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IBTRODUCCIO kei.llil
elab.21

En el meu llibre, Eros i els seus rostres enigmétics,
afirmave gue la sexuslitat modificada per 1a culturs obria,
amb €1 seu distanciament de la programacié genética, una
série de possibilitats per & 1 ésser humé . Deia:

“Mentre que la sexualitst natursal, aixd és, la dque
simplement s adapta als patrons genétics, no obre amb
1g seva simple 1llei de repeticidé del codificat cap
via nove ni per 8 1 home en general ni per a 1s
sexusalitat en particulsr, la sexualitat cultural,
2ixd és, la que s ha anat desmarcant més i més dels
patrons de conducta genéticament heretats, obre, com
l1a rests dels elements culturals, unsa série
d avingudes que poden ser de 1a més alts importancia,
no ja per & 1 evolucié futursa de la sexualitat, sind
de 1 home en general” (1988 34).

L assaig present no vol si no elaborar una mica
amplament squestes intuilcions; en un suposit, perd, 1 és que
allé que la sexualitat cultural hauria pogut aportar a 1la
humanitat, no solament no 1i ho ha aportat (tot 1 gue potser

V& COmMENCAT & fer-ho), sind quie no hi ha gaires
possibilitats que 1li ho scabi saportant, si més no en
l'estadi d evolucid present. D on el plantejament

escatoldgic posat en relleu pel subtitol del llibre.

Per s mi, la sexualitst humana hauria pogut funcionar
com un factor important de cohesié (que és com aparentment
funciona en certes cultures sarcaiques 1 COWm possiblement va
funcionar durasnt tota 1 etapa de la protocultura humana). De
ser en un principi un factor de cohesid, no ja entre els
membres dels dos géneres, sind fins i tot entre els membres
de cada génere, tal com postuls Cucchiari, la sexualitsat
modificada per 1la culturs hs esdevingut més aviat un factor
de lluita, de divisidé sociaml, tal com ocorre en el mon
antropoide i potser en el mén huma per aiguna formsa de
replegament, d involucid, cap als patrons ancestrals de
conducta del mén dels primats.

Per a mi, en segon lloc, la sexualitat humana hauria
pogut evolucionar cap a aguells superacid de les tensions
internes que la carscteritzen (com sén ara la tensidé entre
el masculi i el femeni o entre heterosexualitat i
homosexuslitat), gracies al cultiu d’aqguell arquetip de
1 'sndroginia que tant la gqualifica i al mateix temps tant 1la
separa de ls sexualitat animal. Malauradament, perd, en lloe
d aixd, la sexualitat humana semblsa haver quedat



jrremeisblement atrapads en les seves tensions originaries,

mitjancant el bandejament d aquell arquetip de 1 androginia

que tant amenaca certes pressuposicions culturals sobre la

identitat dels individus. Degut =a aixo, la sexualitat

humana, en lloc d’'avan¢gar cap & un nouw desti evolutiu, «
sembls haver retrocedit involutivament cap sl mén animal,

com si no disposés en 1la practica de la wvirtuslitat

evolutiva dels seus engrames arguetipics 1 coincidis

d "aguesta manera amb la sexualitat animal.

Per a mi, en tercer lloc, la sexuslitat humana haurisa
pogut obrir-se cap & dimensions superiors, com s6n ara la
dimensié cosmica i la dimensié divina, en lloc de quedar
recloss en ells mateixa i tendir & referir-se a una dimensio
inferior com és 1 'animalitat. El preu que per aixd ha calgut
pagar ha estat la pérdua gairebé total d’aquella dimensié
simbdlica i sagramental de la sexualitat que tan! sentit 1ifA
déna i la forta reduccié de la sexualitat a ella mateixa amb
el caire d’una banda narcisistas i de 17altra fortament
idolatric que aixo 1i confereix. Un cop més la sexualitat
humans sembls que hagi reculat cap a la sexualitat animal,
la qual Obviament res no sap de cosmicitat i de
transcendéncia. Tot i la inclinacié invencible que, segons
certs autors (per exemple, Teilhard, Singer o Schubart),
1 home té =a contemplar la seva sexualitat en relacié =al
cosmos i a 1a divinitat, hem gairebé reeixit a privar el
sexe de qualsevol simbolisme cosmic o divi, convertint-lo en
objecte d una baixa idolatria.

Es que estem encara a temps de rectificar?

Després del fracés rotund de 1la revolucidé sexual (la
qual, en lloc de desalienar la sexualitat, 1 uUnic gque sembls
haver aconseguit és liberalitzar la sexualitat alienada), em
permeto dubtar-ne. @Quan hom veu 1a capscitat qQque té
1 snomenat sistema de treure-li a qualsevol cosa la punxs,
de fagocitar-ho i reduir-ho tot =a les proporcions
convenients, perqué res realment no canvii, hom comenga &
desesperar de 1 eficacia de qualsevol mena de pal.liatius,
reformes o fins i tot solucions revolucionaries.

Per rectificar caldria dur a terme aquella operacid
que Heidegger anomens Wiederholung i que consisteix & anar
tan enrere com calgui per poder reincorporar de forms
creativa tots aquells elements valuosos del passat que una
certs desviacié de 1la bona linia ha fet que s 'anessin
perdent. Perd, és que una cosa aixi és factible en el cas
concret de la sexualitat? Molt em temo que no, car, per dur
a terme una operacié d’ asguesta naturalesa, caldria posseir
unes simplicitat i wuna innocéncia que malauradament ens
manquen i sense les gquals la reincorporacisd del passat en el
present tindria facilment 1 aspecte d un engany, per no dir
d ‘'una comédia grollers.



Pero, suposem per un moment que estigués en la nostrs
ma rectificar una pila de coses del passat. Es que valdria
reslment la pena? La nostrs resposta és: potser si, perd
també: potser no. Perqué tal vegada de 1'home actual i de la
seva historia ens n interessi més la transmutacié evolutiva
que no pas la continuitat. Bé que la histéria de 1 home i de
1s seva sexualitat continuin sent interessants, el que
podria ser segurament més interessant de tot és llur
meta-historia, 1lur trans-historia, entenent, perd, per
aguests termes no pas ls superacié de lsa consciéncia
historica (Panikkar 1983), sind la superacié de 1 ésser
mateix gque té aquesta consciéncia histérica.

Vista ls histdria de la humanitat, 1la nostra
confianca no pot raure tant en una reestructuracié de 1lsa
cultura com en una reestructuracidé del mateix subjecte de la
cultura, gue és 1 'home. D’aqui el subtitol que hem possat &8
squest assaig: reflexions escatoldgigques sobre 1 erotisme.
Noti’ s, perd, que la nostra visid escatoldgica no es deixa
enguadrar en cap de les visions escatoldgigues corrents, car
ni defensa, com la utopia cléassica, un contraprojecte basat
en 1 optimisme humanista, ni propugna, com el mil.lenarisme
tradicional, un contraprojecte basat en el Poder de
1 Esperit (Duch 1882). L’'aGnic context valid del nostre
escatologisme és el d'una certsa visié evolutiva de la
realitst, aquella visié evolutiva especial que considera
1 home com un ésser de transicié (Aurobindo) i 1l’estadi de
1 'hominitzseidé com un estadi no definitiu de la manifestacid
de 1a vida i de la consciéncia damunt la terra (Teilhard).
Per s mi aquesta teoria constitueilx d un temps enca el
rerefons constant de tot el gue seriosament penso i escriec,
sense que aix6 vulgui dir gque no es pugui i no valgui
igualment la pena d entendre-ho en altres contextos.

De tot aixd és del que voldrias anar parlant al 1llarg
d "aquest assaig que s’ inspira en fonts molt diverses, tot
proposant-ne una lectura nova i creativa, una lectura que
busca ser fidel a 1 esperit sense quedar empresonada per la
lletra, en un esforg per interpretar, coOm diris en Salvador
Paniker, retroprogressivament una série de materials sobre
els quals és dificil arriscar-se a Tres més que & fer-ne
conjectures.

L. 'assaig no té una conclusio, per tal com penso gque
és millor que cadasch en tregui 1les conclusions gque 1i
semblin oportunes. Aixd em sembla tant més 1lOgic gque la meva
intencid en escriure aquest assaig no ha estat desenvolupar
académicament un tema, siné presentar més aviat a grans
pinzellades una série de giiestions que trobo a faltar en la
majoria de les aproximacions al problema de la sexualitat.

Una d’aquestes qilestions és, sens dubte, la qiestié
de 1 homosexumlitat, que, si bé a nivell individual és



tolersds per csusa dels =anomenats drets humans, a nivell
institucionasl o ritual no passa de ser vista com una
anécdota més o menys dispenssble de determinades cultures.

Jo em pregunto si aguesta és una visio correcta o si
no revela més aviat prejudicis pregons en contra d aguests
variant de la sexualitat. Car, en la meva opinidé, bé podria
ser gue 1 homosexuslitat hagués Jugat un paper de primer
ordre en 1la configuracid de la sexualitat humana 1 Qque
estigués, per tant, l1luny de ser-ne una mera anécdota. OSi
algd pregunta: de Qquina wmanersa?, 1i respondria qQque
probablement de tres:

- en primer lloc, fent que canviés profundament la
relacidé entre mascles i femelles; un canvi sense el
qual es fan, com veurem, dificilment intel.ligibles
algunes de les grans transformacions sofertes per ls
sexualitat femenins;

- en segon lloc, contribuint de forma decisiva a la
creacié d 'un arquetip tan important per = 1 evolucid
de 1a sexualitat humans com €és 1 arguetip de
1'androginis;

- en tercer lloc, fent, com veurem, una Ssérie
d ‘aportacions importants al desenvolupament global de
1a dimensid simbdlica i sagramental de la sexualitat
humana .

