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Resumen: Tema capital de la historia social de la Antigua Grecia, la tan traida y llevada
homosexualidad griega se ha utilizado tanto para denunciar una supuesta depravacion
moral de los antiguos griegos, tan admirados en otros campos, como para ubicar en la
sociedad griega el paradigma de la tolerancia social hacia la homosexualidad. Sin
embargo, ni la homosexualidad es griega ni en Grecia existia la homosexualidad tal y
como hoy se concibe este fendmeno; pues nuestros modernos términos
homosexualidad-heterosexualidad son sobre todo identidades producidas en la segunda
mutad del siglo XIX. Aplicar estos términos a épocas anteriores a ese siglo seria un
anacronismo. Asi pues, a través del utillaje metodolégico y conceptual de los estudios
queer y del feminismo post-estructural, hijos y herederos de las corrientes de
pensamiento posmodernas, se ha procedido a analizar este fendmeno tan interesante
como controvertido a través de la imagen que nos transmiten los mitos griegos que, por
ser parte integrante del dispositivo de produccion ideoldgica del poder, nos reflejan una

imagen sesgada e interesada de este fenémeno.

Abstract: Capital theme of the social history of ancient Greece, the much hyped greek
homosexuality has been used both to denounce an alleged moral depravity of the
ancient Greeks, so admired in other fields, such as to place in Greek society the
paradigm of social tolerance towards homosexuality. However, homosexuality is neither
greek, nor homosexuality existed in Greece as this phenomenon is conceived today,
because our modern terms homosexuality-heterosexuality are mostly identities
produced in the second part of nineteenth century. Applying these terms to the time
before this century would be an anachronism. Thus, through the methodological and
conceptual tools of queer studies and post-structural feminism, children and heirs of
postmodern thought currents, we proceeded to analyze this phenomenon as interesting
as controversial through the image transmitted by greek myths, that being an integral
part of the device of ideological power, it reflects a biased and interested image about

this phenomenon.



DESCRIPCION DEL TRABAJO

Mi trabajo, al que he titulado Manifestaciones homoerdticas masculinas a través de la
mitologia griega, responde a un interés por reformular los planteamientos construidos
en torno a un tema tan mitificado como es el de las relaciones homoeroticas en la
Grecia antigua. Mitificado por parte de quienes ven en Grecia un paraiso de tolerancia
social hacia la homosexualidad (VILLENA, L. A., La nave de los muchachos griegos,
Madrid, 2003); y mitificado por parte de quienes, en un sentido ideolégico opuesto, lo
ven como un fendémeno vergonzoso y vergonzante en el que cayeron los cultivados

griegos (MARROU, H. L., Histoire de l'éducation dans |'Antiquité, Paris, 1948).

Mi propuesta intenta ir mas alla de todas aquellas hasta ahora planteadas sobre este tema
ya desde el propio titulo. He preferido nombrar al fendémeno objeto de mi estudio
manifestaciones homoeroticas y no homosexualidad posicionandome en un punto de
vista constructivista, segin el cual, la homosexualidad es un término médico surgido a
mediados del siglo XIX, junto con el de heterosexualidad, para nombrar una sexualidad
no reproductiva y considerada “patologica” y diferenciarla asi de la sexualidad
reproductiva y  vista como = “natural”. Por tanto, los  términos
homosexualidad/heterosexualidad surgen como identidades sexuales y serfa un
anacronismo referirse a ellos en épocas anteriores al siglo XIX. Con anterioridad a este
siglo existirian una serie de practicas y deseos, pero no unas identidades. Por poner un
ejemplo, emplear el término homosexualidad en la Grecia clasica seria igual de
anacronico que referirse al Movimiento Obrero en la Edad Media pues, aunque en esta
época existieran trabajadores, no existia una conciencia identitaria que los agrupara. Al
emplear, pues, los términos homosexualidad y homosexual al referirnos a la Grecia
antigua estamos introduciendo unas connotaciones que no existian en esa época y, por
consiguiente, estamos manipulando nuestro objeto de estudio. “No son los sujetos los
que tienen experiencias, sino esas experiencias las que producen sujetos” (Joan Wallach
Scott, citada por ERIBON, D., Reflexiones sobre la cuestion gay, Barcelona, 2001, p.
16).

A mi juicio, esta es una disyuntiva en la que los investigadores que han estudiado y

estudian este fenémeno caen constantemente (DOVER, J. K., Greek homosexuality,




Cambridge, 1978; SERGENT, B., L homosexualité dans la mythologie grecque, Paris,
1984; Homosexualité et initiation chez les peuples indo-européens, Paris, 1996;
L’ homosexualité initiatique dans [’Europe ancienne, Paris, 1986; MARTOS
MONTIEL, J. F., Desde Lesbos con amor; homosexualidad femenina en la Antigiiedad,
Cordoba, 1996; CALAME, C., L’éros dans la Gréce antique, Paris/ Berlin 1996),
cuando no hablan directamente de gays (BOSWELL, J., Christianity, social tolerance
and homosexuality: gay people in western Europe from the beginning of the Christian
Era to the fourteenth century, Chicago, 1980).

Otro aspecto en el que mi proyecto difiere de las obras hasta ahora publicadas
(excepcion hecha a Dover, 1978) es incluir en mi estudio no sélo las relaciones
pederasticas sino también las relaciones (estables o no) entre adultos y la prostitucion
masculina. Esto me ha permitido observar como en los mitos griegos sélo aparecen
reflejadas determinadas relaciones homoeréticas (las relaciones pederasticas) en
detrimento de otras. Analizar el por qué de este sesgo es también uno de los objetivos de

este trabajo.

Es turno ahora de exponer el eje central en torno al cual se construye mi proyecto: la
produccién y representacion de la masculinidad. Considero que, si una serie de practicas
homoerdticas estaban socialmente admitidas y eran, incluso, recomendables (como les
ocurria a las relaciones pederasticas entre un ciudadano adulto y un adolescente), y otras
estaban condenadas al oprobio (como las relaciones entre adultos), eso responde a su
mayor o menor relacion con el dispositivo de produccién de la masculinidad. Dado que
el poder en la Antigua Grecia recaia en los varones y eran éstos los constructores de la
moralidad publica, siempre en funcién de los intereses de un modelo muy concreto de
masculinidad, si aceptaban el modelo de relacién pederastica y rechazaban las
relaciones entre adultos esto seria debido, segin mi interpretacion, a que la relacion
pederastica ayudaba a construir y a consolidar el modelo de masculinidad hegeménica
al mantener los roles asignados a hombres y mujeres/nifios, mientras que otro tipo de
relaciones homoeroticas, como la prostitucion masculina o las relaciones entre adultos,
socavaban dicho modelo al difuminar dichos roles haciendo que uno de los miembros
de la pareja o los dos simultdneamente (o todos los que participen de la relacion sexual)

puedan adoptar actitudes o poses sexuales consideradas pasivas y por tanto femeninas.




La mitologia en este sentido juega un papel capital, dado que, al formar parte del
dispositivo de produccion ideolégica del poder, segun mi’punto de vista, refleja
imégenes interesadas y sesgadas de este y otros fenémenos con un fin aleccionador, al
construir una subjetividad masculina y una subjetividad femenina de caracter
hegeménico y estereotipado que seran asumidas por los sujetos en funcion de su sexo,

construyéndoles como sujetos sexuados.

Para basar mis argumentos recurro a la produccién tedrica feminista y, en especial, a los
llamados Queer studies, surgidos a principios de los afios noventa de la confluencia
entre el feminismo, especialmente estadounidense, y el pensamiento post-estructuralista
de Michel Foucault, y que tienen en la filésofa estadounidense Judith Butler a su
principal valedora (BUTLER, J., Gender trouble: feminism and the subversion of
identity, New York, 1990; Bodies that matter: on the discursive limits of sex, New

York, 1993).

De los Queer studies tomo la idea de que el sexo (como categoria biologica:
macho/hembra) y el género (como categoria social: hombre/mujer) son independientes
y, si aparecen unidos, es porque han sido unidos culturalmente, contra la opinion
esencialista de que el sexo determina el género de forma natural y bioldgica. Para los
Queer studies, el género es una construccion social, mientras que para las concepciones

esencialistas es un comportamiento impulsado por una esencia biologica.

De los Queer studies, concretamente de Judith Butler, tomo también el concepto de
performatividad como una caracteristica del género: el género no es natural sino
construido, y se basa en la repeticion (performance) de un modelo aprendido y asumido
por interpelacion; y el concepto de pornotopia, acufiado por la filosofa Beatriz Preciado
(PRECIADO, B., Pornotopia: arquitectura y sexualidad en “playboy” durante la
guerra fria, Barcelona, 2010), para designar y analizar los espacios que, a través de las

précticas sexuales que tienen lugar en ellos, se sexualizan.

Para concluir esta memoria, resumiré brevemente los objetivos de mi proyecto:



- Analizar las relaciones homoerdticas masculinas que tenian lugar en la Grecia
arcaica y clasica desde un punto de vista de género, prisma ignorado hasta el

momento.

- Identificar los vinculos existentes entre relacion pederdstica y construccion de

una masculinidad hegemonica.

- Sefialar los mecanismos de opresion y silenciamiento por parte del poder, es
decir, de la masculinidad hegemonica, hacia aquellos que caian en relaciones
homoeréticas no permitidas socialmente (como ejemplo de los cuales estd el
politico Timarco que, en el afio 346 a. C., fue acusado por sus enemigos de
prostitucion con la intencion de privarle de la palabra publica, pues los

prostitutos no podian hablar ante la Asamblea).

- Examinar los mecanismos de produccién de la masculinidad en relacién con
los “otros” frente a los cuales se construye (mujeres y hombres pertenecientes a

modelos masculinos no hegemodnicos, como prostitutos, esclavos o extranjeros).

- Analizar criticamente las imagenes miticas de la Grecia antigua sobre el
fendmeno pederastico poniéndolo en relacion con la feoria de la interpelacion

ideoldgica de Althusser.



Ella abajo firmante, director de un Trabajo Fin de Master presentado en
el Master de Ciencias de las Religiones de la Facultad de Filologia, autoriza a la
Universidad Complutense de Madrid (UCM) a difundir y utilizar con fines académicos,
no comerciales y mencionando expresamente a su autor ¢l presente Trabajo de Fin de
Master: Manifestaciones homoeréticas masculinas a través de la mitologia griega,
realizado durante el curso académico 2011-2012 bajo mi direccién en el Departamento
de Historia Antigua, y a la Biblioteca de la UCM a depositarla en el Archivo
institucional E-Prints Complutense con el objeto de incrementar la difusion, uso ¢

impacto del trabajo en Internet y garantizar su preservacion y acceso a largo plazo.

La publicacién en abierto tendrd un embargo de:

W ot Gl

Fdo: Maria Cruz Cardete del Olmo

4 de octubre de 2011




El/la abajo firmante, matriculado/a en el Master de Ciencias de las Religiones
de la Facultad de Filologia, autoriza a la Universidad Complutense de Madrid (UCM) a
difundir y utilizar con fines académicos, no comerciales y mencionando expresamente
a su autor el presente Trabajo de Fin de Master: Manifestaciones homoerdticas
masculinas a través de la mitologia griega, realizado durante el curso académico 201 |-
2012 bajo la direccién de Maria Cruz Cardete del Olmo en el Departamento de Historia
Antigua, y a la Biblioteca de la UCM a depositarla en el Archivo institucional E-Prints
Complutense con ¢l objeto de incrementar la difusién, uso e impacto del trabajo en

Internet y garantizar su preservacion y acceso a largo plazo.
El acceso en abierto tendra un embargo de:

>_{_ Ninguno

Un afto

Fdo: Tgnacio Gonzélez Saceda




P~ S o~~~ e~ o~ e~ o~

IGNACIO GONZALEZ SACEDA

MANIFESTACIONES HOMOEROTICAS
MASCULINAS A TRAVES DE LA
MITOLOGIA GRIEGA

TRABAJO DE FIN DE MASTER.
MASTER EN CIENCIAS DE LAS RELIGIONES
TUTORA: M? CRUZ CARDETE DEL OLMO



~_ _~

Eaind

vv-v-rvvvrvrv"r-“"""""ﬂﬂ””””””””””””ﬂ”nnﬂbﬁf\ht\hﬁAAA/\AA,—

“He aqui como Juliette, a las 15°37 veia moverse las pdaginas de este objeto que en el
lenguaje periodistico se llama revista. He aqui como unas cientocincuenta imdgenes
mds tarde, otra mujer, su semejante, su hermana, veia el mismo objeto. ;Dénde se halla
la verdad? ;De frente o de perfil? Y, primero, ;qué es un objeto?

Tal vez un objeto sea lo que permite unir, pasar de un tema a otro, vivir en sociedad,
estar juntos. Pero, ya que la relacion social es siempre ambigua, que mi pensamiento
divide tanto como une, que mi palabra acerca por lo que expresa y aisla por lo que
calla, que un hoyo separa la realidad subjetiva que tengo de mi mismo de la verdad
objetiva que soy para los demds, que no paro de culpabilizar aunque me sienta
inocente, que cada acontecimiento transforma mi vida diaria, que juego siempre a
comunicar, digo a entender... amar, hacerme amar, y que cada fracaso me hace sentir
mds soledad, ya que...

Ya que, no puedo extraerme de la objetividad que me aplasta ni de la subjetividad que
me exilia, ya que no se me permite ni elevarme hasta el ser ni caer en el vacio, debo
escuchar, mirar a mi alrededor mds que nunca al mundo, a mi semejante, a mi
hermano.

El mundo solo. Ahora que las revoluciones son imposibles, que las guerras sangrientas
me amenazan, que el Capitalismo duda en cuanto a sus derechos, y la clase obrera
retrocede, que el progreso fulminante de la ciencie convierte el porvenir en una
presencia obsesiva, que el futuro es mds presente que el presente, que las lejanas
galaxias estan a mi alcance, mi semejante, mi hermano...

¢Donde empieza? Pero, ;donde empieza qué?

Dios creé el Cielo y la Tierra, por supuesto, pero es un poco cobarde y ficil. ;No se
nos ocurre algo mejor? Decir que los limites del lenguaje son los del mundo, que los
limites de mi lenguaje son los de mi mundo y que mientras hablo, limito el mundo, le
pongo fin. Y que la muerte, un dia légica y misteriosa, abolird dicho limite, y que no
habra ya mds preguntas ni respuestas. Todo serd borroso. Pero si las cosas retoman su

nitidez, quizd solo sea con la aparicion de la conciencia. Luego, todo prosigue ”.

Jean-Lue Godard, 2 6 3 cosas que yo sé de ella (1967).



Introduccion

Es una idea corriente en nuestro imaginario, académico y no académico, que los griegos
desarrollaron una bisexualidad abierta y tolerante. Cualquier persona, aunque no sepa
situar Grecia en un mapa, sabe que Alejandro Magno tenia ciertas tendencias sexuales
que no resultaban extrafias al conjunto del pueblo griego. Esta, como digo, es la ténica
general, mas o menos neutra, cuando se aborda el tema de la sexualidad en la Grecia
antigua. Y digo neutra porque, como en todos los aspectos de la vida, existen los
radicalismos, para bien y para mal. Asi, junto con esta interpretacion neutra, solemos
encontrar también la version de aquellos autores que sitian en la Grecia antigua el
paraiso de la homosexualidad, donde ésta no solo era tolerada sino impulsada
institucionalmentel, y encontramos también la version contraria, la de quienes, aun
adorando la cultura griega y considerandola el referente ético, moral, artistico e
historico de Occidente, o bien ignoraban esta peculiaridad de la sexualidad griega, o
bien aceptaban a regafiadientes la existencia de un sentimiento amoroso pero negaban
rotundamente la consumacion sexual de ese deseo, los mas moderados, o bien
arremetian contra ella imbuidos de prejuicios judeocristianos considerandolo un vicio

antinatural, los mas radicales (Marrou, 2004: 52). Y ello porque:

“Durante los siglos XVIII, XIX y buena parte del siglo XX, los
clasicistas europeos no estudiaron a los griegos, sino que los
“inventaron” para satisfacer sus propias necesidades, y si lo que se iba
destapando suponia una palada de barro a lo impoluto de la imagen que
estaban creando, lo descubierto se desbarataba, se tergiversaba o

simplemente se ignoraba.” (Gémez Iglesias, 2012: 24).

Sin embargo, la tesis que sostendré en este trabajo niega la afirmacion de que los
griegos fueran bisexuales u homosexuales. Entre otras cosas por el sentido interno de

los propios términos. Siguiendo un punto de vista constructivista, sostengo que los

! Por citar a un autor contemporaneo de cierto renombre en el ambito académico y literario, podriamos
situar a Luis Antonio de Viliena como uno de los referentes de este tipo de interpretaciones. Sus obras
académicas y, sobre todo, las literarias exudan una homosexualidad efébica cargada de erotismo
contenido, con personajes esculturales y atléticos que responde mas a una imagen idilica decimononica
que a la realidad de las fuentes.
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términos homosexualidad/heterosexualidad fueron producidos en la segunda mitad del
siglo XIX para denominar una sexualidad reproductiva y normal diferenciandola de otra
no reproductiva, y considerada patologica y antinatural. De esta manera, los términos
homosexualidad/heterosexualidad fueron construidos en el siglo XIX y s6lo pueden
aplicarse a partir de ese siglo, dado que no s6lo son definiciones sino también y, sobre
todo, identidades. Aplicar estos términos a épocas anteriores a ese siglo seria, pues, un
anacronismo, y correriamos el peligro de deformar el objeto de nuestro estudio
haciéndolo pasar por un embudo conceptual que modificaria su significado y su papel

en la sociedad griega antigua.

