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				PRESENTACIÓN Y AGRADECIMIENTOS

				Cuando reunimos las palabras religión y sexualidad, nos vienen a la mente casi de forma espontánea los debates que, en los últimos años y en nuestras sociedades, han constituido el foco de atención de los medios de comunicación. No sólo pensamos en la condena al aborto por parte de la iglesia católica, despenalizado en la Ciudad de México desde 2007, sino también en su posición controvertida en torno al uso del preservativo. Recordamos también la polémica generada por la prohibición del uso del velo islámico en las escuelas y los lugares públicos de Francia y otros países europeos. Así pues, la relación entre religión y sexualidad constituye un tema que al parecer siempre ha podido desatar pasiones; es un tema que se encuentra acurrucado en la actualidad de numerosos países, presente y vivo en el discurso de las grandes instituciones religiosas. Otra tendencia es pensar que son abundantes las creencias religiosas —cualquiera que sea la religión— que gravitan en torno a las prácticas sexuales, las cuales se suelen ordenar en función de si son lícitas o ilícitas, morales o inmorales, éticas o no. Muchas veces esta clasificación es correlativa al carácter reproductivo o placentero de estas prácticas: si bien las grandes religiones valoran la procreación enmarcada en la alianza matrimonial y la filiación, la sexualidad-placer se ha planteado frecuentemente como uno de los peores males. 

				Estas dimensiones están más allá del conjunto de reflexiones ofrecidas en este libro, aquí no nos proponemos estudiar la actualidad mediática ni enfocarnos en la pareja “creencias religiosas-prácticas sexuales”. Es más, estas ideas, que afloran natural y comúnmente, se toman a contrapié en la presente obra. Por un lado, nos sumergimos en el pasado para redescubrir iconografías y grabados religiosos que habían sido censurados u olvidados en algún momento de la historia; hacemos una relectura de algunos mitos fundadores en los cuales el comportamiento sexual de las figuras divinas no forzosamente está exento de toda idea pecaminosa; por otro lado, observamos cómo ciertos rituales y tradiciones, todavía vigentes en grupos étnicos de México y otras regiones del mundo, mezclan representaciones religiosas y sexuales que logran contornar las prohibiciones y los efectos de la amoralidad. Este libro tiene como objetivo específico retomar el estrecho vínculo entre el discurso religioso y las diferentes prácticas, y también explorar el imaginario que acompaña el ámbito del sexo actualmente omnipresente en los términos conferidos a las creencias. Éste fue el objetivo principal del coloquio internacional titulado “Creencias sexuales, prácticas religiosas: perspectivas cruzadas”, que tuvo lugar los días 15 y 16 de julio de 2009 en El Colegio de México, a partir del cual se ha podido elaborar el presente libro. 

				Antropólogos, historiadores y sociólogos presentamos aquí, en versiones ampliadas y mejoradas, la reflexión que, desde nuestros respectivos trabajos de campo y archivo, nos despertó el ejercicio de entrecruzar las prácticas religiosas —como el ascetismo alimentario y el ayuno, la castidad y la abstinencia sexual, la autoflagelación y la mortificación, el amor divino, entre otras— con las creencias en torno a la sexualidad —ya sea que provengan de almas creyentes o paganas—. Entre las conclusiones e ideas que se desgranan a lo largo de estas páginas, aparecen con claridad las siguientes: el vínculo entre religión y sexualidad no siempre fue sinónimo de separación entre amor puro y placer sexual; las creencias sexuales impregnadas de moralidad pueden ser construcciones culturales mucho más recientes de lo que creemos; la prohibición del incesto, como pilar esencial de toda sociedad, subtiende a este cruce entre prácticas religiosas y creencias sexuales; las autoridades religiosas muchas veces resignifican las prácticas y creencias procedentes de las tradiciones y los mitos de origen; asimismo, es útil alejarse de las representaciones occidentales de la represión y de la transgresión para poder aprehender los sistemas; y, por último, las nuevas religiones o comunidades místicas no se liberan de la idea del goce, muchas veces generalizado y colectivo. 

				Cabe añadir que este libro constituye una verdadera oportunidad de viajar a épocas tanto remotas como contemporáneas, también a diferentes áreas culturales y geográficas: de México a Japón, pasando por Marruecos e India. De ninguna manera pretendemos agotar todo lo que dibuja el enlazamiento entre religión y sexualidad. De las sociedades occidentales a las orientales, es todo un campo de investigación el que se despliega y gracias a otros eventos y actos de reflexión colectivos se podrá seguir explorando. Este libro abre una brecha con la cual sólo se reclama que, en el porvenir, cada vez más investigadores sigan y amplíen la pista… 

				Tanto el coloquio que organizamos como este libro no hubieran podido ser posibles sin la fructífera colaboración de todas las personas coautoras de estas líneas. Dimitri Karadimas y yo les agradecemos profundamente por los hallazgos que comparten aquí, así como por su paciencia en el proceso de publicación. Dirigimos también nuestros agradecimientos a Roberto Blancarte y Philippe Descola, respectivamente director del Centro de Estudios Sociológicos de El Colegio de México de 2006 a 2012 y director del Laboratoire d’Anthropologie Sociale del Collège de France, de la École des Hautes Études en Sciences Sociales (EHESS) y del Centre National de Recherche Scientifique (CNRS). Fue fundamental el apoyo de ambos para el buen desarrollo de nuestro evento. Tampoco nos olvidamos de Joël Le Bail y Annie Marchegay quienes, desde el departamento de cooperación científica de la Embajada de Francia en México, se mostraron más que dispuestos a brindar su ayuda para la organización del encuentro. Damos las gracias a Gloria Patricia Reyes Catalán y Julia Hernández Gutiérrez, sus contribuciones fueron esenciales respecto a las múltiples y laboriosas tareas de edición. Por último y a título personal, quisiera expresar el regocijo que me provocó el recibir, en El Colegio de México, a muchos colegas y amigos del equipo parisino del Laboratoire. Desde hace años, me siento acogida con brazos abiertos en sus seminarios y espacios de reflexión: ya era hora de que les expresara toda mi gratitud completando la operación del contradon. En el mismo espíritu, este libro podría constituir también una promesa, la de seguir construyendo este puente entre Francia y México en torno a la amistad y a estos temas de investigación que nos apasionan.

				Karine Tinat

				El Colegio de México

			

		

	
		
			
				
				INTRODUCCIÓN

				La temática de este libro parece ser tan antigua como las religiones mismas, por la razón aparentemente evidente de que la religión —o por lo menos las religiones del Libro: judía, cristiana y musulmana— se preocupa por la división entre cuerpo y alma y que, a propósito del cuerpo, su proposición básica es canalizar la sexualidad del individuo hacia una transcendencia comunitaria. Sin embargo, el propósito de la temática es mucho más restringido de lo que muestra a primera vista. 

				Investigar sobre sexo y fe, discursos y representaciones acerca del sexo y prácticas de la religión, es un objetivo más bien nuevo. La idea es mirar al acto religioso no como un credo sino más bien como una serie de actos asignados o impuestos a los cuerpos —ya sea sobre uno mismo o sobre otros—, que lleva a una domesticación colectiva de los individuos. Entonces, esta preocupación sobre el manejo de los cuerpos y de sus imágenes es algo que se encuentra, en primer lugar, como acto de la sociedad sobre sus miembros, y se hace por medio de la religión o la creencia, es decir, por medio de una serie de proposiciones que están, muchas veces, ligadas a prohibiciones. En las religiones del Libro, por ejemplo, el estatus de las imágenes, en particular las del cuerpo, envuelven prohibiciones particularmente agudas. 