El sentit de totes aquestes giiestions s’anira, com és
1d8gic, aclarint & mesura que snem avangant en la nostrsa
exposicio.

Atesa la preséncia ingent de 1 homosexualitat en el
conjunt de la cultura humana, se'm fa dificil creure que
pugui representar simplement uns equivocacid, un esguerro,
un carrerd sense sortida o un divertimente, un luxe 1inGtil.
Per contra, em sembla més ldgic pensar que pugui representar
un expedient important & través del qual la ‘“natura” ha
"intentat” fer traspassar a 1 home els limits de la
sexualitat animal. Es &8aquests la radé per la gual parlo
d homosexualitat en les meves obres 1 no pas per Ccap mena
d adhesié a les politiques reivindicatives de gais i
lesbisanes, gue, si bé respecto, no sabria compartir en unsa
série d aspectes.



1. SEXUALITAT CULTURAL kel.11li
1 COHESIO HUMARA elsb.23

Guan exsaminem uns série de fets histdrics i
etnografics, ens adonem que la cultura sexual de 1 ésser
hum& ha actuat en una série de cascos com un element de
cohesid & 1 interior de la societat, creant una vinculacid
afectiva important no ja entre els membres dels dos géneres,
sin6é fins i tot entre els membres de cada génere. Per posar
un parell d exemples.

Entre els Australiasns d Arnhem Land 1les relacions
intergenériques que tenien lloc durant certes cerimdnies del
culte secret de Kunspipi contribuien a establir bona
voluntat, smistat 1 cohesié social a 1 interior del grup
(ef. Eliade 1987 184).

Entre els Sambia de Melanésis les relacions
intragenériqgues dels iniciadors amnb els iniciats
contribueixen & crear un fort lligam sfectiu entre elis, com
es ven llegint la confessié que un dels nois iniciats féu =a

Herdt:

"Quan penso en les cangons dedicades al nom d "homes,
em poso a cantar-les: la d’un solter que m'és dolg;
1a d un home d un altre llinstge o del meu propi

I guan un home que dorm amb mi parteix, canto la seva
cancd ..." (19B2 71-72)

Tot aixd contrasta asmb el que ocorre en la societat
antropoide, tot i ser probablement 1’origen de la societat
humsne. Entre els antropoides la sexualitat, lluny de ser un
factor de cohesid, és més sviat un factor de contraposicié:
els mascles conductors rivalitzen entre si per les femelles,
expulsen 1 marginen els mascles joves 1 saodomitzen
despoticament certs mascles febles que volen malgrat tot ser
admesos en qualitat subalterna a 1 interior de ls fraccid
reproductora de la tribu.

Qué és el que ha transformat ls sexuslitat agressiva
que domins el mén antropoide en la sexualitat capac de
cohesionsr que trobem s voltes en el mén huma? Per a mi no
hi ha cap mena de dubte que és la cultura, entenent, pero,
per culturs no pas aquella pressio restrictivae sobre 1la
natura de qué parla Freud en les seves obres, siné aquellsa
pressié amplificadors sobre la natura que, segons nosaltres,
és 1 sportacid primera i més importeant de la cultura.

Com ls cultura ha estat capag de transformar les
pulsions libidiques de factors de contraposicidé, de lluita,
de rivelitat en factors de cohesi6é, de col.laboracid, de
vineulacié és el que voldria intentar elaborar en les



pagines que segueixen, fent veure com sots la pressidé de la
cultura s han anat produint una série de transformacions
remarcables en s sexualitat gue els humans han
presumiblement heretat dels antropoides. Per a mi 1la primera
d ‘'aguestes transformacions és la que es produi a 1 interior
de la seccidé més emprenedora de las societat antropoide a rel
d’un canvi de génere de vida gue determinades circumstancies
ecoldgiques del pleistocé (déficit en aliment vegetal i lsa
necessitat de reservar-lo per a la fraccid reproductora del
grup) van propiciar. Parlem, doncs, abans que res d aguestsa
transformacié, tot i saber que res del que puguem dir no
ultrapassara en cap cas el terreny de la mera conjectursa.

La primera gran transformacié de la sexualitat en 1 ésser
huma.

El que pretenc dir en =aquest apartat i en els que
segueixen es basa en una reconstruccié hipotética del
passat, que espero que sigui menys ingénua que la de Freud a
Totem i1 tabid, la de Reich a The invasion of compulsory sex
morality o la de Cucchiari a “"The gender revolution and the
transition from bisexual horde to patrilocal band”. Aquesta
reconstruccié s inspira en les assenyades consideracions de
Moscovici sobre 1 origen de la societat humana, aixi com en
algunes de les observacions de Modugno sobre la naturalesa
de la sexualitat no &alienada. Vull fer notar que, a pesSar
del carscter obviament qiiestionable d aquesta reconstruccid,
el seu poder explicatiu és prou ampli perqué se la tingui en
compte o fins i tot .en molt! compte.

Per & mi la primera gran transformacid de la
sexualitat humana estf indissolublement lligada a la primera
gran transformsacidé del “mode de produccid” humd. Qué és el

que ocorregué al principi que propicia tant unsa
transformacié com 1 altra? Certes passes donades per una
determinads fraccié de 1le societat antropoide. De gquina

fraceié estic parlant? No pas de la fraccid central,
constituida pels mascles conductors i les femelles amb les
seves cries, siné de la fraccié periférica, integrada per
tot un conjunt de mascles Jjoves, als gquals els mascles
conductors impedeixen 1’accés a les femelles. 1 per qué
havia de ser aquesta i no pas la fraccidé central la que fes

passes decisives cap a 1 hominitzacié? Dones perqué, mentre
la fraccid central es enormement conservadora i
retardataris, la fraccid periférica és particularment

emprenedora i exploradora i és a ells i inicament 8 ella que
1i escau obrir noves vies, com molt bé assenyala Moscovici



(1972 115-117). Hom no veu gaire, ens diu aquest sautor,
quina sltra fraccié de la poblacié hauria estat millor
designada i incitada & anar vers medis desconeguts com ls
sabana i a instaurar-hi un nou génere de vida: la predacid
(ef. 1972 121). L’ impuls vers aquest nou génere de vida
havia, doncs, de ser donat pels individus supernumeraris,
exclosos de la majoria de privilegis del grup (cf. Moscovici
1972 130). E1 grup central, que tenia gairebé com a fnica
vocacié perpetuar-se, trobava la iniciativa massa agosarads
i 1'evitava (cf. Moscovieil 1972 133).

Ara bé, perqué tot aguest procés arribés s bon terme
calien una série de coses.

Calia, per comengar, que hom passés de la predacié
ocasional, que practiquen certs antropoides, a una predacié
sistematica, com a génere de vida; la qual cosa implicava
que la pulsié érgica gue s 'adhereix circumstancialment a la
caca en el cas de certs primats, s hi adheris de formsa
estable, permanent. Sense aixd, el nou génere de vida
dificilment hsasuris resistit 1 embat de circumsténcies
adverses. Per exemple, quan, per la victdéria sobre els
masclies conductors, els mascles marginats haguessin tornat a
tenir accés a 1 abundor d aliments vegetals en qué vivien
squells i no haguessin sentit la necessitat de dedicar-se &
la caca. A part que, sense una fixacidé permanent de la
pulsié érgica en la caga com a génere de vida, &aquesta
dificilment hauria mostrat les virtualitats evolutives que
sembla haver tingut al 1llarg del temps 1 que han
aparentment fructificat en coses tan espectaculars com el
canvi de postura, de manera d agafar, de forma de cérrer,
d ‘augment de la massa encefdalica, etc.

Calis en segon 1lloc que hom passés de 1°associacid
temporal a una associacié permanent i d‘una vinculacié
afectiva passatgera & una vinculacidé afectiva estable. Era
necessari que els mascles periférics deixessin d’estar
agrupats i afectivament vinculats per circumstéancies
transitdories, com és s8sra la marginacié &8 qué estaven
sotmesos o I 'hostilitat que sentien envers els mascles
conducteors , i comencessin a8 estar agrupats i afectivament
vinculsats per circumstancies duradores, com les que
provenien de la necessitat de col.laborar, de coordinar-se,
de defensar-se mituament per causa de ls caga com a génere
de vidsa. Sense 8aixd, la societat humsana no hasuria arribat
mai s ser una realitat, ni haurien sorgit aquells sentiments
de solidaritat i fraternitat que segons Moscovici presidiren
el nsixement de la comunitat humana (ef. 1872 122 228). El
que, en lloc d’'aixd, hauria ocorregut és que, un cop els
mnascles periférics haguessin sconseguit desbancar els
mascles conductors que els impedien unir-se a les femelles,
hsurien recaigut gairebé per necessitat en 1°individuslisme



ferotge i 1la manca total de vinculacié afectiva que
carascteritza els animals corifeus. D "aquests maners,
evidentment, el pas cap & 1 home no s hauria mai acabat de
donar.