La forma en la que los griegos de la Antigliedad vivieron y pensaron su sexualidad no
es igual a la forma en que nosotros vivimos y pensamos la nuestra. Y, por ser mas
riguroso, ni siquiera durante toda la trayectoria histérica de la cultura griega los griegos
vivieron y pensaron su sexualidad de la misma manera. Asi pues, no se puede comparar
la forma en que aparece reflejada la sexualidad en los poemas homéricos con la forma
en que ésta es tratada por Platdn, por ejemplo. Pues, en el caso del homoerotismo, la
filosofia platénica dard una vision de éste mds espiritual que fisica. Por todo ello, no
hablaré en este trabajo de homosexualidad ni de bisexualidad, decantdndome por los

términos homoerotismo o manifestaciones homoeroticas masculinas.

Estas manifestaciones homoeroéticas masculinas que se pueden percibir en los mitos
griegos seran tratadas desde el punto de vista de su papel en la produccion de los roles
de género y, en especial, de la masculinidad. Para llevar a cabo mi investigacién me
valdré de los estudios de la filosofa ﬁost—estrucfufalista Judith Butler y‘.de los Queer
Studies, derivados de los estudios de ésta a principios de los afios noventa. Los estudios
queer o teoria queer son un conjunto heterogéneo de corrientes que se unen en torno al
eje central de la critica a la identidad y al sujeto que lleva a cabo la posmodernidad, en
este caso llevan a cabo una critica de las identidades sexuales. En este sentido estan en
intima conexioén con el feminismo post-estructural y se llegan a confundir con él en
muchos aspectos. Por ilustrar esta explicacion, la diferencia entre el feminismo post-
estructural y las corrientes feministas anteriores reside en la critica a la identidad de
género. Las corrientes feministas anteriores tenian, y tienen, porque siguen existiendo,
muy claro cudl es su sujeto de estudio, el sujeto histérico mujer. Contra este sujeto

histérico se levanta el feminismo post-estructural, también conocido como



posfeminismo, al afirmar que no existe un sujeto histérico mujer (en consecuencia
tampoco existe un sujeto histérico hombre) como realidad bioldgica predeterminada ni
con caracter universal. El feminismo post-estructural considera, pues, que no sélo el
género es construido socialmente, como defiende el feminismo tradicional, sino que
también lo es el sexo en tanto que categoria simboélica. Si el sexo tiene la
preponderancia que tiene en cuanto que constructor de la identidad de género es debido
a la ideologia que une sexo (como rasgo bioldgico) y género (como comportamiento
social determinado por el sexo). Como el feminismo ha demostrado que el género es
construido, la teoria queer y el feminismo post-estructural han argumentado que el sexo
también lo es, en tanto que depende del género para tener sentido. Si no fuera por el
género, que es unido artificialmente al sexo por la ideologia patriarcal para fundamentar
la subordinacion de las mujeres a los hombres, el sexo anatémico seria un mero rasgo
bioldgico, como el color del pelo o de los ojos, sin capacidad para construir identidad.
El género, por tanto, seria anterior al sexo, en tanto que categoria simbolica, y tendria
un caracter performativo, que no describe nada sino que, a través de la repeticion
constante y continua de un modelo aprendido, produce aquello que dice describir,
dandole la apariencia de natural (Coérdoba, Saez y Vidarte, 2005: 95; Fonseca y
Quintero, 2009: 48). Politica y filoso6ficamente, el feminismo post-estructural intenta
erradicar, en algunos casos, revisar, en otros, las categorias de género hombre/mujer por
considerarlas categorias de opresion, al imponer modelos rigidos y estandarizados de
comportamiento que limitan y encorsetan una multiplicidad de comportamientos e
identidades. Los estudios queer realizan la misma critica en el campo de las identidades

sexuales homosexual/heterosexual.

En este sentido, la concepciéon de las identidades de género como construcciones
sociales sin caracter universal ya lo habian realizado determinados sectores del

feminismo materialista francés, entre los que se encontraba Monique Wittigz, cuyas

2 Los estudios de Wittig supusieron un precedente importante del feminismo post-estructural y de la
teoria queer al centrar sus analisis en un hiperconstructivismo que le llev6 a afirmar, siguiendo la famosa
frase de Simone de Beauvoir “la mujer no nace, se hace”, que “las lesbianas no son mujeres”. Para Wittig,
la mujer es el resultado de una situacion de explotacion; lo que constituye 2 una mujer es una relacion
social especifica con un hombre, una relacién de servidumbre, una relacién que implica obligaciones
personales, fisicas y econdomicas (trabajo doméstico, deberes conyugales, produccién de hijos...). Por
tanto, como ser mujer consiste en cumplir con ese rol, las lesbianas no son reconocidas por el sistema
como mujeres “de verdad”, pues escapan a esa relacion de explotacion, dejan de cumplir el rol que se ha
asignado historicamente a las mujeres y no son reconocidas como tales, siendo asimiladas
despreciativamente al grupo de los hombres (Wittig, 2010: 43). Pero el hecho de que no sean mujeres,
establece Wittig, no quiere decir que sean hombres pues critica duramente el sistema de pensamiento
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teorias han tenido una gran influencia en el feminismo post-estructural y en la teoria
queer, al ser ella mujer y lesbiana y preocuparse por la construccion de ambas
identidades.

La teoria de la performatividad de Judith Butler deriva de la relectura que en los afios
setenta realizara Jacques Derrida de la nocion de performativo desarrollada por J. L.
Austin (Cérdoba, Séez y Vidarte, 2005: 95). Segln Austin, existen dos tipos de
enunciados, los constatativos y los performativos. Los enunciados constatativos son
aquellos actos del habla que describen una realidad existente (“la ldmpara esta
encendida” o “estd lloviendo”) y que se resuelven a través de las categorias de
verdadero/falso. Por su parte, los enunciados performativos no describen ninguna
realidad sino que producen esa realidad a través de su enunciacion. Serian enunciados
performativos aquellos del tipo “se abre la sesién” o “yo os declaro marido y mujer”.
Vemos perfectamente que los enunciados performativos no describen nada sino que lo
producen. “Se abre la sesion” no describe una sesion que se abre, sino que la sesion se
abre (simbdlicamente, lo cual constituye un matiz importante) por medio de la
enunciacién. La relectura que de este argumento hiciera Derrida atendia al orden del
quién y en qué contexto emitia ese enunciado. Austin establecia que esos enunciados
tenian valor en tanto que estaban respaldados por una autoridad que los legitimara y
validara. Cuando se emite el enunciado “yo os declaro marido y mujer” la validez de ese
enunciado, afirmaba Austin, depende de que la persona que lo emite sea un sacerdote
investido de la autoridad oportuna y de que se diga en el marco institucional preciso
para que ese enunciado se convierta en un hecho, mientras que si se dice en el marco de
una obra teatral por parte de un actor ese enunciado no tiene validez. Esta cuestion a
Derrida le supuso un problema, y establecié que lo que caracterizaba al enunciado
performativo no era el contexto de autoridad en el que se debia emitir, sino su capacidad
de repeticion, de citacién, dado que no contaba con una realidad “material” que avalase
ese enunciado, como en el caso de los constatativos. Asi pues, lo que determina que el
enunciado performativo tenga valor no es el marco institucional en el que se emite, o la
autoridad del emisor o su intencionalidad, sino la estructura misma de ese enunciado,

que lo hace repetible por cualquiera en cualquier contexto. La autoridad no significa

occidental basado en binarismos opuestos: hombre/mujer, homosexual/heterosexual, naturaleza/cultura,
real/simbélico... Asi pues, en el sistema hetero-patriarcal-capitalista, las lesbianas no son ni hombres ni
mujeres, son otra cosa, son lesbianas, segiin Wittig. De aqui a la feoria de la performatividad de Judith
Butler hay un paso, aunque, ciertamente, un paso que tardé veinte afios en producirse.




nada en tanto que las fuentes de las que mana esa autoridad, para los posmodernos, son

cuestionables (Coérdoba, Saez y Vidarte, 2005: 96).

Butler, por tanto, tomo esta relectura de la nocioén de performativo realizada por Derrida
y la aplicé a los estudios de género. Asi, determind que el género no describe ninguna
realidad, sino que, al basarse en la repeticion de roles con unos comportamientos,
valores y actitudes concretas y asociadas a uno y otro sexo, como ya dijera Wittig,
produce la realidad que dice describir. En este sentido, cuando una persona afirma “yo
soy un hombre” no estd aludiendo con ello a ninguna esencia bioldgica que lo
caracterice como tal, sino que lo que en realidad est4 diciendo es “yo cumplo con el rol
impuesto a los cuerpos de sexo masculino, lo cual me hace ser socialmente reconocible
como un hombre”. Y la prueba de que el género es una construccion social dependiente,
no del sexo anatomico, sino del cumplimiento de un rol, lo tenemos en el caso de
aquellas personas que, por los motivos que sea, no cumplen con el rol social impuesto a
las personas con su sexo anatdmico. Cuando un hombre camina moviendo
cadenciosamente las caderas, o hace muchos aspavientos con las manos al hablar o,
simplemente, es homosexual, no se le considera un hombre, sino un “marica”, algo
cercano a las mujeres; mientras que las mujeres que gustan de los deportes, suelen llevar
ropa deportiva, tienen una actitud chulesca y confiada o, simplemente, son lesbianas,

son tachadas de “marimachos”, algo cercano a los hombres.

Este trabajo, por tanto, abordaré la cuestién de las relaciones homoerdticas masculinas
en la mitologia griega desde el punto de vista de la construccion de la masculinidad. Asi
pues, un primer vistazo a los mitos que tratan, directa o indirectamente, este tema nos
muestra una hegemonia de las relaciones pederasticas frente a otros tipos de relaciones
homoeroticas. En la mitologia griega no se alude a relaciones entre adultos o a
prostituciéon masculina, todos los mitos que tocan este tema se basan, pues, en la

relacion entre un dios o héroe adulto y un dios o héroe adolescente.

No es de extrafiar este sesgo de la mitologia griega si tenemos en cuenta que las
relaciones pederasticas estaban publicamente permitidas y socialmente recomendadas,
mientras que las relaciones entre adultos o la prostitucién masculina no. Desde este
punto de vista, se puede entender la mitologia como un mecanismo teleolégico a través

del cual se explican, normativizan y regularizan situaciones del presente llevando sus
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origenes a un pasado mitico que las explicaria. Asi, por ejemplo, de la misma manera
que hay un relato mitico que explica por qué el Peloponeso se llama Peloponeso
construyendo una historia en torno a un héroe llamado Pélope que daria su nombre a la
regién sobre la que gobernd, se crearon relatos miticos que situaban el origen de la
pederastia en épocas pretéritas en las que dioses y hombres convivian juntos

estrechamente para legitimar y explicar una situacion presente.

Teniendo en cuenta que los mitos son construcciones socioculturales y que toda
construccion responde a unos intereses y unos objetivos que determinan que eso que se
construye se haga de una manera concreta y no de otras, los mitos reflejan la mentalidad
de la sociedad que los ha creado (por tanto, tienen un sesgo patriarcal y masculinista
importante), aunque con un agravante: los mitos no surgen de manera monolitica ni se
mantienen imperturbables a lo largo de los siglos, todo lo contrario. Cada region de
Grecia tenia sus propios mitos, que no eran conocidos en otras regiones de Grecia, y sus
propias variantes locales de mitos extendidos en otras regiones, y éstas se iban
modificando en funcién del contacto con otros mitos o de la evolucién de la sociedad en
la que habian surgido. Sin contar el hecho de que lo poetas que transmitian esos mitos
tenian, a su vez, sus propios intereses y contaban los mitos omitiendo unas partes y
resaltando otras para transmitir a su publico lo que les interesara reflejar en ese

momento:

“La tarea del poeta lirico no puede consistir en repetirlo [el mito] al
contarlo. Lo interpreta de un modo diferente. Del amplio acontecer
destaca los contextos que se adecuan a su proposito [...]” (Jﬁﬁger, ‘2006:
298).

Pero, el hecho de que el poeta modifique los mitos omitiendo unas partes y resaltando
otras, o prefiriendo unas variantes en lugar de otras, no resta valor al resultado final El
relato resultante es igual de valido, o més, en ocasiones, que otras variantes a priori mas
antiguas pues no hay un mito madre fosilizado del que surjan todas las demas variantes,
sino que, como he dicho antes, cada regién tenia sus propias mitos y sus propias
variantes de mitos presentes en otras regiones, y €sos mitos propios y esas variantes
fueron producidas en funcién de los intereses de la region, de su historia y de las

circunstancias sociales, politicas, econdmicas y culturales de esa region, a las que hay



que unir las circunstancias de los poetas que las toman y las transmiten, poetas que,
dicho sea de paso, pueden proceder de regiones distintas a las de las variantes que

utilizan.

Con todo esto, lo que quiero significar es el valor performativo del mito. El mito, al
igual que el género para Judith Butler, no describe una realidad existente o precedente,
sino que la construye, la produce. Por ello, mi interpretacién no se centrard en qué
variante ha utilizado el poeta y qué ha cambiado en ella para acomodarla a sus
objetivos, pues lo que me interesa es la incidencia de esa variante en el presente y el

futuro. Es decir, qué realidad construye ese mito.

De esta manera, cuando Pindaro, en su I Oda Olz’mpica3, nos dice que hay una version
del mito de Pélope en la que éste es descuartizado y cocinado por su padre, Téntalo,
para servirselo a los dioses en un banquete y probar asi su poder, banquete en el cual
Démeter, distraida, se come la paletilla de Pélope, y Pindaro nos manifiesta su repulsa
de esta version porque considerar a los dioses como antropdfagos es una impiedad, y
nos comunica otra version en la que Pélope suscita los amores de Poseidon, que le
acaba raptando, no es tan importante (para mi interpretacion, insisto) si la versién del
Poseidon enamorado es anterior, posterior o, incluso, una invencioén del propio autor. Lo
que interesa a mi interpretacion es que esa version, en un momento dado y en una época
concreta, se pone en circulacién y tiene un impacto y una influencia en un contexto
presente y en una posteridad. Habrd que estudiar, por tanto, qué impacto tiene esta
version en su contexto espacio-temporal y por qué tiene ese impacto, y qué mecanismos

simboélicos subjetivos acciona esta version.

Asi pues, se intentard ver qué realidades contribuyen a producir los mitos que narran
manifestaciones homoerdticas en el contexto de la sociedad griega, pues el Mito, como
el lenguaje, “[...] no es nunca neutral, y los efectos de nominacién tienen efectos

sociales: definen imagenes y representaciones” (Eribon, 2001: 23).

* Pin. Ol 1, 23-56 y 65-96.
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Mito, ideologia v poder

Como ya se ha dicho en la introduccién, el primer elemento que llama la atencién
cuando se realiza una primera aproximacién al fenémeno de las manifestaciones
homoeréticas masculinas en la mitologia griega es el dominio absoluto de las relaciones
de tipo pederastico. Esto obedece, precisamente, como ya se dijo, al caracter publico
que tiene la relacion de tipo pederastico en detrimento de otro tipo de relaciones

homoeréticas como las relaciones entre adultos.

Si se permite publicamente la pederastia y se condena al &mbito marginal o privado a
las relaciones homoerdticas entre adultos es, bajo mi punto de vista, por la relacion entre
sexualidad y género. La sociedad griega, al ser una sociedad patriarcal, era una sociedad
dominada por los varones. Por tanto, lo que se permite o no se permite, lo que debe ser
publico y lo que no debe serlo estd determinado por lo que beneficia o no beneficia a
este poder patriarcal. Las relaciones homoeroéticas entre adultos, en tanto que sitiian a
los hombres que las llevan a cabo en una posicion de pasividad y dominacion sexual, no
son recomendables para el desempefio de la masculinidad, que estd asociada a los
valores de actividad y dominacién, roles que si se potencian a través de la relacion de

tipo pederastico.

La relacion pederastica es una relacion asimétrica entre un vardén adulto y un
adolescente que no es considerado todavia un hombre, por tanto esta en el grupo de los
dominados, el grupo de los no-hombres, a similable, por tanto, a las mujeres. Pero, a
diferencia de las mujeres, los adolescentes, aunque no sean hombres todavia lo serdn en
un futuro, o eso se espera de ellos. Por eso la relacion debe terminar cuando el
adolescente acceda a la mayoria de edad, rango marcado por el surgimiento de la
primera barba. Llegado este momento, se considera que el joven ya esta preparado para
incorporarse al grupo de los varones y desempeifiar un rol socialmente activo. Por eso
afirmo que la relacion pederastica contribuye a reafirmar y reproducir el rol masculino,
pues, de cara al var6n, le permite afirmar su masculinidad en tanto que sujeto activo y
dominador, y de cara al adolescente, le instruye en los valores, actitudes y

comportamientos que debera asumir cuando se incorpore en el grupo de los varones. La




relacion pederastica tiene, pues, un cardcter propedéutico, educativo, en tanto que
inculca el rol social masculino, aparte, 16gicamente, del deseo erdtico-sexual por si

mismo.