				Ahora bien, nuestra intención aquí no es proponer un análisis psicoanalítico, en que el encuentro con la neurosis del sujeto occidental sirvió al desarrollo de las teorías sobre el inconsciente freudiano. Nuestro acercamiento busca ser ante todo antropológico; es decir, se trata de un análisis de conductas y discursos en que la pluralidad de los grupos humanos pone a disposición de sus miembros una serie de normas a partir de las cuales es posible, o no, desviarse (decisión que es tomada por todo sujeto que quiere seguir o no la tradición).

				Cuando hacemos la proposición de un análisis antropológico de los actos religiosos, es para poner a consideración de los lectores una reflexión sobre la pluralidad de prácticas en las cuales la separación de ambos dominios —religión y sexualidad— no es tan clara como parece. Tomemos como ejemplo una noción experimentada por todo sujeto: la culpabilidad. Dicha noción aparece poco como forma religiosa entre las sociedades del Amazonas, aunque resulta central en la religión cristiana, ya que la práctica misma de la confesión se basa en su experimentación. Obviamente, el sentimiento mismo de la culpa es cultivado por la religión cristiana, en la medida en que su estructura mítica en varias ocasiones pone la culpabilidad de los humanos como elemento central del sistema cultural (la Caída, la Crucifixión). Si se toma como elemento de comparación a los sistemas religiosos del Amazonas (múltiples), este hecho mítico no aparece, y permite entonces excluir el sentimiento de culpabilidad como guión comportamental. Si agregamos que esta “narración” mitológica en el cristianismo está ligada a elementos sexuales, se tienen las bases de una primera distinción entre ambos sistemas. 

				La construcción del sujeto es distinta en una y en otra religión, dado que muchos de los comportamientos que éste adopta no son vistos, por ejemplo, en el Amazonas, y tienen su origen en el sujeto mismo, a diferencia de lo que pasa en las religiones del Libro. Considerar la responsabilidad del comportamiento originado en el sujeto, permitió el desarrollo de un sistema judicial y una penalización autoritaria hacia los desviados, proposición que ha reconocido perfectamente Michel Foucault en Vigilar y castigar, escrito en 1975, antes de empezar la trilogía de la Historia de la sexualidad que fue realizada entre 1976 y 1984. 

				Se podría pensar que el acto sexual, en tanto acto privado, no puede ser realizado en público sin pasar por una forma ritual —como expresión colectiva—, en la cual no tendría que estar presente la religión. Sin embargo, la religión expresa opiniones sobre lo que se realiza en privado. Esta distinción público-privado es variable y está sujeta a un desplazamiento de las fronteras que los separan, lo que permite constantemente la incursión de reglas de un dominio sobre el otro. Se podría proponer entonces una primera distinción complementaria: el espacio público o colectivo es el espacio donde se expresa lo sagrado y lo religioso; el espacio privado o restringido es el espacio donde se realiza lo profano y lo sexual.

				Así, no existiría en la actualidad, un espacio colectivo de lo sexual y profano más que en los burdeles, mismos que son considerados de manera negativa en la esfera cristiana; pero aquí también el análisis quedaría incompleto, ya que el acto sexual se produce en un lugar restringido. Los Hieros gamos eran en los tiempos remotos una aparente contradicción de este principio; en la medida en que el acto sexual que se desarrollaba en tales ritos se volvía “sagrado” (hiero), podía ser experimentado colectivamente, ya fuera como una representación de la personificación de los dioses —como experiencia mística—, o como unión de principios encarnados. Para tales ritos existían las prostitutas sagradas y el sexo-ritual permitía el cruce de las dos proposiciones anteriores. Existe entonces un espacio colectivo de lo sexual, pero éste tiene que ser ritual, es decir, entra en la categoría de los actos religiosos. Esta proposición es el equivalente opuesto de los actos religiosos individuales, mismos que no tienen espacio particular sino el del interior del sujeto, lo que se podría llamar intimidad, cuya raíz latina (intimus) expresa la noción de lo íntimo sexual en las lenguas románicas. 

				Uno de los aspectos centrales de esta tensión entre sexualidad y religión es, lo hemos dicho, el cuerpo. Esta tensión es parte de un discurso religioso sobre el cuerpo que se encuentra en muchos lugares en el mundo, pero no en todos. Lo que muestran particularmente los trabajos aquí reunidos es que la justificación de las prohibiciones sobre comportamientos sexuales perfectamente puede encontrarse fuera de la esfera religiosa. No siempre resulta evidente que el discurso religioso abarque tanto a los cuerpos como a las almas; lo más extraño es que se propone penetrar la esfera privada, la de la intimidad, para manejar los cuerpos y representar así un discurso sobre lo que se puede —o no se puede— hacer: esto es lo que calificamos como “creencias sexuales”, en la medida que el sujeto se encuentra alienado.

				Este concepto tiene también mucho que ver con el mostrar y el mirar. Los Miraña de la Amazonia colombiana —con quienes hemos trabajado y cuyo sistema cultural hemos estudiado durante más de veinte años—, al inicio del siglo XX vivían casi desnudos, pero se dice hoy que la educación de la mirada era mucho más estricta antes que ahora, por la adopción del vestido de los colonos que cubre los cuerpos amerindios. Para los hombres estaba estrictamente prohibido mirar los genitales de una mujer, y las mujeres tenían que caminar y encogerse de tal modo que no dejaban ver descubiertas sus partes íntimas. Los Miraña de hoy pretenden que el sentimiento de vergüenza era entonces mucho más agudo que el que se tiene actualmente porque debían cuidarse de no mostrar o mirar las partes íntimas y, más que nada, porque estas conductas estaban siempre presentes en la mente de las personas. Aunque con los cambios sentidos como impuestos desde afuera sea común, en el discurso, la sobrevalorización de lo “antiguo” y de lo “tradicional” —una manera de inventar a la tradición—, se puede pensar que estamos en presencia de una de las varias opciones de domesticación de la mirada del sujeto, con relación a la intimidad. El castigo por no respetar las prohibiciones representa un peligro para el sujeto, por ejemplo, los Miraña creen que perderán poco a poco la vista o la puntería, lo cual es fatal para una sociedad de cazadores. La opción actual de restringir la visión con vestidos sobre el cuerpo de la mujer derivó en algunos cambios. La disciplina y la abstinencia de los hombres respecto de mirar a las mujeres nunca fue tan grande como afirman que lo era en aquellos tiempos; para dar prueba de ello, afirman los Miraña que los cazadores tenían mejor puntería en aquel entonces. Otra consecuencia es el cambio en la manera de actuar de una mujer: el código comportamental se transformó de tal modo que las mujeres, acostumbradas a vestirse como colonos, dejaron de caminar con las piernas cerradas y de integrar el sentimiento de pudor, por lo que el desvestirse pasó a ser hoy lo que era antes el contacto físico entre personas del sexo opuesto.

				El acto de fe está marcado por un sentimiento religioso particular: tiene como modelo una relación dual similar a la de una pareja, en ella la interacción con el estado interior del individuo está influenciada o inspirada por un “más allá”, una presencia atraída por el ser interior, o la disponibilidad psicológica de uno. Esta “incorporación” de la experiencia de la fe nunca se expresa como una experimentación carnal comparable al acto sexual. Sin embargo, el paralelismo de los dos actos parece ser llamativo para el antropólogo: la fe aparece como el deseo de estar en el punto focal de la mirada divina, resultado del ascetismo moral que “llama la atención” de los dioses (o del Dios) hacia uno, gracias a una “pureza” comportamental. La intención es hacerse “atractivo” ante la mirada divina, lo cual lleva a ciertas formas de ascetismo tanto moral como carnal, mismas que deben ser entendidas como una forma de misticismo en el cual justamente el “pecado” está encarnado en la satisfacción del deseo —satisfacción vista como corrupción.