Calis en tercer 1lloc (i aquest és, sens dubte, el
punt més litigiés), calia -dic- que a la curta o a le llarga
hom trobés la manera de fer passar la sexualitat del pla
natural sl pla cultural; altrament les diverses adquisicions
de 1a cultura s haurien facilment negat en el xuclador
violent de les pulsions primaries. El que aixé volia dir en
la practica és que la forma de conducta sexual dels mascles
marginats havia de passar del pla instintiu al pla cultural.
Ara bé, quina era agquesta forma de conducta? Doncs 1'inica
possible en 1la situscié en qué es trobaven d impediment
d sccedir a les femelles: 1 homosexuslitat. Moscoviei ho diu
en aquests termes:

“Entre ells s exercia una pressidé a 1 homosexurmlitat,
en sentit 1literal, aixi com en sentit d’una mena
d iniciacid a una vida que es desenvolupava sobretot
amb congéneres del mateix sexe” (1872 76)

Calia que hom passés d ‘aquestsa homosexualitat
substitutdria i natural a unsa homosexualitat no
substitutdoria i cultural. De quina manera? Dones de la
mateixa manera que hom havia passat de la predacié ocasional
8 una predacié com a8 mode de vida o de 1la vinculacié
afectiva circumstancial a unsa vinculacié afectiva estable.
El mateix procediment que havia permés saquests passos havia
de permetre anar d‘'una homosexusalitat ocasional a una
homosexuslitat no ocasional. Agquest procediment consistia =
sostreure part d una pulsié bédsica del seu objecte primari i
desplacar-la (sota la pressid de les circumstancies) a un
objecte seu secundari. Aixfi, sostraient una part de 1lsa
pulsié érgics del sen objecte primsari que ers lsa
recol.leccid i desplacant-1a a un objecte secundari com era
la caca, hom aconsegui fer passar 1a predacié d’activitat
natural a activitat cultural. D’'una manersa semblant,
sostraient una part de ls pulsié safectiva del seu objecte
primari que eren les femelles i desplacant-la a un objecte
seu secundari, que era la resta dels mascles marginsts, hom
aconsegui transformar el sentiment de solidaritsat i
fraternitat temporal del grup supernumersari en un sentiment
de solidaritat i fraternitat estable. Finalment i de 1la
mateixa manersa, sostraient una part de 1la pulsidé libidica
del seu objecte pPrimari, que eren les femelles, i
desplacant-1la (per 1la forca de 1les circumstancies) a un
objecte seu secundari com eren els mascles de la resta del
grup marginat, hom aconsegui fer paessar 1 homosexusalitsat



d 'una préctica ocasional a una practica no ocasional.
Modificar ls pulsié érgica implicava modificar semblantment
les pulsions afectiva i sexual i aixd és el que ocorregué i
acaba convertint 1 homosexualitat natural substitutdria en
una homosexualitat cultural no substitutédrisa.

Que les coses passessin aixi fou segurament una
circumstancia felic, car sense ella no es veu massa com el
procés d hominitzacié hauris pogut arribar a bon terme. Car
de la mateixa manersa gue penso que sense 1a culturalitzacid
de 1a caca la culturalitzecié de la recol.leccié hauria
estat practicament impossible, aixi també penso que sense la
culturalitzacié de 1 homosexualitat dificilment s hauria
arribet = la culturelitzacid de 1 heterosexuslitat.
Reflexionem-hi una mica. 8Si les femelles no haguessin
desviat part de 1llur “fixscié" a 1'aliment vegetal cap =&
1'aliment cdarnic, dificilment haurien arribat a posar en
comi llur recol.leccié individual i a fer-ne participar els
mascles. D’una maners semblant, si els mascles no haguessin
desviat una part de llur “fixascié” en les femelles cap a
mnembres de 1llur mateix génere, dificilment s hauria mai
aconseguit de culturalitzar 1les relacions entre mascles i
femelles, instituint, per exemple, aquell “matrimoni en
grup” a qué spunten, com veurem, certs costums étniecs. Tal
com jo ho veig, une pulsié primaria dirigide al seu objecte
natursl és quelcom tan fort que dificilment pot ser tret de
1 ordre de 1a natura i elevat a 1°ordre de la cultura. Si ho
arriba a ser, és gricies a haver perdut una part de la sevs
forca pel fet de desviar-la cap a un objecte secundari. En
aguest sentit és, per & mi, evident que ni els mascles
conductors ni les femelles reproductores estaven en situacié
de donar passes cap a la cultura o hominitzacid, car els ho
impedia la forga amb qué estaven adherits als respectius
objectes primaris de 1la pulsié érgica i 1libidica: la
recol.leccié individual i les relscions heterosexuals.
Aquestes passes només pogueren ser donades pels mascles
periférics obligats com estaven per 1la forca de les
circumstancies a desviar una psrt de les pulsions priméries
cap a objectes secundaris com la caga o 1 homosexusalitat.

Sembls, doncs, que podem donar per bona ls segient
conjectura. La primera gran transformacidé de la sexualitst
en 1’ésser humd consisti en 1la conversié d'una certsa
homosexualitst substitutdrisa en una homosexualitat no
substitntdria, a base de fer aque aquella libido que es
desplacava de forma ocasional cap a altres membres del
mateix génere, s 'hi desplacés d una forma estable, en funcié
de la socialitzacié profunda que la protocultura havis
operat. Dit d'una =altrs manersa: la cultura pressioné
amplificativament sobre la natura per tal que una part de la
libido que el mascle animal concentra gairebé exclusivament



en 1a femells pogués srribsr-se s projectar de forma
permanent cap al mascle, s tencr d’unes circumsténcies
socials noves.

Jo no sé si és just considerar certs mites com &
narracions dotades d un cert valor historic i sociolédgic,
tal com proposa Pierre Gordon (1946 2-3). El que si que diré
és que hi ha certes narracions mitigues que semblen fetes
per & exemplificar el que acabo de dir. Penso molt
especialment en certs mites sustralians, estudiats per Géza
Roheim (1970 59-62 67-73), els guals ens descriuven els
herois primordials de la cultura sustraliana com acomplint
en el curs de llurs llegenddries caceres tots mena d accions
de csire netament homosexual, tsls com mirar-se 1 olorar-se
el penis, agafar-se mituament els testicles, ejacular
conjuntament, contemplar-se els uns als altres el recte,
etc. (cf. Aguilar 1988 B1-88).

La segona gran transformacic de la sexualitat en 1 ésser
huma

Per & mi la segona gran  transformacidé de 1a
sexuslitat humasna va consistir en un profund canvi d’actitud
dels mascles cap s les Temelles. Aguest canvi va radicar en
el fet d’sbandonar 1 actitud de dominéncia que tenen els
mascles antropoides envers llurs femelles i substituir-1la
per una s&ctitud de paritarietat o de companyonatge.
L sctitud de camarsderis que s havia préviasment establert
entre els mascles & nivell sexual (& la qual Jja ens hem
referit) ers profundsment incomptatible amb l'sctitud de
dominancia amb qué els mascles s scostaven antericrment a
les femelles i acsba desbancant-la. En qué em baso per fer
aguestes afirmacions? En una snalogis amb el que actualment
ceorre. Si ens hi fixem bé, veurem gque en definitiva només
hi ha dos models de conducta sexuasl: el de dominéncia i el
de paritarietast i que, sigui quin sigui el que preval, scabsa
envaint el terreny sencer de la sexualitat.

Aixi, gqusn el model sexual prevalent és el de
dominancia (que hem de considerar com el geneéticament
heretst, jm que impers arreu en el médn antropoide), &aquest
model desbanca totalment el model de paritarietat. Des del
sen bastid natural, que és 1 heterosexuslitat, congquereix
per & si les altres formes de sexualitat, &dhuc aquelles gue
estan més relscionades amb el model de paritarietat. Es aixi

con spareilx el fenomen gue Modugno anomena
heterosexualitzacié de 1 homosexualitat, que consisteix
bédsicament en el seglient: les relacions homosexnals

tendeixen a tornar-se exclusivistes com les heterosexusls i



5 impossr arbitrariament als participants els papers irresls
d un mascle 1 dune femella.
Qusn el model sexusl prevslent és el de paritsrietst

{que cal considerar com & meés cultural que no pas natural,

atés que només apareix substitutdriament en el man
antropoide), agquest model desbanca totalment el model de
deminancisa. Des del seu hbastid "natural’, que €5

1 ' homosexualitat, conquereix per a si les sltres formes de
sexualitat, per relacionades que puguin estar geneticament
amb el model de dominancia. Es aixi com apareix el fenomen
que Modugno snomena homosexusalitzacid de 1 heterosexualitat,
que consisteix en el fet gque un mascle 1 una femella
comencen & relacionar-se smb el mateix sentit paritaril que
caracteritza 1les relacions de dos mascles o de dues
femelles, quan no estan aliensdes pel model de dominancia.

Les coses sén talment =zixi que alli on trobem dues
persones del mateix génere gue viuen unsa relacid
exclusivista podem dir gue d ' algunas manera 1lur escols
d aprenentstge hs estat 1 heterosexuslitat i alli on trobem
dues persones de génere contrari gue viuen una relacid de
paritarietst podem dir que d’'alguns manersa llur escola
d "aprenentatge ha estat 1 homosexualitat. Sobre aixd val ls
pena de posar en relleu unes paraules d Elio Modugno:

“Sense homosexualitat, 1ls igualtat no pot ser viscuda
en ls relacid heterosexual e Lsa complets
paritarietat només pot realitzar-se entre individus
del propi sexe i & través de la relacid homosexual
estendre’'s & la relacid heterosexual ... El costum de
la psritarietat, viscut i consolidat en la practica
homosexusl, empeny 1 home s tractar la dona de la
meteixs maners” (1991 206-207).