Desde la critica académica, es frecuente la consideracion de la relacion pederastica entre
los griegos como un rito de iniciacion (Sergent, 1986; Calame, 2002; Marrou, 2004;
Dover, 2008) vinculado con las raices indoeuropeas del pueblo griego. No niego que
fuera asi en épocas arcaicas de la historia de Grecia, pero si lo niego para épocas
histéricas, que es de donde nos vienen todas las fuentes. Para los autores citados, la
pederastia es una relacion meramente pedagogica (Sergent, 1986: 19), una especie de
transaccion comercial en la que el adulto da al adolescente una instruccion a cambio de
favores sexuales. Como digo, ni afirmo ni niego que pudiera ser asi en otras épocas de
las que no hay registro histérico, pero si lo niego categéricamente con respecto a la

época historica de Grecia, pues las fuentes nos dan otra visién completamente distinta.

Se debe tener en.cuenta, ademads, que la sexualidad es una construccion social y, como
tal, estd en continuo cambio. Por lo que, aunque en la época clasica se mantenga la
relacion pederastica derivada de un supuesto sustrato indoeuropeo, ésta habria perdido
todo el contenido que la configuraria en el pasado, siendo redefinida y percibida de
manera muy distinta. En época Clésica, por tanto, no se percibe en la relacién
pederastica rastro alguno de rito iniciatico, siendo muy claro el componente erético-
sexual. Véase como ejemplo el siguiente pasaje de Cdrmides, en el que Platon, que
habla por boca de Socrates, explica lo que siente al ver en la palestra al muchacho del

que esta enamorado:

“Entonces ocurrid, amigo mio, que me encontré sin saber qué hacer, y
todo el aplomo que antes sentia y que me hizo pensar que podria hablar
facilmente con €I, se desvanecio. Pero cuando Critias le dijo que yo era el
hombre que entendia de remedios [para el dolor de cabeza], y é] me mird
a los ojos con mirada indescifrable y se dispuso a preguntarme, y todos
los que estaban en la palestra hicieron un circulo alrededor de nosotros,
entonces, querido amigo, vislumbré lo que cubria su manto y me senti

arder, y estaba como fuera de mi... Cuando me pregunt6 si yo conocia el

10
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remedio para el dolor de cabeza, a duras penas le pude responder que lo

conocia®”.

El gran Socrates balbucea como un nifio ante el muchacho amado y su pasion se
enciende cuando entrevé el cuerpo atlético del joven bajo la tinica. Se observa que la
relacion pederdstica no tiene el componente iniciatico que se le atribuye en otras épocas
(Sergent, 1986; Calame, 2002). A pesar de ello, sigue siendo sintomatica en el estudio
de este fenémeno la interpretacion iniciatica, sobre todo desde el ambito de los estudios

indoeuropeos, ambito en el que George Dumézil es un claro referente:

“Si fuera posible demostrar la herencia indoeuropea de la
homosexualidad (entendida como ritual pederasta) habria que llevar el
estudio hasta las sociedades cromafionenses. O a los paraustralopitecos:
todo empez6 con la liberacion de las patas delanteras y la multiplicacién

de las neuronas” (George Dumézil en Sergent 1986, 8).

Desde el ambito de los estudios indoeuropeos, se ha tendido a naturalizar un fenémeno
que es meramente cultural y, por tanto construido, haciéndolo derivar de un supuesto
pueblo primitivo denominado Indoeuropeo del que manarian toda una serie de
fenémenos sociales e instituciones que impregnarian la historia posterior y llegarian
hasta nosotros. Sin embargo, en muchas ocasiones, los estudios indoeuropeos, sobre
todo al estilo de Dumézil, tienen componentes que recuerdan a la teoria de la
supremacia de los arios y su preponderancia en la formacion de Europa y de los valores
que se quieren asociar a ella: si las raices de Europa estan en la Antigua Gfeéia, y las
raices de la Antigua Grecia estan en el pueblo Indoeuropeo, las raices de Europa estin

en el pueblo Indoeuropeo; ergo, lo que hoy somos se lo debemos a los arios.

Esta ausencia del componente iniciatico queda también demostrado en Herdédoto, quien,
en relacion con la adopcién de costumbres extranjeras por parte de los persas, deja
patente que la pederastia es simplemente un placer que disfrutan los varones adultos,

como el consumo de vino:

* P1. Chrm. 155c-e. Traduccion de Vicente Lopez Soto.
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“Los persas adoptan mas que otros pueblos costumbres extranjeras. Se
visten con indumentaria meda, que les parece mas elegante que la suya
propia; en la guerra se ponen corazas egipcias. Experimentados en
placeres de todas las clases, se han habituado especialmente a los griegos,

y practican la pederastia®”.

Como se ha comentado antes, la sexualidad, como construccion social, estd sujeta a un
constante cambio, al igual que el amor. Asi, se observa que el modelo de relacion
pederéastica cambia, no tanto en la forma como en el fondo, a lo largo de la historia de
Grecia e, incluso, en determinados momentos conviven en un mismo momento distintas
concepciones amorosas vinculadas al amor a los muchachos propuestas por distintas

corrientes filosoficas. Es el caso, por ejemplo, de las escuelas platénica, cinica y estoica.

La visiébn que se tiene actualmente de la relacion pederastica y del amor a los
muchachos, deriva fundamentalmente de las concepciones platonicas sobre el amor, que
quedaron plasmadas en El banquete y Fedro (Gilabert Barbera, 2007). Para Platon y
sus seguidores, el amor a los muchachos es el amor mas puro, dado que es un amor
entre semejantes que tiene como objetivo la amistad y el cultivo de la virtud (areté),
dejando en un segundo plano la parte sexual. El amor a los muchachos era un amor
celestial (éros ouranios), opuesto al amor popular (pandémos) que se profesa a las
mujeres, centrado precisamente en esa relacion sexual y exento de los valores elevados
que caracteriza al amor a los muchachos como éros kai philia (Gilabert Barbera, 2007:
130).

Para esta concepcion platénica del amor a los muchachos, debe existir deseo sexual,
dado que es el motor de la relacién, pero ese deseo sexual no debe llegar a consumarse
nunca porque se alejaria del ideal que Platon propone, que es el cultivo de la virtud. Asi
pues, ese deseo sexual debe utilizarse para desarrollar una relacién mas profunda basada
en la amistad y la virtud (philia kai areté). De esta manera, se entiende que en el
Cdrmides el personaje de Socrates se sienta arder de deseo por el amado al entrever su
cuerpo bajo la tinica, pues esa fension sexual, si podemos denominarla asi, es la que

mueve la relacion sexual y la que la inicia.

3 Hdt. 1, 135. Traduccién de Manuel Balasch.
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Pero, tenemos que tener en cuenta que esta es la vision de Platon y sus seguidores, no la
norma general. Bien es cierto que tuvo una repercusién muy importante en su tiempo y
la posteridad, pero es s6lo una reflexion tedrica impulsada por una corriente filoséfica
concreta que se extendié6 ampliamente por lo sugerente de sus postulados y por la
importancia de su iniciador, Platén, y del maestro de éste, Socrates. Junto a esta
propuesta existieron otras, como la de los estoicos, por ejemplo, que ahora veremos, o la
que venia existiendo antes, la mera relacion erdtico-sexual entre adultos y adolescentes,

impulsada por una sociedad extremadamente homosocial como era la griega.

Los corriente estoica lleva la relacién pederastica al &mbito de las academias, de la
educacion, y se equipara la relacién entre un adulto y un adolescente a la relacion entre
un maestro y sus alumnos, pero carente de sentido sexual. Se toma el componente
propedéutico de la pederastia, €l componente educativo, conformador de la subjetividad
del adolescente, y se lleva ese armazon totalmente vacio al &mbito de la educacion. La
relacion erasta-eromeno es sustituida por los estoicos por la relacion maestro-alumno,
donde el papel activo lo sigue llevando el varén adulto y el pasivo el adolescente, pero
ya vacios estos roles de componente sexual (Gilabert Barbera, 2007: 128). Si se decide
tomar la estructura de la relacion pederastica como base para la relacion entre maestros
y alumnos, en mi opinidn, se debe a la enorme importancia de la pederastia en la
sociedad griega como dispositivo de produccioén de subjetividad, como una institucién
utilizada para inculcar un determinado comportamiento a los adolescentes. Y prueba de
ello es que, tanto platénicos como estoicos, utilicen la relacion pederastica (ya sea
habiendo reformulado sus términos o como simple armazén tedrico) para inculcar en los
muchachos un comportamiento adecuado basado en la virtud (areté), entendida ésta

como conjunto de valores asociados al hombre (vir).

Asi pues, existe un conglomerado de relaciones pederasticas vinculadas con las distintas
concepciones filoséficas que empiezan a surgir a finales de la época Arcaica y, sobre
todo, ya en época Clasica. Conglomerado al que hay que afiadir las variantes regionales,
dado que lo que hoy denominamos Grecia era un conglomerado de Ciudades-Estado
(pdleis) independientes unas de otras, con formas de gobierno propias, con instituciones
propias, con ritos propios y con mitos también propios. Evidentemente existia un

sustrato cultural mas o menos comun, pero entre las distintas pdleis habia diferencias,
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en ocasiones sustanciales. Como la consideracion de esta diversidad geografico-cultural
serfa una tarea gigantesca y el presente trabajo tiene una extension limitada, buscaré mis

ejemplos en el ambito ateniense, ambito del que poseemos mas fuentes documentales.

Como decia péginas atrés, las relaciones pederasticas son las Unicas manifestaciones
homoerdticas que aparecen reflejadas en los mitos. Los mitos no son inocentes ni
espontaneos, son vehiculos de difusién de ideas. Por tanto, lo que en ellos aparece
reflejado y lo que no nos da bastantes pistas, sobre todo cuando sabemos que existian
otro tipo de manifestaciones homoeréticas no oficiales (relaciones sexuales entre
adultos, prostituciéon masculina, etc.), como dejan patentes las representaciones
iconograficas en cerdmica (Dover, 2008). Estos intereses no tienen por qué ser
universales, y responden a una serie de factores que ya se comentaron en la
introduccién: los intereses de la region donde se difunde ese mito, los intereses del
transmisor, etc. Sin embargo, aunque los intereses no sean universales y haya versiones
distintas en funcién de ellos, se observa una linea constante en el tema de la
masculinidad. Los modelos de masculinidad que ponen en circulacion los mitos son

constantes, y llegan incluso hasta nuestros dias.

La mitologia, como el lenguaje (al pertenecer ambas al aparato ideoldgico del poder),
no describe una realidad social, la crea, la construye simbodlicamente. El lenguaje es un
dispositivo que produce unos esquemas mentales a través de los cuales pensamos. Por
tanto, lo que pensamos no es objetivo, es el producto de un filtro conceptual que
condicionara el resultado de la operacién de pensamiento. No es casualidad que las
distintas tendencias filoséficas contempordneas sigan una cartografia geografica
concreta. Si la metafisica brilla con nombres alemanes, la filosofia analitica se escribe
en inglés y el existencialismo es una corriente de pensamiento eminentemente francesa
es por algo. El lenguaje, a mi entender, crea una cosmovisiéon. Por ello, cuando se
aprende un idioma extranjero no s6lo se estan aprendiendo palabras equivalentes a las
nuestras, sino que aprendemos la cosmovision propia de esa cultura, la forma en la que
los hablantes de ese idioma conciben la realidad, el mundo y a si mismos. El hecho de
que en inglés el pronombre it designe a animales y cosas como pertenecientes a un
mismo grupo, opuesto a he o she que designan a personas de sexo masculino y
femenino respectivamente, nos esta diciendo algo. Nos esta indicando una determinada

concepcion de los animales no humanos, considerados como meros objetos inanimados

14




o~

S~ YvY YY Yr YY YV OYY YY YY YTFY YY ¥V YV UV ¥V YV F¥W VY YV VUV VYT UV PV FV Y F FO gV v I TS s e eSS/, /s, e

¢ indiferenciados (tan indiferenciados que ni siquiera se especifica si son masculinos o
femeninos). Si se designa a un arbol con el mismo pronombre que a un perro se esta
estableciendo un nexo entre ambos, el hecho de que ambos son considerados no
racionales. Y esto viene representado en una palabra de dos letras, como hemos visto
nada inocente: “Las palabras no se limitan a reflejar el mundo sino que lo construyen
nuevo, asi que quienes estdn capacitados para generar discursos deben ser conscientes

de su poder para construir verdades” (Cardete 2004, 31).

La diferencia, a mi juicio, entre la mitologia y el lenguaje, es que la mitologia no crea
discursos, como hace el lenguaje, sino figuras. Lo cual, en opinién de Amelia Valcércel
(1994: 27) es mucho mas peligroso, ya que es mas “facil”, dentro de la dificultad que
ambos entrafian, desmontar un discurso que una imagen. Eso es lo que ha hecho, entre
otras cosas, que los modelos de masculinidad y feminidad dominantes en el mundo
griego antiguo hayan pervivido hasta nuestros dias. Los mitos, por tanto, construyen
iméagenes que sirven de modelo performativo, productor de la realidad, dando la
impresion de que son reflejos de esa realidad. En este punto sigo la teoria de la
interpelacion ideolégica de Althusser, que sirvi6 a Judith Butler de marco a partir del
cual analizar la formacion del sujeto sexuado. Segin Althusser, la ideologia “es el
mecanismo de produccion de los sujetos en una determinada formacion social o0 modo
de produccién” (Cérdoba, Sdez y Vidarte, 2005: 55). La ideologia crea modelos
identitarios y llama a los sujetos a identificarse con ellos creando una operacion doble:
por una parte, el sujeto recibe la interpelacion y se identifica con aquello a lo que es
llamado a identificarse, pero, por otro lado, desconoce el dispositivo que le esta
llamando a identificarse con determinados modelos identitarios, creyendo que lo que €l
es no es el resultado de un reconocimiento sino una esencia natural® (Cordoba, Siez y
Vidarte, 2005: 55; Eribon, 2001: 86). Por ilustrar esta explicacion con un ejemplo, y
siguiendo la vertiente butleriana, la ideologia construye unos modelos identitarios de
género, y llama a los sujetos a identificarse con ellos en funcién del sexo. Los sujetos
de sexo masculino serén interpelados a identificarse con un modelo de masculinidad, y
los sujetos de sexo femenino lo serdn a identificarse con un modelo de feminidad, con el

resultado de que acaban asumiendo ese modelo, acaban siendo construidos como

®Eslo que Bourdieu denomina la “amnesia de las constantes ocultas” (Bourdieu, 2000: 73-74).
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sujetos sexuados, pero piensan que su masculinidad o su feminidad son esencias

naturales y no el resultado de una construccion social.

La vision de la mitologia que propongo pasa por este esquema argumental. Al
pertenecer la mitologia al &mbito ideoldgico, contribuye a difundir los modelos de
género que interpelan a las personas a identificarse y, por tanto, construirse como
sujetos masculinos o como sujetos femeninos. A través de la interpelacion ideolégica
las personas se convierten en sujetos, en el doble sentido de sujetos y sujetados por las

leyes y normas sociales.

Esta interpelacion ideoldgica no finaliza nunca. El sujeto es llamado constantemente a
identificarse con los modelos identitarios que se le proponen, de suerte que, si en algun
momento deja de identificarse con esos modelos, y deja de cumplir los roles asociados,
se sale del circulo de produccion de esa identidad y pasa a ser concebido segin otros
patrones identitarios, que son siempre asociados al modelo contrario, dado que el
pensamiento occidental funciona a partir de pares de binomios opuestos
(masculino/femenino, homosexual/heterosexual, natural/cultural, sagrado/profano,
publico/privado, etc). De esta manera, una persona de sexo masculino que haya asumido
por interpelacion la masculinidad como identidad, si en algin momento deja de cumplir
la performance que da sentido a esa identidad, pasa a ser concebido a través de la
identidad femenina. Asi, los valores asociados a la masculinidad son valentia, honor,
fuerza, estabilidad, impenetrabilidad y actividad, entre otros, mientras que los valores
asociados a la feminidad son totalmente los contrarios. Si un ciudadano ateniense del
siglo V a. C., por poner un ejemplo, abandonaba el campo de batalla demostrando
cobardia, inmediatamente sera asimilado a las mujeres por haberse salido del circulo de
produccion de la masculinidad. Vemos, pues, como las identidades, en este caso las de
género, son performances, son actuaciones, papeles que, como si fueran actores, los
sujetos tienen que interpretar. Y no hablemos ya de los valores de impenetrabilidad y
actividad, centros neurdlgicos de la masculinidad (Cortés, 2004: 45). Si un hombre
transige con estos valores y adopta comportamientos sumisos o subordinados en el
ambito social, o pasivos en el sexual, real o aparentemente, inmediatamente pasa a ser
considerado una mujer. Y como ejemplo de ello se encuentra la designacién de los
hombres homosexuales como afeminados y la sorpresa de muchas personas ante

hombres homosexuales muy masculinos, aludiendo al hecho de que, por ser tan
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masculinos, no parecen homosexuales, uniendo en un mismo acto enunciativo sexo,
género y orientacion, producto de una determinada ideologia masculinista, patriarcal y

heteronormativa:

“La programacion de género dominante parte de la siguiente premisa: un
individuo = un cuerpo = un sexo = un género = una sexualidad.
Desmontar estas programaciones de género [...] implica a menudo un
conjunto de operaciones de desnaturalizacién y desidentificacion [...]”