				Esta construcción de la pureza del ser, que tiene el propósito de llegar a ser escogido u oído por el dios cristiano —o por sus santos—, podría parecer muy extraña a otras culturas en las que los dos planos, el divino y el humano, no pueden entrar en contacto sino en los momentos en que la divinidad cambia de forma (como en la mitología griega) o cuando la persona sale de la esfera carnal de la humanidad (por medio de la muerte, por ejemplo). Casualmente, parece que la fe cristiana reinventó esta diferencia de los planos mediante la “elección”, la cual se realiza en un plano espiritual, así como el contacto entre el dios y el creyente (cuya forma última se encuentra en los matrimonios espirituales, como los de las monjas). Se debe mirar la fe como un acto y no como una creencia. El acto de fe es una práctica religiosa que expone la consciencia del creyente para una lectura autocentrada del mundo. Estos tipos de “alianzas espirituales” se encuentran también en otros sistemas religiosos como el del chamanismo, donde el chamán es, por ejemplo, el yerno del dueño de los animales. El chamán se convierte en el aliado intercesor de los humanos frente a los animales y su dueño, quien vigila el comportamiento sexual de los cazadores. Se pretende que el comportamiento sexual de los cazadores humanos está extremadamente limitado antes de ir de cacería, ya que pueden haber sido “manchados” tras la relación sexual con sus esposas —asimiladas como presas de la cacería—, volviéndose así “visibles” a las presas reales, que los captan gracias a su olfato. 

				“Ser escogido” es también, en cierto modo, retomar una forma de narración cristiana: la virginidad de María la convirtió en la Elegida de Dios. Es decir, su principio de elección se basó en la abstinencia, por lo tanto, una práctica religiosa se asentó en la creencia sexual de que la pureza de la virginidad lleva al ascetismo sexual.

				Asimismo, es el acto sexual el que excluye y mancha, lo cual constituye una imposibilidad para encontrar la “verdad” y el “amor” (divino). Sin embargo, tales “creencias” sexuales existieron antes de la llegada del cristianismo, como lo subrayó Michel Foucault en su segundo tomo de la Historia de la sexualidad (El uso de los placeres ),[1] en el cual expone que en la filosofía griega se honraba la abstinencia sexual de los maestros.

				Puede creerse que la temática de nuestro libro aborda exclusivamente el resurgimiento “pagano” dentro del cristianismo actual, movido por varias interrogantes acerca de lo que lo constituye como religión. Sin embargo, se busca todo lo contrario: ni el sentimiento de fe, ni la noción de sexualidad pueden ser restringidos al universo occidental y/o griego-cristiano, como lo mostrarán las contribuciones de este libro. 

				La cuestión del pudor no se encuentra de la misma forma en toda cultura, sino que se expresa de maneras diversas; pero sí es invariable en el comportamiento humano, y todo grupo humano ha manifestado alguna prohibición hacia las categorías de personas con las cuales se puede contraer matrimonio, enunciando así una prohibición primaria que, de acuerdo con Claude Lévi-Strauss, constituye el origen de las formas elementales de parentesco.

				Otro aspecto básico de esta reflexión es la utilización del término “sexualidad” y su imposibilidad de involucrar completamente todos los comportamientos humanos que se encuentran en una relación o un deseo sexual. Debemos insistir en el uso reciente de este término, mismo que ha sido paralelo al desarrollo de las ciencias sociales y del psicoanálisis freudiano. Lo más usual ha sido recurrir a una terminología distinta para calificar el comportamiento humano relativo al sexo: se habla de fornicación o de coito, de concupiscencia o de pasión, pulsión, deseo, amor (Agape vs. Eros), etcétera; cada término lleva en sí mismo una connotación moral, social, psicológica o religiosa (en la religión cristiana, amor es ante todo una relación del creyente con Dios).

				En su sentido restringido, apegado a la medicina, el término sexualidad es neutro en cuanto a las motivaciones o las connotaciones del acto que califica; así entendido, se trata de un término para designar una relación que involucra los órganos reproductores de ambos sexos y la exclusión de toda otra connotación, lo que casualmente no es el caso. Sin embargo, lo que aparece claramente en los estudios aquí presentados es que, entre los humanos, el acto sexual nunca se realiza fuera de una cultura sino que lleva consigo una cosmovisión, una religión acompañada de normas y prohibiciones. Sexualidad es entonces una categoría útil para el analista y al mismo tiempo poco apta para calificar significativamente los comportamientos humanos, ya que nunca son exclusivamente sexuales.

				El plan de la obra

				Titulada “Imágenes prohibidas y prácticas divinas”, la primera parte del libro agrupa cinco capítulos que estudian las representaciones de la sexualidad en iconografías religiosas procedentes del catolicismo, el hinduismo y la cultura japonesa. Dimitri Karadimas, quien abre esta sección, se remonta al Renacimiento y analiza a profundidad dos imágenes —Die Nacht de Heinrich Aldegrever y Virgen y el Niño con el Infante San Juan Bautista de Jacques de Gheyn— destacando los mensajes sexuales (un tanto disimulados) que se encuentran en la misma composición de los cuadros y que se vinculan con mitos precristianos. Para Karadimas, esto se debe a la actualización que los artistas renacentistas hicieron de los Antiguos. La doble lectura de los cuadros, que era conocida por la élite, corría paralela a la que existía en los ritos mistéricos de la antigüedad: éstos tenían tanto una connotación sexual como una connotación relativa a la vida de los dioses. Ahora bien, cuando la religión cristiana se instauró, se prohibieron estos ritos y se impidió a los creyentes que hicieran la conexión entre Dios y el sexo: ésta se convirtió en algo blasfematorio y en un secreto. Esto se puede ver incluso actualmente, como lo demuestra Karadimas, al introducir al inicio de su texto la censura del cartel de la película Larry Flynt de Milos Forman (1997), en donde se aprecia a un hombre en la posición de Cristo crucificado, con la bandera de Estados Unidos como taparrabo y sobre el pubis de una mujer en tanga… 

				El trabajo de Dimitri Lorrain prolonga el de Karadimas, ya que se interesa también por la época del Renacimiento. En concreto, aborda las relaciones entre arte, práctica religiosa, creencia y sexualidad, enfocándose en la gran obra de Miguel Ángel, El juicio final, pintada entre 1536 y 1541 en la Capilla Sixtina en Roma. La metodología a la que recurre Lorrain consiste en entender la secuencia mental que despierta el mural —como dispositivo religioso, ritual y artístico— en un espectador renacentista culto e iniciado. Toma en consideración el contexto histórico y antropológico, trata el lado mágico del mural y nutre su propósito apoyándose en las Poesías de Miguel Ángel. La interpretación a la que se llega es que El juicio final genera en el espectador una secuencia mental que permite una concientización de la pluralidad divina, lo que provoca la creencia en un amor plural que tiene una fuerte dimensión sexual, lo que a su vez desemboca en una transformación. Como lo recuerda Lorrain, justo después de la muerte de Miguel Ángel, en 1564, el mural fue censurado por el Concilio de Trento: se cubrieron con velos las partes íntimas de las figuras humanas que, hasta entonces, habían sido pintadas desnudas.

