres de tez pálida y que no ocurriría en las de apariencia masculina. Según el modelo aristotélico, la sangre menstrual entra progresivamente en la cavidad del útero y se evacúa cuando en el mes no se ha producido la concepción. Si el esperma masculino entra en útero, se produce la concepción. El momento más óptimo para mantener las relaciones sería cuando se ha producido la menstruación, pues en ese momento el útero contendría sangre nueva y el esperma actuaría sobre el mismo de forma activa, el resultado se manifestaría al cabo de unos cuarenta días con la aparición del embrión. El planteamiento y modelo de Aristóteles prevaleció durante la Antigüedad y se extendió hasta la Alta Edad Media, recogido en los escritos de Alberto el Grande. Es a partir de los siglos XVI y XVII cuando los médicos y fisiólogos comienzan a inclinarse por los planteamientos de Galeno.

			Aristóteles puso de manifiesto la importancia de los órganos sexuales para el comportamiento normal, especialmente en el hombre, como lo constataba el tipo y las formas de conducta de los eunucos, privados de los testículos. Pensaba que el esperma de un hombre menor de veinte años era estéril. Frente a quienes mantenían que el embrión se nutría en la matriz como una esponja en el agua (Alcmeon), o que lo hacía chupando desde las tetas de la matriz (Demócrito y Epicuro), defendió su alimentación a través del cordón umbilical (Sobre la generación de los animales). Mantuvo que el feto de un hombre adquiría vida el día cuadragésimo, y el de una mujer el nonagésimo (Historia de los animales). En cuanto a la higiene sexual, que consideraba asunto del filósofo y no del médico (Sobre las partes de los animales), su consejo es que se procure no abusar del coito y vivir en climas cálidos. Para casarse, los 37 años serían la edad ideal para el hombre, debiendo escoger los maridos mujeres de 18 años (Política). Los cincuenta años en el hombre sería la edad máxima para poder generar bien.

			
2.5. EL ÁNIMO SEXUAL ROMANO

			Como en el caso de Grecia, no es posible exponer la sexualidad en la época romana como si hubiera sido un todo único en su larga duración (nota 2.7). Hay un común acuerdo de la existencia de diferencias marcadas entre la Roma republicana y la Roma imperial, siendo la segunda más relajada y permisiva que la primera (Veyne, 1978). La mentalidad romana ante el sexo mantiene similitudes con la griega, aunque establece también diferencias. Como en Grecia, un elemento básico consiste en diferenciar el pueblo llano y la alta clase social. Los libros en los que médicos, filósofos y pensadores en general hablan de la sexualidad, están básicamente escritos para quienes pueden leerlos, y cuentan con la suficiente formación para elegir las conductas más higiénicas y saludables. Junto a este sesgo importante, hay otro al que se ha atendido mucho menos, y es que la descripción de la sexualidad, en sus aspectos físicos y humanos, proviene exclusivamente de hombres (Rouselle, 1983), algo que será común a lo largo de la historia.

			Norma y sexualidad en Roma

			La sexualidad en la Roma antigua con frecuencia ha sido vista y expuesta subrayando la decadencia de costumbres y el descontrol de la conducta sexual (Edwards, 1993). Como ha expuesto Langlands (2006), en la imaginación popular la práctica sexual de la antigua Roma se caracteriza por el exceso y depravación, en oposición a los siglos medievales inmediatos, caracterizados por la inhibición, desatendiendo el hecho de que el comportamiento sexual fue una preocupación ética central para los autores romanos. Las ideas acerca de la vida sexual disoluta de los romanos provienen de una variedad de fuentes, como la descripción vívida que hace E. Gibbon (1776) del declive y la caída de Roma, de las novelas sobre el emperador Claudio de Robert Graves, o de películas como Satyricon de Fellini, así como de las descripciones de autores romanos antiguos ampliamente leídos, como Suetonio y Juvenal, y de las imágenes explícitas de relaciones sexuales en las paredes de las casas de Pompeya, ampliamente difundidas en la iconografía. Las respectivas mentalidades y marcos ideológicos de aquella época con los actuales marcan diferencias que no siempre son fáciles de solventar. Así, por ejemplo, no había un término latino equivalente a sexual, que se sustituía por palabras como venus, amor, voluptas, que tenían sus propias connotaciones semánticas. Tampoco había una palabra latina que transmitiera nuestra noción abstracta de moralidad, derivada en las lenguas latinas del término mores, referido a las costumbres, usos de conducta y a su evaluación correspondiente (Langlands, 2006). En oposición a una idea simplificadora de la vida moral de la antigua Roma, es importante constatar que la tradición de la antigua Roma, especialmente de la época republicana, incluía el respeto a las costumbres de los mayores (mos maiorum), y la puditicia, como uno de los elementos vertebradores de la vida pública (Hölkeskamp, 2010).

			El matrimonio es la institución que vertebra y sirve como elemento organizador de la vida social romana en la mayoría de sus aspectos, también de la vida sexual. Tal como constata Cicerón en su texto De officiis, el matrimonio era la fuente de los hijos y el principio de la formación de una familia (domus), principio de unidad y piedra angular de la vida urbana. La integridad sexual de las matronas constituía el núcleo del bienestar de las familias y del orden social. Es lo que narra Tácito en sus Anales a propósito de Mesalina y muestra que las malas esposas, adúlteras y promiscuas, llevan a la corrupción del poder imperial y las buenas esposas, castas y fieles, simbolizan el buen imperio (Joshel, 1995). Roma optó por medidas institucionales que dificultaran la licencia sexual de la mujer (Lape, 2014). Una de ellas era la preferencia por el matrimonio tan pronto como se pudiera inmediatamente después de la menarca para así asegurar la virginidad. En la relación marital, la mujer juega un papel subordinado a quien el marido debe respetar y cuidar. El amor en el matrimonio era visto como algo deseable, pero poco esencial para sus fines. Lo que se pedía a la pareja no era el amor, sino la capacidad de concordia. El valor otorgado a la virginidad física era mayor que en Grecia. La legislación del emperador Augusto, en los primeros años del siglo I, las llamadas Leyes Julia, la lex Iulia de maritandis ordinibus, obligaba casarse a los ciudadanos varones entre los 25 y los 60, aunque siempre dentro de una misma clase social. La ley para reprimir los adulterios (lex de adulteriis coercendis), por su parte, buscaba reforzar los valores morales de la familia, castigando severamente toda infracción del vínculo matrimonial. Ambas leyes aumentaron la valorización del matrimonio, junto con la consolidación de los roles de género, especialmente en las clases altas, al establecer sanciones y premios para que hombres y mujeres tuvieran hijos. Efecto de tales leyes fue el paso del adulterio, considerado hasta entonces como un asunto privado, a un tema legal fuertemente sancionado. Fueron cambios legales que supusieron una reformulación de la moral sexual pública con repercusiones restrictivas, al menos inicialmente, en la conducta real de la población romana. Rouselle (1983) considera que las restricciones derivadas de las leyes de Augusto dispararon la práctica y la extensión del concubinato en todo el imperio.

			Como en Grecia, todavía menos, la religión de Roma, su panteón de dioses y sus ritos, no imponían restricciones a la vida sexual. Los dioses romanos son igual de promiscuos, si no más, que los griegos. Roma se vincula más a sus dioses que los griegos. Venus, la diosa del amor y del sexo, la contrapartida romana a la Afrodita ateniense, es considerada cofundadora de Roma a través de su descendiente mortal Eneas, tal como la describe Lucrecio. El fascinum, talismán fálico que servía de joya, de amuleto y protector de la buena suerte era uno de los objetos omnipresentes en los espacios romanos. Era el signo de que la sexualidad estaba por doquier. A Cupido, dios del deseo amoroso, se le atribuía la voluntad amorosa y sexual, a Príapo, dios itifálico, se le atribuía la potencia sexual y las formas rápidas de satisfacción sexual pasajera. Mutuno Tutuno era la divinidad que aseguraba el buen sexo marital. Complementariamente, el dios Liber supervisaba las respuestas fisiológicas en las relaciones sexuales. Cuando se asumía socialmente el rol de hombre y se vestía la toga viril, el dios Liber servía de modelo de conducta para dejar atrás la inocencia y el pudor de la infancia y adquirir la libertad sexual que facilitaba la carrera en el amor (George, 2008). Detrás de cada aspecto de la vida sexual, amorosa y reproductiva estaban presentes los dioses, los rituales, la plegaria y el respeto a ellos debido (Turcan, 2001). La religión no dificultaba la vida sexual de los romanos, sino que más bien la protegía como uno de los bienes básico de los ciudadanos. Al margen de las vinculaciones mitológicas y religiosas, Clark (2008) relaciona la fundación de Roma con la leyenda del origen de la ciudad en la historia de rapto y violencia sexual de los romanos con las mujeres sabinas. Roma, la ciudad con sus costumbres, cultos y divinidades protegía la sexualidad como uno de los bienes fundamentales de la vida.
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			Figura 2.8.—Leda y el cisne (siglo II). Casa de Pilatos (Sevilla). (FUENTE: https://cutt.ly/EJdy28m)