La fusié afectiva entre un sexe 1 1 altre esta
lligsds & un sentit d amistat, de camsraderia, gue no €s
facil d assolir fora de 1| escola de 1 homosexualitat
salliberads. O dit d una altra maners: és summament dificil,
per no dir impossible, arribsr a estimar un individu del

sexe contrari, Sense caure ern els parenys de la
possessivitat, de 1s gelosia, de 1la competitivitat, gue
caracteritzen 1 heterosexuslitat alienads de ls NOostrs
civilitzseid, si sbans no s ha sconseguit estimar un
individu del propi sexe de ls forma no possessiva, no

geloss, no competitiva, que veiem que caracteritza pertot
arreu } homosexuslitat cultural, per pocs testimonis que en
guedin. David Cooper, un dels fundadors de
1l anti-psiquiatris, podria doncs tenir rsdé quan diu:



"Abans de poder estimar un individu pertanyent al
sexe oposat hem de ser capacos d estimar-ne
suficientment un del nostre propi sexe” (cf. La morte
della famiglia. 1972: Einaudi: Torino).

Aixd que passa a grans trets en 1l actualitat on les
coses estan tan barrejades i 1 home acostumsa a viure la
realitat d uns forma tan dividida, tan esquizoide, no podia
haver deixat de passar als origens mateixos de la cultura,
gquan cal suposar gue 1 home era necessariament més d una
pecs que no pas ara i molt més tendent a viure la realitat
d ‘'una forma coherent. Podem, doncs, donar per cert que
1 setitud de camaraderia sexual que es va establir d entrada
entre els mascles de 1s comunitat humana en formacid,
s ‘estengué després a les relacions entre mascles i femelles,
un cop constituida la comunitat humana plens.

Si no hagués estat =aixi i en lloc de prevaler el
model de paritasrietst, el que hagués prevalgut hagués estat
el model de dominéncia, aviat tots els guanys de la cultura
se n haurien anat en orris, car la competitivitat sexunal
propia del model de domindncia hauria fins a tal punt malmés
aguell sentiment de solidaritat indispensable per al nou
génere de vida que aquest no hauris pogut subsistir. Si wva
subsistir -i la prova estd en 1 existéncis mateixa del fet
humd- és perqué el model de relacié sexual entre mascles 1
femelles que es va impossar no fou €l de domindncia siné el
de paritarietat. Adhuc un autor, tan allunyat en conjunt de
les nostres hipdtesis, com és Desmond Morris, sembla haver
endevinat quelcom de tot aixdé, quan diu que 1 organitzacio
sexual de les primeres societats humanes havia de ser més
democratica 1 menys tiranica que la de 1les societats
antropoides (1870 79).

Perd per & mi hi ha una altra radé de pes per arribar
a aguest tipus de conclusions i és 1la que es desprén d’una
certa carscteristica de la sexuzslitat en la femella humana,
Aquesta, & diferéncia del que ocorre amb la sexualitat de la
femells snimal, no estd sotmesas & 1'estre o, el que ¢és
igual, & periodes fixes de mania sexual, sind que es
carscteritza per la capacitat gairebé constant de respondre
a2 1 incentin sexusl. Ara bé, squesta capacitat, entesa com
un veritable triomf sobre la naturalesa, és impensable sense
une actitud sexuslment participativa de la femella, la gual
sctitud, sl seu torn, results impensable sense un canvi
d sctitud del mascle. Una actitud de dominancia, com la que
trobem en el mén antropoide, no hauria permés mai de la vids
el desenvolupament d aguella actitud participativa que
trobem en la femells humana. 51 aquestsa actitud
participativa s ha, tanmateix, desenvolupat, ¢és que els
mascles humans van sabandonar de bona hora el model de



dominénciz i el van substituir pel model sexual de no
dominencis o de paritarietst, tal com hem estat postulant
tots 1 estona i tal com, o sliguns maners, queda provat, en
virtut d 'alld que la participativitat de la femella humana
en 1z relscid sexusl sembla implicsr.

El que sra ens podem preguntar és fins a gquin punt
aquests fets aparentment ccorreguts o 1 alba de la histdéria
han pogut, com si diguéssim, imprimir caracter i continuar
repercutint en les nostres vides. Personalment s6c de
1'opinid que 1la culturs hs creat una série de
predisposicions en nosaltres que no podem obliterar i fer,
com si diguéssim, marxs enrere cap a Ll'estat de coses
anterior & 1la cultura. Adhuc, quan en situacions d involucié
cultural, tendim = replegar-nos cap & posicions passades que
podem dir més nsturals, aquestes predisposicions creades per
l1a cultursa ens ho impedeixen 1 provoguen en nossaltres
sensacions de malestar inescapables. Les tendéncies latents
generades per la cultura no ens deixen retornar purament 1
simple s la nstura. Es aixi com la predisposicid = la
solidaritat i a 1a fraternitat creada per la cultura ens

impossibilita de trobar-nos bé en la insolidaritat i
1’individuslisme prevalent en els nostres dies, malgrat la
naturalitat amnb Queé viuen 1’ individualisme i la
insolidaritat els nostres avantpassats antropoides. Es
iguslment aixi com 1la predisposicié al tracte sexual

paritari creada per la cultura fa que ens trobem en el fons
malament amb les actituds sexuals de dominancia, malgrat la
naturalitat smb qué aquestes sctituds sén viscudes pels
nostres aventpessats antropoides. Per més que vulguem som
incapacos de viure la relacié de dominancia amb ls
naturalitat amb gué ho fa el primst. Aixd es veu millor amb
uns série d exemples.

Mentre 1 antropoide viu la relacid de dominancia com
una simple relzcid de diferéncia entre el mascle 1 la
femells, 1 észer humd & penes laz pot viure amb aquests
senzillesa 1 tendeix a complicar-la, bo 1 doblant-1a amb
uns relscio  de superioritst-infericoritat que 1 antropoide
desconeix; asmb la qual coss 1 acte de penetracld, que en

1 antropoide té simples connotacions erdtiques, adquireix
en 1 howme unes estranyes connctacions de poder gue

desfiguren ls relacié originaris (c¢f. Modugno 1891 205 207).

Mentre 1 antropoide viu la relacidé de dominancia com
un fi en si mateix, 1 ésser humaé la viu sovint com un mitja
per obtenir de 1 'altre la seva gratificacié; samb la qual
cogss 1 mltre com & altre desapsreix i tendeix s ser redult a
is categoria de simple fetitx (fal.lus ¢ wvulvas), sense s
penes altre objectiu gque el de servir per alimentar
narcisisticament la propila libido. En squestes



circumstancies, 1 home, més que no pas estar enamorat de la
dona, estéa narcisisticament enamorat del propi fal.lus, gque
tanta satisfaccid 1i proporcions; 1 ls dona, més que nc pas
estar enamorada de 1 home, esté narcisisticament ensamorada
de la propia vulva, que tants gratificacié 1li produeix (cf.
Modugno 1981 192).

Mentre 1 antropoide viu la relacid de dominancisa
sense interferéncia amb cap altre tipus de relacié, 1 ésser
humé 1la viu amb una clara interferéncia amb la relacid de
paritarietat. E1 gque amb aixd wvull dir és que mentre &
nivell fisic cada partner viu 1'sltre com a diferent, =&
nivell psicolégie no pot impedir d establir un pont de
semblangs, d igusltat amb ell; amb 1la qual coss comenga &
planar sobre la relacié heterosexusal una mena de fantasma de
relascidé homosexual gque complics enormement les coses, a
causa de 1 estigms que la nostra cultura adhereix & la
relacid homosexual. En aquests situacid, hom entra en una
série de contradiccions; c¢om és ara en la contradiccid de
voler mantenir 1la disténcia psicolégica que el model de
sexualitat de dominancia reclama i voler al mateix temps
establir aquells fusié afectiva gque el model de sexualitat
de paritarietat implica (c¢f. Modugno 1881 182).

Per 8 m1 aquest conjunt d anomalies, absolutament
inexistents en els rapports de dominancia del mén animal,
sén uns indicacié clara del que deia még amunt, aixd é€s,
fins a quin punt certs fets ocorreguts 1alba de 1la
historia han, d una forma o altra, imprés carécter i, en
squest sentit, continuen repercutint en 1 'sctualitat.

La sensacid de malestar, que provoca en nosaltres el
mer intent de retornar a una actitud sexual de dominancia,
indica, des del nostre punt de vista, 1 existéncia d uns
clara predisposicié cap 1 sctitud sexual de paritarietat,
quelcom del tot inintel.ligible sense  una preséncis
perllongada i englobadora del model de sexuslitat paritéria
en la histdéria humana.

Ars bé, si tot el 4que scabem de veure és cert, 1la
forma de relacid entre els dos sexes poedria haver respost
inicialment a slguna forma d'alld gue Spencer 1 Gillen
anomenen "matrimoni en grup”, aixd é€s, una forma de relacid
sexusl paritaris en la qusl tots els mascles del grup
(llevat dels encara no iniciats en la caca, etc.) tenien
"ordenadament” &sccés s totes les femelles del grup 1 totes
les femelles del grup (llevat segurament de les 1impibers)
tenien “"ordensdament’ accés a8 tots els mascles del grup.

Un eco llunyé d 'aixd, el podriem trobar en "1 incest
(i adulteri) col.lectiu que té 1lloc en ocasidé del cerimonisal
de Kunapipi a Arnhem Land, (i que) es realitza en el guadre
d un ritusl gue posa en escena 1l 'origen llegendari del grup”
(Levi Makarius 1974 47). ©Segons Spencer i Gillen, “aquests
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costums ...només poden ser explicats satisfactériament en la
hipotesi que indiquin el reconeixement temporal de certs
drets (matrimonials) ... més amplis que els gque existeixen
en 1 actualitat”™ (1889 11).

La tercera gran transformacidé de la sexualitat en 1 ésser
huma.