				Salvatore D’Onofrio, desde el horizonte cristiano, se aboca a descubrir la sexualidad del Cristo y la Virgen, demuestra que es imposible, por un lado, separar el mito del rito y del parentesco simbólico y, por el otro, concebir las creencias de forma independiente de las prácticas; así como la religión independientemente de la sexualidad. Por medio de la lectura de los poemas de Dante, Pulci y Clairvaux, D’Onofrio recuerda la complejidad de la figura de María que es madre, hija y esposa, y lo relaciona con la tradición figurativa bizantina en donde se representan las dos imágenes: el nacimiento de Cristo y la ascensión de la Virgen (virgen niña) al cielo en brazos de Cristo —la resurrección que es posible gracias a la maternidad virginal de María—. En los ritos del Domingo de Pascua en el sur de Italia, se lleva a cabo el encuentro de la Virgen y de Cristo, ellos mismos representados por estatuas de cartón. La estatua de la Virgen es la de una madre más joven que su hijo, y ostenta albahaca (hierba con valor fecundante), representando así la regeneración de la naturaleza. Todas estas ilustraciones, que exploran y recuerdan la naturaleza de las relaciones entre la Virgen y su Hijo, conducen a D’Onofrio a destacar un incesto del tercer tipo, instalado en el corazón del parentesco espiritual. 

				Ishita Banerjee, por su parte, nos propulsa más allá del cristianismo, explora el cruce entre religión y sexualidad en los mitos y leyendas de los principales dioses y diosas del hinduismo. Demuestra que las prácticas ascéticas y la sexualidad en la India han sido ambiguas, metafóricas e interrelacionadas, a pesar de que el hinduismo haya colocado la abstinencia sexual y el celibato en lugar supremo. Para ello, Banerjee toma varias figuras divinas. Empieza por mencionar al dios Shiva, maestro de las tradiciones del yoga y del tantra, quien no sólo se distingue por su abstinencia sexual sino también por su erotismo y culto al falo. En la relación extramarital entre Radha y Krishna, el goce divino parece ser un fin en sí mismo, desmoronándose la separación entre el amor puro-religioso y el placer sexual-físico. Otro ejemplo es el de la diosa Lakshmi, esposa de Vishnu, quien no sólo se considera como mujer ejemplar, sumisa, bondadosa y dedicada al hogar, sino también como diosa autónoma y sensual, con gran libertad de acción. Convincente en su demostración, Banerjee concluye que no hay prueba en los textos de que la abstinencia sexual sea la norma religiosa establecida, e incluso propone que la moralidad predominante reivindicadora de la ascesis es de hechura reciente. 

				Especialista del estudio de la estampa erótica japonesa, shunga, Amaury García nos comparte sus reflexiones sobre las representaciones de monjes en esta producción gráfica, en la poesía y en la narrativa popular. El contexto estudiado es la ciudad de Edo (actual Tokio) en los siglos XVIII y XIX, cuando surge la ideología del ukiyo o “mundo flotante” en el que importa vivir el momento, vía el derroche, el lujo y el sexo. García describe la cercanía geográfica en la ciudad de los templos budistas con las casas de comercio sexual y la convivencia entre las fervientes prostitutas devotas del templo y los monjes, asiduos clientes de los prostíbulos. Más allá de esta cercanía, es la práctica religiosa budista —señala García— la que a lo largo de la historia ha aprobado el matrimonio y valorado todo aquello vinculado con una realidad cotidiana. Sin embargo, la huella en la estampa y en los textos refleja el carácter probablemente cotidiano de estas prácticas, las cuales, a su vez, no son ajenas a una representación crítica y burlona. 

				En la segunda parte, “Creencias autoritarias y sexualidades diversas”, se articulan cinco capítulos cuyo eje común es la noción de poder usada por los responsables religiosos para resignificar prácticas sexuales que, hasta entonces, tenían cierta autonomía en las comunidades estudiadas. Todos estos capítulos remiten, además, a sexualidades diversas, por ejemplo, a relaciones entre hombres y entidades espirituales, entre seres humanos del mismo sexo, y entre hombres y seres imaginarios. Con Carlos Mondragón desembarcamos primero en las Islas Torres, un microarchipiélago melanesio de Vanuatu. Allá, en la islita de Loh, viven 160 personas regidas según el neterate, es decir, el modelo mediante el cual se organizan y ordenan la serie de alianzas ceremoniales e intercambios intergeneracionales de personas, objetos y territorio entre los tres matrilinajes. En torno a este neterate, Mondragón discute y analiza el impacto del incremento en el número de embarazos observados recientemente y surgidos en unión libre. A la iglesia anglicana (autoridades religiosas), dispuesta a legitimar y bendecir a los bebés nacidos en estas uniones libres, se oponen los ancianos o jefes (autoridades tradicionales), fervientes defensores del neterate. Estos últimos argumentan que esas uniones, que son una violación (potencial o real) al tabú del incesto y del cual los jefes son los garantes de su cumplimiento, transgreden la rectitud moral requerida cuando, en realidad, es una transgresión al principio mismo de reproducción de la comunidad y un trampolín hacia eventuales disputas territoriales. Es interesante, como lo subraya Mondragón, ver cómo las uniones libres, lejos de ser recientes, desentrañan conflictos entre las autoridades tradicionales y la iglesia anglicana que no son forzosamente de orden moral. 

				A continuación, Florence Brunois observa el impacto que tiene la cristianización sobre las prácticas sexuales de los Kasua de Nueva Guinea. Transmitida por protestantes fundamentalistas, la ontología cristiana impone a esta población no solamente una fijeza de los sexos y de las especies sino también prácticas sexuales exclusivamente heterosexuales y monoespecíficas. Ahora bien, como lo demuestra Brunois sumergiéndonos en la riqueza del mito fundador Kasua, sus experiencias sexuales pueden ser extraordinariamente diversas. Éstas se fundan en una ambivalencia ontológica: autorizan tanto las prácticas heterosexuales como homosexuales (femeninas y masculinas), y abarcan también las prácticas híbridas ya que los Kasua pueden tener relaciones sexuales con los espíritus-animales que conviven con ellos en su cosmos forestal. Así, al igual que Mondragón, Brunois alude implícitamente al concepto de “autoridad”, ya que la cristianización quisiera normalizar las prácticas kasua, aunque no podría hacerlo sin descuidar el contexto en el cual éstas surgen. 

				Posteriormente, Marika Moisseeff sugiere que tal vez sería pertinente aprehender a la comunidad gay de las sociedades occidentales contemporáneas, como un caso ejemplar de las comunidades homogenerizadas masculinas, asociada a una forma de hipervirilidad fundada en prácticas corporales extremas comparables con las de las iniciaciones masculinas tradicionales de los aborígenes australianos, pero también con la disciplina corporal específica impuesta a los sacerdotes católicos por medio de la continencia y de la mortificación. En los tres casos estudiados —las comunidades gay, los aborígenes australianos y los sacerdotes—, Moisseeff opina que estamos frente a una comunidad homogenerizada masculina que se plantea como referencia y que garantiza las normas heterosexuales. Este papel privilegiado se fundamenta en el hecho de demostrar su capacidad para fabricar una masculinidad paradigmática por medio de una aptitud destinada a soportar una violencia corporal extrema y cierta forma de autosuficiencia. 