			Hombre y mujer en la cultura romana

			La imagen ideal del hombre romano consistía en un varón agresivo, capaz de imponer su voluntad, pero también de mantener en todo momento su autocontrol. Para ello los niños eran formados en una disciplina estricta, exigente e incluso cruel (Rouselle, 1983). Roma era una sociedad patriarcal en la que el concepto de masculinidad se entendía no solo como la capacidad de dominar a otros, sino como la capacidad de imponerse sexualmente a otros (Cantarella, 1988). La cultura sexual del hombre romano era una cultura fálica (Ormand, 2018). Las referencias al tamaño del pene y a su potencia son muy generales, tal como la narración de Petronio en el Satyricon constata y Seneca criticando a Hostius Cuadra comenta. La presencia de Príapo, cargado con un enorme falo, actúa como guarda en los jardines romanos, en el ornamento de las casas y en las representaciones de todo tipo. Los Poemas Priapicos dan constancia de esta cultura. Se esperaba y era socialmente aceptable que un romano nacido libre quisiera tener sexo con parejas femeninas y masculinas, siempre que asumiera el papel dominante (Richlin, 1983). Los objetos de deseo aceptables eran mujeres de cualquier condición social o legal, prostitutas o esclavos, pero los comportamientos sexuales fuera del matrimonio debían limitarse a esclavos y prostitutas, o, menos frecuente, a una concubina. En la sociedad romana, como en la griega, la satisfacción sexual no era objeto de ningún tipo de reprobación en sus manifestaciones más habituales, tales como las relaciones heterosexuales o homosexuales, con esclavos o con mujeres libres o mediante la masturbación (Veyne, 1985). La cultura sexual del imperio romano era una cultura masculina impositiva en la que sexualidad y poder se asimilaban la una al otro.

			Es el modelo patriarcal y priápico el que fija la frontera básica de la sexualidad del hombre romano: ausencia de supeditación. Ausencia de supeditación en actos de sexualidad oral con la mujer, ausencia de supeditación en la sexualidad activa con hombres, y, lo que es importante, ausencia de supeditación amorosa a la mujer. Un elemento de similitud entre Grecia y Roma es el rechazo, al menos en la alta clase social, de la pasión emocional que conduce al desvarío amoroso. El ideal griego romano no era el abandono sino el dominio de sí y el ejercicio correspondiente de la potestad que de ello derivaba. Uno de los grandes especialistas en la historia romana ha escrito que el sexo romano tenía dos elementos que indicaban su identidad: la virilidad masculina como ideal masculino y humano, y el rechazo de la dependencia pasional (Veyne, 1985). La exaltación de la pasión amorosa era considerada como un exceso ridículo que conducía al desprestigio. No obstante, en la vida sexual de la antigua Roma cabe diferenciar entre la moral sexual exigida, reclamada e impuesta por la mentalidad de las clases dominantes y patrísticas, reflejada en las leyes del imperio, y la moral vivida en el contexto popular de la sobrevivencia diaria presente en los juegos, en las casas, en las termas, en los teatros y en los banquetes. Los datos parecen reflejar una discrepancia entre la ética y la estética sexual de los grupos dominantes y las prácticas y usos de la clase popular. Juvenal en sus sátiras y Marcial en sus epigramas trazan un fresco de moral sexual popular (Salcedo, 2007). El Satiricón de Petronio, en la época julio-claudia del siglo primero, expone costumbres, prácticas y una mentalidad de libertad sexual (Bermúdez Ramiro, 2014). La iconografía erótica más común se expone en las casas que podían permitírselo. El alcance y extensión de los patrones morales de la clase gobernante parece más bien limitado.

			Aunque las mujeres romanas gozaban de un estatuto social y de una libertad y poder superior al que tenían las griegas (Clark, 2008), la sexualidad femenina era considerada una de las bases del orden social y la prosperidad de Roma. De las mujeres romanas se esperaba que obtuvieran su satisfacción sexual dentro del matrimonio, y que su integridad física (pudicitia) fuera su mayor honra. Se consideraba que el control de la sexualidad femenina era un supuesto del orden moral y civil, e incluso de la estabilidad del Estado, lo que se manifestaba en la exigencia de virginidad absoluta reclamada a las vestales, que en el caso de ser rota llevaba a ser enterradas con vida (Langland, 2006). Mientras que las mujeres que vivían activamente su sexualidad en el matrimonio eran exaltadas, las que hacían gala de una sexualidad libre perdían cualquier respetabilidad pública (Clarke, 1998). La legislación de Augusto en los comienzos del imperio tuvo el resultado paradójico de acentuar el protagonismo sexual de la mujer al deslindar su conducta sexual de los marcos del matrimonio y enfrentarla a su propia responsabilidad individual. La mujer, que siempre había sido vista como matrona, pasó a tener una individualidad propia, sujeta al escrutinio de la ley, reemplazando una identidad sexual marital por otra individual. Es lo que narra Tácito en los Annales cuando expone la historia de Vistilia, que, aunque estaba casada, incluyó su nombre en el listado municipal de prostitutas para estar libre de la acusación por adulterio (Habinek, 1997). En la práctica, como se comprueba en las biografías de algunas mujeres romanas como Fulvia, Mesalina y Agripina, gozaron de una gran independencia en todos los aspectos.
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			Figura 2.9.—Pintor de Triptolemos (470 a. C.). Museo Nacional (Tarquinia).

			En el mundo romano, el pensamiento habitual sobre la mujer insistía en su debilidad natural y en la superficialidad de sus consideraciones (imbecilitas mentis), lo que se trasladaba en el derecho romano a una supeditación legal de la mujer al hombre por inferioridad de esta (infirmitas sexus). Con mayor o menor presencia real, la misoginia social se convertía de esta forma en un estatuto legal. Se consideraba que una manifestación de esta condición natural de la mujer aparecía en sus manifestaciones religiosas, excesivamente supersticiosas y emocionales (Marcos, 2005). De ellas se decía que tendían a la curiosidad desmedida y a la búsqueda de novedades poco consistentes. Séneca transmite la idea al decir de las mujeres la naturaleza y la ley ponen a la mujer en un lugar subordinado con respecto al hombre. Es también la civilización romana la que formula la expresión sexo débil (sexus infirmus) para referirse a la mujer (Plinio el Viejo en Historia Natural). Roma aporta nuevos elementos a las tradiciones griegas y orientales que le llegaron, de ellas hizo más bien una amalgama que la llevó, de un rigorismo inicial que ajusticiaba al hombre que se mostraba desnudo en público ante una mujer, y que cultivaba la virginidad de las vestales, a un laxismo que permitía todo tipo de excesos en las mujeres, tal como se recogen de forma ejemplar en la historia de Mesalina, muerta a manos de Claudio. Novelas como El asno de oro de Apuleyo y El arte de amar de Ovidio retoman las viejas tradiciones sobre posturas y tipos de experiencia sexual que muestran las mujeres de la forma más desenfadada.

			Los marcos conceptuales de la mentalidad sexual romana

			Roma enfocó la búsqueda de la felicidad y del bienestar material a través de dos escuelas de pensamiento: el epicureísmo y el estoicismo. Ambas tratan de proporcionar al cuerpo y a la vida el mayor bienestar posible, una y otra exponen las actitudes básicas de los romanos ante el sexo. El objetivo de ambas es similar, aunque difieran en la forma de plantearlo: el bienestar en la vida (Veyne, 1985). Para los estoicos, la virtud por sí misma es el bien que hay que buscar, y se consigue mediante la sabiduría. La riqueza, la salud y otros valores de la vida, incluido el sexo, pueden ser valiosos, pero no son necesarios (Jope, 2014). Según Shofield (1991), Zenon de Citio (siglo IV a. C.), fundador del estoicismo, habría suprimido para una vida feliz tanto la propiedad como el matrimonio, y restringido el amor al desapasionado. El estoicismo exige el rigor del sometimiento de las relaciones personales a la finalidad del matrimonio, tener hijos. Por ello, se consideraba que los esposos no debían acariciarse excesivamente, ni multiplicar los momentos de cariño. Tal como expone Brown (1985), la relación sexual debía estar marcada por la compostura y el sexo saludable. Como refiere Séneca, a la mujer no se la podía tratar como a una amante, aunque se le pidiera que viviera con todo su regocijo la relación marital, y lo asumiera voluntariamente. El pensamiento estoico insistía en este planteamiento también en el caso del hombre al recomendar que se acudiera al sexo no por la búsqueda del placer, sino con fines reproductivos, y para ello debía adoptar las posturas más convenientes, calificando al resto de prácticas sexuales como superfluas. Plutarco insistía en que la alcoba matrimonial debía ser considerada como una escuela de comportamiento disciplinario. La actitud romana, de la alta clase romana, era rigurosamente estoica, es decir, abstencionista y orientada a la procreación. La moral estoica era clara al respecto al afirmar que el hombre de bien solo podía tener relaciones sexuales para tener hijos, lo que excluye del matrimonio los fines exclusivamente placenteros. El ideal estoico romano consistía en establecer el equilibrio entre cuerpo y alma, y a ello se dirigían las exhortaciones médicas y filosóficas. El desequilibrio que se producía cuando el cuerpo imponía sus preferencias no era otra cosa que una falta de refinamiento personal (Epicteto) y de equilibrio personal, aunque el ascetismo y la rigurosidad con el cuerpo eran igualmente considerados como un exceso elitista.