(Preciado, 2008: 90).

En este sentido, la mitologia seria similar al cine. Mitologia y cine producen y ponen en
circulacion unos modelos de género que interpelan a los sujetos a identificarse con ellos,
y la identificacion lleva inmediatamente a la imitacion de los comportamientos y

actitudes que se asocian a esos modelos:

“Cuando el espectador se identifica con el principal protagonista
masculino, estd proyectando su mirada sobre la de su semejante, su
suplente en la pantalla, de modo que el poder del protagonista masculino
que controla los acontecimientos coincide con el poder activo de la
mirada erética, produciendo ambos una satisfactoria sensacién de
omnipotencia. El atractivo o el encanto de una estrella de cine masculina
no es, pues, el de un objeto erdtico de la mirada, sino el del ego ideal mas
perfecto, completo y potente concebido en el momento original de

reconocimiento frente al espejo” (Mulvey, 2007: 371).

Laura Mulvey, en su articulo Placer visual y cine narrativo, del que he extraido esta
cita, hace una interpretacion feminista psicoanalitica del cine. Para esta interpretacion
feminista psicoanalitica, los géneros son naturales en tanto que derivan de la percepcion
subconsciente de, entre otras cosas, €l propio sexo y del sexo contrario. De esta manera
hablar4, siguiendo a Freud, del complejo de castracion de las mujeres. Sin embargo, he
traido a colacion esta cita porque me interesa la nocién de semejante que aplica. La
identificacion del espectador masculino con el protagonista masculino responde a un
reconocimiento de semejanza. El espectador masculino, en tanto que sujeto, ha sido

programado (Bourdieu (2000: 97) dird “amaestrado”), desde la infancia, para
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identificarse con el modelo de masculinidad. Es lo que Beatriz Preciado llama

programacion de género:

“Llamo “programacién de género” a una tecnologia psicopolitica de la
modelacion de la subjetividad que permite producir sujetos que piensan y
actian como cuerpos individuales, que se autocomprenden como
espacios y propiedades privadas, con una identidad de género y una

sexualidad fijas” (Preciado, 2008: 90).

Asi, como el sujeto masculino ha sido interpelado desde la infancia a identificarse con
un modelo de género concreto(la masculinidad), tiende a identificarse, en el cine, con
los personajes a los que reconoce como sus semejantes. Esta interpelacion desde la
infancia es evidente si se piensa en que nifios y nifias reciben nombres diferentes, son
vestidos de manera diferente, tratados de manera diferente, se les regalan juguetes
diferentes, etc. Juguetes que, lejos de reflejar una inclinacién natural (camiones y
superhéroes para nifios; muifiecas y cocinitas para nifias) estan construyendo
metodicamente una subjetividad. Todos esos elementos (juguetes, ropa, colores
asociados) estdn programando la subjetividad de los nifios, les estan interpelando
ideoldgicamente para que se identifiquen con uno y otro modelo de género. Asi pues, en
virtud de esta programacién de género, el espectador masculino se identifica con el
protagonista masculino de las peliculas, mientras que el espectador femenino se
identifica con la protagonista femenina. Pero hay casos en los que se producen
desplazamientos de identificaciéon del semejante y del objeto erdtico y el espectador
femenino se identifica con el protagonista masculino y viceversa. Como ha puesto de
manifiesto la teoria queer llevada a la critica cinematogrifica, los hombres
homosexuales convierten al protagonista masculino en su objeto erético mientras que se
suelen identificar con la protagonista femenina, mientras que las lesbianas hacen de la
protagonista femenina su objeto erético y del protagonista masculino su semejante. Esto
también es un efecto de la programacién de género y de la interpelacién ideolégica.
Como he dicho antes, trayendo a colacion una cita de Beatriz Preciado, la programacion
de género dominante se basa en la construccion de una subjetividad centrada en un
cuerpo con un sexo que determina un género y una orientacion sexual. Asi, para esta
programacion de género dominante, al cuerpo de sexo masculino se le supone un género

masculino y, en virtud de la heterosexualidad obligatoria de esta programacion de
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género, se le supone un deseo sexual dirigido hacia el sexo contrario. Sin embargo, los
homosexuales rompen esta cadena de programacion al dirigir su deseo sexual hacia el
mismos sexo, lo cual hace que la subjetividad del individuo entre en contradiccion.
Como ha sido programado desde la infancia en virtud de este dispositivo, en el
momento en que se siente atraido por el mismo sexo y es consciente de su
homosexualidad, suele desplazar la percepcion del semejante y del objeto erdtico. Como
sexo, género e identidad sexual, en virtud de este sistema de programacion, estin

unidos, en el momento en que cambia una de las variables se puede alterar el producto.

Sin embargo, este es el esquema bésico y hay matices muy importantes, dado que cada
persona es un mundo y reacciona de una manera concreta a la programacion de género,
encontrandonos con una gama amplia que va de la transexualidad a la homosexualidad

viril o el lesbianismo femenino. Veamos el ejemplo de la transexualidad.

A dia de hoy, la transexualidad est4 catalogada como una patologia (como hasta no hace
mucho tiempo lo .estaba la homosexualidad) denominada disforia de género. Esta
supuesta patologia es una patologia mental que hace que el sujeto tenga un sexo y un
género que, aparentemente, no son compatibles (sexo masculino y género femenino o
viceversa), lo cual lleva a esa persona a una angustia e insatisfaccion personal. Para
hacer coincidir el sexo anatémico con el género, que es entendido en estos ambitos
como una esencia del individuo a nivel psicolégico, se produce un cambio de sexo
(dado que las lobotomias practicadas durante mucho tiempo a homosexuales y travestis
no funcionaban). Pero, para que esa operacion de cambio de sexo se llegue a producir,
(por la seguridad social, dado que el ambito privado no sigue estos criterios) la persona
interesada debe superar una serie de aranceles medico-psiquidtrico-estatales que
certifiquen que esa persona estd aquejada de disforia de género. Una vez que la
operaciéon de cambio de sexo se realiza, el sexo anatémico “coincide”, segiin el
dispositivo que hemos visto, con el género que le toca. La persona operada deja de ser
un “cuerpo abyecto” para ser “normal”. Bajo mi punto de vista, esto es una falacia
derivada de la ideologia hetero-patriarcal que une sexo, género y orientacién sexual en
un mismo cuerpo, a través del dispositivo de programacion de género dominante que
hemos visto. Bajo mi punto de vista, la insatisfaccion de la persona que quiere realizarse
una operacién de cambio de sexo para ser “normal” no es producto de una patologia

psicolégica que ha hecho que su género no coincida con su sexo sino de una
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contradiccién ideologica derivada del dispositivo de programacién de género que le ha
construido como sujeto sexuado. En otras palabras, la persona que quiere realizarse una
operacion de cambio de sexo, evidentemente se siente angustiada e insatisfecha, pero
porque ha sido programada por este dispositivo en virtud del cual a un sexo le
corresponde un género determinado, y como su sexo y su género no se corresponden

con “lo normal” quiere “normalizarse™’ .

Esta cuestion de la transexualidad derivada de los efectos de la programacion de género
recuerda enormemente, con las salvedades propias de la cronologia, al mito de Ifis e
Iante que nos transmite Ovidio en las Metamorfosisg. Ifis es hija de Ligdo y Teletusa.
Cuando Teletusa estd embarazada, Ligdo le advierte de que si el fruto del embarazo es
una nifia se desharé de ella’. Advertida Teletusa, cuando da a luz y ve que ha tenido una
nifia, engafia a su marido diciéndole que ha tenido un varén, al que ponen el nombre de

Ifis en memoria del padre de Ligdo. Asi pues, la nifia es criada como un nifio. Pasan los

7 Entiéndase el género en todo momento como una construccién social. Las personas no fememos un
género como quien tiene una pierna, ejercemos un modelo de género. Si una persona tiene un género que,
para el dispositivo hetero-patriarcal de programacioén de género, no se corresponde con su sexo, no es
porque tenga una patologia sino porque ha desoido, por las razones que fuere, la interpelacion ideolégica
y se ha identificado con otro modelo.

® Ov. Met. IX, 724-764.

® “Con estas palabras dio él [Ligdo] consejos a los oidos de su gravida esposa [Teletusa] cuando ya estaba
muy cerca del parto: “Dos son las cosas que yo desco: que te aligeres de tu carga con el mas pequefio
dolor y que des a luz un varén. Mas gravosa es la otra alternativa y la fortuna niega las fuerzas; asi pues,
si por casualidad, cosa que yo rechazo con horror, llegas a dar a luz una hembra en tu parto (te lo pido a
mi pesar; perddname, amor paterno), que se le dé muerte” (Ov. Met. IX, 673-680. Traduccion de
Consuelo Alvarez y Rosa M Iglesias). Vemos que el motivo que da Ligdo para el infanticidio es lo
costoso que resulta criar una hija, debido a la dote, siendo mas ventajoso criar a un nifio. Observamos,
pues, que detrds de un gran numero de fenomenos sociales, en este caso el infanticidio femenino
derivado de la misoginia de una sociedad tan patriarcal como era la griega, se encuentran cuestiones
econdémicas. Cuestiones econdémicas que también son empleadas para forzar la subordinacién de las
mujeres a los hombres, como pone de manifiesto Plutarco, que aunque es ya de época tardia refleja
perfectamente que la subordinacién de las mujeres a los hombres es, en primer lugar una subordinacion
econdmica, lo cual permite el resto de subordinaciones: “Por eso, los hombres sensatos suprimen las
riquezas excesivas de sus mujeres y les cortan con ello como las alas, pues la mucha opulencia les inspira
el Iujo, el inconsistente orgullo y la frivolidad, y arrastradas por ella muchas veces levantan el vuelo”
(Plu. Moralia, 752F-753. Traduccién de Manuela Garcia Valdés). La subordinacion de las mujeres a los
hombres derivada de su subordinacién econémica fue ya planteada desde los inicios del Feminismo en la
Hustracién, pero se ve, sobre todo, en los feminismos socialista y marxista, al tomar como referencia los
planteamientos de Engels en “El origen de la familia, la propiedad privada y el Estado”. Para Engels, el
surgimiento de la sociedad de clases y de! sometimiento de las mujeres a los hombres residen en la
aparicion de la propiedad privada. Cuando surge el excedente econdmico y la propiedad privada, los
hombres se aduefian de esa propiedad privada y desean transmitirla a sus hijos legitimos. La (inica manera
de garantizar la legitimidad de sus hijos es elegir una mujer y separarla del grupo, asegurindose un uso
sexual exclusivo (origen de la familia). El mecanismo bésico para separar a las esposas del grupo social
es cortarles el acceso a los medios materiales para su subsistencia independiente. A partir de ese
momento, las mujeres llevaran a cabo un trabajo doméstico gratuito del que se apropiaran los hombres.
Eso ha llevado a muchas feministas materialistas (Monique Wittig, Gayle Rubin, Lidia Falcén...) a hablar
de las mujeres como clase social y de su trabajo doméstico no remunerado como un modo de produccion
doméstico, término que puso en circulacion la antropdloga Gayle Rubin, junto con el de clase-sexo.
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afios y se concerta su matrimonio con una muchacha de la regioén llamada Iante, y
ambas se enamoran. Ifis, angustiada ante la inminencia de la boda, se lamenta de no ser
un hombre y pide a los dioses una metamorfosis. Finalmente, Ifis, después de rogar a
los dioses por un cambio de sexo, amanece el dia de la boda transformada en varon, con
lo cual su monstruosidad se disipa, su deseo sexual se alinea con su cuerpo y alcanza la
“normalidad”. No deja de resultar cuanto menos curioso el paralelismo, ya digo que con
todas las salvedades, entre el caso que comentadbamos arriba y éste. En ambos casos se
produce una contradiccion ideoldgica, que no patoldgica, en esa cadena sexo-género-
orientacién sexual. Como siente un deseo “antinatural”, como el personaje afirma
llegando a hablar de enfermedad, no propio de su sexo femenino, la inica solucion que
tiene es hacer coincidir los eslabones de esa cadena, con lo que pide a los dioses un
cambio de sexo. Curioso resulta también el escandalo que ve Ovidio en una relacion
entre dos muchachas, cuando las relaciones erdticas entre varones no entrafiaban
escéandalo ninguno y €l las cuenta en su obra con total normalidad. Y, mas curiosa atin
es la concepciodn, totalmente masculina, de que la sexualidad de las mujeres no se puede
entender sin la presencia de los varones. Una relacion sexual entre dos mujeres esta
abocada a la insatisfacciéon sexual al no estar presente ningin pene, lo cual es un
argumento totalmente falocéntrico que asocia de manera totalmente artificial la
sexualidad de las mujeres con el pene masculino, dado que las relaciones sexuales entre
hombres y mujeres son entendidas como relaciones reproductivas. Vemos, por tanto,
como las mujeres, y en este caso su sexualidad, son construidas por el discurso

patriarcal.

Pero, volviendo al tema de la transexualidad en nuestros dias, lo normal y lo anormal,
lo natural y lo antinatural son falacias ideolégicas que dependen de una serie de
intereses. Si se desterrara la creencia de que sexo y género van unidos y a un sexo
determinado le corresponde un género determinado, esa insatisfaccion no se produciria.
Sin embargo, desde las instituciones filosofico-médico-estatales, bastiones de la
ideologia hetero-patriarcal (Valcarcel 1994: 10; Fonseca y Soto, 2009: 44), basadas en
la determinacién biologica, esta concepcion del género como construccion social es
inaceptable. Inaceptable porque niega esta supuesta determinacion bioldgica, base de las
argumentaciones institucionales, e inaceptable porque, de admitirse, socavaria los
cimientos del poder hetero-patriarcal al proponer otros modelos de ser y de relacionarse,

en todos los ambitos, incluido el econdmico, que pondrian en riesgo su hegemonia al
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modificarse, entre otras cosas, la familia heterosexual tradicional, dado que que ésta es,
fundamentalmente, un organismo econémico, una “sociedad de ahorro e inversion que

garantiza a los varones la pervivencia del patriarcado” (Amelia Valcarcel, 1994: 57).

La ideologia dominante, en este caso la hetero-patriarcal, siempre va unida a intereses
econdmicos, tanto que esa ideologia se produce para garantizar, a la manera marxista, el
control de los recursos econdmicos por parte de las clases dominantes. No es una
casualidad que el neoliberalismo vaya unido a concepciones sociales conservadoras o
tradicionales, lo cual es una paradoja, pues las personas que se adhieren a esta ideologia
resultan ser muy liberales en lo econdémico pero extremadamente restrictivas en lo

social. Como digo, eso no es casualidad.

La teoria queer que, como ya se dijo en la introduccion, es hija de la posmodernidad y
hereda de ésta la critica a la identidad y al sujeto, aboga por desnaturalizar tanto las
identidades que ¢€stas acaben desintegrandose. La teoria queer concibe la identidad no
como un ser sino como un deber ser (identidad como destino). La identidad no dice lo
que somos, sino lo que debemos ser. Las identidades son, pues normativas, al marcar el
camino que debemos seguir. En el caso de las categorias de hombre y mujer, para la
teoria queer, éstas reducen una multiplicidad de comportamientos, valores y actitudes a
dos estereotipos: lo masculino y lo femenino, que se elevan a la categoria de generales y
universales. Seria necesario, pues, eliminar estas categorias identitarias, que son
normativas, y, por ello nos limitan y oprimen, para que cada cual elija los
comportamientos, actitudes y valores que mas se adapten a su personalidad. Porque,
como construcciones sociales, es evidente que ni los valores, comportamientos,
actitudes y gustos que se asocian a la masculinidad son propias de los hombres ni los
que se asocian a la feminidad son propias de las mujeres (Cortés, 2004: 40-41), y si
tenemos tal concepcién es porque hemos asumido el discurso interesado del poder

hetero-patriarcal.

Me perdonard el lector todo este despliegue metodoldgico, pero lo considero
fundamental para llevar a cabo mi interpretacién de las manifestaciones homoeréticas
masculinas que reflejan los mitos griegos, dado que, como ya se dijo, los vectores que

guiaran mi interpretacion seran la construccion de la masculinidad en la antigua Grecia
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y la relacion pederastica como dispositivo de produccion de esa masculinidad, todo ello

en el marco de la mitologia.

Como decia mas arriba, mitologia y cine'® son dispositivos preformativos al servicio de
la ideologia dominante que producen modelos identitarios identificables e imitables. En
ese sentido, si se observa comparativamente la mitologia griega y el cine dominante, se
verd que los modelos de masculinidad y feminidad que producen y difunden son muy
similares, sino los mismos. Un vistazo a la produccién filmica hollywoodiense nos dara
una clara sefial de ello. Pensemos por ejemplo en el prototipo viril cinematografico de la
era Reagan, Rambo. No existe ninguna diferencia, en cuanto a la consideracién de la
masculinidad, entre Rambo y Heracles o Teseo. Es exactamente el mismo prototipo.
Mientras que los personajes femeninos que aparecen en este tipo de peliculas son
nuevas Ariadnas o nuevas Penélopes, personajes pasivos que acompaiian al héroe y le
ayudan a matar al monstruo o esperan pacientemente en casa a que el héroe vuelva de su
aventura. Esto no quiere decir, ni mucho menos, que los roles masculinos y femeninos
sean constantes a lo largo de la historia de Occidente porque sean esencias naturales. Lo
que esta vigencia nos estd indicando es lo perfecto de su construccion para los fines
dominantes, que son los del patriarcado. Si ese modelo no ha variado sustancialmente a
lo largo de los siglos es porque, a ojos del poder patriarcal dominante, cumple su
funcién a la perfeccion. Asi pues, la vigencia de estas figuras no se debe a un
inconsciente colectivo, a la manera junguiana, sino a lo que Bourdieu denomina

inconsciente historico (Bourdieu, 2000: 73).