Per & mi 1a tercera gran transformacid de la
sexuslitat humana esta 1lligada a8l canvi d’'actitud dels
nsscles adults envers els mascles joves que 1 aparicio de la
cultura provoca. Mentre en el mén antropoide 1 actitud dels
mascles sdults envers els mascles joves és de distanciament
i hostilitat (cf. Moscovici 1872 76 81), en el mdn huma
1'sctitud dels mascles adults envers els mascles joves hagué
de canviasr rsadicalment per causa de 1la cultura. La rad
d’'six0 s ha de cercar en el fet gue els mascles joves eren
la peca clau per & la transmissidé de la cultura naixent
d‘una generscié a 1’altra. Sense ells, la banda dels
cacadors no hauria pogut reproduir-se socialment 1 sense
aguests reproduccié social, la cultura recentment inventada
hauria ben saviat deixat d existir i amb ella la capacitat de
1 home d allunyar-se més 1 més del mén animal i avancar cap
a noves destinacions.

Transmetre la cultura volia dir transmetre a la
generacid segiient aquells desplacaments de 1 energia eérgicsa
i de 1 energia libidica que havien instsaurat un mode de
viure i un mode de relacionar-se no determinat per la
programacid genetica. Com aixd es devia fer? Molt
probablement d una forma semblant & com encara ara €s fa en
certes cultures arcaigues.

Pel que fa al desplacament de 1 energia érgica cap al
nou mode de viure, hom 1 aconseguia separant a una certa
edat 1 infsnt mascle del grup de les dones 1 de llurs
ocupacions 1 introdvuint-lo en el conjunt de coneixements i
de técniques cinegétiques propies del grup dels homes .
Parlant d aquesta 1iniciacié entre els Jjoves australians
moderns, Tindale fa mquestes interessants remarques:

“,’avidess amb la qual els joves acabats d iniciar
entren en la vida (cultursl) ... de 1llur tribu és
remarcable ... @uan el xicot es troba lluny (del
poblat) per cacar amb els seus companys, es llenga =
les més audaces aventures, sense, tanmateix, deixar
mai de tornar enrere per esborrar les seves petjades
. La seva habilitat en la cagca i el seu coneixement
dels punts d aprovisionament d ailgus situats en tots
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1 extensid del pais es desenvolupen aixi d una manersa
extraordindris i veu els llocs dels mites 1 de les
llegendes, dels quals n absorbeix rapidament el
contingut ocult” (ef. Roheim 1870 435).

Pel que fa ara al desplacament de 1 energis libidica
cap a8l tipus de relacions intragenérigues que Suposem gque
existien entre els membres de 1ls banda primordial de
cagadors, hom 1 aconseguia probablement de la mateixs manera
gue = 'aconseguia fins fa poc en determinades tribus
australiasnes i melanésiques. Com? Arrencant 1 infant de
1 smor matern i introduint-lo en 1 amor patern. Per a Géza
Roheim és com sSi els pares diguessin als fills a la
iniciacié: "Absndonen la vostrs mere 1 estimeu-nos, car
nosaltres també tenim wuna vagina” (ecf. 1870 215). La
iniciscidé representa la substitucidé d'un mén natural i
exotéric per un mén cultural i esotéric, agquell mén en el
gual els pares prenen el 1lloc de les mares i 1 infant, que
havia nascut per primera vegada d un ventre femeni, neix per
segona vegada d 'un ventre masculi (cf. Roheim 1870 288).

“A110 que compta en la cerimonia de la iniciacié”,
diu Géza Roheim, "és desplscar la libido de la mare
cap al grup dels pares. Aixd ddéna lloc a les accions
segiients: Alguns sncians avancen per 1 interior de la
pista i agafant 1lurs drgans sexuals amb les mans,
demanen als nois d’alcar els ulls i d observar amb
una stencidé particular asquestes parts del cos
Després ... es giren d’'esquena, 5 inclinen cap
endavant i sol.liciten novament 1 atencidé dels nois
envers squestes parts posteriors de 1llurs cossos”
(cf. Roheim 1970 272-273).

Amb squestes sccions els inicisdors no fan més que
mostrar als novicis 1la base libidica, aixd és, zafectiva 1
sexual, que presidira des d'sra endavant llurs relscions
mnitues. El ritusl iniciatic es proposa d establir un tipus
de relacions amicals entre la vella i1 ls nova generacid que
té, com diu Roheim, per objecte arrencar els nois joves de
llurs mares per introduir-los a la societat dels homes smb
llurs préctiques homosexuals secretes. L expressid tjoananga
("nosaltres dos som amics”) amb el qual aguest ritual és
designat entre els Aranda és significatiu en aquest sentit,
gixi com el fet que el seu veritable nom (ngaliunga) siguil
pronunciat amb grsn temor reverencial (cf. Roheim 1870
212-213).

Si, com he apuntat més amunt, la cultura neix del
desplacament parcial de 1'energia érgica de la recol.leccid
s }la cacgca, s8ixi com del desplacament igualment parcial de
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]l energia libidica de 1a femella sl mascle, calis que, 8
1 hora de ls transmissié de la cultura, hom sassegurés ls
reproduccid d aquests dos fets i fou aixi com l1s transmissid
de 1s culturs aportd la tercers gran revolucid de la
sexualitat humans, qQue no és altra gue la de fer aparéixer
entre els mascles adolts i els joves una relacid
afectivo-sexusl totalment inexistent en el mén antropoide.

Ho deixa de ser sorprenent que en la cultursa
reputadament més &antiga que coneixem, que €s la cultura
australiansa, hom conservi fins a cert punt com una mena de
record o memdria d aquests esdeveniments ancestrals. En  un
dels mites d aquests venerable cultura se’'ns parls, en
efecte, d 'un fsmosissim heroi primordial, conegut amb el nom
de Mslpunga, del qual se’'ns diu textualment gue avangava €en
un estat de perpétua ereccié darrere dels homes joves 8l
llarg de la marxa cinegética. D'acord amb la interpretacid
que Roheim déna d aquest mite, 1a forma primordial de 1ls
iniciscié hauris tingut entre els seus components basies,
d’uns banda la marxa cinegética dels "“fills" del grup smb
llurs "psres” <(gque implica el desplacament de 1 'energia
&rgica cap & 1la caga); d’'altra banda, la iniciacid a
1 homosexualitat dels primers per part dels segons (gque
implica el desplagament de 1 energis libidica cap al grup
dels pares) (cf. Aguilar 1989 73-786).

Arribats a aquest punt, cal que ens preguntem si la
tercers gran transformacidé de 1s sexualitat en 1 home no
hsuréa d alguns manera imprimit cardcter, si no haura deixat
en nosaltres empremtes indelebles que condicionin per sempre
més ls relscié de 1°adult amb el jove. Lz histdria de 1la
pedagogia tendiria a substanciar-ho. Schérer té rad guan
afirma que

"La primeras relsci6 pedagdgica s inscriu en el marce
del desig: és pederéstica” (1983 121).

Entre estimar i ensenysr no sols no hi havia al
principi cep distancia infranquejable (a 1l inrevés del aque
ocorre ars), siné que hi hsvis ben &l contrari una connexid
estretissima (cf. Scherer 1983 135-136). 1 ¢és que 1 ésser
huma era Eencars masssa d una pecs pergue ls pressid
amplificadors de la culturas sobre 1la natura no s exercis a
tots els nivells. Aixo feia que a un desenvolupament érgic
1i correspongués un desenvolupament libidic paral.lel i que
el desig de transmetre la cultura es doblés de bona hora amb
¢l desig pel propi recipiendari d aguesta transmissiod.

Ars bé, tot a8ix6 és una part relativament sense
importéancia de la problemdtica. Com diu Schérer,



“E1 veritable problems consisteix a esbrinar si entre
pederastia 1 pedagogia hli ha una simple associacld o
si hi ha per contra una vinculacid essencial 1
necessaria” (1983 132).

Si, com generalment es penss, hi ha una simple
associacidé, la separacié entre pedagogia i pederastia ,
prescrita per 1 educacidé moderna, no ofereix realment cap
problema. En canvi, si en contra del que generalment es
penssa, entre pedagogia i pederastisa hi ha una vinculacid
essencial, llavors 1l actitud pedagdgica moderna presenta una
problematica delicada. La meva opinié és aque, atesos els
comportaments neurdtics que acompanyen sovint 1 activitat
pedagdgica, bé podria ser que ¢l sistema educatiu estigués
infringint, sense adonar-se’'n, quelcom més que certes
maneres de fer discutibles. En aixd tendeixo a coincidir amb
uns série de punts de vista expressats per Réné Schérer, el
qual fa una llarga llista de coses que no van, SEgONS ell,
en la moderna aproximacidé pedagdgica. Per exemple, les
segients:

- el fet gue en la moderna parells pedagogica la
sexualitat es converteixi en gquelcom innominat 1
innominable (cf. Schérer 1983 30);

- el fet que, en nom de la teoria freudiana de la
sublimacid, 1 escola es converteixi en una
institucid asexuada, que basa el seu éexit en el
silenci de les passions (cf. Schérer 1883 15 58 118);

- el fet que 1 antiga cura amatent del mestre pel
deixeble es converteixi en el sistema educatiu modern
en una vigilancia inquisitorial (inspirada més d’ un
cop en ls de les presons), que serveix adés 1 ara per
encobrir sentiments vergonyants del mestre, com els
gque revela la lectura de I Emile de Rousseau. Per =&
Schérer, com per a Lacan, ls mirada vigilant del
mestre simbolitza una caréncia psicoldégica que té
afinitats amb el sentiment de castracidé (cf. Schérer
1983 34-38).