			Para el epicureísmo el placer, no la virtud, era el bien básico a buscar, aunque definía el placer como la ausencia de dolor. Buscar la paz de la mente suponía rechazar la pasión erótica que conducía a excesos de ansiedad. El pensamiento de Epicuro (siglo IV a. C.) es mal conocido debido a la ausencia suficiente de escritos suyos y a la acritud de sus oponentes (nota 2.8). Es posible encontrar entre sus escritos tanto textos condenatorios como de exaltación del sexo (Jope, 2014). La creación por excelencia del epicureísmo es la obra en verso de Lucrecio (siglo I a. C.) De rerum natura, en la que trata el deseo masculino, el placer sexual femenino, la herencia y la infertilidad como aspectos de la fisiología sexual, resultado de causas físicas impersonales sin presencias sobrenaturales (nota 2.9). Según Lucrecio, la madurez biológica del cuerpo y la vista de un cuerpo hermoso son por sí solas causas de la producción de semen en los genitales y la necesidad de eyacular. Los procesos son fisiológicos. Con la perspectiva de los conocimientos de la época, y un componente irónico, Lucrecio trata el deseo sexual humano como una respuesta fisiológica a la que no cabe pedirle sentido. El amor es presentado como resultado de un contexto y una cultura que oscurece su base fisiológica, algo que contamina el placer sexual. Lucrecio supone que el amor es una pasión masculina, patológica, frustrante y violenta, dirigida a niños y mujeres (Brown,1985).

			Además de los marcos conceptuales ideológicos y de las leyes, es necesario tener en cuenta un tercer elemento para explicar la conducta sexual en Roma: la importancia concedida a la higiene. Aunque hay pocos textos romanos que condenen el exceso sexual (Rouselle, 1983), queda constancia múltiple de que su abuso lleva a la debilidad del cuerpo. Si la masturbación debe evitarse no es porque en sí sea mala, sino porque favorece la maduración excesivamente temprana de los jóvenes. Dos son las consideraciones que inducen a la cultura romana a la contención de la sexualidad: la salud y la higiene del cuerpo. Un elemento central para la contención sexual proviene de la higiene, de la conveniencia para el cuerpo y la mente de los principios de higiene corporal. La higiene es uno de los principios de conducta de la clase alta, tal como se evidencia en la práctica de la dieta, el ejercicio y los baños (Brown, 1985). Los médicos recomiendan los ejercicios atléticos y los estudios filosóficos a fin de calmar la fuerza venérea.
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			Figura 2.10.—Ménade en danza. Villa de los Misterios. Pompeya.

			La homosexualidad en Roma

			La homosexualidad en Roma no tenía una presencia tan clara como en Grecia, pero estaba ampliamente difundida. No se distingue entre amor homosexual y heterosexual, en uno y otro hay continuidad del mismo tipo de placer. El goce sexual se admite siempre que no comprometa la imagen pública (Brown, 1985), pues la satisfacción sexual de por sí no lleva consigo ninguna problemática, aunque sí la imagen pública que pueda derivarse. Aunque la homosexualidad de la Roma antigua tenga consonancias con las formas griegas, era una práctica autóctona con sus propias connotaciones. La sexualidad típica de un hombre era la de un varón dotado de poder, por ello la práctica homosexual aceptada excluía una imagen del hombre servil, y la supeditación corporal y humana que su práctica podía suponer. A diferencia de Grecia, la relación homosexual no suponía una función de tutela con un joven a quien se acompañaba, sino que se establecía con más frecuencia con un esclavo. La sexualidad de los romanos mostraba el esplendor de su potencia cuando podía someter también a otros hombres, esclavos o enemigos vencidos (Cantarella, 1988). Es a partir de la época de Julio César cuando la imagen de la homosexualidad activa pierde su distinción diferencial, y la clase social dominante comienza a asumir la homosexualidad pasiva. A partir del siglo III las leyes imperiales comienzan a sancionar primero la homosexualidad pasiva y más tarde la activa.

			De la homosexualidad de las mujeres en la Roma antigua las únicas constancias provienen de los hombres (Cantarella, 1988), lo que supone un sesgo inevitable de observación y valoración. Como lo era para los griegos, la mujer en la antigua Roma era considerada como alguien inseguro, poco digno de crédito, pero mientras los griegos encerraban a sus mujeres, los romanos las hacían partícipes de algunos de los roles formativos de la ciudadanía romana. Obligación suya era contribuir a formar buenos ciudadanos, aunque estuvieran al margen de las funciones oficiales atribuidas a los hombres, excluidas de asambleas legislativas y de los oficios de magistrados, así como de las segundas partes de los banquetes en las que se servía el vino y comenzaba la parte más informal de los mismos. Como los textos de Ovidio en la Metamorfosis (IX) exponen, la homosexualidad era la peor depravación en la que podían incurrir las mujeres, una inversión de las funciones de la naturaleza y por ello una perversión contra natura (Foster, 1958). Otros textos de la misma época insisten en la perspectiva de que las mujeres que amaban a otras mujeres actuaban y se parecían a los hombres, y procedían a un cambio de roles contra las normas sociales (Ogden, 2014). La homosexualidad entre mujeres era algo contra el sentido común, considerada como un delito cuando la mujer estaba casada. En la mentalidad de los hombres de la Roma antigua, dar placer y satisfacción sexual era una prerrogativa de los hombres, y una dislocación de las normas básicas de género cuando era asumido por las mujeres como agentes del mismo (Cantarella, 1988).

			
2.6. LOS SABERES SEXUALES DE LA MEDICINA ROMANA. SORANO, GALENO Y ORIBASIO

			La medicina romana era altamente deudora de la griega, de la que dependió tanto en sus inicios como en sus desarrollos (Lawrence, 1995). El planteamiento, biológico y filosófico, mantenido por los saberes de la Antigüedad era que el hombre era superior a la mujer por su propia constitución física, anatómica y por su composición interna. Las mujeres eran el resultado de una falta básica de calor vital. A ello se aludía cuando se exponía la infirmitas sexus o inferioridad sexual (Dixon, 1984). La menstruación y sus efectos eran la consecuencia de la insuficiente falta de calor interno para cocer o eliminar todos los procesos, por lo que su producto era por su propia naturaleza deletéreo. Por el contrario, el calor del cuerpo, el calor vital era la característica básica del hombre, pero que estaba expuesta a su decaimiento y pérdida, lo que precisamente producía en él un afeminamiento. Por ello, el hombre debía esforzarse por mantener su virilidad. En la época romana se hizo más notorio lo que estaba ya presente en la época griega, y es que son los médicos quienes elaboran el cuerpo básico de conocimientos sobre el funcionamiento del cuerpo en general, y concretamente de la actividad sexual, aunque lo hagan sobre marcos conceptuales filosóficos; por ello, sus errores provienen la mayoría de las veces más del marco teórico que de la observación (King, 2014). La importancia que tiene la suma de conocimientos que se va acumulando adquiere todo su valor cuando se advierte que el conocimiento directo de los cuerpos, especialmente de las mujeres, era muy limitado, y que la disección de cuerpos estaba estrictamente prohibida. No habría tampoco que olvidar que todos los médicos famosos y reconocidos escriben de forma exclusiva para los hombres y mujeres que les pueden leer (Rouselle, 1983).

			Un dato relevante es la importancia que adquieren las comadronas en la elaboración de los saberes sexuales que se van desarrollando (French, 1986). En el Teeto, Platón describe a las comadronas como las verdaderas especialistas de la salud sexual de las mujeres. Son ellas quienes actúan directamente sobre las mujeres. Todas las observaciones genitales de las mujeres están hechas por las comadronas, que luego las reportan a los médicos. Incluso la observación directa que hacen las comadronas ocurre cuando la mujer no puede informar por sí misma de lo que le está pasando; en principio son las mujeres las que se observan a sí mismas. La anatomía genital femenina que se va elaborando proviene, no de la observación directa de los médicos del cuerpo de la mujer, sino de la observación que hacen las propias mujeres y que luego trasmiten a los médicos. La observación e intervención directa de los médicos se producen solo en casos de necesidad y peligro. Ni la mujer griega ni la romana acceden a que el hombre médico inspeccione sus órganos genitales. No es extraño entonces que la descripción de los genitales femeninos no se haga directamente, sino relacionándolos con los genitales masculinos. Se entiende entonces que solo el útero y los genitales externos tengan nombres propios, mientras que el resto del aparato genital femenino reciben sus nombres por comparación con el aparato sexual masculino. Por ejemplo, la vagina era considerada como una zona misteriosa.