El patriarcado es la ideologia que permite y legitima la subordinacion de las mujeres a
los hombres. El patriarcado, por tanto, niega la igualdad de los sexos (si lo aceptara no
podria legitimar la subordinacion de uno de los sexos al otro). Asi pues, el mecanismo
fundamental que emplea para mantener la diferencia entre los sexos es construir
modelos de comportamiento, roles (es decir, géneros) diferentes y opuestos para

hombres y mujeres, otorgando a los hombre el rol activo, impenetrable, dominante,

'® Evidentemente me refiero a la produccién cinematografica dominante, con Hollywood a la cabeza, y no
al cine de vanguardia que, precisamente por eso, pone en cuestion la forma dominante de hacer cine: “Por
muy autoconsciente e irénico que pretenda ser el cine de Hollywood, siempre ha estado restringido por
una puesta en escena formal que refleja el concepto de cine propio de la ideologia dominante. El cine
alternativo habilita un espacio en el que puede nacer un cine radical, tanto en sentido politico como
estético, que desafie los supuestos basicos de la corriente cinematografica dominante” (Mulvey, 2007:
366).
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violento, entendido todo ello como superior, y a las mujeres el contrario, y haciéndolos

pasar por naturales.

Esa vigencia del modelo estereotipico de masculinidad desde la Grecia antigua hasta la
actualidad no nos esta diciendo, por tanto, que los géneros sean naturales, sino que
seguimos viviendo en una sociedad patriarcal. Si bien el patriarcado, como construccion
social que es, también se adapta a las circunstancias y asi se pasd, en los paises
occidentales, de un patriarcado de coercion, en el que las mujeres son sometidas a la
autoridad de los varones a través de una serie de mecanismos coercitivos y violentos, a
un patriarcado de consentimiento, que es el que hoy tenemos presente y que, bajo la
aparente igualdad legal y de oportunidades entre hombres y mujeres impone la
subordinacion de las mujeres a los hombres de una manera mas sutil y centrada en la
manipulacion de la subjetividad. Asi, las practicas de ablacion del clitoris son propias de
los patriarcados de coercidn, mientras que las operaciones de aumento de pecho son

propias de los patriarcados de consentimiento (Puleo, 2011: 219).

Encontramos, de esta manera, en nuestra sociedad nuevos Teseos y nuevas Penélopes
como modelos que son impulsados desde las instituciones, entre ellas la ciencia, y los
mass media. Veamos ahora los mitos relacionados con la pederastia para observar cémo
se articula en ellos el deseo erdtico y de qué manera producen y difunden los roles de

género, en especial los masculinos.

Mito, pederastia y masculinidad

(Cual es el sentido de los mitos? La respuesta entrafia una cierta dificultad, en tanto que
da por sentado que todos los mitos son esencialmente iguales. Asi pues, surgen debates
y disputas entre los distintos especialistas y sus distintas teorias sobre los mitos: los
mitos son la parte discursiva de la religion, siendo la parte préctica los ritos, afirman
unos (Burkert, 2007); relatos fantisticos que intentan dar una explicacion a los
fenémenos que el ser humano primitivo no puede explicar (antesala, por tanto, de la

filosofia y de la ciencia), defienden otros (Garcia Gual, 1998); historias basadas en
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arquetipos que reflejan el inconsciente colectivo de la humanidad, manifiestan unos

terceros (Sergent, 1986).

Sin embargo, la pregunta esta, a mi juicio, mal planteada. Al concebir a todos aquellos
relatos que denominamos mitos como un conjunto unitario se busca una tinica respuesta
que explique el sentido de todos ellos. Sin embargo no encontramos una unica
respuesta, sino cientos. Estd claro que si todos aquellos relatos que llamamos mitos
tuvieran una esencia compartida, la pregunta que abre este capitulo tendria una Gnica
respuesta. Si tiene tantas respuestas es por que no todos aquellos relatos que son
llamados mitos son iguales. Y si existen distintos tipos de mitos habrd que ver que

sentido tiene cada grupo.

Pero, antes de llegar a poder contestar esta pregunta, se debera responder otra, ;qué es

un mito? Segin el Diccionario de la Real Academia'":

1- m. Narracion maravillosa situada fuera del tiempo historico y
protagonizada por personajes de caracter divino o heroico. Con
frecuencia interpreta el origen del mundo o grandes acontecimientos de

la humanidad.

En esta definicion, lo que caracteriza al mito es su cardcter maravilloso (es decir,
ficticio, no real y, por tanto, no objetivo y ahistérico) y el estar protagonizado por
personajes que son igualmente maravillosos'”. Simplificando mucho, segin esta
definicién, un mito es una historia que nunca pas6, protagonizada por personajes que
nunca existieron. Sin embargo, esta definicién no diferencia el mito del relato literario,
que es igualmente ficticio, por lo que los académicos de la Real Academia han tenido
que matizar para llevar a cabo esa distincion. Asi, junto con la definicién han dado
también la funcion, el sentido de los mitos. Lo que diferenciaria el mito del simple
relato literario seria su sentido exegético. El mito es mito en tanto que interpreta, o bien
el origen del mundo, o bien un gran acontecimiento humano, todo ello en relaciéon con

un sistema de ritos y creencias religiosas. Pero, como esto suena muy categorico,

" DRAE, 222 edici6n (2011).
12 Literalmente dice “de caracter divino o heroico”, pero implicitamente est4 aludiendo con ello a su
caracter fabuloso, no real, como se demostrara mas adelante.
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afiaden al principio de la frase un socorrido con frecuencia. Por tanto, vuelven a dejar al
descubierto esta indeterminacion entre el mito y el relato literario, pues con frecuencia
no significa siempre. Entonces, ;qué diferencia existe entre los mitos que no interpretan
ni el origen del mundo ni un gran acontecimiento humano (pensemos en el mito de Ifis
e lante que se comenté mas arriba, por ejemplo) y los relatos literarios? Segun la
definiciéon que da el DRAE, ninguna. Por tanto, para el DRAE la unica definicién
genérica que vale para todos los mitos es que se trata de relatos ficticios, no reales. De
esta manera, establece una clara distincion entre Mitologia (relatos ficticios) e Historia

(relatos reales y objetivos).

Sin embargo, los relatos no son reales o ficticios por si mismos, sino que esa es una
cualidad que adquieren. Un relato no es real o ficticio porque narre una historia que
sucedi6é o no sucedid, sino porque la persona o el grupo que entra en contacto con la
historia que ese relato narra lo considera real o lo considera ficticio, en funcién de una
serie de factores. Es decir, tanto lo real como lo ficticio dependen de un acto de fe. Y
esto es facilmente demostrable: pongamos por caso que uno de los académicos que ha
redactado la definicion de mito fuera un creyente catélico. En virtud de su definicion, un
mito es un relato ficticio protagonizado por personajes ficticios que se inscribe en el
marco de una religiéon concreta. Asi pues, para esta persona, el relato de Teseo y el
Minotauro seria un mito, en tanto que es ficticio, no objetivo y, por tanto, estaria fuera
del tiempo historico, pero no lo seria el relato de Adan y Eva que, por creerlo real, seria
objetivo y estaria integrado en el flujo histdérico. Vemos, pues, como lo real y lo ficticio
no son categorias puras y objetivas sino totalmente subjetivas y dependientes de una

serie de factores.

Pero, profundicemos mas en el tema de los personajes del mito. Segin la definicion del
DRAE, los personajes del mito tienen un caracter divino o heroico, no manifestando si
son ficticios 0 no. Sin embargo, yo he afirmado que la ficcion de estos personajes esta
implicita: si, para los catdlicos, el Génesis cuenta una historia veridica es porque creen
que sus personajes son reales y existieron en algin momento de la historia. Ergo, si no
creyeran en la historicidad de esos personajes pensarian que el Génesis cuenta una
historia ficticia (Pérez Jiménez, 2000: 27). Como la definicion del DRAE afirma que los
mitos son relatos ficticios, estd afirmando implicitamente que sus personajes también lo

son. Y todo esto se sostiene con las categorias de real/ficticio que, como hemos visto,
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son construidas por el contexto social. Y si no, ;como se explica que no haya
arqueologos miticos que dediquen su vida a rastrear los pasos de Teseo pero que haya
cientos de arquedlogos biblicos, adscritos a Universidades no poco prestigiosas, que se
afanan por buscar el rastro de Moisés a su paso por el Sinai o los restos del Arca de
Noé? Evidentemente se explica por la subjetividad de las categorias de real/ficticio, que

son totalmente construidas.

Ademas, la definicion esta incurriendo en una falacia. Al afirmar que los relatos miticos,
pongamos por caso los griegos, son ficticios estd cayendo en un prejuicio etnocéntrico,
pues los relatos miticos no son ni objetivamente reales ni objetivamente ficticios, sino
que esas cualidades dependen de un acfo de fe, como hemos visto. Al afirmar la
definiciéon del DRAE que son relatos ficticios, estd dando prioridad (es decir, esta
situando en un nivel de superioridad) nuestra visién contemporanea con respecto a la
vision general de los antiguos griegos, que veian estos relatos como veridicos. Y todo
este sesgo interpretativo se agudiza mucho mas cuando se conjuga con determinadas

creencias religiosas, como se ha comentado antes.

Esta es una cuestiéon muy a tener en cuenta, bajo mi punto de vista. El investigador no
debe dejarse llevar por lo que, a sus ojos, es verdadero o falso, sino que,
independientemente de esto, debe tener en cuenta que los griegos de la Antigiiedad, por
lo general, consideraban a los mitos relatos veridicos. A partir de ahi, habra que ver la
relacion entre estos mitos y su papel en la sociedad griega y en la subjetividad de esas
personas. La diferencia, a mi juicio, entre Homero y Tucidides, no radica en que uno
narre relatos ficticios y el otro reales, relatos que pueden comprobarse cientificamente y
son objetivos, sino el caracter de los personajes de esos relatos y su relativa cercania con
el autor de la obra. Tanto Homero como Hesiodo construyeron relatos en torno a una
serie de personajes, como muy bien dice la entrada del DRAE traida a colacion antes,
con un caracter divino o heroico y situados en un tiempo remoto, lo cual no quiere decir
que sean relatos ahistoricos, como establece la definicion del DRAE", sino que estaban
perfectamente estructurados cronoldgicamente y entroncaban con el presente historico a
través de, entre otras cosas, las geneaologias de los personajes ilustres de las distintas

ciudades griegas o de determinados acontecimientos histéricos; piénsese, por ejemplo,

13 Jiinger (2006: 140) también afirma la intemporalidad y la ahistoria como caracteristicas esenciales de
los mitos.
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en que uno de los varios motivos que da Herédoto a la invasion persa de Grecia es la
venganza por la Guerra de Troya'*. Asi pues, pasado remoto no quiere decir
intemporalidad. Existe temporalidad en esos relatos, existe cronologfa, el tiempo pasa
en los mitos, los personajes tienen una historia cronologica (tienen descendencia,
envejecen, mueren o simplemente viven situaciones nuevas y distintas que sitdan su
existencia en un flujo temporal). Bien es cierto que la temporalidad no es la misma para
todos los personajes; los personajes divinos siguen unos ritmos temporales distintos a
los personajes humanos, pero no por ello los dioses viven en una intemporalidad, entre
otras cosas porque los dioses no son eternos sino s6lo inmortales: su existencia es
totalmente cronologica dado que han aparecido en un determinado momento, no han
existido siempre. De hecho, Zeus esta lejos de ser el creador del Universo, ni siquiera es
un dios del principio, sino un dios del medio (Jiinger, 2006: 19), con una historia que le

antecede.

Por ello, aunque Calipso fuera una diosa, y por tanto inmortal, no experimenta una
realidad sin tiempo: la llegada de Odiseo a su isla y los afios que pasan juntos antes de
que éste se marche suponen un antes y un después; el tiempo pasa. De la misma manera,
Zeus vive inmerso en la temporalidad: se enamora, planea cdmo realizar sus conquistas
amorosas sin que Hera se entere, tiene hijos que envejecen y mueren, poniéndole en

contacto directo con el paso del tiempo.

Otra cosa es que los dioses no perciban el paso del tiempo de la misma manera que los
humanos. Los afios que pasa Odiseo con Calipso a ésta le parecen segundos', pero, no
obstante, los segundos son fragmentos de tiempo, mas pequefios que los afios, pero
tiempo al fin y al cabo. Asi pues, los dioses viven inmersos en la temporalidad y tienen

una historia que forma parte de la Historia.

Asi pues, los mitos no son ahistdricos, aunque los transmisores de esos mitos puedan
cambiar la sucesion temporal y espacial de los distintos acontecimientos. A pesar de
ello, hay sucesion temporal, hay acontecimientos que pasan antes que otros y que se
relacionan con los acontecimientos de otros personajes en un tiempo pasado o futuro y,

encadenandose unos relatos con otros, llegan hasta el presente histérico.

“ Hdt. 1, 5.
S Hom. Od. V.
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Herodoto y Tucidides se diferencian, aparentemente, de Homero y Hesiodo en que
relatan acontecimientos de un pasado méds o menos cercano. Esa cercania de los
acontecimientos les permitio tener contacto con personas que formaron parte de esos
acontecimientos y que les pudieron transmitir la informacio6n relativa a ellos, o pudieron
consultar archivos, cuando no fueron los mismos autores los que formaron parte de
esos acontecimientos que narran. Sin embargo, esto no es diferente a Homero y
Hesiodo. Homero y Hesiodo tenian también sus informantes que, como los de Herddoto
y Tucidides, formaron parte de los acontecimientos o los oyeron de otros: las Musas.

16»  Asi comienza la Iliada.

“Canta, oh diosa, la célera del Pélida Aquiles [...]
Generalmente, desde el ambito académico, se suele considerar esta llamada a las Musas
como una metafora de la inspiracién poética, poniendo de relieve el papel del poeta
como constructor del relato. Sin embargo, yo no comparto esta interpretacion. El poeta
no llama a la inspiracion poética, sino que estd invitando a las Musas a que cuenten lo
que saben referente a la historia de Aquiles en Troya'’. El punto de vista es muy
distinto: la interpretacion anterior da prioridad al poeta, que construye el relato, mientras
que la interpretacion que planteo da prioridad a las Musas, las informadoras del poeta.
Las Musas se apoderan, pues, de la conciencia del vate, que se ve sumido en un éxtasis
poético y transmite lo que éstas le dictan. La creacion poética seria, de esta manera, muy
similar a la emision de oraculos: el dios de Delfos se apodera de la conciencia de la Pitia
y ésta comunica lo que el dios le transmite, o, incluso, se entiende que es el propio dios
quien habla por la boca de la Pitia. Son las Musas, pues, las que hablan a través de la
boca del poeta. No existe, por tanto, ninguna diferencia entre el poeta y la Pitia, en tanto
que uno invoca a la divinidad para que se pronuncie con respecto al pasado, y la otra

hace lo propio para que se pronuncie con respecto al futuro'®. Resulta interesante

también observar que el dios oracular méas importante del mundo griego antiguo es

'S Hom. II. ], 1-8. Traducci6n de Luis Segal4 Estalella.

17 Introducciones similares inician la Odisea (“Musa, dime del hébil varén que en su largo extravio tras
haber arrasado el alcdzar sagrado de Troya, conocié las ciudades y el genio de inniimeras gentes” [Hom.
0d. 1, 1-3. Traduccién de J. M. Pabdn]) y la Teogonia (“Ellas [las Musas] precisamente ensefiaron una
vez a Hesfodo un bello canto mientras apacentaba a sus ovejas al pie del divino Helicon. Este mensaje a
mi en primer lugar me dirigieron las diosas, las Musas Olimpicas, hijas de Zeus portador de la égida”
[Hes. Th. 22-26. Traduccion de A. Pérez Jiménez y A. Martinez Diaz]).

18 1a misma idea la manifiesta el Odiseo de Séfocles: “Te has presentado en el momento oportuno [se
refiere a Atenea]; pues en todo, tanto en el pasado como en el futuro, tu mano es la que me guia” (Soph.
Aj., 33-35. Traduccién de A. Alamillo).
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Apolo, mientras que las divinidades que invoca el poeta son las Musas, hijas de Apolo y
Mnemosine, la Memoria. Vemos aqui otro nexo de union entre la emision de oraculos y

de poemas.