				Romain Simenel, en su capítulo, nos transporta hasta el sur de Marruecos donde el onanismo es un pecado, según las normas del rito malikite musulmán. Para poder evadir la interdicción de esta práctica, la masturbación solitaria se contempla siempre como algo dual porque incluye a los genios de la tradición musulmana: los djinn. Estos últimos son responsables tanto de las manipulaciones físicas como del placer sexual de los solteros. La acción de los djinn les permite “islamizar su deseo sexual”, deshaciéndose de todo sentimiento de vergüenza inducida por esta práctica prohibida. A lo largo del texto, Simenel nos ofrece una descripción minuciosa de los rituales del tratamiento del celibato, los cuales se efectúan en lugares considerados santos y ocupados por los djinn y permiten la eliminación de las enfermedades vergonzosas (como las verrugas, entre otras reacciones dérmicas) debidas al onanismo. 

				Por último, Aaron Rosenberg ofrece un análisis de narrativas escritas y canciones hip-hop en Tanzania: ambas son expresiones populares, alejadas de los cánones literarios y recibidas por un público amplio. El tema que une a estos textos es el castigo infligido a los hombres por entes sobrenaturales que realizan actividades sexuales transgresoras: adulterio o promiscuidad. En una sociedad donde las mujeres son reprimidas y los hombres autorizados a ser infieles, estos textos invierten el paradigma establecido. El castigo o reproche nunca proviene de las mujeres sino que es delegado a seres sobrenaturales “asexuados”. Otro elemento importante en estas narrativas es el poder de redención de los castigos: los hombres no siempre son castigados físicamente y tienen la posibilidad de reivindicarse. Rosenberg subraya que existe una combinación muy interesante entre elementos de la religión ortodoxa con experiencias contemporáneas. 

				La tercera parte del libro, titulada “Sexualidades metafóricas y visiones cósmicas”, ofrece un conjunto de cinco capítulos que remiten a las prácticas y creencias en diferentes lugares de México, en donde los relatos de la gente nos llevan a encontrar lo sexual y lo religioso en elementos y espacios insospechados. Especialista de Cuetzalan, en la Sierra Norte de Puebla, Saúl Millán aporta una lectura de las narraciones nahua, llamadas tajtol melauj, que relatan cómo los humanos se relacionan con entidades sobrenaturales y el mundo animal. En estas narraciones, los modelos metafóricos de la agricultura, típicos en los grandes mitos cosmológicos, dejan de funcionar como modelos arquetípicos; se evocan más actos de depredación, semejantes a la cacería, que exhiben las concepciones indígenas sobre la sexualidad. Tanto el adulterio como el incesto son condenados: representan violaciones a los criterios de exogamia y endogamia.  El adulterio —polo de la exogamia— remite a la norma que prohíbe regalar carne obtenida en la caza a personas ajenas a la familia. El incesto —polo de la endogamia— remite a la norma que prescribe regalar animales domésticos únicamente a miembros de la comunidad ajenos a la familia. Las condenas que acarrean estas violaciones implican casi siempre una metamorfosis corporal del infractor en animal; este proceso también está mediado por la ingesta de ciertos alimentos. Con éstos y otros casos, el autor entrelaza los vínculos existentes entre la alimentación, una representación particular del cuerpo —vinculada al animismo— y las creencias sexuales plasmadas en las narraciones nahuas. 

				Dominique Raby prolonga el estudio de la sexualidad en la narrativa nahua; en su caso, se enfoca en los cuentos y rituales de la región de Alto Balsas del Estado de Guerrero, donde realiza trabajo de campo desde hace muchos años. En gran parte simbolizada por imágenes y juegos de palabras, esta sexualidad se expresa también mediante emociones como el miedo y/o la risa, según el contexto y el actor-locutor. Original y lleno de alegría, este acercamiento de Raby nos lleva de los aspectos sexuales y del miedo generado por los seres ofidios, habitantes de la cueva, a las burlas de contenido sexual que surgen en los rituales carnavalescos. En éstos, desfilan los uetskistij, espíritus habitantes de la cueva disfrazados y en conexión simbólica con la figura de mujeres mestizas con rasgos masculinos; el último día de carnaval, los uetskistij “pagan” por sus pecados y son colgados en un armazón de madera cerca de la iglesia. Lo más rico y novedoso del análisis de Raby es que nos sumerge en las lacerías tupidas entre los posibles significados del miedo y de la risa que el espectáculo provoca en las mujeres y las relaciones de género entre hombres y mujeres del pueblo, así como los efectos derivados del abuso y poder.

				Pasamos luego a los mundos huicholes con Johannes Neurath. Para ser precisos, descubrimos que el estudio de los rituales agrícolas e iniciáticos revela un estatus ambivalente de la sexualidad. Basándose en su trabajo etnográfico con los huicholes tuapuritari de la región del Gran Nayar y reconstruyendo uno de los momentos clave del ciclo agrícola —la boda del maíz—, Neurath propone un nuevo enfoque para entender la articulación entre ritos que abiertamente celebran la sexualidad y aquéllos que enfatizan la abstinencia sexual. Las actitudes hacia la sexualidad pueden entenderse desde un análisis que parte de la existencia simultánea de ritos de transformación (basados en el sacrificio y en el don desinteresado) y ritos de intercambio (basados en el don recíproco). El autor insiste —con mucha razón— en la importancia de desconfiar en categorías como represión, transgresión o liberación, que pertenecen al pensamiento occidental.  De hecho, a diferencia de otros rituales en los que predomina la ideología de sacrificio y austeridad, la fiesta de la siembra o boda del maíz representa el momento de celebrar la sexualidad y otros placeres que se asocian con la temporada de las lluvias, y no es, por lo tanto, contemplado como un ritual “transgresivo”.

				En el capítulo de Rosío Córdova se examinan las prácticas y las representaciones que tienen los habitantes del poblado rural Quimichtepec (Veracruz) acerca de la sexualidad y de la moral religiosa. Córdova empieza ahondando en el tema del cuerpo, sus límites y usos, continúa con los conceptos de deseo y placer, que vincula con los mandatos católicos imperantes en la región. Una de las concepciones clave que la autora destaca es la racionalización de los esfuerzos corporales, la actividad sexual es una necesidad física irrenunciable que se debe gestionar de acuerdo con ciertos criterios. Ubicada en el tuétano, la energía sexual es limitada. Hombres y mujeres deben cuidar de ella para estar en armonía: tanto el exceso como la escasez resultan dañinos para el cuerpo. Córdova afirma que el cuerpo célibe de monjas y curas no es algo visto como “bueno”. De acuerdo con los principios de complementariedad y oposición entre hombres y mujeres, se condenan las conductas transgresoras tales como la homosexualidad o el aborto: un hombre que fuera a la vez receptor y proveedor generaría una paradoja; una mujer no puede abortar por ser, ante todo, reproductora y cuidadora de los hijos. Por otra parte, la fidelidad, la templanza y la contención sexual, exigencias sobre todo dirigidas a la mujer, son remanentes de una moral católica. 

				La tercera parte cierra con el trabajo de Karine Tinat, sobre el pueblo de Patamban del Estado de Michoacán. A partir de datos etnográficos, Tinat nos sumerge en las prácticas religiosas que son centrales en la vida cotidiana de los patambeños. Destaca que no sólo las fiestas del calendario cristiano representan los grandes momentos de sociabilización del pueblo donde se forman las futuras jóvenes parejas, sino que las celebraciones organizadas por medio del sistema de cargos develan hasta qué punto los santos albergados en las casas se convierten en un miembro más de la familia. Tinat indaga en los discursos sobre la sexualidad y demuestra que, en las voces de sus informantes, siempre aparecen relatos sobre el comportamiento violento de hombres sobre mujeres o actitudes reveladoras de una “doble moral”. También relucen historias o creencias sexuales “extraordinarias” con personajes que se plantean como “anti-santos”, pero que finalmente no parecen ser menos heroicos que las imágenes que se quedan en casa por el sistema de cargos.