			Los romanos no sobresalieron en el cultivo de la medicina. La mayoría de los médicos famosos de la época romana eran griegos, o procedentes de Asia Menor. En general los médicos romanos tendían a desarrollar formulaciones más pesimistas acerca de la salud. Entre los escasos tratadistas sobre las ciencias naturales sobresale la obra de Plinio El Viejo en el siglo I. De sus muchas obras solo nos ha llegado su enciclopédica Historia Natural. La obra pertenece al género tan habitual de aquellas épocas de resumir, reunir y catalogar los saberes transmitidos desde la Antigüedad. En este sentido, la Historia Natural es una verdadera enciclopedia de saberes que transmitía el conocimiento adquirido de las ciencias naturales, desde Aristóteles a los primeros siglos de la era cristiana. En esta verdadera suma de conocimientos y de curiosidades no faltan los que hacen referencia a la vida sexual, como el uso de afrodisiacos y anafrodisiacos (Libro 26, Capítulo X), bebedizos para las menstruaciones de la mujer y para influir en el parto (Libro 26, Capítulo XV), sobre los cambios de sexo de los que narra solo los de mujer a hombre (Libro 7, Capítulo IV), así como otros muchos.

			Plinio, por ejemplo, habla de partos de once y doce meses, y comenta que antes de siete meses el feto nunca nace con vida. Sobre los sietemesinos anota que han sido engendrados en interlunio. Plinio recoge las señales para saber si una mujer está embarazada y anota que, si tras el coito la mujer tiene dolores de cabeza, antojos con la comida o mal de estómago, es signo de embarazo:

			La que trae varón tiene mejor color y parto, y siéntelo menear a partir del día cuarenta. Todo es al contrario cuando trae hembras: un peso intolerable, una hinchazón de piernas y de la ingle izquierda y el movimiento de la criatura a partir del día noventa (Plinio, Historia Natural, Libro 7, Capítulo VI).

			Plinio comenta que el bostezo en el parto es mortal, y el estornudo durante el coito causa de que no se conciba. Desde la perspectiva de las creencias sexuales, probablemente el párrafo más comúnmente citado de toda la obra de Plinio es el que hace referencia a las consecuencias y a los desastres que lleva estar en contacto con la sangre menstrual de la mujer. Las consecuencias del contacto con la sangre menstrual serían las siguientes:

			Estropease el mosto, las mieses que tocan no granan, perecen los injertos, los renuevos de la huerta se abrazan y el fruto de los árboles, donde ellas se sientan, se cae, el lustro de los espejos en los que se miran se empañan, los filos del hierro se embotan y el esplendor del marfil se obscurece. Muérense los panales; el cobre y el hierro luego se tornan en orín y de pestífero olor. Los perros gustándolo rabian y su mordedura es sin remedio (Plinio, Historia Natural, Libro 7, Capítulo XV).

			La obra de Plinio el Viejo no es una obra crítica, pero recoge gran parte de los conocimientos que en los primeros siglos de la época cristiana mantenían los doctos. Su esfuerzo en este aspecto fue notable; como ilustración de este esfuerzo vale la pena recordar que murió precisamente observando la erupción del Vesubio. Muchos de los hechos recogidos en su obra van a llegar intactos a la época medieval e incluso más allá. Probablemente la obra de Plinio el Viejo sea un claro ejemplo de la información que, sin tener una base sólida, cubre una función y se transmite inalterada a través del tiempo.

			Sorano, médico griego que ejerció en la Roma imperial en el siglo II, médico de Domiciano, Trajano y Adriano, es considerado por algunos como el padre de la ginecología y la obstetricia. Su obra supone el comienzo de los estudios sobre la fisiología y anatomía de la mujer y su referencia es obligada. Estudió la anatomía de los órganos genitales del hombre y la mujer, especialmente la menstruación y la fecundación. En su obra Gynaecia (ginecología) está contenida la mayor parte de sus formulaciones sobre la anatomía y fisiología de la mujer, y la que le ha merecido la consideración de ser uno de los mayores ginecólogos de la Antigüedad. En ella se describe la vagina de la mujer como:

			Los órganos genitales femeninos también se llaman vagina. Se trata de una membrana fibrosa y un poco cilíndrica como un intestino, más amplia en el interior y más estrecha en el exterior, en la que se realizan las relaciones sexuales. Su parte interior se ensambla al cuello del útero, la exterior se encuentra junto a los labios de la vulva… Respecto a su longitud, como ya hemos mostrado antes, varía no solo por la edad o durante las relaciones sexuales —cuando el cuello del útero, extendido hacia delante como también el órgano genital masculino, ocupa parte de la vagina—; además, por naturaleza algunas mujeres tienen el cuello del útero más prominente y otras lo tienen bastante corto. En la mayoría de las mujeres adultas tiene seis dedos de longitud (Sorano, Gynaecia, Sobre los órganos genitales femeninos, Libro 1, 16).

			Gynaecia supuso una obra de referencia básica en la descripción de los órganos genitales femeninos hasta la Alta Edad Media. Mantenía la consideración, como lo hacían otros autores anteriores, de que la mujer podía concebir sin experimentar placer en el coito. Era partidario de que las relaciones sexuales comenzaran pronto, pues eso facilitaba la expulsión de las reglas y favorecía las funciones del útero. En el caso de que ese rápido comienzo diera lugar a embarazos excesivamente tempranos, proponía que se acudiera al aborto. Mantenía que al ser el pneuma, el aliento vital, el elemento esencial de la vida, el esperma masculino también debía contenerlo para poderlo transmitir, por ello consideraba que en el cuerpo debía haber alguna comunicación entre los pulmones hacia los testículos que elaboran el semen. Consideraba la menstruación como un factor de riesgo para las mujeres y mantuvo que puesto que algunas mujeres como cantantes y atletas y mujeres jóvenes y adultas, no la tenían, no era necesaria para la salud de la mujer. Mantenía que tanto la menstruación como el embarazo son útiles para la propagación de la especie humana pero ciertamente no son saludables para la madre (Gynaecia).
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			Figura 2.11.—Gynaecology. Sorano de Éfeso. Biblioteca Real de Bruselas (Códex 3714).

			Es Sorano quien ha transmitido la polémica aparecida en el siglo I acerca de la problemática que conllevaba la virginidad femenina. Se consideraba que, en las mujeres, la ausencia de relaciones sexuales podía llevar a la enfermedad, debido a que la sangre menstrual no podía liberarse completamente, y se vertía al interior del cuerpo de la mujer causando diferentes tipos de problemas, lo que desaparecía cuando la mujer mantenía relaciones sexuales. Según el Cuerpo Hipocrático, cuando la tez de la mujer se ensombrecía y aparecían diferentes tipos de males, había que revisar sus genitales. Este tipo de problemas que afectaba al corazón, a los pulmones, al estómago y a todo el cuerpo en general se consideraba como un problema del útero, frecuente en las mujeres carentes de todo tipo de relación sexual. Ante la ausencia de relaciones, la movilidad del útero aumentaba, los males se multiplicaban y podían llegar a causar enfermedades graves, e incluso llevar a la mujer a la muerte. Todos estos males disminuían y llegaban a desaparecer cuando la mujer mantenía relaciones sexuales coitales. En el mismo sentido, anteriormente Hipócrates había expuesto que las relaciones sexuales humidificaban la matriz y evitaban los peligros de su desecación. Sorano se opuso también a la idea de Platón de la matriz como animal errante en el cuerpo de la mujer.

			La obra de Galeno de Pérgamo, en el siglo II, recoge y organiza la mayor parte del saber griego y helenístico que a través de Alejandría había vuelto a ser elaborado. Galeno es autor de una cantidad ingente de obras, aunque se considera que los escritos que se han conservado representan menos de un tercio de su obra completa. Debido a que las obras de Galeno no se tradujeron al latín, su estudio estuvo prácticamente ausente durante la primera parte de la Edad Media, aunque continuaron siendo estudiadas en el Imperio bizantino. Sus aportaciones sustituyeron en gran medida el Cuerpo Hipocrático de saberes recibido hasta ese momento. Médico de la corte imperial durante 20 años con Marco Aurelio y Cómodo, su labor de investigación se ha perdido, aunque parte de su legado ha sido transmitido por los copistas árabes. Una de sus obras más importantes es De usu partium corporis humanis (Sobre el uso de las partes y los procedimientos anatómicos), que contiene buena parte de las descripciones anatómicas y fisiológicas, incluidas las sexuales (Siegel, 1968). Característica específica de Galeno es su voluntad de encontrar una razón y una finalidad para todas las partes del cuerpo. Típica suya es la concepción teleológica de la anatomía. Según Galeno, cada parte del cuerpo tiene una utilidad, por ello mantenía la idea de que el filósofo y el médico debían coincidir. Aun a pesar del dogmatismo que ello pudo significar, mérito indudable de Galeno fue la sistematización del saber médico hasta la época. La obra de Galeno tuvo también sus propios méritos clínicos.