- el fet que (fent, jo diris, marxa enrere cap &
posicions pre-humanes) 1 adult no vulgui barrejar-se
amb la vida del jove i aquest es refugii en pretesos
ideals juvenils. Adults i joves queden aixi reclosos
en grups d edat, dels quals ls societat s’encsarregsa
gue no surtin amb hébils estratagemes, com sén les de
promoure la conducta adolescent, 1l amor adolescent,
els qilestionaments adolescents, etc., amb la intencié
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evident que 1 adolescent es conformi & viure en
1’ escenificacit tranguil.litzsdora gque se li ha
preparst per als anys que el separen de 1 edat sdults
(cf. Schérer 1983 57 49 58 85).

A la vista de tot sixd hom té el dret de preguntar-se
si Réné Schérer no tindrd tal vegada rad quan, capgirant
radicalment les tesis pedsagdgiques en vigor, s 'atreveix a
dir que

“L"interés per 1 infant, no acompanyat de cap desig,
és sempre sospitds”. O bé que

“Lag relacié pedagdgics sctual és essencialment
perverss, perqué negsa i exclou la relacid
pederastica” (1883 132).

Podria ser que el que va passar des del comengament
de 1 'hominitzacidé ens hagués condicionat talment gque €ns
resultés impossible separar la pedagogia de la pederastia,
sense caure en una forms o altra d sectitud neurdtica. Fero
tot és evidentment incert.

La quarta gran transformacid de la sexusalitat en 1 ésser
humsd.

Per s mi la quarta i tltima gran transformacié de la
sexualitat humana consisteix en 1 aparicié de
1 homosexualitat femenina. La meva ides, evidentment
modificable, és que 1 homosexuaslitat femenina és, d "alguns
maners, dependent de 1 homosexualitat masculina. I aixd per
una rad molt simple i és que la base natural de
1 homosexuszlitst femenina resulta tan escassa, quan tenim
present ls gran passivitat i manca de participativitat de
les femelles animals, que el desenvolupament d aguesta
homosexuslitat sembla que hagi de dependre de factors
externs de nsaturaless &bviasment cultuwral. Ls manera com
explicave la qiiestié en Eros 1 els seus rostres enigmatics
em sembla encara ara acceptable.

“Tal com 1la c¢ol.lectivitzacié propia de 1la caca
determind el fet, apreciable en diverses cultures
arcaiques, que també les dones posessin en comid el
fruit de 1llur recol.leccidé individual, =aixi també
1 homosexualitat dels homes, en les seves dues
variants d homosexualitat de companyonatge i
homosexualitat iniciatica, degué determinar a la



curta o a la llarga 1 aparicié del lesbianisme. Ls
culturitzacio de 1lg sexuaslitst humans hauria estat

incompleta, si hagués estat mancads d una
manifestacid cultural tan clara de la sexualitat com
ho és el lesbianisme (institucional). Al ple
desenvolupament de 1 homosexuslitat masculina 11

correspon sens dubte 1 aparicid i el desenvolupament
de 1 homosexusalitat femenina” (1988 77).

Hi ha en primer 1lloc la qiestid de 1 homosexuslitat
de companyonstge femenina, de la qual és dificil dubtar, si
és que volem trobar unsa base plausible per 8
1 homosexualitat inicidtica femenina, c¢ar costa d’ imaginar
la generacié adulta iniciant la generacid Jove en una
practica amb 1s qual no té res a veure. Si ha existit
1 homosexualitat iniciatica femenina, ha d haver, doncs,
existit 1 homosexuslitat femenina de companyonatge, tot 1
gue la comprovacié d’aquesta existéncia sigul summament
dificil, per tal com la seva incompatibilitat practica amb
el matrimoni mondgam 1 ha d haver bandejada ben aviat de
1‘escenari histoéric. 81 ja ben poca coss sabem en conjunt de
1 homosexualitat femeninsa cultural, encars menys segurament
sabrem de la sevsa versid com 8 homosexualitsat de
companyonatge. Aixd no depén udnicament de la dificultat amb
qué han topat els etndgrafs d apropar-se a les dones i 1llur
mon (cf. Herdt 1984 75 n.10); depén també segurament de
1 escassetat real de dades.

Del poc que he trobat sobre el tema, una de les
noticies més suggerents és la que déna T.N. Barker (1875) en
la seva tesi doctoral sobre ls culturas Ai’i de Papua HNova
Guinea. Segons &aquest autor, entre els Ai’i hom adjudica
terres especials a8 1les dones 1 se’ls permet de tenir
connexions lésbigues {cf. Herdt 1984 272).També és
interessant la noticia «gue doéns Deacon (1834) sobre 1=
culture del districte de Lagslsg =8l nord de la 1illa de
Malekula. Segons aguest autor, hi havia en aquest districte
una societat secreta de dones, designadada amb el nom de
Langambas, que era coneguds per les seves practiques
lésbiques (en la llengua de 1la contrads nimogh iap nimogh,
és s saber, '"dona té comerc sexual amb dona”) {(cf. Herdt
1984 1Z286).

En la meva opinid 1 homosexualitat de companyonatge
femenina és molt més cosa d un passat remot gue no pas cosa
del present. Personalment m agrada relacionar-hi certs
textos australians que parlen de certes dones pertanyents &
]l 'alcherings o época primordial 1 qQue es carscteritzen per
un conjunt de praéctiques lésbigques. Heus aqui alguns
d ‘asquests textos.



“Les dones alkparintia ez mssturben,
freguen llurs genitals amb els talons.
Es sscsegen elles matelxes”

(cf. Roheim 1976 213).

"{Les dones alknsrintia; ... &S cobreixen les vagines
anmb els talons

Llurs Gters piqQuen.

En un lloc, sense moure’ s, seuen juntes”

(cf. Roheim 1876 121-1Z3).

"Les dones alknarintja, les belles dones grasses ...,
romanen assegudes.

Han recollit llavors

Les freguen en llurs vagines”

(ef. Roheim 1976 142).

Tal com jo ho veig, ls préactica de 1 homosexualitat
femenina de companyonatge ha d haver estat un altre dels
factors que deu haver contribuit s desenvolupar 1 actitud
participativa de 1a dona en les relacions sexuals 1 en
aguest sentit és gairebé necessari de postular-la.

A part de 1 homosexualitat femenina de comnpanyonatge,
cal parlar de 1 homosexualitat iniciatica femenins, la qual
devia dependre inicialment de la primera, tot i que a la
llarga se n hagi pogut independitzar, com hsa passat
probsblement amb 1 homosexuslitat iniciatica masculina
respecte & 1la seva font inicial, gque era paral.lelament
1 ‘homosexualitat masculina de companyonatge.

gobre 1 homosexuaslitat inicidtica femenina hi hs
també molt pogues dades, si més no, & nivell de 1la
litersturs etncgrafica. Sergent cita 1 'estudi de Viviane
Baeke (1979), L autre école des femmes, pel que es refereix
a 1 Africs, sixi com un treball de R.M. Keesing (1982) pel
que fa a Melaneésia. Segons agquest autor, hom coneix com &
minim un css entre els Kalam de la ribera Baiyer de Nova
Guinea on les noies joves participen en els ritus iniciétics
homosexusls tipics per altra banda del moén masculi (cf.
Sergent 1986 240 n.46). Perd la cosa més important que he
llegit sobre el tema és ls dissertacid sobre "Les écoles de
Lesbos” que fa el propi Sergent en €l seu llibre,
I "homosexualitd initiatique dans 1 Furope ancienne. En cito
slguns fragments rellevants.

“L'alta socletat gregsa ha conegut escoles
iniciatiques femenines, homélogues als equips
pedsgdgics masculins dels guals parlarem més
endavant. Semblen ben testimoniades no solament a
Lesbos, siné també & Psmfilia i & Esparta. Les festes
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femenines del tipus de 1les Kallistesni, que,
consagrades a Hera, havien de cloure a Lesbos el
sojorn escolar de les noies Joves, suggereixen gque

n'hi pot haver hagut igualment a Ténedos i a
1 Arcadia ... Es tracta certament, en aguell segle
VI, d 'un homdleg de les formacions gue perdurarien
entre els nois una série de segles ... Si (pel que fa

als nois) els mites posen ben sovint en escena grups
de joves recorrent extensions salvatges en persecucid
de peces de caca, veritable "sojorn al bosc"” idéntic
al de nombrosos pobles primitius, els ritusals
femenins més ben coneguts sén aguells on els cors de
noies joves es reuneixen als marges de la ciutat, en
les zones frontereres ... en honor d Artemisa, o hi
viuen fins i tot un periode de reclusié, com aquelles
joves ateneses del santuari d Artemisa i d'Ifigenia
.. @ 1'extremitat de 1 Atica ... I pel que fa a
1 aspecte sexual, les relacions homosexuals entre les
mestresses de 1°illa de Lesbos i algunes de llurs
deixebles estan, a la vista dels textos, fora de
dubte. Aras bé, 8ixd no feis més gque situar en 1 &mbit
femeni alld que era ampliament practicat pel canté
masculi” (cf. Sergent 19886 22).