Se ha hablado mucho sobre si el éxtasis de la Pitia estaba inducido por una serie de
sustancias psicotrOpicas que alterarian la conciencia de ésta y le harian entrar en trance
(Becerra Romero, 2003: 14-16). En todo caso, no se diferenciaria mucho de la adiccion
que muchos poetas y literatos, sobre todo contemporaneos, han tenido y tienen con
determinadas sustancias, y la relacién entre estas sustancias y su inspiracion artistica:
Honoré de Balzac y el café, Arthur Conan Doyle y el opio, James Joyce y la absenta,
Truman Capote y el alcohol o William S. Burroughs y la heroina. Sin contar el
importante peso del peyote en el Movimiento Contracultural que se inicia a finales de
los afios cuarenta con la Generacion Beat y continlia en los sesenta y setenta con los
hippies y otra serie de movimientos alternativos. No estoy diciendo con esto que
Homero, o los diversos poetas que han sido agrupados bajo este nombre, consumiera
sustancias psicotropicas para entrar en trance. Sino que el poeta, como la Pitia, queda en
segundo plano frente a otra entidad que se apodera de su personalidad. De la misma
manera, El almuerzo desnudo puede ser considerada no una creacién de William

Burroughs, sino de la heroina en William Burroughs: es la heroina quien habla.

El investigador moderno, no obstante, no cree en la existencia de los dioses griegos. Por
tanto, se aproxima al objeto de estudio con una serie de presupuestos: dado que Apolo
no existe, la Pitia no podia ser poseida por el dios; en el caso de Homero, su
introduccién a la fliada consistird simplemente en una llamada a la inspiracion de
manera metaférica. Pero estos supuestos no son otra cosa que la injerencia de la
ideologia del investigador en el objeto de estudio, lo cual, en ocasiones, es imposible de
evitar porque somos producto de nuestra ideologia y €sta, con mayor o menor descaro,
acaba manipulado el objeto de estudio. Porque, a pesar de la opiniéon contraria de
muchos investigadores, cuando analizamos a los antiguos griegos (o a otras muchas
civilizaciones o periodos histéricos de nuestra propia civilizacién) no estamos

analizando a los griegos, nos estamos analizando a nosotros mismos a través de los

griegos:
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“A menudo, un bello poema que caiga en manos de un fildlogo tendra
que padecer mucho, aunque esté destinado a un verdadero amante de la
poesia. Muy pocos son conscientes del reverso del proceso historico, del
hecho de que se trata de un proceso disolutivo de amplio alcance, pero
nunca lo son quienes estan completamente implicados en €l, pues pierden
la perspectiva que les permitiria tener una vision de conjunto, dado que lo
que ellos llaman historia no es otra cosa que la historia de su propia

conciencia” (Jiinger, 2006: 13).

Soy consciente, por tanto, de que mi trabajo no descubre verdades absolutas. La
Historia no juega con certezas sino con hipdtesis, y las hipétesis, si bien es cierto que
tienen una base empirica, no son certezas. Como tampoco es una certeza la Teoria de la
Evolucion de las Especies, de Charles Darwin. Esta teoria que planteara Darwin en el
siglo XIX estd basada en datos empiricos, pero es una hipotesis, no una certeza. Si asi
fuera se llamaria Ley de la Evolucion y no Teoria de la Evolucién. Por tanto, las
conclusiones a que llega mi trabajo no son ni mejores ni peores que otras
interpretaciones; tienen todas el mismo valor: ninguno. Quizé esto suene muy rotundo,
pero es lo que hace que la Historia, como disciplina cientifica, siga existiendo. Si la
Historia trabajara con la Verdad haria mucho tiempo que se habria dicho todo lo que se
tenia que decir. Sin embargo, al trabajar con hipétesis, en parte objetivas (los datos) y en
parte subjetivas (las interpretaciones), cada generacion de investigadores da una serie de
interpretaciones que son anuladas por las interpretaciones de las generaciones
siguientes, pero no porque sean mas verdaderas, sino porque miran los datos de manera
diferente. Por ello afirmo que todas las intérpfetaciones estdn en igualdad de
condiciones en cuanto a emision de Verdad: no tienen ningiin valor en cuanto que son
todas igual de subjetivas y seran derribadas por las interpretaciones de las generaciones
sucesivas. Los tnicos que sabian el papel que jugaba la pederastia en el seno de las
distintas sociedades de la Antigua Grecia eran los antiguos griegos, y ya no existen. Es
cierto que nos han dejado textos, representaciones iconograficas, edificios, estatuas...
Pero esos son datos sesgados que no pueden darnos una vision completa de la sociedad
griega de la Antigiiedad: no nos permiten afirmar verdades, sino sélo plantear hip6tesis,
que, en muchas ocasiones, tienen més de subjetivo que de objetivo. Porque, como ya se
ha dicho antes, al analizar el pasado estamos analizando, en realidad, el presente: el

investigador que concibe la realidad social del presente en el que vive de una manera
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conservadora, por ejemplo, utilizara teorias historiograficas de tendencia conservadora,
como el positivismo, para tratar de entender el pasado. ;Quiere decir esto, por tanto, que
el pasado que trata de entender fuera asi? No. Quiere decir, simplemente, que es asi
co6mo lo ve. No afirmaré la muerte de la Historia, como hacen los posmodernos, aunque
me siento, en ocasiones, muy tentado: porque, si los Grandes Relatos (como el
Marxismo, el Liberalismo o, incluso, el Cristianismo), como afirma Lyotard, en tanto
que narrativas universalistas, se han demostrado incapaces de erigirse en verdades
absolutas y han fracasado en su promesa liberalizadora (Puleo, 2011: 177), mostrando
que la Verdad no es mas que una construccion subjetiva, ;qué hacemos con la Historia y
los historiadores? Los fildsofos posmodernos llegaron a una conclusion logica: si los
Grandes Relatos han muerto, la Historia, que se hace a base de Grandes Relatos en
tanto que busca la Verdad del pasado, también estaria muerta. Yo, aunque me siento
muy tentado a asumir este argumento logico, ain me resisto a ello, creyendo en la
necesidad de que la Historia siga viva. Para ello, veo necesario redefinir los parametros

de la Historia y su finalidad.

Veamos ahora qué papel jugaba la pederastia en los mitos griegos. Las relaciones
pederasticas entre varones adultos y muchachos aparecen representadas en la mitologia
griega de una manera muy similar, si no idéntica, a las relaciones entre hombres y
mujeres. El hombre adulto, en tanto que erasta, el que ama, desempefia una actitud, un
rol, una iniciativa que indica actividad: de los deseos y pasiones del adulto emana la
accion. Mientras que el ser amado, ya sea masculino o femenino, desempefia el rol
pasivo del que se deja amar. Aunque hay que matizar este aspecto: en muchas
ocasiones, el rol pasivo del que se deja amar no es tan pasivo como se pretende ni se
deja amar con tanta facilidad. Véase el ejemplo de todos aquellos personajes femeninos
que se niegan a caer en los brazos de algiin dios que las quiere poseer y hacen todo lo
posible para evitarlo, llegando, en ocasiones, a solicitar la metamorfosis como un favor
para esquivar la violacion o el matrimonio indeseados: Dafne, Siringe, Aretusa... ; o el
caso de muchachos que son raptados sin mas por el deseo ardiente de algin dios, como
Ganimedes o Pélope. Estos personajes no son pasivos, o, mejor dicho, lo acaban siendo
a la fuerza en tanto que su destino estd en manos de otros personajes que imponen su
voluntad, pero la pasividad entendida como falta de voluntad y sumisién no forman
parte de la idiosincrasia de estos personajes. Lo que verdaderamente caracteriza a estos

personajes es su absoluta incapacidad para oponerse a los deseos de otros personajes
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con mas preeminencia social que ellos; por mucho que se resistan y por mucho que
huyan no tienen capacidad de resistir y evitar el destino que se les viene encima. Y eso
viene derivado de las relaciones de dominacién: el dominador tiene total impunidad con
respecto a sus acciones, mientras que el dominado no tiene la capacidad suficiente para
evitar las acciones del dominado. Por tanto, mas que actividad/pasividad habria que ver
estos roles desde el prisma de las relaciones de poder, que generan unos dominadores y
unos dominados. Asi, en el seno de estas relaciones de poder, da igual si Ganimedes
muestra 0 no resistencia y oposicion a los deseos amorosos de Zeus, porque éste acabara
consiguiendo sus propdsitos con total impunidad. Se observa, pues, que los personajes
dominadores son, por lo general, varones adultos, mientras que los personajes
dominados son mujeres y muchachos jovenes, y esto es asi porque: “[Existe] una
relacién directa entre pornificacion del cuerpo y grado de opresion. Asi, los cuerpos
histéricamente mas pornificados han sido el cuerpo de la mujer, el cuerpo infantil, el
cuerpo racializado del esclavo, el cuerpo del joven trabajador, el cuerpo homosexual”
(Preciado, 2008: 42).

Esta dominacion sexual de mujeres y muchachos por parte de varones adultos no es
simplemente una dominacién sexual basada en la fuerza de unos y la debilidad de los
otros, sino que hay todo un dispositivo que construye y legitima discursivamente esta
dominacién, que, obviamente, no s6lo es de tipo sexual sino que se apoya en otras de
tipo econdmico, social e ideolégico. De esta manera, el esclavo/a estd sometido a la
voluntad de su amo, que puede hacer con él/ella lo que quiera, incluido abusar
sexualmente de él/ella con total impunidad. El esclavo/a puede hacer muy poco para
oponerse a esta dominacion, porque no es una opresion individual de una persona por
otra, sino que est4 perfectamente engarzada en el dispositivo de poder del Estado. Asi,
el esclavo/a puede matar a su amo, pero sabe que, de hacerlo, el poder represor del
Estado acabara con él/ella. Como manifiesta Amelia Valcarcel (1994: 115): “Un sistema
de dominacién depende de cierta complicidad en el dominado”. Pero esta complicidad

no es voluntaria, sino que se consigue por medios coercitivos.

Comparativamente, el caso de las mujeres y los muchachos griegos que vemos en la
mitologia sigue este mismo patrén. De la misma manera que el esclavo, no tienen
capacidad para oponer resistencia, ni pueden denunciar los abusos ante ninguna

institucion, pues no se trata de una dominacién individual, sino que es sintomética de la
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sociedad patriarcal basada en la autoridad del varén adulto. Y eso lo vemos claramente
en el mito de Leuc6toe y Helios': Helios se enamora de Leucotoe y la viola. Clitie,
amante de Helios, enfurece de celos y denuncia el hecho al padre de Leucotoe que, a
pesar de que Leucotoe le explica que fue una violacién, la entierra viva. Leucotoe no
puede hacer nada para huir del poder hegeménico de los varones en este patriarcado de
coercion que regia la antigua Grecia ya que es considerada victima y culpable al mismo

tiempo.

Pero este mecanismo de dominacion no estd, ni mucho menos, extinto a dia de hoy.
Recuérdese el caso de la joven marroqui Amina Filali que el pasado marzo se suicidé a
los dieciséis afios tras ser obligada a casarse con su Violadorzo; o las noticias continuas
que nos llegan de Afganistan sobre mujeres que son lapidadas o encarceladas por el
hecho de haber sido violadas porque, segtin afirman sus represores, no habrian sido
violadas si hubieran mostrado verdadera resistencia. Argumento éste que retumba
continuamente en el imaginario patriarcal mas rancio de todos los continentes y de todas
las épocas’’, como ponia de manifiesto hace unas semanas el congresista republicano
por el Estado de Missouri, Todd Akin, al afirmar: “Si se trata de una violacion legitima,
el cuerpo de la mujer tiene mecanismos para cerrarse del todo [y prevenir el
embarazo]zz”. Lo cual viene a decir que, si la violacion deriva en embarazo, no se trata

de violacion sino de relacion sexual mas o menos consentida.

Las mujeres no s6lo tienen que soportar la violacién y pagar por ella, sino que, ademas,
su cuerpo debe impedir los embarazos derivados de estas situaciones de violencia. Por
tanto, cuando hablamos de las relaciones de dominacién, de la opresion de todas
aquellas personas que no son hombres viriles y de los mecanismos de represion del
Estado, no hablamos sélo de épocas pretéritas o de paises lejanos que apenas sabemos

ubicar en el mapa, sino que hablamos también del aqui y el ahora.

' Ov. Met. IV, 190-255.

** CEMBRERGO, L., El Pais, 13-03-2012.

21Aparece ya en Herddoto: “Los doctos de los persas opinan que raptar mujeres es obra de hombres
malvados, que afanarse por castigar a los raptores por las mujeres raptadas es cosa de necios, y que es
propio de hombres sensatos desentenderse de las mujeres raptadas, porque sin duda es obvio que si ellas
no hubieran consentido jamés habrian sido raptadas” (Hdt. L, 4. Traduccién de Manuel Balasch).

Z PEREDA, C. F., El Pais, 20-08-2012.
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El caso de la joven Amina Filali, y el de otras muchas mujeres que son obligadas a
casarse con sus violadores, recuerda enormemente, con todas las salvedades

cronologicas, al rapto de Perséfone por su tio Hades:

“No lejos de las murallas de Henna [en Sicilia] hay un lago de agua
profunda, de nombre Pergo; el Caistro no produce mas cantos de cisne
que él en sus deslizantes ondas. Orla sus aguas cifiendo todo su entofno
una arboleda y con su follaje a manera de un toldo aleja los fuegos de
Febo. Las ramas proporcionan fresco, la tierra humedecida flores
purpura: la primavera es eterna. Mientras Proserpina [Perséfone] juega en
aquel bosque y coge violetas o blancos lirios, y mientras con entusiasmo
de nifia llena los cestos y su regazo, y se afana por superar en su recogida
a sus compaiieras, casi al mismo tiempo fue vista y amada y raptada por
Dite [Hades]: hasta tal punto se apresura el amor. La diosa, aterrada,
llama con su plafiidera boca a su madre y a su séquito, pero con mas
insistencia a su madre, y, después de que habia desgarrado su vestido
desde el escote, las flores recogidas cayeron al soltarse la tunica, y tan
gran sencillez hubo en sus juveniles afios: también esta pérdida provoco

un dolor a la joven®™”.

La frase final, en la que se nos informa de que el vestido fue rasgado desde el escote y
las flores que pendian de é1 se perdieron por el suelo, puede ser interpretada como una
metafora de la virginidad perdida. Hades, por tanto, violaria a la muchacha. Cuando
Démeter se entera de donde esta su hija y quién la ha raptado, se dirige inmediatamente

al Olimpo para que Zeus, el padre de Perséfone, intervenga. Pero Zeus no interviene:

“Mi hija es una prenda y carga comin contigo; pero, si parece bien sélo
afiadir nombres verdaderos a la realidad, este hecho no es un deshonor
sino amor verdadero, y no sera para mi motivo de vergiienza ese yerno,
diosa, con tal que td lo quieras. {Que falten las demés cosas, cuin

importante es ser hermano de Jupiter! {Y puesto que las demas cosas no

2 Ov. Met. V, 385-402. Traduccion de Consuelo Alvarez y Rosa M? Iglesias.
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faltan, en nada es inferior a mi a no ser por el sorteo [de las regiones del

4
mundo]**!”.

El rapto y la aparente violacién no han sido otra cosa, a ojos de Zeus, que una muestra
de amor verdadero. Poco importa lo que dijeran Perséfone o Démeter; el matrimonio es
un pacto entre hombres y, dado que Zeus ve en Hades a un semejante, en nada inferior a
él, no tiene nada que objetar al matrimonio. La violencia contra las mujeres y contra
otros sujetos no viriles es un acto impune justificado y legitimado por el sistema

patriarcal en si mismo.

Vemos con todos estos ejemplos que en los patriarcados de coercidon el hombre desea y
el mundo gira en torno a ese deseo. El hombre ama a una mujer (o a un muchacho) y
ésta esta obligada a corresponderle; no se acepta un no por respuesta., no se concibe la
posibilidad de la negativa. Esta figura se ve muy bien en las peliculas clasicas del
Hollywood de los afios cuarenta, cincuenta y sesenta®, en especial en la pelicula Bus
Stop (1956), protagonizada por Marilyn Monroe. En el film Marilyn interpreta a Cherie,
una chica del medio-oeste norteamericano que trabaja como cantante en un bar local.
Un joven vaquero, Boudegard (Bo), que cumple al pie de la letra el estereotipo de
masculinidad viril, se enamora de ella y le pide que se case con él, pero ella le rechaza.
El, sin embargo, sélo se escucha a si mismo y no hace caso de las negativas, planeando
la boda. Ante el acoso de Bo, Cherie quiere escapar, pero es secuestrada por Bo, que no
entiende como ella puede rechazar una proposicién, a sus ojos, tan ventajosa.
Finalmente, Cherie percibe que todo lo que ha hecho Bo lo ha hecho por amor y, atraida
por la masculinidad exacerbada de €l, aceptara el matrimonio en una representacion

perfecta de la transicion entre un patriarcado de coercién a uno de consentimiento.

Cherie es una nueva Dafne que, como ella, rehuye del matrimonio y quiere mantenerse

lejos de los hombres™. Pero el deseo que despierta en uno de ellos trastocard su vida

2% Ov. Met. V. 524-529. Traduccién de Consuelo Alvarez y Rosa M® Iglesias.

% Las peliculas clasicas de Hollywood, por su exageracién de los roles de género, y el cine de accién, con
las peliculas de Silvester Stallone a la cabeza, por su exacerbacién de una masculinidad hiperviril, son
perfectas para analizar el dispositivo de construccion y difusién de las identidades de género y cémo éstas
se hacen pasar por naturales. Como vemos, ¢l cine dominante se nutre continuamente de las imagenes
estereotipicas que los mitos ayudaron a fijar en el inconsciente histérico y que han llegado hasta nuestros
dias a través de lo que Bourdieu (2000) llama habitus.