			Con la obra De utero diseccione, negó como Sorano los movimientos de la matriz y la importancia de esta en el deseo sexual, aunque mantuvo que era la sede de la mayor parte de las enfermedades de la mujer. Galeno mantenía la opinión de que el estado funcional del útero estaba relacionado con la actividad sexual, de tal manera que su ausencia llevaba a la atonía y caída del útero. Efectuó la observación de que la mujer está dotada de dos glándulas, semejantes a los testículos de los hombres, escondidas en su cuerpo debido a su sensibilidad. Estas glándulas serían el origen del semen femenino. Mantiene la teoría de los dos espermas y propone que se generan a partir de las venas y las arterias cuando entran en los testículos del hombre y la mujer. En los testículos se opera un proceso de transformación consistente en una cocción, lo más perfecta posible, que culmina todo el proceso de emblanquecimiento que sufre la sangre hasta transformarse en semen. A partir de Galeno se comenzó a denominar a estas glándulas testículos femeninos, terminología que se mantendrá hasta los descubrimientos de Falopio (siglo XVI). Según Galeno, los testículos femeninos envían el esperma al útero mediante conductos o trompas. Proveniente de Galeno, una idea común de la época era la consideración de que el embarazo necesitaba la unión tanto del semen masculino como del femenino y que ambos líquidos se juntaran. Desde su perspectiva, la satisfacción sexual era necesaria para la concepción.

			Era de la opinión que es en el hígado, para él el lugar de nacimiento de las venas, donde se forma principalmente el esperma, además de hacerlo en los testículos. Es este tipo de configuración lo que le permite a Galeno elaborar su teoría de que el hombre, el macho, es por constitución más caliente que la mujer. En efecto, Galeno mantenía la opinión de sus predecesores de que el embrión macho se gestaba en el lado derecho de la matriz, y la hembra en el lado izquierdo. Debido a la comunicación directa del hígado con la matriz, la parte derecha de la matriz estaría mejor irrigada y podría cuidar y alimentar mejor al embrión que se forme allí: el varón. Este sería pues uno de los orígenes de la superioridad masculina sobre la femenina. Siguiendo a Platón y Aristóteles, consideraba que el placer de la relación sexual tenía una finalidad biológica, consistente en la repetición del acto que hace posible el mantenimiento de la especie. Por la misma razón, Galeno concebía el ejercicio sexual como una necesidad del organismo, hasta el punto de que ningún ser totalmente abstinente puede gozar de una buena salud, aunque mantuvo igualmente que los animales con una intensa vida sexual mueren antes.

			Consideraba que el esperma de la mujer provenía de sus trompas internas, que actuaban sobre su deseo sexual activándolo, actuando al mismo tiempo sobre el cuello del útero para que se abriera al esperma masculino. Diferenciaba entre el esperma que provenía de las trompas y la exudación interna de la vagina durante el placer del coito. Aunque no se atrevió a contradecir la opinión ampliamente extendida de Aristóteles sobre la función secundaria del esperma femenino sobre el masculino, mantenía su valor fecundante y como vehículo del pneuma que transmitía la vida. Propia de Galeno, aunque basada en toda la tradición médica, es también la teoría de que la pérdida del semen es altamente perjudicial para el organismo humano, pues significa una pérdida del pneuma que lo habita. Por ello, el coito demasiado frecuente resulta altamente perjudicial para el organismo, pues lo priva de lo que tiene de más puro. No se olvide que, en algunos textos clásicos, el semen es presentado como el agua de la vida.

			Siglos más tarde, Oribasio (siglo IV), médico personal del emperador Juliano, compilador de la obra de Galeno y autor de una monumental Enciclopedia de la Medicina, siguiendo a Galeno, anotaba que la retención del esperma podía perjudicar tanto como su emisión frecuente. En el Libro VI de su Enciclopedia, Oribasio recomendaba una sexualidad sin excesos. Es en este libro en el que Oribasio redacta dos capítulos dedicados a las relaciones sexuales en los que defiende la frecuencia moderada de la relación sexual, y desecha claramente las propuestas que se habían formulado sobre la nocividad del sexo. En ambos capítulos insiste sobre la fatiga que acompaña al acto sexual, precisamente por ello aconseja la relación heterosexual más que la homosexual, que considera más fatigante. La fatiga posterior a las relaciones sexuales era una indicación de que la emisión del semen debilitaba al hombre, y que su práctica frecuente podía afectar a la salud. El supuesto básico de toda esta época es que tanto la sangre como el esperma contenían el pneuma o aliento vital del cuerpo, y que por lo tanto debía derramarse con cuidado. A partir de este pneuma físico o corporal, el cerebro elaboraría el pneuma superior o espiritual. Oribasio escribió también de las disfunciones sexuales de los hombres, tema poco común en la época, y describió la disfunción eréctil a la que llamó parálisis del miembro viril, para la que recomendaba cataplasmas y supositorios. El libro de Oribasio estaba dirigido a los hombres y su objetivo era mejorar su capacidad para mantener relaciones sexuales y poder embarazar a la mujer.

			Aunque importante, la obra de Aecio, cuatro siglos después de Sorano, autor de numerosas obras sobre medicina, entre ellas los Dieciséis libros de medicina, es claramente inferior a la de su maestro y abiertamente dependiente de él en muchos aspectos. Una clara muestra de su menor nivel racional y científico es su recomendación del uso de amuletos, especialmente del útero de un animal.

			Sexualidad y salud corporal

			Una parte de autores romanos antiguos consideraba que las relaciones sexuales debilitaban el cuerpo del hombre y podían causar daño a la salud de la mujer. Otros autores mantenían que las relaciones sexuales satisfacían una necesidad humana y relajaban la tensión corporal. Sorano era partidario de la continencia sexual, pues estimaba que las relaciones sexuales eran nocivas como tales, y que por ello debían estar orientadas a la reproducción. Según Sorano, Toda emisión de semen masculino sería perjudicial para la salud del hombre. Fue en torno al siglo II, cuando aparece la tendencia en los médicos que escriben sobre temas sexuales a aconsejar evitar los abusos del sexo, lo que era completamente extraño al Cuerpo Hipocrático, permisivo y básicamente basado en el equilibrio. Tanto con la obra primero de Sorano y después de Galeno, la actividad sexual adquiere elementos normativos acerca de los excesos que no deben sobrepasarse, aunque probablemente sean más claros en la obra de Sorano. El consejo general era que la actividad sexual exige mayor cuidado personal, por ello a mayor actividad sexual, mayor atención y cuidado del cuerpo.

			Tanto Sorano primero como Galeno después consideraron que la actividad sexual mermaba la fuerza de los hombres y especialmente de los atletas. Sorano pensaba que los que se abstenían del sexo eran en general más fuertes. Si la actividad sexual frecuente era considerada como debilitante, su ausencia era también vista como perniciosa, pues el almacenamiento del semen y su degeneración afectaban tanto al físico como al espíritu, por lo que los médicos recomendaban su efusión mediante la masturbación para evitar males como la apatía y la inquietud. Celio Aureliano (siglo V), traductor de Sorano, era más dramático, y concluía en su obra Sobre las enfermedades agudas y crónicas que las relaciones sexuales generaba pleuresía, apoplejía, parálisis, nefritis y hemorragias, pues afectaban al cuerpo y al alma. Galeno consideraba que su práctica solo podía hacerse con las debidas precauciones. Se entienden mejor estos planteamientos con la opinión de Galeno de que la actividad sexual lo era de todo el cuerpo y que los genitales eran solo puntos de paso de este proceso. Un tratadista cristiano del siglo II, Tertuliano, las había descrito como la situación en la que todo el cuerpo humano se agita y espumea semen (De anima).

			En la Antigüedad se mantuvo la idea de que el período de máxima fecundidad de la mujer acontecía inmediatamente después de la regla, argumentando que era el período en el que el cuello del útero estaba más abierto y flexible. En este punto, Galeno llega a ser tan tajante como para decir que la concepción exige la regla. En general la regla estaba considerada como un indicador importante de la salud de la mujer, por ello la amenorrea se consideraba como una enfermedad grave. Se estimaba que su ausencia producía todo tipo de males, dolor de cabeza, pesadez global, dificultades de visión y dolor de huesos. Era por esto por lo que Sorano era partidario de activar la aparición de la regla mediante el comienzo de la actividad sexual.

			Un tema importante en la medicina griega y romana era el tipo de actividad más conveniente para tener hijos, tanto en el hombre como en la mujer. Para que el hombre pudiera embarazar más fácilmente a la mujer se recomendaba abstenerse durante un tiempo de las relaciones para que el semen de la relación pudiera ser más espeso y abundante. También la mujer debía seguir un régimen de vida sexual para engendrar hijos, pues el exceso de relaciones sexuales se consideraba que podía llevarla a la esterilidad. Elementos que favorecían poco la fertilidad eran la falta de ánimo y la tristeza. También se desaconsejaba el exceso de embarazos, pues las mujeres se debilitaban y engendraban hijos de poco peso y débiles. Una idea extendida consideraba que el embarazo se facilitaba si, durante la relación sexual, el útero se contraía aspirando el esperma del hombre, lo que estaba favorecido por el orgasmo de la mujer. Galeno llega a decir que en la relación sexual podía sentirse la succión del pene por el cuello de la matriz, tal como si fuera una ventosa. Dioscórides Pedaneo (siglo I d. C.) en su obra Materia Médica se detenía a estudiar ciertos aspectos de las relaciones sexuales y así, por ejemplo, recomendaba como postura idónea para tener relaciones con una mujer embarazada una postura lateral trasera.