Sergent es pregunta si tot aixd no serd més que una
imitaci6 passatgera i sense futur d’una institucid masculina
que, com sabem, és summament antiga i ben establerta. I 1la
seva respostas és que no; gue el psral.lelisme entre el mite
de la iniciaci6é masculina i el de la iniciacié femenina
justifica parlar d'institucions igualment venerables en
ambdés casos. Sergent cita en recolzament de la seva tesi un
document iconografic, segons ell, de primerissima
importancia. Es tracta del temple-altar-tomba d Apol.1d i de
Jacint a Amiclai, a pocs kildmetres d Esparta, on al costat
de la figurs masculina de Jacint, qgue representa el jove
iniciat, apareix la figura femenina de Poliboia, la seva
germana, que representa, sens dubte, la Jjove iniciadsa.
L explicacid de la preséncia de Poliboia sl costat de Jacint
és per 8 Sergent evident:

"La fests de les Jscinties no concernia unicament els
nois joves, (que) ... per aquesta cerimdénia accedien
s 1 estatut d homes adults ... (siné també 1llurs)
germanes gue, en 1s mateixa ocasié, pel mateix
ritusl, sccedien & 1 estatut de dones adultes, s&aptes
per al casament. Poliboia és a Jacint alld gue les
joves lacedeménies eren, abans de llur casament, als
nois Jjoves: germanes paral.lelament iniciades,
paral. lelament mortes simbdlicament i que
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ressuscitaven de la mateixs maners, bé que cap mite
no ho precisi. La sola figura de 1 Amiclaion revels
que, en la seva s&poteosi, Jacint €s acompanyat d’un
alter ego femeni” (Sergent 1986 23-24).

Un cop més ens trobem en la cultura australiana amb
textos que es poden prendre com un ressé de tot aixd; és
més, com un ressd del que presumiblement formava part de lsa
protoculturs humana. Es tracta de certs fragments poétices
que ens psarlen, per dir-ho =aixi, d’una mena de relacions
“exemplars” entre la generacidé adulta i la jove a 1l interior
del mén femeni. Vull sacabar aquest apartat, citant-ne un

parell:

"La dona més gran

mostra els llavis de la vulva a la dona jove,
la sevs germana

Ambdues germsnes veuen els llavis de l& vulvsa
de la més gran ... (i exclamen):

‘Oh els llavis de la vulva,

[

el clitoris ...!
(ef. Roheim 1976 181-182;

"La germana més jove veu la vagina

de la més gran.

La donas més jove olora ls vaginsa

de la seva germana (i diu):

‘Sento 1°olor,la fortor, de la vagina
de la mevs germana ... =

(¢f. Roheim 1976 215)

Qué representava la iniciacié de la dona jove per la
dona gran? D uns banda, la iniciacidé de 1sa nova generacid al
sentit social de 1la generascié anterior; de 17altra, la
jniciscié = aquells participativitat en les relsacions
sexuals que sepsrava la femells humsna de la femella animal
i que era essencial per 8 entrar amb bon peu en aquelles
relscions paritaries smb 1'mltre sexe gque la cultura,
superant els esquemes de la natura, havia sconseguit

instaurar.

Apéndix: Un ambit poce conegut de les relacions
intragenériques

Pogues coses han gquedst de la manera de funcionar
afectiva i sexual de la protocultura. Amb tot sembla com si
certes tendéncies latents provinents d aquella época fessin
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ung i altra vegada =acte de preséncis en els llocs 1 temps
més diversos. De les moltes coses que es podrien dir sobre
aguesta gilestié n he escollit una de suficientment poc
tractads i, tanmasteix, amb prou gruix d’interés, com per
meréixer ser posada en relleu. Em refereixo a la qiiestid de
les amistats spassionades entre mistics del mateix sexe.
Espero que 1 altura moral dels personatges que hi estan
involucrats fscin el tema suggerent, després de tot el que
hem exposst; o gque el facin, com & minim, digne de respecte,
fins i tot en el cas de quedar lluny de la sensibilitat del
lector.

Durant la primera part de 1 Edat Mitjanas és frequent
de trobar en els cenobis i en general en el mdén eclesiatic
testimonis d’un tipus d amistat apassionada Qque sorprén a
qui no esta al corrent d aquestes coses. Es aixi que hom
detects un component clarament homoerdtic en el cercle
d amics que Alcui presidia a la cort de Carlemany. Ro deixa
de ser curidos que slguns dels participants en aquest cercle
intim d amistats masculines rebessin en ocasions noms trets
de personatges de les Eglogues de Virgili, malgrat la clara
relscié d aquests personatges amb afers homoerdtics. La
preeminéncia gue té 1 amor en una série d’ escrits d Alcui,
adregats a altres homes, ¢€és colpidora. Aixi en un poema
amorés s adrega a un dels seus intims amb sqguestes paraules:

“L amor ha travessat el meu cor amb la seva flama

Ni 1ls terra, ni el mar, ni els turons, ni els boscos,
ni les muntanyes poden impedir o bloquejar el cami a
aquest pare teu amorés ..., gue renta ... el teu pit
amb les seves llagrimes” (ef. Boswell 1980 189).

Que 8ixd no és una mera forma hiperbdlics de parlar,

incitada per la vena poética, es veu consultant la
correspondéncias en prosa d’Alcui, on trobem sovint uns
manera no menys apassionads d expressar-se. Aixi, escrivint

8 un seu amic que ers bisbe 1i diu:

"Penso en el teu amor i amistat amb tan dolces
memdries ... que anhelo el temps delicids en qué em
sera donat d agafar el coll de la teva dolcor amb els
dits dels meus desigs. Tant de be se’'m concedis com &
Habacuc de ser transportat fins a tu. Com
m enfonssria en els teus abracos i com amb els llavis
apretats cobriria de besades no sols els teus ulls,
orelles i boca, sind també cadascun dels dits de les
teves mans 1 peus, no pas una sola vegada sind
moltes" {(cf. Boswell 1980 180).



Sobre el paper del bes en les amistats spassionades
de 1 'Edat Mitisna val la pena de citar uns fragments que
Willism Johnston snalitzs en el seu 1llibre La Misica
Callada. Estan trets de 1 obra d Elred de Rievault, un
mistic medieval sobre el qual tornasrem ben aviat.

“El bes espiritusl és 1la prerrogativa propia dels
amics lligats per un pacte d amistat. Es realitza no
pas per un contacte de la boca, siné per la unid dels
cors; no pas per la unié dels llavis, sindé per la
fusid dels esperits. Aqui 1 Esperit de Déu fa totes
les coses castes i, per las sevas psrticipacid, infon
un sabor celestial. Aquest bes 1 anomeno el bes de
Crist, j= gque el dona no pss per la seva propia bocsa,
sind per la boca d’un altre. Car crea entre dues
persones una emocid tan ssgrada, que els sembla que
sén una sola é&nims en cossos diferents. I poden dir
amb el profeta: "Com és de bo i plaent que els
germans visguin units! " (e¢f. Johnston 1980 248)

“"Quan 1z ment s ha scostumst a aquest bes i sarriba a
reconéixer que tots la seva suavitat ve de Crist
aspira al bes intel.lectual i crids amb desitjos
ardents: 'Que em besi amb el bes de la seva boca!’
Per aixd, quan totes les afeccions terrenes han estat
dominades ..., la ment només troba delit en el bes de
Crist i descansa en el seu abrag, tot dient amb una
jois exultant: "La seva esquerrsa estda sota el meu cap
i amb 1la seva drets m'abraca’” (cf. Johnston 1980
250)

Sant Anselm, prior de Bec i més tard arquebisbe de
Canterbury, va portar la versié de 1 amor erdtic entre els
menjos & cotes notables, al mateix temps gque contribui  de
forma decisive & impedir ls promulgascié de la primera
legislacid sntihomosexusal & Anglaterra.

El fet que Anselm estigués consagrat a 1 ideal
mon&éstic no eras obstacle pergué les seves relacions
emocionals amb Lanfrane 1 amb alguns dels seus propis
deixebles fossin extrasordinarisment calides. E1 to de les
seves cartes ¢és revelador. Heus-ne squi &#alguns passatges
significatius:

"Onsevulla que vagis el meu amor et seguira i
onsevulla que Jjo estigui el meu desig t abragsa

Com podrias oblidar-te? A tu que estads imprés en el
meu cor com un segell en la cera? ... Sense que
diguis uns paraula, sé gue m estimes i sense que Jo
digul res, saps que t 'estimo” (cf. Boswell 1980 218).
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Certes linies del Seu epistolari resulten
inequivocament erodotiques, com son, per exemple, les
referents al dolor que 1li «causa la seva separscié temporal
de Gilbert:

"El germé Anselm a Dom Gilbert ..., 1 amant estimat
(dilecto dileetori}) ... La nostra separacié m ha
mostrst fins & quin punt t estimava ... No hsavent

experimentat abans la teva abséncia, no m havia
adonat de com ers dole estar amb tu i1 com és d amarg

estar sense tu, (la meva meitat separada) ... (cf.
Boswell 1980 219)

Perdo fou Sant Aelred el gui va donar a 1 amor entre
persones del mateix génere el sentit més profund dins del
context cristia. Aelred era sbat del monestir cistercenc de
Rievaulx a Anglaterra i amic personal dels reis, David
d Escdcia i Enric II d'Anglaterra. En dues obres seves,
titulsdes Speculum caritatis 1 De spirituali amicitia, va
desenvolupar un concepte de 1 amistat cristiana gue posava
gran émfasi en 1 afecte humd8 i on s’'establia una estreta
correlscid entre 1 amor humad i el divi. Per & €11 1 amistat
i 1 amor hum& eren, & més d una base essencial per & la vida
monastica, un mitja indispensable per a acostar-se a 1 amor
divi. En el seu tractat sobre 1 amistat espiritual Aelred no
dubtsva & proclamar que “aquell gue roman en 1 amistat roman
en Déu i Déu en ell”, car, com deis en un altre lloc, "Déu
és amistat’.

El celibat no trastocd la vidsa emocional d Aelred,
gue s’ ensmorid de dos monjos del seu orde. En el 11it de mort
del primer d'ells, Simd, Aelred vessé el seu dolor intim en

un cantic de devocid al seu estimat, sense el qual -es
lsmentsva- s penes hauria pogut dir que vivia.