				Así, el sentido común nos conduciría a asociar, por un lado, el concepto de “creencias” en el ámbito de lo religioso y, por el otro, las sexualidades con sus múltiples “prácticas”; pero no a observar a cada uno desde la perspectiva inversa. En este libro proponemos, sin embargo, invertir la relación: retomar el estrecho vínculo entre el discurso religioso con diferentes prácticas —entre otras, las sexuales— y explorar, asimismo, el imaginario que acompaña al ámbito hoy omnipresente del sexo en los términos conferidos a las creencias. 

				Es necesario añadir que el conjunto de prácticas religiosas (por ejemplo, el ascetismo alimentario y el ayuno, la castidad y la abstinencia sexual, la autoflagelación y la mortificación, el amor divino, entre otras más) se ancla en los espacios del cuerpo con vista a reconstruir una “somatografía” ideal, inclusive sagrada, cuyo objetivo sería la pureza del alma del creyente, por lo menos en el discurso de las religiones del Libro. En este sentido, si el discurso del sexo remitiera al mero acto sexual, se entendería como algo sin mayor incumbencia para el alma; no obstante, el sexo es tratado in fine en el diván o por los paradigmas psicoanalíticos. En las esferas en cuestión, los profesionales fingen no tomar parte en las prácticas del sexo, como en el caso de los religiosos, o en las de la fe, como en el caso de los actores del “sexo-espectáculo”. Entre otras pistas de investigación para este tema, nos resulta particularmente interesante reflexionar sobre la manipulación de la iconografía en los campos de la fe y del sexo, en la medida en que muestra e impone a todo mundo una exhortación a favor del individualismo —ya sea como búsqueda de la pureza interior o del placer individual, pero siempre en forma de encierro— que se alimenta, casi hasta la saturación, de sus propias producciones. 

				Esta invitación a pensar en torno a las perspectivas entrecruzadas de “creencias sexuales y prácticas religiosas” la proponen antropólogos y otros expertos en ciencias sociales. Por último, queremos enfatizar que junto con el acercamiento centrado, principalmente, en los mundos denominados “occidentales”, en los cuales la división entre cuerpo y alma es central, nos ocuparemos asimismo de los universos aparentemente más exóticos, pero no menos contemporáneos, de las sociedades calificadas como “tradicionales”, en las que tal división no existe para el sujeto, y para las cuales lo religioso y lo sexual se ubicarían, aunque sólo aparentemente, dentro de espacios discursivos y prácticos separados. 

				París y México, D.F.

				Dimitri Karadimas y Karine Tinat

				NOTAS AL PIE

				
					
						[1] Michel Foucault, Histoire de la sexualité. L’usage des plaisirs, vol. 2, París, Gallimard, 1984, p. 27.
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				IMÁGENES SAGRADAS O CÓMO MOSTRAR LO PROHIBIDO

				Dimitri Karadimas 

				Pequeños hijos, guárdense de los ídolos.

				1 Juan 5: 21 

				Para introducir la temática de este capítulo quisiera partir del lugar que han ocupado las imágenes religiosas en nuestra sociedad vía su confrontación con la idea de lo sagrado. 

				Partiremos de la definición de que lo sagrado es aquello que se encuentra separado de lo humano, ya sea para producir lo divino o para crear distinciones categoriales. Es evidente que estos propósitos no excluyen otras finalidades. Lo único que se quiere hacer notar aquí es que existe entre las culturas humanas un modo de pensar lo sagrado que asigna prohibiciones a algunos objetos, lugares, partes del cuerpo, palabras, animales, etcétera, es decir, que los coloca aparte de lo profano (definición dada por Hubert y Mauss en 1909). Si, por ejemplo, el puerco es impuro para los musulmanes y los judíos, parece obvio decir que no es percibido como sagrado por estas religiones. Sin embargo, lo que se prohíbe es, en la mayoría de los casos, una forma que toma una divinidad y en estos casos no se le puede nombrar directamente, a veces ni tocarla, ni mirarla y, mucho menos, comerla. Todos los objetos, animales, lugares o imágenes que entran en esta categoría son entonces considerados “impuros”. La impureza no excluye el concepto de divinidad, la definición de lo puro y de lo divino es, por lo tanto, relativa. Así, para lo divino, los humanos son altamente impuros, razón por la cual no pueden tener contacto o, de manera inversa, lo divino tiene que mantenerse fuera de lo humano para no contaminarlo o aniquilarlo. La personificación de lo divino en el nivel profano tiene que ser alejado de lo humano y, por tanto, tiene que ser prohibido. 

				Al mismo tiempo, la geografía del cuerpo humano, propia de cada sistema de pensamiento, define los límites de la esfera pública y de la esfera privada. Esta “somatografía” cruza la otra distinción que acabamos de marcar, es decir, la de lo sagrado y lo profano. Esta última distinción también está marcada por las categorías de lo “puro” e “impuro” y connota particularmente los órganos genitales según contextos específicos. Se puede decir lo mismo de toda una clase de excreciones del cuerpo, a las cuales hay que agregar uñas, pelos y cabellos (discusión en la cual no entraremos; véase Karadimas, 2010). En Purity and Danger (1966), Mary Douglas desarrolló esta argumentación sobre lo sagrado y lo profano aplicado a las distinciones categoriales. 

				Como lo había enfocado esta autora en su tiempo, lo impuro, como una categoría que produce exclusión, se relaciona íntimamente con lo sagrado. En este sentido, lo divino y lo sexual son, cada uno por su parte, impuros en referencia a su término opuesto, y pueden ser caracterizados como entes separados. Asimismo, no son dominios que se materializan en una misma clase sino que se presentan en términos opuestos. 

				Cabe aquí la pregunta: ¿cómo, o con cuáles bases iconográficas, se puede sostener la proposición de que lo divino y lo sexual son, en ambos casos, sagrados? O, para decirlo en otros términos, ¿qué tan sagrado es lo sexual y que tan sexual es lo sagrado?

				Si partimos de las definiciones categoriales anteriores, podemos notar que en el dominio de las imágenes lo único que se puede mostrar en la tradición cristiana es un eufemismo de “Dios”, en la medida en que no es posible darlo a conocer directamente o dibujarlo, ya que llevaría ipso facto a una desacralización (las personificaciones son partes de este eufemismo). Las imágenes sagradas de la religión cristiana no muestran a Dios, más bien son variaciones ad infinitum, eufemismos, o evocaciones en imagen de las formas que el concepto de Dios puede tomar. Estas imágenes ofrecen una visualización metafórica y antropomorfizada de Dios en sus estados variables y bajo formas múltiples. ¿Pero a qué aluden estas metáforas? ¿Cuál es el elemento inicial o la fuente del eufemismo? Si son reflejos, ¿cuál es su realidad? Si son signos de lo divino, ¿en qué medida funcionan como signos? ¿Cuál es la visibilidad que proponen al espectador?

				Usaré como ejemplo un fotomontaje realizado en 1997 para el cartel de una película de Milos Forman que relata la vida de Larry Flynt, un magnate estadounidense del porno, creador y propietario de la revista Hustler (imagen 1). 

				[image: imagen1.jpg]

				Imagen 1. Cartel autocensurado de la película Larry Flynt, del director Milos Forman.