			
2.7. LAS PRÁCTICAS ANTICONCEPTIVAS EN LA ANTIGÜEDAD

			La fertilidad era una preocupación básica del pueblo romano, pero junto a ella estaba la de no tener demasiados hijos. No era habitual tener más de tres hijos. Por ello la atención a su regulación estaba presente tanto en las prácticas sexuales como en las preocupaciones médicas y, aunque los textos médicos sobre el tema son abundantes, se carece de suficiente información sobre las prácticas reales y la experiencia de la maternidad en las clases bajas de la población romana (McLaren, 1990).

			En el aspecto de la contracepción los romanos carecieron de estudios relevantes y, como en otros aspectos médicos, se basaron en estudios griegos, quienes dieron especial importancia al uso de los métodos anticonceptivos (nota 2.10). Entre los romanos, Lucrecio, poeta y filósofo (siglo I a. C.), aludió a la importancia que podían tener determinadas posturas durante el coito para favorecer o dificultar la concepción. Plinio el Viejo (siglo I) menciona en su Historia Natural una larga lista de las plantas utilizadas en la preparación de bebedizos contraceptivos. El estudio de las técnicas anticonceptivas de Sorano es más completo y sistemático, aun cuando no siempre ofrece técnicas racionales, como cuando aconseja retener la respiración durante la eyaculación a fin de no transmitir el espíritu vital. La razón de la importancia dada por Sorano al estudio de la anticoncepción se basa en la importancia de evitar los abortos reiterados que padecían algunas mujeres. Sorano critica el uso de amuletos, y advierte sobre la utilización de ciertos brebajes que pueden poner en peligro la vida de la mujer, en contra subraya la importancia que tiene la utilización de tapones vaginales de diversas clases, y llega a hablar de treinta o cuarenta combinaciones diferentes. Los astringentes y frutas ácidas tenían en su opinión un gran valor. Sorano, en su obra de referencia Gynaecia, dejó constancia del gran número de sustancias que se usaban para dificultar o evitar el embarazo:

			también ayuda a prevenir la concepción untar el orificio del útero por todas partes antes del coito con aceite de oliva viejo o miel o resina de cedro o jugo del árbol de bálsamo, solo o con plomo blanco, o con un ungüento húmedo de cera y aceite de mirto y plomo blanco o con alumbre humedecido o con gálbano y vino (Sorano, Gynaecia, Abortivos, Libro I, 61).

			Otro tipo de sistema usado eran las abluciones, que también menciona Sorano mediante el uso de alumbre y vino. Ovidio sugirió el agua fría, y el poeta Marcial el agua de mar y Celio Aureliano mezclas de salmuera con vinagre. Oribasio le dedica atención a la dieta y sus efectos sobre la actividad sexual, considerando que los regímenes secos son anafrodisiacos y que los húmedos son afrodisiacos. Como ya lo había hecho anteriormente Lucrecio al referirse a las posturas sexuales, Sorano describe el coito interrumpido como uno de los métodos más eficaces:

			y durante el acto sexual, en el momento crítico, cuando el hombre está a punto de expulsar el semen, la mujer debe contener la respiración y apartarse un poco para que el semen no se deposite profundamente en la cavidad del útero (Sorano, Gynaecia, Abortivos, Libro I, 61).

			A pesar de las numerosas sustancias y procedimientos que había para evitar la concepción, una frecuente solución consistía no en la prevención, sino en el control de la natalidad del tamaño de la familia y actuar cuando el niño ya había nacido mediante el abandono, la venta o incluso el homicidio del infante (Shaw, 1987). El abandono era una forma frecuente. Seneca en su escrito De ira deja constancia de ello. Ovidio en la Metamorfosis confirma que la práctica era más frecuente si se trataba de una niña. Incluso tardíamente, ya con los emperadores cristianos, se mantuvo la ambigüedad legal ante la práctica (McLaren, 1990).

			Tanto en Grecia como en Roma el aborto era considerado como una opción de la mujer. Según McLaren (1990), en Roma la mujer no tenía derecho legal a ello, pero sí el reconocimiento de su práctica, que era mirada por los hombres con desconfianza, pero no debido a la supresión de la vida del infante, sino del derecho del varón a la paternidad. Para los antiguos romanos, el feto carecía de valor legal y solo el nacimiento le confería algún reconocimiento. Otro motivo era la desconfianza hacia las motivaciones de la mujer, principalmente preocupadas por el deterioro de su aspecto físico. Seneca en Carta a su madre la alaba por haber asumido dar a luz a sus tres hijos, y Ovidio en su primera obra lírica Amores critica la voluntad egoísta de las mujeres de no dar a luz preocupadas por sí mismas. Con el emperador Septimio Severo (siglo III), la mujer que se provocaba el aborto podía ser enviada al exilio por privar a su marido de un hijo. Brunt (1971), en su estudio sobre la demografía en tiempos romanos, ha dejado constancia de que, cuando el aborto era practicado contra la voluntad del marido, la mujer podía ser condenada a una multa en una cuantía proporcional a la dote del divorcio.

			Cuando la mujer se decidía a abortar, podía solicitar recetas médicas al médico. Sorano consideraba que solo había dos razones para negarse a ello: cuando el embarazo era resultado de un adulterio, o cuando el motivo exclusivo consistía en evitar la alteración de la figura y belleza de la mujer. En el Cuerpo Hipocrático se propone como medio para abortar dar continuamente brincos fuertes y prolongados. En general, el excesivo ejercicio físico era considerado como un factor de riesgo de aborto. Sorano propone también diferentes sugerencias para evitar el aborto y sugiere evitar las relaciones sexuales excesivas, e incluso llega a desaconsejarlas durante el embarazo, sugiriendo que la tensión excesiva podía llevar a malformaciones. En este sentido, el Cuerpo Hipocrático, siempre más permisivo, sugiere evitar relaciones solo a partir del octavo mes de embarazo. Antes que el aborto, Sorano insiste en la anticoncepción, y, todavía mejor, en la continencia periódica, entendida como la abstención de relaciones sexuales inmediatamente después de las reglas.

			Aunque los griegos inaugurasen en Occidente el uso de un enfoque racional del control de la natalidad, la presencia del enfoque mágico y supersticioso era amplia y extensa (Dodds, 2006), tanto en los temas cotidianos como en la práctica sexual. Tanto en Grecia como en Roma estaban ampliamente extendidos los conjuros y ensalmos dirigidos tanto a facilitar como a bloquear las relaciones sexuales. Los conjuros mágicos podían tener diversas formas. Luciano de Samosata en su Diálogo de cortesanas muestra diferentes tipos de conjuros practicados por las clases con menor formación. Los conjuros podían versar tanto sobre el amor de alguien, la propia potencia sexual o la de alguien a quien se quería causar daño. Junto a los conjuros, los diferentes tipos de amuletos servían para activar la fuerza sexual y la fertilidad. Los dos ampliamente más utilizados eran el falo y la vulva. El falo tenía un significado apotropaico, es decir, servía de amuleto protector y de talismán de todo tipo de bienes. Las representaciones de la vulva se consideraba que tenían un efecto general beneficioso, conjuraban el mal de ojo y extendían un halo protector sobre quien las llevaba.

			
2.8. EL CRISTIANISMO PRIMITIVO: LA CONFIGURACIÓN HISTÓRICA DE LA SEXUALIDAD OCCIDENTAL

			Las bases históricas

			La actitud cristiana ante el sexo tiene tres dependencias de las que es claramente deudora: el judaísmo del que proviene, el estoicismo en cuyo ambiente intelectual se desarrolla, y la cultura y las prácticas romanas en las que se expande y de las que se quiere diferenciar netamente. El mensaje cristiano, tal como se recoge en los Evangelios, no recoge explícitamente ningún tipo de moral sexual. Según los mismos textos cristianos reconocidos, Jesús de Nazaret no mantuvo la rigurosidad de la Torá en los temas del Kosher y del Sabbath (Pagels, 1988). Tampoco parece mantener ningún tipo de rechazo a las mujeres, incluso aunque fueran adúlteras o prostitutas. En las escasas y mínimas referencias del Jesús de los Evangelios, las posibles alusiones a la sexualidad remiten exclusivamente a una concepción rigurosa de la indisolubilidad del matrimonio y del perdón a la mujer pecadora (Piñero, 2007). El Evangelio predicado por Jesús de Nazaret se centraba en la configuración de un marco de convivencia moral y religioso propio (Moxnes, 2003). Brundage (1996), uno de los autores con mayor autoridad en el establecimiento de la aparición de la norma sexual en la historia, considera que Jesús mantuvo aparentemente la mayor parte de la normativa sobre el matrimonio propia de los rabinos de la época, y que los aspectos sexuales tuvieron una escasa atención en su prédica. Entre las pocas excepciones se puede encontrar su vigorosa defensa en el Evangelio de Mateo 19,12 de los eunucos voluntarios.