%°0v. Met. 1, 478. Resulta interesante, para la concepcion del matrimonio como transaccion entre varones
al estilo Lévi-Straussiano que tratamos aqui, que Dafne no se mantiene virgen por una decision propia,
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para siempre. Dafne decide sacrificarse y es transformada en laurel, Cherie, por su
parte, y siguiendo el rol de la mujer burguesa de los afios cincuenta, se somete a la
autoridad del varén y acepta contraer matrimonio en lo que se considera un final feliz de

la pelicula. Lo que el hombre decide se convierte en ley.

Como se viene remarcando, esta dominacién de los varones no solo se manifiesta con
respecto a las mujeres, sino también contra todos aquellos individuos que no son
hombres adultos, como los muchachos, o que no cumplen con las normas de género,
como los prostitutos o los esclavos. Asi, se observa también esta dominacion masculina,
aparte de en el mito de Ganimedes o el de Pélope, que es raptado por Poseidon, en el

mito de Narciso.

Todo el mito de Narciso, seglin nos lo cuenta Ovidio”’, deriva del despecho de uno de
sus pretendientes, que ha sido rechazado por él: Narciso (fruto, por cierto, de la
violacion del rio Céfiso a la ninfa Liriope) es un joven de una gran belleza que levanta
pasiones entre los miembros de uno y otro sexo. A pesar de ello, rechaza a todos sus
pretendientes al no sentirse atraido por ninguno. Uno de sus pretendientes, agraviado
por el rechazo, le maldice: “jOjald €] mismo ame asi, que asi no se aduefie de lo

8
amado’®!”

. Némesis, diosa de la venganza, por tanto diosa del orden normativo que
castiga lo que excede o subvierte ese orden”, acepta el ruego del pretendiente y hace
que Narciso se enamore de su propio reflejo en el agua de un lago. El castigo est4, a
ojos de los griegos, justificado: Narciso es un soberbio que incurre en un delito moral de
hybris, de desmesura, y se atreve a rechazar a muy ilustres personajes. Sin embargo, no
es que Narciso sea un soberbio, sino que los pretendientes, ofendidos, le acusan de
serlo, incapaces de entender que se les rechace. En realidad, los soberbios son los
pretendientes, pero quien acaba siendo castigado por la autoridad patriarcal es Narciso,

que se niega a aceptar la relacién de dominacién.

Narciso, como no podia ser de otra manera, muere. El mensaje que manda el mito es

muy claro: si Narciso hubiera agradecido los cumplidos de sus pretendientes y hubiera

sino que pide permiso a su padre y éste, el encargado de llevar a cabo la transaccion de bienes simbélicos
que se denomina matrimonio, accede a su peticion.

7 Ov. Met. 111, 346-370.

%8 bid.

* En este sentido recibe el epiteto de Adrastéa, “la ineludible” (Juinger, 2006: 250).
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aceptado las proposiciones de estos, habria vivido feliz; pero, como ha rechazado estas
proposiciones, negandose a aceptar el rol pasivo que estaba obligado a cumplir por su
condicién de adolescente, y cuestionando el dispositivo de produccién de las relaciones
de poder, no merecia otra cosa que la muerte. Vemos, por tanto, que el castigo de

Narciso no es tanto un castigo por hybris como por desobediencia a las normas:

“Las leyes de la uniformidad deben triunfar, y para ello debe aniquilar a
quienes pretenden escaparsé de sus engranajes. El rechazo y la
marginacién son las amenazas permanentes para quienes se atreven a
poner en duda las pautas de comportamiento establecido. Cada sociedad
construye un universo en el que delimita una serie de peligros. Contra
ellos crea un proceso de normalizacién (sus aspectos negativos y
prohibiciones) que lleva aparejado un proceso de control social” (Cortés,

2003: 13-14).

Interesante resulta también el castigo que se le aplica: Narciso es condenado a
enamorarse de su reflejo en el agua, que es lo mismo que decir que Narciso se enamora
de su propia belleza, aquella que levant6 las pasiones de no pocos pretendientes: la
causa del amor de los pretendientes serd la causa de la muerte de Narciso, en una
especie de Ley del Talion. Vemos que en la base del relato de Narciso se encuentra la
belleza de éste como motor de accién de toda la trama. Y es que la belleza es peligrosa
para el que la posee, como demuestran todos los mitos de violaciones: Dafne, Siringe,
Aretusa, Perséfone, Liriope, Ganimedes...todos estos personajes son raptados o violados
(o raptados y violados) a causa de su belleza, que llam6 la atencion de algiin poderoso
dios. Véase, por ejemplo, el personaje de Medusa, una joven de extremada belleza que
llamo la atencién de Poseidon, que la acabara violando en el templo de Atenea, donde
&sta se habia refugiado. Atenea, ofendida por la profanacién de su templo, no castiga a
su tio Poseiddn, algo impensable, sino a Medusa, a la que convierte en un monstruo. La
belleza, por tanto, atrae el infortunio. Vista asi, la belleza como maldicién, cabe pensar

si Atenea no hizo un favor a Medusa transformandola en un monstruo repugnante.

La causa Gltima, pues, de la muerte de Narciso es su propia belleza. Como se ha
comentado, Narciso se enamora de su propio reflejo (de su belleza, de si mismo) y

muere de inanicién al no poder separarse del lago donde su amado se encuentra, o
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ahogado, en otras versiones, al ser aspirado por su propio reflejo (Frontisi-Ducroux,
2006: 124). Sin embargo, en el mito nos encontramos dos percepciones: por una parte la
percepcion interna, la del personaje de Narciso, que estd convencido de que ama a otra
persona; y por otra, la percepcion externa, la del poeta (que es asumida por el lector u
oyente del mito), por la que Narciso se enamora de si mismo. Dos percepciones que
entrafian dos realidades distintas, una realidad falsa, la de Narciso, y una realidad
verdadera, que es reconocida como objetiva, la del poeta y el lector. Es esta
contradiccién entre las dos percepciones y las dos realidades la que da sentido al relato,
pues el impacto educativo del mito se produce en el reconocimiento de la percepcion
externa como la percepcion verdadera. Esta percepcion, digamos, oficial, se observa
hoy en el caso de médicos y psiquiatras. El paciente es considerado no apto para
autodefinirse y autocomprenderse, porque es subjetivo, mientras que el médico y el
psiquiatra son considerados, por unos mecanismos estatales, como competentes y
objetivos, y son éstos los que declaran a los cuerpos y las mentes (a lo sujetos, en
definitiva), como sanos o enfermos, con todas las repercusiones que para el ser social

tienen estas categorias.

El reflejo en el agua, junto con la sombra, es la imagen mas antigua que el ser humano
ha contemplado de si mismo (Cortés, 2003: 98). Reflejo y sombra son extensiones del
yo, manifiestan la identidad de la persona. Narciso, al perder la percepcion de si mismo,
pierde su identidad. Y esto se manifiesta en el plano educativo del mito: como Narciso
se niega a acatar las normas sociales y el rol que le es impuesto, no tiene identidad; es
socialmente incatalogable e irreconocible, por eso estd abocado a la extincion, pues “no
se existe porque se es “reconocido”, sino porque se es “reconocible” (Judith Butler
citada por Eribon, 2001: 85). De esta manera, se puede entender que, tras la muerte de
Narciso, su cuerpo se transforme en un narciso, la flor que lleva su nombre. Noétese que
en griego el término que designaba a las flores era fo dnthos, una palabra de género

neutro (Frontisi-Ducroux, 2006: 280).

El mito de Narciso, en su estructura, tiene un paralelo en la pelicula Zorba el griego
(1964), protagonizada por Anthony Quinn: un joven escritor norteamericano llega a un
pueblo de Creta para empezar una nueva vida en busca de inspiracion, y toma a Zorba
(Anthony Quinn), un hombre del pueblo, como su asistente. En el pueblo, vive una

joven viuda (Irene Pappas) que es deseada por todos los hombres. Entre estos hombres
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se encuentra el hijo del cacique del pueblo, que la pretende continuamente, siendo no
correspondido. Con el paso del tiempo, la viuda y el escritor inician una amistad, y se
corre la voz de que mantienen una relacion. Ante el rumor, el hijo del cacique, que se
siente injuriado, se arroja por un acantilado. Como consecuencia, los amigos y parientes
del suicida, con el padre a la cabeza, se dirigen a la casa de la viuda con la intencién de
lapidarla, pero Zorba lo impide. Sin embargo, cuando Zorba se da la vuelta, el padre del
suicida saca una navaja de su cinturén y degiiella a la viuda. La venganza ha sido

satisfecha.

El concepto es el mismo: el rechazo de las proposiciones ofende el orgullo masculino
del pretendiente, que, finalmente serd vengado por el orden patriarcal. Tanto Narciso
como la viuda de la pelicula son culpables de una soberbia ficticia, reflejo de la
verdadera soberbia de la masculinidad herida. Como vemos, lo que el hombre desea se
tiene que hacer efectivo, y, si no se hace efectivo, trae como consecuencia la
destruccion del objeto deseado. Efectivamente existe amor por parte de los
pretendientes masculinos, pero es un amor inserto en las relaciones de poder, pues lleva
consigo la obligacién de la reciprocidad: “yo te amo, y, en consecuencia, tii debes

amarme amf’.

Otro paralelo del mito de Narciso se puede encontrar en el Ayax de Séfocles. Una vez
muerto Aquiles, se lleva a cabo el sorteo de sus armas entre Odiseo y Ayax, los dos
aqueos que defendieron su cuerpo de los troyanos. Los Atridas eligen a Odiseo, y Ayax,
ofendido por la afrenta sufrida, pues a él le deberia haber correspondido la eleccion,
como primo de Aquiles que era®, monta en célera y planea matar a Odiseo, a los
Atridas y a cuantos aqueos encuentre en su camino. Pero Atenea confunde a Ayax y éste
cree estar asesinando a sus enemigos cuando en realidad est4d matando y torturando el
ganado que poseia el ejército aqueo. Cuando los Atridas se enteran de que Ayax ha
esquilmado el ganado y, sobre todo, de las intenciones que tenia, se preparan para
castigarle, pero éste, que ya ha recuperado la cordura, se arroja contra su propia espada
clavada en la arena y se suicida. En el lugar donde cae la sangre del telamonio nace una

flor.

%% Peleo, padre de Aquiles, y Telamén, padre de Ayax, eran hermanos e hijos ambos de Eaco, rey de
Egina.
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La estructura del mito es muy similar: Tanto Narciso como Ayax son acusados de
hybris, de orgullo desmedido, estando la raiz de su tragico final en la desobediencia a
las normas: Narciso rechaza a los pretendientes, negdndose a aceptar la relacion de
dominacién en que se basa la relacion pederastica, y Ayax se niega a aceptar el
veredicto de los Atridas con respecto a las armas de Aquiles; por otra parte, la mirada
de ambos es confundida por una diosa (Némesis en el caso de Narciso; Atenca en el
caso de Ayax"), lo cual serd la causa de su muerte; y ambos, al morir, dejaran en su

lugar una flor.

La moraleja que estos mitos llevan implicita es una amenaza velada. Esta mostrando el
destino de los que, dominados por su hybris, han desobedecido las normas y han
amenazado el orden social (orden social patriarcal), para indicar con ello el castigo que
recae sobre todos ellos por parte de los dioses, los garantes de ese orden social. Castigo
que, como el epiteto de Némesis, es ineludible y mas tarde o mas temprano acaba
recayendo sobre el infractor. Los mitos, por tanto, en lo tocante a estas cuestiones son

un elemento importante de control social.

Relacién pederastica y metamorfosis son temas que también se encuentran en los mitos
de Jacinto y Cipariso. Tal y como lo entiende Madeleine Jost (2005), la metamorfosis
puede ser un mecanismo de involucién, de regresion del personaje mitolégico a un
estadio anterior y salvaje a causa de la transgresion de alguna norma. Asi se lo ve M.
Jost en los casos de Licadn y de Calisto, su hija*>. Pero también se puede ver en Dafhe,
Aretusa, Siringe y todas a quellas mujeres que, en los mitos, se niegan a acepar la
relacion sexual o el matrimonio con algin dios y son metamorfoseadas, pues estin
incumpliendo la norma patriarcal que regula la relacién de dominacién de las mujeres
por los hombres. Asi pues, los mitos de Jacinto y Cipariso, como el de Narciso, pueden
ser interpretados seglin este esquema. Pero, ;qué hay en Jacinto y Cipariso que pueda

conducir a la regresion? ;Qué norma transgreden?

31 «yo [Atenea] se lo impedi [matar a los aqueos] infundiéndole en sus ojos Jalsas creencias, de una
alegria fatal, y le dirigi contra los rebafios y el botin que, mezclado y sin repartir, guardan los boyeros”
(Soph. A4j. 53-55. Traduccion de A. Alamillo).

32 Licadn viola la ley de la hospitalidad y sacrifica a su huesped, por lo que Zeus lo convierte en hombre-
lobo, mientras que Calisto, miembro del cortejo de Artemis, quedar4 embarazada de Zeus, transgrediendo
la norma de la virginidad que Artemis impone a sus acompafiantes, por lo que es transformada en osa.
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En ambos mitos interviene Apolo como amante, dios que, por encontrarse a medio
camino entre la adolescencia y la edad adulta se convierte en el guardian de los ritos de
paso> (Bremmer, 1999: 41), al igual que le ocurre a su hermana gemela, Artemis, que
guia a los nifios de la nifiez a la edad viril y, en ese sentido recibe en Esparta el epiteto
Orthia, derecha, pues forma e instruye a sus pupilos (Frontisi-Ducroux, 2006: 101). La
relacion pederastica, a través de la informaciéon de determinados mitos que
presuponemos antiguos, se podria entender como un rito de paso vigente en épocas
arcaicas a través del cual los jovenes pasaban del grupo de los no-hombres al grupo de
los hombres viriles a través de la ensefianza del rol social masculino. La regresion que
marca la metamorfosis de ambos personajes puede radicar en que ambos no han
finalizado el rito de paso (con todas las salvedades que me sugieren el término rifo), por
lo que no habrian alcanzado el objetivo de convertirse en hombres viriles: Jacinto muere
y se metamorfosea en la flor de su nombre a causa del impacto que recibe del disco que
lanza Apolo en el curso de un entrenamiento atlético, actividad relacionada con la
masculinidad; y Cipariso se metamorfosea en ciprés, el arbol de la tristeza, a causa de la
pena que siente al haber matado por error a su ciervo®* doméstico en el curso de una
cacerfa, actividad también relacionada con la masculinidad. Esta tristeza que siente
Cipariso puede entenderse como el apego del personaje hacia un elemento tan
importante de su infancia como es este ciervo, apego que le impide madurar y asumir

un rol viril asociado a los valores de fuerza, valor, violencia y actividad.

Vemos asi como en estos casos la metamorfosis implica una regresion, bien por el
incumplimiento o transgresion de una norma, bien por no haber sido capaz de superar
la prueba de paso de una edad infantil y femenina a una edad adulta y masculina. Esta
dualidad infantil-femenino® y adulto-masculino que venimos comentando a lo largo de

este trabajo se puede ver muy bien en el mito del lapita Ceneo®.

3 En este sentido, Ovidio le denomina “el de cabellos sin cortar” (Ov. Met. X1, 585. Traduccién de
Consuelo Alvares y Rosa M?® Iglesias).

34 Noétese que el ciervo es el animal de Artemis, y que suele aparecer en los mitos relacionados con ella:
Acteon es transformado en ciervo tras ver desnuda a la diosa; Artemis sustituye a Ifigenia por una cierva
momentos antes del sacrificio de ésta para calmar la célera de la diosa que Agamenoén, padre de Ifigenia,
habia encendido.

3% Sirva como ejemplo que, durante el Franquismo, las mujeres eran consideradas poco mis que unas
menores de edad permanentes que pasaban de ser tuteladas por el padre a serlo por el marido.

3¢ Ov. Met. X11, 172-209.
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Ceneo habia nacido mujer y llevaba el nombre de Cénide. Cénide habia decidido
permanecer virgen y no unirse a ningiin varén, pero un dia, paseando por la orilla del
mar, Poseidén la viol6 y, en compensacién por la violacion, le manifesté que le
concederia el deseo que pidiese. Cénide pidi6é ser convertida en hombre. Poseidén
cumpli6 su promesa y Cénide se convirtié en Ceneo, haciéndose famoso por su coraje y
valentia en la guerra que mantuvieron lapitas contra centauros. Nestor le recuerda en la
Iliada como uno de los héroes més grandes que ha conocido y conocerd jamas el

7
mundo”’.

Bajo mi punto de vista, Cénide/Ceneo puede ser el prototipo de adolescente griego, un
no-hombre, que, por este motivo es incluido en el grupo. de los subordinados y
dominados por el poder patriarcal.. Este no-hombre adolevscente, a diferencia de las
mujeres, €s un no-hombre temporal que, a través de la relacién pederastica y el
aprendizaje del rol social masculino que esta relacion implica, se convierte en un

hombre viril.