				La imagen no es impúdica, no muestra partes sexuales desnudas ni tampoco evoca un acto sexual. Muestra al actor (quien juega el papel del héroe de la película) cubierto con una tanga, en una postura que se reconoce como la del Cristo en la cruz pero sobre el sexo de una mujer. Además, este “Cristo” carece de cruz, sangre, clavos, corona de espina, heridas, etcétera, es decir, se encuentra sin la parafernalia de la mitología cristiana de la Pasión, conocida bajo la expresión arma christi, salvo el pedazo de tela que le sirve de taparrabo. La bandera de Estados Unidos es puesta como perizonium, es decir, como el velo o pedazo de tela que cubría el cabello de la Virgen María y que, en la mitología de la Pasión, otorgó a su hijo desnudo para que pudiera cubrir sus partes genitales cuando cargaba la cruz. Como ya decíamos, la imagen no es impúdica, pero sí juega con varios registros de lo que se considera sagrado para los cristianos y los estadounidenses: el Cristo sobre la cruz y el cuerpo femenino, para los primeros; a lo cual habría que agregar la bandera de Estados Unidos, para los segundos.

				Este cartel fue autocensurado por el realizador después de que algunos movimientos fundamentalistas cristianos hicieron una demanda para exigir justicia por la violación del sentimiento religioso. Después de varias demandas, Milos Forman decidió censurarlo para no poner en riesgo la presentación de su película. Cambió esta imagen por otra, en la cual no había más referencia al cuerpo femenino o al Cristo. Esto ocurrió en 1997, es decir, hace 17 años, y la argumentación de los que atacaron al realizador de la película se focalizó sobre el hecho de que era una provocación comparar a Larry Flynt, un magnate del porno, con el Cristo en la cruz (una comparación hecha después de que Flynt fue víctima de un atentado que lo dejó hemipléjico y, en este sentido, “sacrificado” como el Cristo sobre la cruz).[1]

				Ahora bien, ¿qué fue exactamente lo que ofendió a los cristianos con esta imagen? La sola identificación del magnate del porno con el Cristo no es suficiente, a mi juicio, para explicar su impacto sobre los creyentes. Si la sola comparación pudiera ser suficiente para ofender a los creyentes, no explica completamente la blasfemia. 

				Considero que aquí se mezclan tres niveles ideológicos. El primer nivel es el que diferencia entre la pureza y la impureza. Se cree comúnmente que lo divino es puro y, correlativamente, que lo que tiene que ver con el sexo es impuro. En seguida se mezcla el otro nivel ideológico que diferencia entre lo sagrado y lo profano. Así, asociar algo impuro con algo sagrado lleva a lo blasfematorio. El tercer elemento ideológico, que no es menos complejo de entender en comparación con los dos anteriores, es el hecho de mostrar imágenes (en este sentido, cierta ideología del aniconismo que dominaba al principio del cristianismo se acerca a la de la iconoclasia). Esto implica considerar lo que se autoriza y prohíbe ver en términos de contenidos iconográficos, con el correlato inmediato que marca la posición de autoridad. Como lo recuerda Alain Testart en La Déesse et le Grain (2010), el que tiene la posibilidad de mostrar o no cuerpos desnudos, sobre todo cuerpos desnudos de mujeres, detenta una forma de poder y de autoridad, pues tiene la capacidad de prohibirla a otros. Esta misma autoridad se hace presente en el dominio de las representaciones de Dios o de elementos religiosos. En el caso del cartel de la película de Milos Forman, los tres elementos están reunidos en una sola imagen (sexo, cuerpo femenino y un elemento profano mezclado con una figuración de la divinidad).

				Con Goody (2003: 223 y ss.) podemos afirmar que mostrar imágenes hace parte de las prácticas religiosas, puesto que mezcla lo que se tiene derecho a mostrar con lo que no y, sobre todo, porque sus repercusiones son ideológicas y morales: instrumentos de control —algunos dirían que de manipulación— de las colectividades humanas. Participan, como práctica, en la construcción de las emociones como la vergüenza, la atracción y la repulsión. Sobre todo, las imágenes sagradas participan en lo que emocionalmente se experimenta frente a lo sexual como algo que se puede medir por medio de emociones, las cuales se perciben en términos religiosos.

				Si consideramos individualmente cómo se enseñan estas emociones, se puede decir que la experimentación sexual física se adquiere después de las prácticas de los códigos culturales y religiosos (al contrario de lo que afirma el psicoanálisis, para el cual el niño crece ya como un ser sexuado). Junto con otros códigos culturales, los valores religiosos se transmiten y enseñan desde la primera infancia. La sexuación aparece después, es decir, cuando el niño sale de la primera infancia que es marcada con la consciencia de pertenecer a un género dado, o por el hecho de que se le hace optar por uno de los géneros. Es durante esta fase que el niño integra las bases de la normatividad sexual que aceptará o no seguir individualmente (lo que es otra discusión). La etapa de la práctica sexual llega entonces mucho más tarde que la del conocimiento normativo, del cual participa el sentimiento religioso.

				Creencias sexuales

				Lo que se debe entender bajo este concepto es más difícil de presentar de manera sintética. Se refiere a la ideología de la normatividad en términos de prácticas que involucran los órganos reproductivos y, al final, todo aquello que produce placer; es decir, se trata de una creencia o ideología del cuerpo. La primera creencia sexual es pensar que la sexualidad es algo natural porque creemos compartir esta práctica con otros seres no-humanos en tanto acto reproductivo. El lenguaje llama entonces a estos actos de reproducción con una terminología idéntica que pone a un mismo nivel a humanos y no-humanos. Así, la primera creencia sexual consiste en pensar que existe una normalidad de las prácticas basada en un acto “natural” (el mismo que el de las especies animales, por ejemplo).

				La expresión creencias sexuales fue usada para caracterizar las opiniones de ciertas sociedades humanas, o niveles sociales en una misma cultura, sobre las relaciones sexuales entre personas del mismo género y las posibles consecuencias de tales actos (en términos de salud, patologías posibles, etcétera). Investigadores como T. Corey Brennan, al referirse a las relaciones homo-erotizadas entre mujeres desde la época de los primeros cristianos, enfatizan las diferencias de niveles sociales y sobre las consecuencias de tales actos: “Porque no hay bases para suponer una estrecha correlación entre creencias sexuales ‘populares’ y ‘educadas’ (1997, las cursivas son mías). 

				Al final, la expresión puede ser utilizada para calificar cualquier discurso sobre la valoración o desvaloración de los actos que involucran partes corporales, palabras, gestos, ropa, estética, conductas, edad, sexo, objetos, etcétera, que pueden intervenir o no en actos entendidos por cada grupo humano como sexuales. No existen, entonces, actos sexuales que, en las sociedades humanas, puedan ser calificados como “naturales”: todo comportamiento sexual involucra una forma de creencia, de valoración o desvaloración, es decir, una normatividad social que interfiere en las conductas privadas. 

				Imágenes sagradas

				Al examinar varias iconografías del Renacimiento europeo relacionadas con escenas de la natividad y/o de la crucifixión, se observa que los elementos pictográficos que componen las obras hacen referencia a los órganos de reproducción femeninos de manera críptica. Efectuando un breve análisis comparativo con las mitologías precristianas —paganas—, se puede mostrar que la comprensión que algunos artistas “humanistas” del siglo XV han tenido sobre la mitología cristiana se basaba en una relectura antigua del personaje del Cristo. Fue en esta época en que se dio una reelaboración conceptual de la ideología del Cristo-Amor hacia la del “Cristo-Eros”, más que hacia el “Cristo-Ágape”. La expresión iconológica de esta valoración de Eros era la de construir las escenografías de sus obras integrando posturas y detalles de lo que estaba prohibido mostrar. 