			El pueblo judío mantenía una cultura de distanciamiento y censura de algunas de las prácticas más habituales de los pueblos limítrofes, como la pederastia, la promiscuidad y el incesto (Biale, 1997). En general, la tradición judía censuraba las diferentes formas de sexualidad que no estaban dirigidas a la procreación, tanto en sus formas y maneras como en sus momentos. El sexo, creado por Yavé, había sido concebido para la procreación, por lo que debía mantenerse con esa finalidad, aceptando también el placer que conllevaba (Clark, 2008). Los fariseos de la época de Jesús de Nazaret aprobaban claramente el placer sexual como una dádiva divina. Otra característica general del pueblo judío era el recato y la censura de exposición pública del cuerpo desnudo. En el Libro de los jubileos se recoge que los judíos deben cubrirse los genitales y abstenerse de mostrarse desnudos en fiestas y gimnasios, tal como lo hacían los gentiles.

			El modelo del cristianismo inicial, incluso aun cuando apareciera como una secta judía, era más radical que el originario judío. Para los rabinos judíos, negar los placeres sexuales era una forma de oponerse a la voluntad de Yahvé. Por razones principalmente demográficas, el matrimonio, con todo cuanto conllevaba, incluida la sexualidad, era considerado como un bien altamente recomendado; abstenerse de casarse era considerado como una rareza poco acorde con la voluntad divina (Piñero, 2007). En el judaísmo de los tiempos de Jesús, el ascetismo sexual era algo extraño a la misma moral, aunque en aquellos tiempos, algunos grupos y sectas, como la de los esenios, desarrollaran prácticas religiosas completamente ajenas al matrimonio y al ejercicio de cualquier tipo de sexualidad, sin que ello supusiera ninguna condena de la sexualidad como tal, sino una proclamación y preparación de tiempos apocalípticos inmediatos (nota 2.11).

			La fundación de las creencias sobre la sexualidad y su moral en el cristianismo tiene una primera elaboración con Pablo de Tarso (siglo I), judío de la diáspora y ciudadano romano, primero perseguidor del cristianismo y luego su apóstol más importante (MacCulloch, 2009). Pablo dedicó gran parte de su vida a la predicación del mensaje cristiano a los gentiles paganos del Imperio Romano de finales del siglo I, tal como él lo había recibido por un mensaje obtenido directamente de Cristo (Epístola a los Gálatas). En el mensaje contenido en los escritos de Pablo las referencias al Jesús histórico son mínimas, centrando su relato en su muerte en la cruz por los romanos y en su resurrección redentora (Bermejo Rubio, 2018). La visión que el apóstol Pablo tiene del cuerpo humano es pesimista, describiéndolo con referencias poco apreciativas e incluso de marcado rechazo (Brown, 1988). En su descripción del hombre presenta una clara oposición entre los deseos de la carne y los del espíritu, en una especie de lucha agónica interminable, lo que determina básicamente el pensamiento posterior del cristianismo, claramente negativo sobre el cuerpo. El enfoque de Pablo de Tarso consistió en presentar una imagen del hundimiento más completo de la carne para realzar la acción salvadora del Cristo resucitado (Brown, 1988). Desde la perspectiva del apóstol cristiano, una vez que se ha adoptado la fe en el Cristo resucitado, el propio cuerpo, en función de la fe, debería desprenderse de las miserias de la carne y participar del cuerpo resucitado de Cristo (I Carta a los Corintios). En el pensamiento del apóstol, el cristiano es huésped de su propio cuerpo, que es de Dios. En este contexto, la sexualidad carece de funcionalidad al margen de la procreación (nota 2.12).

			Es en su primera Carta a los Corintios, fechada aproximadamente en el año 54, cuando Pablo expone de forma más clara su preocupación por los temas del control y la renuncia del sexo que el cristianismo exige. Los estudios exegéticos muestran que la comunidad de Corinto se caracterizaba por el desorden y las continuas disputas entre ellos. La propuesta de algunos de ellos fue la de prescindir de la mujer, asumir la contención sexual completa, y exaltar todos los méritos del celibato y la virginidad, pues suponían que la familia era incluso un obstáculo en el seguimiento del Reino de Dios. En este contexto, Pablo expone que es bueno para el hombre no tocar mujer (Carta a los Corintios) y que todos fueran célibes como él. No obstante, Pablo reconoce inmediatamente Que es mejor casarse que abrasarse. Cuando de forma específica el Apóstol Pablo expresa su condena de los pecados contra la naturaleza, lo que hace casi literalmente es reformular las condenas judías de la homosexualidad. Es de interés anotar que, en los textos del cristianismo primitivo, no existe ninguna mujer autora de ningún texto importante, tanto en el tema sexual como en otros generales, de forma que el pensamiento cristiano primitivo está elaborado exclusivamente por hombres, como lo es en general de toda la época (Brown, 1988). Pablo otorgó una clara importancia a los pecados contra la carne, hasta llegar a considerarlos como impedimento central para una vida cristiana (Brundage, 1987). Según Aries (1982), tales pecados ocupaban un rango importante en la jerarquía de las ofensas a Dios.

			Con estos planteamientos, Pablo de Tarso transmitía un valor negativo a la sexualidad y a sus posibilidades incluso dentro del matrimonio, aunque este tema no fuera importante en su predicación (Sanders, 1983). En el legado escrito del apóstol, los eruditos suelen diferenciar entre las cartas de autenticidad manifiesta y otras más dudosas. Posteriormente a las cartas claramente auténticas del apóstol Pablo, aparecieron otras en las que la imagen negativa del matrimonio se atenúa, y se insiste en las bondades y excelencias del mismo. Las cartas de apóstol reconocidas como auténticas proponen un ascetismo sexual claro y una superioridad del celibato sobre el matrimonio. Algunos autores han considerado que las cartas apócrifas posteriores tuvieron el objetivo de suavizar el pensamiento original del apóstol para incluir el matrimonio como valor deseable. Brundage (1987) considera la posibilidad de que el apóstol conociera los textos estoicos con los que tiene una similitud debido a su procedencia de Tarso, ciudad en la que el estoicismo había arraigado. El texto apócrifo conocido como Los hechos de Pablo y Tecla, escrito probablemente en el siglo II, aunque relata una historia que no parece auténtica, tuvo una enorme difusión en el cristianismo de los primeros siglos. El texto muestra de forma clara que la predicación del apóstol insistía en la superioridad del celibato sobre el matrimonio, incluso en el caso de jóvenes prometidas o casadas (nota 2.13). En Los hechos de Tomás, otro texto apócrifo, se relata otra historia similar en la que el apóstol convence a una joven esposa para que viva célibe, incluso estando casada. En general, los relatos populares sobre los primeros apóstoles, históricos o no, describen la supeditación del matrimonio al celibato desde los primeros momentos.

			Los primeros autores cristianos

			La visión del antagonismo entre sexo y religión cristiana parece cimentarse principalmente en los contextos históricos de la configuración social y comunitaria de la Iglesia cristiana en sus primeros siglos (Clark, 1999). La visión ascética de Pablo sobre el cuerpo y el sexo se esparció un siglo después por toda el Asia Menor cristiana. Cuando posteriormente, ya en el siglo IV, Joviniano, un monje romano, trató de equiparar moralmente a los casados y célibes, los personajes más representativos del cristianismo de ese momento como Jerónimo de Estridón, Ambrosio de Milán y Agustín de Hipona, todos ellos Padres de la Iglesia, lo criticaron con toda dureza y posteriormente resultó excomulgado (Pagels, 1988). La primacía del valor del celibato sobre el matrimonio parece un dato básico del primer cristianismo, tanto en hombres como en mujeres, especialmente para los hombres, que eran los depositarios de todos los roles jerárquicos. Burrus (1996) muestra cómo, en la literatura de los primeros siglos del cristianismo, asimilan el matrimonio y la noche de bodas con el sacrificio y martirio de las mujeres cristianas, tal como hace Ambrosio de Milán en su obra Sobre las vírgenes al comentar la muerte de la joven Agnes de 12 años.