La misma interpretacion se puede dar al mito de Pélope que nos narra Pindaro®® y que
se comento en la Infroduccion. Segun Pindaro, Pélope fue raptado por Poseidon, que se
enamoro de €l. Una vez finalizada la relacién pederastica, Pélope volvio a su casa y se
dispuso a buscar esposa. Por aquél entonces, Enomao, rey de Pisa, ofrecia a su hija
Hipodamia en matrimonio a aquél que pudiera ganarle en una carrera de carros. Pélope
solicit6 la ayuda de su amante Poseidén y éste le entregd un carro con caballos, con los
que derroté a Enomao, que muri6 en el curso de la carrera. La derrota y muerte de
Enomao permiti6 a Pélope acceder al matrimonio con Hipodamia y, a través de ésta, al
trono de Pisa. Asi pues, la relacion pederastica es previa al matrimonio, el objetivo de
todos los hombres y mujeres en la Grecia antigua; pero, ademas, es obligatorio que sea
previa al matrimonio pues el adolescente accede a la masculinidad a través de ella, por
lo que, sin esta relacion pederéstica no podria casarse porque ain no seria un hombre.
Como indica Bernard Sergent (1986: 70), Pélope no existe sino para indicar una
iniciacion pues, tras la relacion pederastica y el matrimonio con Hipodamia, no se

refiere ningtin dato mas de Pélope salvo que engendré muchos hijos. Asi pues, se puede

3" Hom. 1. 1, 264.
3% Pin. OI.1, 23-56 y 65-96.
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establecer una relacion entre relacion pederatica, matrimonio y descendencia como los

hitos que marcan el desarrollo de la masculinidad en la Antigua Grecia.

Es curiosa la relacion de Pélope con el caballo, el animal de Poseidén (Bremmer, 1999:
43), y, por tanto, con el propio dios Poseidén: derrota a Enomao en una carrera de
carros gracias a los caballos y el carro que le regala Poseidon; y se casa con Hipodamia,
cuyo nombre puede traducirse por “la que doma los caballos” (nombre que deriva de
hippos, caballo, y damddso, domar). Esta estrecha relacion de Pélope con el caballo
indica, como ya se ha dicho, una estrecha relaciéon con Poseidon, dios hiperviril que,
precisamente por esto, es uno de los dioses mas estrechamente ligados a la pc:derastia3 °,
Esta hipervirilidad y fuerza bruta de Poseidén se construye en torno a una misoginia
exacerbada, que se ve muy bien en el hecho de que en muchos santuarios de Poseidon

no estuviera permitido el acceso a las mujeres (Bremmer, 1999: 43).

La relacién entre nifiez y feminidad se puede observar también en el mito de Aquiles™.
Cuando Aquiles tenia nueve afios, el adivino Calcante vaticiné que no se podria tomar
Troya sin su intervencion, por lo que su madre Tetis, que conocia el destino de Aquiles,
lo disfraz6 de mujer y lo escondi6 en el gineceo del rey Licomedes de Esciros. Odiseo,
avisado, se dirigié al palacio de Licomedes y descubrié a Aquiles a través de una

estratagema“. Asi fue como Aquiles se incorporé al ejército aqueo.

La relacion pederastica no esta, sin embargo, excluida del mito de Aquiles pues es
archifamosa la relacion entre él y Patroclo. Esta relacion, que se ha convertido
practicamente en el paradigma de la relacion pederéstica griega, estd, sin embargo,
ausente en Homero. Determinados autores (Sergent, 1986; Marrou, 2004) han
manifestado que su ausencia en Homero no implica una inexistencia de este tipo de
relaciones en la época en que se formaron los poemas, y que este silencio lo impone la
estructura del género épico, para el que hay ciertos temas que no se deben tratar
(Sergent, 1986: 221-222). Yo, personalmente, discrepo de esta interpretacion del género
épico. Es cierto que el hecho de que las relaciones pederasticas no aparezcan reflejadas

en Homero no quiere decir que no existieran en la época en la que se forjaron los mitos;

3% Obsérvese que el mismo dios esta presente en el mito de Cénide/Ceneo.
** Tanto Aquiles como Cénide/Ceneo eran tesalios.
I Apd. 111 13, 6-8.
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pero tampoco se puede afirmar. Por determinados mitos, de origen sobre todo
peloponesio, beocio y tesalio, que presuponemos antiguos podemos intuir la existencia
de la relacion pederastica en épocas arcaicas de la historia de Grecia en esos territorios,
pero eso no quiere decir que para Homero tuvieran que existir. Tenemos que tener en
cuenta que los poemas homéricos nacen en Jonia, en las costas de Asia Menor, por lo
que las relaciones pederasticas pudieron no existir siquiera en ese ambito en aquella
época. Asi pues, la explicacién de esta ausencia en base a un supuesto codigo moral que
regiria el género épico no me parece adecuada, teniendo en cuenta, ademds, que las

relaciones pederasticas eran moralmente aceptables.

Sin embargo, a partir de época clasica se generaliz6 la relacién de Aquiles y Patroclo,
quiza porque en é€poca arcaica los poemas homéricos se difundieron por toda Grecia y
entraron en contacto con otras culturas griegas en las que si estaba presente la
pederastia. Asi, se percibiria la exagerada reacciéon de Aquiles ante la muerte de
Patroclo como una reaccién propia de una relacion pederastica®”. De esta manera, se
enlaza la historia de Aquiles en el gineceo de Licomedes con la de su relacion con
Patroclo. A la vez que se reinterpretaba esta relacion entre Aquiles y Patroclo como una
relacion pederasta, se invertia la edad de los personajes, haciendo de Aquiles el erasta 'y

de Patroclo el eromeno, a pesar de que en la Iliada Patroclo es mayor que Aquiles43.

Vemos, por tanto, que la relacién entre Aquiles y Patroclo podria haber sido
reinterpretada en época Cléasica como una relacién pederasta, connotacion que en los
poemas homéricos parece no tener, mas alld de la reaccién de Aquiles de querer
degollarse cuando se entera de que Patroclo ha muerto. Una reinterpretacion parecida
vemos en la pelicula Troya (2004) protagonizada por Brad Pitt. En la pelicula, Aquiles
no s6lo es mayor que Patroclo, al contrario de lo que establece la Iliada, sino que
ademas es su primo. Asi pues, cada generacion reinterpreta sus mitos de una manera
distinta en funcion de una serie de factores. Los griegos de la época clasica, sobre todo
los atenienses, que si conocian las relaciones pederasticas y las practicaban, podrian

haber reinterpretado la relacién de Aquiles con Patroclo en esta clave, mientras que los

“2 Nétese que los que refieren la relacion entre Aquiles y Patroclo son Platén, Jenofonte, Esquines, en su
discurso contra Timarco, y Plutarco (Sergent, 1986: 264).

3 “E] anciano Peleo a su hijo Aquiles le encargaba siempre ser el mejor y por encima estar de los demds;
y a ti [se refiere a Patroclo], a su vez, estos encargos te hacia Menetio [su padre], hijo de Actor: “Hijo
mio, Aquiles en linaje es superior a ti, pero t eres mayor que €l, aunque aquél en fuerza mejor que ta es
con mucho [...]” (Hom. /I. XI, 786. Traduccién de Antonio Lépez Eire).
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productores de la pelicula, por otra serie de cuestiones igual de interesadas, ocultaron
esta version pederdstica en pos de otra mas amable y menos provocativa, haciendo de
los personajes parientes. Sin embargo, ambas versiones son igualmente traidoras con
respecto al relato original, el de la Iliada, en el que los personajes no son ni amantes ni
primos. Lo interesante aqui no es tanto registrar la traicion del texto original cuanto
analizar las implicaciones socioldgicas que conllevan estas reinterpretaciones: qué
motivé que la relacion de Aquiles y Patroclo fuera transmitida como una relacién de
amantes en la Grecia Clasica y Helenistica y qué ha motivado que en nuestra sociedad
se haga una pelicula en la que ambos personajes son primos™. Porque es evidente que
hay unas motivaciones y unos esquemas mentales e ideoldgicos que estdn funcionando
para producir estas versiones. Versiones en las que no escapa tampoco la produccion del
género, pues, como se ha venido remarcando, éste no es una esencia de los individuos,
sino una construccion social que depende de unos intereses y unas motivaciones. Si no,
como se explica que en la Grecia antigua hubiera ritos de paso que inculcaban unos
roles de género concretos en hombres y mujeres? Si el género, como comportamiento
social, fuese una esencia que nace espontdneamente determinada por los cuerpos
sexuados de los individuos no serian necesarios los ritos de paso. Como establece
Manuel Cruz (2005: 19): “Si esencia y apariencia coincidieran, no haria falta la

ciencia”.

A modo de conclusién

A lo largo del presente trabajo se ha intentado demostrar la estrecha relacion existente
entre construccion de la sexualidad y construccion de los roles de género. Puede

extrafiar que se considere la sexualidad como una construccién social pero, sin embargo,

** Lo mismo se puede decir de la pelicula 4lejandro Magno (2004), curiosamente estrenada el mismo afio
que Troya, y protagonizada por Collin Farrell. La relaciéon homoerdtica entre Alejandroy Hefestion en la
pelicula se deja entrever, se insinda a través de miradas, de ciertas palabras muy ambiguas, pero nunca se
hace explicita. A pesar de lo cual cont6 con la oposicién de los sectores sociales mas conservadores y, en
especial, de la sociedad y las instituciones politicas griegas que, a través de veinticinco abogados,
intentaron obligar a los estudios Warner a incluir en los titulos de crédito una referencia que sefialase que
la pelicula es una reinterpretacion ficticia de la vida de Alejandro y no un relato fiel basado en referencias
histéricas: “No estamos diciendo que estemos en contra de los homosexuales, sino que la productora debe
aclarar que el filme no se basa en la historia real de Alejandro” (E! Pais, 23 de Noviembre de 2004).
Como vemos, la Historia no sélo la escriben los poderosos, sino que también la interpretan los poderosos.
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lo es. Si se considera la sexualidad como un comportamiento natural es porque
tradicionalmente se ha asociado sexualidad con reproduccion, lo cual no es algo natural
sino ideologico, a pesar de que se haga pasar por natural.

La sexualidad como comportamiento natural destinado a la reproduccion reduce el sexo
a los genitales que, no por casualidad, se llaman indistintamente 6rganos sexuales y
organos reproductivos. Sin embargo, la sexualidad no es un comportamiento o conjunto
de comportamientos naturales que van destinados a la reproduccion, a pesar de que la

ciencia ahonde en estos postulados, sino que es una construccién ideologica.

La sexualidad son todos aquellos comportamientos relacionados con el placer erético, y,
como tal, todo el cuerpo es sexual, en tanto que es capaz de sentir y producir placer,
desde la piel hasta la boca. Si se asocia sexualidad con reproduccién es meramente por
cuestiones ideoldgicas tendentes a fijar unos comportamientos especificos,
comportamientos que marcan una serie de relaciones sociales entre las personas,
relaciones que no soélo son sociales sino también politicas y econdmicas. La sexualidad,
por tanto, no es una mera cuestién privada sino eminentemente publica en tanto que
sitda el cuerpo como una encrucijada de fuerzas politicas que modelan la subjetividad
del sujeto. En otras palabras, las relaciones sexuales estan ideoldégicamente planteadas,
en tanto que ponen en practica una serie de concepciones aprendidas, concepciones que
designan unas partes del cuerpo como sexuales (los genitales) y otras como no sexuales
(el ano, la boca...). Esto no es natural, es eminentemente cultural y responde a unos

intereses muy concretos.

Que los seres humanos sean capaces de reproducirse, no quiere decir que todas las
relaciones sexuales tengan o deban tener este objeto. De 1a misma manera, el hecho de
que las mujeres sean capaces de ser madres no quiere decir que lo tengan que ser, a

pesar de los argumentos de determinados grupos politicos y religiosos.

La teoria que vincula sexualidad con reproduccion estd marcando también una jerarquia
social en tanto que discrimina a la poblacién entre normales y anormales. Si, como
propone la ciencia, la sexualidad no tiene mas objeto que la reproduccién de la especie,
todos aquellos que mantienen relaciones sexuales en contra de esta norma, sobre todo
los homosexuales, estan yendo en contra de la naturaleza y, por tanto, son seres

anormales, abyectos, cuando no enfermos. Y, como siempre, estos postulados se apoyan
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en el discurso cientifico, que es el més conservador de los discursos en tanto que se basa
en la determinacion biolégica. Determinacion bioldgica que, lejos de ser objetiva, estd
fuertemente influida por postulados ideoldgicos, en tanto que los datos que la ciencia
propone son interpretados por personas, personas que tienen una serie de concepciones
ideologicas concretas: este mismo discurso cientifico que hoy se esgrime para justificar
determinas actitudes o politicas, en su momento se utiliz6 para justificar la
subordinacion de las mujeres a los hombres atendiendo a cuestiones bioldgicas: las
mujeres serian por naturaleza inferiores a los hombres. Asi se elaboraron teorias
cientificas que pretendian demostrar que las mujeres tenian menor capacidad intelectual
que los hombres, que eran fisicamente mas débiles, que eran emocionalmente mas
inestables, etc. Por ello, el discurso cientifico es tan subjetivo como el resto de
discursos, a pesar de que se haga pasar por todo lo contrario. Porque, una de las formas
de control social, quiz4 la mas bésica, consiste en proyectar en la naturaleza lo que se
quiere imponer y conseguir dicha imposicién convirtiéndo lo que es una construccion

ideoldgica en una realidad natural (Cardete, 2004: 3).

Pero, en todo caso, aunque se admita que el objeto de la sexualidad es la reproduccion,
este argumento ya no podria sostenerse hoy en dia dado que la ciencia ha creado unas
técnicas de reproduccion asistida que permiten a la especie reproducirse sin necesidad
de relaciones sexuales: inseminacion artificial, que permite la reproduccion en ausencia
de varén, y fecundacion in vitro, que la permite en ausencia de mujer. Por tanto, los

discursos conservadores no tienen ya argumentos para ligar sexualidad y reproduccion.

En este sentido, sexualidad y roles de género forman parte del mismo dispositivo y se
construyen mutuamente. Se entiende asi que, desde las instituciones cientifico-
educativas, se designen unas partes del cuerpo como sexuales y otras como no sexuales.
El ano es considerado un 6rgano contrasexual, en tanto que invierte los roles de género.
Por ello se veda el acceso a €l como lugar exclusivamente de salida y nunca de entrada.
Asi, los homosexuales, a los que se les presupone una sexualidad pasiva, anal, son
socialmente denostados como no-hombres, como afeminados, al mismo tiempo que se
considera la penetracion anal como impropia de heterosexuales, como impropia de los
verdaderos hombres. Y todo ello porque se ha construido ideoldégicamente la
concepcion de que los hombres en las relaciones sexuales deben desempefiar el rol

activo y las mujeres el pasivo (siempre con el telén de fondo de la reproduccidn). Asi
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pues, la penetracion anal permitirfa que los hombres adoptaran un rol pasivo,
contraviniendo las normas de género. Por tanto, sexualidad y género estin mas

estrechamente ligados de lo que se cree.

En este sentido, las relaciones pederastas entre adultos y muchachos son equiparables a
las relaciones entre hombres y mujeres, y los mitos nos dan buena muestra de ello,
como ya se ha visto. Los muchachos son considerados ro-hombres temporalmente, por
tanto, pertenecientes al grupo de los subordinados, encabezado por las mujeres. De ahi
que su rol sea el mismo, tanto en el &mbito social como en el sexual. Lo cual también se
percibe muy bien en todos aquellos textos que nos refieren una conquista bélica y nos
dicen que los hombres fueron ejecutados y las mujeres y los nifios fueron vendidos

como esclavos (Placido, 2000: 57).

Cuando el adolescente accede a la edad adulta se nos indica que ya se ha masculinizado,
por tanto, estd ya preparado para desempeiiar un rol activo, tanto a nivel social como a
nivel sexual, huyendo de la pasividad propia de las mujeres, lo que le devolveria al
grupo de los subordinados, como le ocurrié a Timarco: el politico Timarco acus6 al
orador Esquines de haber traicionado a Atenas en la embajada que se mand6 a
Macedonia en el afio 346 a. C. para acordar las condiciones de paz entre Atenas y
Macedonia. Lo que hace Esquines, que ni afirma ni desmiente esta acusacion, es
invalidar la acusacion de Timarco a través de un discurso (el famoso discurso Contra
Timarco) en el que le acusa de haberse prostituido, con lo cual no tendria derecho a
hablar ante la Asamblea y su discurso quedaria invalidado. Dado que en la Asamblea
s6lo podian hablar los hombres, €l hecho de que una acusacién de prostitucion lleve
implicita una pérdida de este derecho, implica la pérdida de la masculinidad y el ingreso
en el grupo de los subordinados (mujeres, nifios, esclavos y extranjeros). Y ello porque
la persona prostituida estd obligada a cumplir todos las demandas que su cliente le
exiga en materia sexual, en tanto que el cliente es el que paga y es el que decide, con lo
que el prostituto tiene que adoptar una actitud pasiva impropia de los hombres. Una
muestra mas de que género y sexualidad estan estrechamente unidos. Y los mitos no
hacen sino reflejar esta realidad, a la vez que constribuyen a construirla de manera

performativa, al formar parte del aparato ideologico del poder patriarcal.
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