				Retomaremos varios ejemplos iconográficos de esta época para proponer una reflexión sobre la parte que toman las imágenes en las prácticas religiosas: “mostrar” imágenes es, al mismo tiempo, dar una materialización icónica de la deidad y construir un imaginario sexual de los cuerpos. 

				Comenzaré por presentar brevemente cómo se construye una imagen “renacentista”. Algunos estudiosos presentan una definición según el estilo (híper-detallista); otros, según la técnica (la perspectiva con punto focal); y otros, incluso, según la individualización de los artistas y la emergencia de la categoría de “autor”. Todas estas definiciones son válidas y complementarias, sin embargo, les faltan algunas características acerca de las reglas que rigen la repartición de los elementos en un cuadro. Las modalidades de construcción de la imagen llamada Die Nacht (La noche) de Heinrich Aldegrever, de 1553, que representa a una mujer desnuda adormecida sobre su cama, nos servirá de ejemplo (imagen 2). 

				La construcción general de la imagen es tal que puede verse el sexo de la mujer. Esto podría ser considerado como una imagen licenciosa pero el resto de la postura no presenta, a primera vista, más elementos que vayan hacia esta dirección. Sin embargo, la atención del espectador es captada por el aspecto extraño adoptado por la mujer, así como por las manos. Una de ellas está puesta sobre la rodilla de la pierna cruzada y la otra en un repliegue de telas. Esta extrañeza de la postura proporciona un buen indicio de la modalidad renacentista que consiste en asociar entre sí lugares corporales con otros elementos iconográficos del cuadro y, de este modo, dotarlas de sentido. El espectador del Renacimiento debía entonces librarse de una manera de “lectura” de las formas en la imagen. Las asociaciones se hacen a lo largo de líneas rectas, imaginarias, sobre las cuales el artista escogió dibujar una mano, una rodilla, un seno, etcétera, de manera que aparezcan disociadas en el cuadro, no obstante su alineación obliga al espectador a formar una proposición mental que produce sentido. Para entender el significado de la obra, necesitamos reconocer estas líneas de repartición. Tres parecen ser el mínimo de elementos que se deben reunir entre sí: cuando son dos, tienen que presentarse en una vertical o una horizontal que, de cierto modo, funge como el tercer elemento ausente. Fuera de estas dos modalidades se pueden asociar entre sí elementos presentes en un cuadro si su repartición está hecha de manera estructural (respondiéndose de manera simétrica, puesto en el centro del cuadro, etcétera). La repartición lineal, en un modo estructural gráfico, “conecta” entre sí estos elementos y permite ver más de lo que la sola percepción literal del cuadro autoriza. 

				[image: imagen2.jpg]

				Imagen 2. Disposición de diferentes partes del cuerpo, gestos y elementos decorativos artificialmente dispuestos según líneas en una imagen del Renacimiento. Die Nacht, Heinrich Aldegrever, 1553, Rijksmuseum (RP-P-OB-2806).

				En la imagen titulada Die Nacht, Aldegrever ha puesto sobre una misma línea la esfera de la cama, el dedo pulgar del pie, la mano izquierda puesta sobre la rodilla doblada, el pezón del seno —que el artista voluntariamente ha desplazado hacia arriba para que toque la línea— y el nudo de la costura de uno de los almohadones sobre los cuales esta dispuesta la adormecida. La segunda línea —constituida por el repliegue de la rodilla al que llega el dedo medio— es la que toma la segunda esfera del dosel de la cama como origen, luego pasa por el otro dedo medio extendido en los repliegues de las telas a los cuales el artista dio una forma evocatoria, y termina sobre la cresta de montaña que se ve por la ventana. En este mismo punto central, constituido por el repliegue de la rodilla sobre la cual llega el dedo medio de la mano izquierda, está la intersección de una última línea que parte de la vulva aparente y llega hasta la estrella en el cielo antes de acceder a la luna. Nótese que el dedo medio de la mano derecha está en línea horizontal con el dedo pulgar erecto del pie y del sexo, para el cual este dedo parece jugar el papel del órgano de placer que el gesto de la mano derecha está estimulando. Por último, la parte visible de la axila fue dibujada de manera que toma el aspecto de una vulva.

				Bajo la forma de un retrato de una mujer joven adormecida, la composición de Aldegrever es una descripción del acceso nocturno a placeres solitarios y de aquello que produce excesos: la cita en latín de Ovidio, gravada en la cama, lo anuncia claramente: Nox et amor vinumque nihil moderabile suadent (“Ni la noche, ni el amor, ni el vino llevan hacia la moderación”). 

				La construcción “renacentista” de la imagen juega con dos aspectos clave de la composición: la analogía formal (el gesto de la mano en los repliegues de las telas para evocar sexualmente un gesto análogo en otro “repliegue”), y la disposición alineada de cada uno de estos elementos con lugares del cuerpo y del decorado con el fin de ser asociados mentalmente (por el artista, antes de ser reconocidos de manera similar por un espectador advertido). Esta modalidad de realización se mantendrá en todo el Renacimiento. Tomaré un ejemplo distinto situado cronológicamente al final de este periodo, pero con registro religioso: una Virgen y el Niño con el Infante San Juan Bautista de Jacques de Gheyn de 1590 (imagen 3). Esta imagen fue utilizada por Leo Steinberg en su libro The Sexuality of Christ in Renaissance Art and in Modern Oblivion (1997). La hipótesis que sostiene Steinberg es que la humanidad del Cristo era evocada en esa época debido a una figuración de los órganos sexuales del mismo. Las figuraciones del Cristo podían también darse con la figuración de una erección y eran utilizadas por los artistas para dar una expresión gráfica de la cualidad humana del Dios hecho hombre. Así, esta imagen de Gheyn contiene más elementos, además de la sola erección del Infante, que deben ser reconocidos.

				[image: imagen3.jpg]

				Imagen 3. Virgen y el Niño con el Infante San Juan Bautista, Jacques de Gheyn, 1590-1593, Rijksmuseum (RP-P-OB-9966).

				En primer lugar, San Juan Bautista está a punto de morder una manzana que el Niño le presenta en un gesto que recuerda el fruto prohibido que Eva propone a Adán (lo que no está especialmente muy a propósito de una escena bíblica, ya que, con este gesto, el Niño puede ser asociado con Eva). La ternura materna se presenta bajo una expresión extraña ya que la Virgen María acaricia el cachete del Niño con su solo dedo medio. La otra mano pasa entre las piernas del Infante debajo de un repliegue de tela al cual el artista ha dado una forma de vulva (un “repliegue entre las piernas”). El dedo medio sobre el cachete y este repliegue están puestos sobre una misma vertical que materializa el diámetro del círculo en el cual se inscribe la composición. Sobre esta misma vertical se colocó la boca de María y el ombligo del infante (el ombligo que es, desde el periodo Clásico hasta la Edad Media, el lugar de valores eróticos, Ribémont, 2007: 136). Además, San Juan Bautista tiene en la mano una rueca con la forma de una cruz, y la línea transversal apunta hacia el repliegue entre las piernas del infante. El bastón le pasa entre los dos dedos abiertos de la mano en una evocación de una mano fica (o mano higo: gesto obsceno y apotropaico que evoca una vulva, en el cual el pulgar está puesto entre el índice y el medio para figurar el órgano de placer femenino). Este último elemento de evocación es puesto sobre una diagonal que lleva hacia el repliegue de tela entre las piernas del infante, pero sigue hacia el punto superior de otro repliegue de la manga de María. Jacques de Gheyn parece haber dado a este repliegue de la manga una forma inequívoca de vulva con una inclinación semejante a la del cuerpo del Cristo.
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