			En el siglo II, los primeros escritores cristianos, los padres de la Iglesia adoptaron un seguimiento de los escritos paulinos, extendiendo su doctrina básica y contextualizándola en el cristianismo inicial, en el mundo romano de la época y en el pensamiento filosófico del momento. Clemente de Alejandría (siglos II y III), uno de los primeros Padres de la Iglesia, con una gran autoridad en el momento y en los siglos inmediatamente posteriores, al tratar de situar el pensamiento cristiano en el pensamiento filosófico del momento considera la sexualidad como parte de la naturaleza humana, querida por Dios, aunque con la única y exclusiva finalidad de la procreación (Pagels, 1988). Por ello, excluía todo tipo de prácticas que no tuvieran una finalidad reproductiva y que resultaban ajenas a su propia naturaleza y cometido. Censuraba y condenaba todo tipo de relaciones sexuales orales, anales o al margen del objetivo reproductivo, incluyendo las relaciones con una esposa que no puede dar hijos. Las prácticas sexuales del mundo romano, tales como las relaciones sexuales con prostitutas y esclavas, o las relaciones sexuales en los baños públicos o entre conocidos, así como cualquier tipo de relación sexual que no tuviera como objetivo el embarazo de la mujer, eran fuertemente rechazadas por el cristianismo del siglo II (Veyne, 1984).

			El ascetismo sexual de los cristianos era una de las señas de identidad del movimiento cristiano, junto con otros signos sociales, como la aceptación e inclusión de los desfavorecidos, habitualmente más vulnerables a todo tipo de abuso sexual. La estructura cohesiva de su formación fue probablemente el elemento más poderoso del arraigo social que el cristianismo obtuvo en tan poco tiempo (Stark, 1996). En el siglo II, la continencia sexual, expresada como altamente deseable, pasó a ser un elemento distintivo del cristianismo a través de la cual el cristiano se elevaba a un rango superior de ciudadanía. La continencia sexual dejó de considerarse como una renuncia y comenzó a ser considerada como una conquista de hombres libres. El dominio de la sexualidad suponía una demostración de la capacidad del cristianismo de transformar radicalmente a la persona. Indirectamente, este planteamiento llevaba consigo el reconocimiento de la honda naturaleza sexual de la condición humana, del hombre y de la mujer (Brown, 1988).

			El ejercicio de la libertad para el cristianismo inicial no consistía, como lo había sido públicamente en Grecia y en Roma, en la regulación de las satisfacciones y placeres de la vida, sino en su renuncia. Metodio (siglo III) escribió un alegato contra las propuestas de la filosofía griega y oriental, según las cuales el destino y la necesidad serían los verdaderos gestores de todas las vidas, reivindicando con la opción cristiana que el triunfo de la libertad era posible. Aludiendo a Platón, que en El banquete exponía el eros como una de las fuerzas universales que regía la vida, Metodio en su libro El simposio. Un tratado sobre la castidad, presenta la vida de los ascetas cristianos como el triunfo de la libertad sobre la necesidad del eros. La renuncia a los placeres de la vida era vista por el cristianismo como un signo de la libertad personal.

			Uno de los mayores atractivos de la predicación del cristianismo en el mundo romano consistía en su llamada a la libertad personal. La abstención sexual era presentada como una forma de liberación de las inclemencias del propio cuerpo, especialmente de la pasión sexual. En este contexto, los primeros apologetas cristianos, Justino, Tertuliano, Ireneo de Lyon y Clemente de Alejandría, consideraban que la transgresión de Adán no implicaba la pérdida de la libertad personal, como más tarde propuso y llegó a establecer Agustín de Hipona como doctrina de la iglesia. Tertuliano (siglo III), probablemente el apologeta más aguerrido y entusiasta del cristianismo inicial, en su Apología alardeaba de que los primeros cristianos lo tenían todo en común menos las mujeres, exactamente lo opuesto de algunas prácticas romanas. Justino (siglo II), apologeta y filósofo destacado de su tiempo, elogiaba el ascetismo sexual de los cristianos como una de sus características principales. Peter Brown (1985), al exponer la historia de la vida privada de la Antigüedad tardía refiere un texto directo del Galeno en el siglo III refiriéndose a los cristianos:

			Su desprecio de la muerte se nos hace patente todos los días, al igual que su dominio de la cohabitación. Pues no solo hay hombres, sino también mujeres, que se abstienen de cohabitar toda su vida, y cuentan asimismo con individuos que han alcanzado mediante la autodisciplina y el autocontrol un nivel no inferior al de los verdaderos filósofos (Brown, La Antigüedad tardía, p. 258).

			La renuncia del cristianismo a los placeres de la vida y a todas sus manifestaciones se hace radical con la invención del monacato, la huida de los cristianos al desierto abandonando la vida mundana de las ciudades y cuanto estaba contenido en ellas alejado del mandato divino, en busca del encuentro con Dios en la soledad del desierto. A ello contribuyó de forma notable el texto Vida de Pablo el ermitaño escrita por Jerónimo de Estridón. La huida al desierto se contextualiza en el intento de abandonar la corrupción imperante de las ciudades, pero también la de huir del propio cuerpo, solicitado continuamente por el mundo, y obligar a la carne a la purificación más completa (Shaw, 1998). La aparición del monacato tiene como subsuelo social el desarrollo incontenible de las ciudades, el descontrol social de las nuevas transformaciones y la radicalización apocalíptica del mensaje cristiano en espera de un pronto final del mundo. Su expansión ocurrió en los siglos III y IV, principalmente en Egipto, para extenderse posteriormente por Oriente. El monacato supuso una radicalización de la actitud cristiana ante la sexualidad, no solo de los monjes que lo practicaron, sino en el pensamiento del cristianismo y de la Iglesia como institución (Dix, 2015).

			La aparición del monacato cambia la percepción del matrimonio, de la mujer e incluso la visión del origen de la humanidad. Jerónimo de Estridón, Padre de la Iglesia del siglo IV, traductor de la Biblia conocida como la Vulgata, y monje del desierto expuso que, al comienzo de la humanidad, Dios creó a Adán y Eva para que fueran vírgenes e inmortales, solo tras el pecado tuvieron relaciones sexuales y fue a consecuencia de ello como la muerte entró en la vida y ellos fueron arrojados del paraíso original (Pagels, 1988). Una imagen radicalmente misógina del pensamiento cristiano aparece claramente reflejada ya en la obra de Tertuliano De cultu feminarum:

			Tú eres la puerta del infierno; tú eres la que abriste el sello de aquel árbol; tú eres la primera transgresora de la ley divina; tú eres la que persuadiste a aquel, a quien el diablo no pudo atacar; tú destruiste tan fácilmente al hombre, imagen de Dios; por tu merecimiento, esto es por la muerte, incluso tuvo que morir el Hijo de Dios: ¿y se te puede ocurrir cubrir con adornos tus túnicas de piel? (Tertuliano, El adorno de las mujeres, Sobre el arreglo femenino, 1.2).

			Una de las derivaciones más profundas fue el desarrollo de una misoginia radical, claramente ausente en los escritos fundacionales del cristianismo, principalmente en los Evangelios. Misoginia profunda y condena radical del sexo fueron dos marcas distintivas del monacato que se extendieron a todo el pensamiento cristiano. En su Carta a Marcela, Porfirio (siglo IV), discípulo de Plotino, la invita a despojarse de todo cuanto de mujer hay en ella. El anacoreta con su vida completamente asexuada pretendía asumir el ideal del compromiso cristiano, centrado en el seguimiento y respuesta absoluta al mensaje cristiano, lo que comprometía la vía de la mayoría de los cristianos, que seguía siendo la vida social y el matrimonio. El mensaje que transmitía la opción y el ideal del monacato era que el mundo, el cuerpo, el sexo y la mujer, formando todo ello una unidad, constituían un obstáculo insalvable para encontrar a Dios (Rouselle, 1983).

			Uno de los protagonistas más conocidos de este exilio al desierto es Antonio Abad (siglo IV), uno de los fundadores del eremitismo, cuya vida ha sido narrada por Atanasio de Alejandría, posteriormente reflejada en la Leyenda dorada (siglo XIII). En ambos textos se expone la vida de Antonio, que había sido un joven rico, pero, aunque opta por desierto, se lleva consigo al mundo y todos sus demonios interiores. Atanasio refleja que en el desierto su mundo interior estaba continuamente soliviantado por los recuerdos de su propiedad, la preocupación por su hermana, la intimidad con sus parientes, el deseo de dinero y poder y los múltiples placeres de la comida y otras diversiones de la vida junto con intensas fantasías sexuales. En el texto de Historia Lausiaca, obra escrita por Paladio de Galacia entre los años 418 y 420, se cuenta cómo un hombre dominado por el deseo sexual confía al abad Isidoro los pensamientos sensuales que le asaltan, y las recomendaciones que el abad le da para alejar al demonio de la porneia. Las restricciones alimentarias y del sueño, o el cansancio por el trabajo, eran medios habituales para ello, tal como se expone en las Instituciones y en las Colaciones de Casiano (nota 2.14). Las historias reflejadas de las vidas de los eremitas parecen transmitir en algunos casos, más que un acto de fe y caridad, un acto de obsesión sexual al borde de la locura y de la sinrazón. En algunos de sus personajes, el cristianismo parece reducirse a la lucha por la supresión de la sexualidad en cualquiera de sus formas. La lucha por la castidad parece identificarse como centro y objetivo de la religión.
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