Després de 1a mort de Simd, Aelred S enamora
lentament perd intensa d’un altre membre del seu orde
monscal, s qui descriu com el refugi del seu esperit, el

dolg¢ solac en les seves penes, el cor amorés que el rebla en
hores de fatiga 1 de qui deia que: estimar 1 ser estimat
d ‘squests manera constituia per s ell un veritable pre-tast
de 1ls beatitud.

Aelred predicava als seus monjos que 1 amistat no
podia ser merament intel.lectual 1 observava que “els
sernitiments no estan a les nostres ordres. Som atrets cap a
uns en contra de la nostra voluntat, mentre gue cap a uns
sltres no som capacos d’experimentar un afecte espontani’,
La belless fisica era en opinio d Aelred una inspiracio
legitima de 1 'amor. Es més, no excloia ni tan sols la
relacid carnal com un possible conductor cap a una relaciéd
més elevads que podia arribar a involucrar en una mena de
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triangle espiritusl els dos amants i el propi Deéu. Aelred
sabia gque les seves opinions, per cert enormement populars
dursnt el segle X11, estaven en conflicte smb un cert tipus
de tradici¢ monastica. Aixd no obstant, no dubtava & invocar
a favor seu una sutoritat que ers per 8 e€ll superior,
1‘autoritat del propi evangeli. Segons ell, 1la relacidé de
Jesis i Joan, que ell srribavs s qualificar de “matrimoni
espiritusl”, era un garant total i inapel.lable dels seus
punts de vista sobre 1’'smistat apassionsda. Deia:

"Es, de fet, un gran consol en aquesta vida tenir
algy smb gqui pots estar unit en 1 'abrac iIintim de
1 samor més sagrat; en qui el teu esperit pot reposar;
s qui pots vessar la teva anima; en la companyisa
deliciosa del gual, com en una dolgs i conhortadora
cancéd, pots descansar en mig de la tristess; en el si
amicable del qual pots trobar pau €n tantes
contrarietats del mén; al cor smordés del qusl et pots
obrir tan lliurement com ho faries & tu mateix ...; &
través dels besos espirituals del qual, com si fossin
una medecina, ets guarit de 1la malaltia de la
preocupscié i1 de 1 ansietat; que plora amb tu en el
dolor, s alegra amb tu en la joia i estd perplex amb
tu en el dubte; & qui srrossegues amb les cadenes de
1 amor vers la cambra interior de la teva anima, de
forma que, malgrat 1 sbséncia del cos, 1l esperit ¢és
glli ...; =amb el qual pots reposar conjuntament,
lluny del soroll del mén, en el son de 1la pau, en
1 abrac de 1 amor, en el bes de 1la unitat, mentre la
dolcor de 1 Esperit Sant flueix entre tots dos; a qui
t'uneixes tan intimament que barreges anima amb
dnims, de forma que els dos esdeveniu a. D 'aixd poden
gaudir-ne en la vida present amb aquells que estimem
no sols amb les nostres ments, sind amb els nostres
cors; car alguns ens estan units més intimament 1 més
spassionadament que els altres en el delicidés 1lligam
de 1 amistat espiritual. I per tal que aquesta mena
d amor ssgrat no sparegui a ningd com a improcedent,
el mateix Jesus el wva transfigurar mitjangant
1 expressid del seu propi amor: car va permetre a un,
no pas a tots, gue es reclinés sobre el seu pit com &
senyal d'un amor especial ... I, com més a prop
estaven 1'un de 1 altre, tant wmés abundosament els
secrets fragents del matrimoni celestial impartiren
el dole perfum del crisma espiritual & 1lur amor
verge. 1, encara que tots els deixebles foren beneits
amb ls doclcor del méxim amor per part del mestre
santissim, tanmsteix 8 un de sol li va concedir com
un privilegi squest simbol d 'un amor més intim, de
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meners gue pogués ser anomenat el deixeble a qui
Jesis estimava" {(cf. Boswell 1981 225-226).

Tot 8ixd recorda de prop la sacralitzascio de 1 smor
viril entre certes fraternitsts siifis. Vull repetir aqui
quelcom gue he dit en un sltre lloc:

"Lluis Massignon parla de com certs sGfis ensenvaven

que callas saber veure una crida de Déu en tot
esdeveniment que sacseja 1 atencidé (encara que es
tracti d'un sentiment smords d un home per un altre)
i respondre-1i: labbayka, "a les teves ordres".
Aguests doctrina portava slguns sifis s freqgiientar
més que no calia la companyia d'alguns novicis
especislment bells. En relascid amb sixd, hom explica
que un dels deixebles de Qushayri, que sentia una
passid amorosa per un altre deixeble del mestre, de
nom Isma 'ilak, va pregar a un amic comd d orgsanitzar
uns festa i portar-hi Isma "ilak, dient:

"Deixa’'m gaudir de la seva companyia aquest vespre i
gemir en éxtasil a 1la vista de 1la sevs bellesas, car
estic encés d amor per ell!"”

Quan Qushayri ho va saber, va fer exclaustrar el jove
enamocrat, amb la indignacidé profunda dels dervixos
del convent del gran mistic Abu Ss id, que tenien,
igual gue llur mestre, una actitud molt més oberta
respecte a la qiestié

Ssegons Massignon, 1 ideal inconfessat de ls societat
de Bagdad 8 1'época de Mansur al-Hsll&dj era la
recerca d 'una experiéncia extatica & 1a vista d’un
bell rostre jove, que transformava el seu posseidor
en una imatge vivent de la divinitat. Hom convertia
d 'aquesta maners 1ls bellesa fisica en el que hom
snomenava el shahid, el "testimoni sctual”, que feisa,
per dir-ho aixi, palpable 1 existéncia divina

Alguns mistics ..., com Abl Hamza, AbG Hulméan o Nari,
cregueren possible transmutar (d sguests manera)
1 homosexualitat en amor divi, aguditzant la mirads
de 1 amant fins a fer-1i trobar, en el seu plor, Déu;
a través del rostre creat de 1 'amat ..." (¢f. Aguilar
1889 192-183).

Fora del cristisnisme i de 1 islam val 1la pena de

citar el cas de Ramakrishna, un mistic intimament lligat amb
la gran florida espiritual de 1 'hinduisme contemporani. Uns
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de les coses que el caracteritzen ¢€és la seva relacid
apassionada amb diversos dels seus deixebles. El novembre de
1881 va conéixer a casa d’'un devot el gui havis d’esdevenir
el primer dels seus deixebles, Narendranath Datta, més tard
conegut com & Vivekénanda. Queda del tot encisat per la
personalitat del jove, fins al punt de confessar ingénuament
el desig agonitzant gue sorgi s partit d aleshores en el seu
pit de veure'l repetidament. Aquest desig es tornava =a
voltes tan dolords que a8 penes el podia controlar i1 corris
llavors cap a una part poc freqilentada del jardi del temple
de Dakshinesvar per donar lliure curs sls seus sentiments,
tot cridant: ‘Oh estimat meu, vine a mi!’ . Aguest estat de
coses duré mesos i no remetia s pesar del consol que 1i
produia la visita d altres joves que estimava tendrament.
Res no es podia comparar amb 1 atraccid gque sentia per

Narendra.
"Es impossible de dir", escriu Séradénanda, "en
quantes ocasions veiérem el Mestre entrar en éxtsasi,
tot dient: "Ha arribst Na...; ha sarribat HNa...!""

(cf. Sil 1991 58)

Segons Ramakrishna, el gran amor que sentia per
Narendra, Piirna i altres Jjoves estava en relscidé amb una
visié gue havia tingut temps enrere, en la qual el propi
Jangannath ("el Senvor de 1 Univers”) 1i havia dit aquestes
paraules:

"Has assumit un cos humz. Estsbleix, donecs, relacions
intimes amb éssers humans!" (c¢f. Sil 19891 60)

A més de HNsarendranath, hi havia molis altres Joves
que inspiraven una emocid semblant &a Ramakrishna. D acord
amb les paraules de Sfrad&nanda,

"En moltes ocasions veiérem el Mestre vessant
l1lagrimes incessants a causa del seu desig de veure
Plirna. I, sabent-nos plens de sorpresa per la seva
conducta, un dia ens va dir: 'Us desconcerts veure'm
atret aixi cap a Plirna. No sé pas gué haurieu sentit,
si haguéssiu vist 1 anhel que va sorgir en el meu cor
guan vaig veure per primera vegada HNaren i com estava
d "inquiet en agquella avinentesa! " (ef. Sil 1981 81).

En certa ocasid, veilent un jove anomenat Civanath
Castri va correr s abracar-lo i “tan gran fou 1ls seva Jjoia
que va perdre els sentits per un excés d emocid” (ef. Sil
1991 B81). D una manera semblant Ramakrishna va entrar en
éxtasi tot posant el seu brag a 1 entorn del ccll del Jove
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Bgburam (cf. S5il1 1981 63). Adhuc durant 1 estat svancat de
la malsltisa gue el duris a la tomba, 1 atraccio de
Ramakrishns per una série de nois joves 1 bells va romandre
molt forts. @Quan, durant el setembre de 1885, va ser visitat
per dos admiradors a qui acompanyava Manindra Erishna Gupts,
encara adolescent, el Mestre fixd intensament la seva mirada
en el jove visitant 1 1i pregs s casu d orells gque tornés =
visitar~lo 1 endema, cosa a la gqual el xicot accedir de bon
Egrat.

Tota sguesta emotivitat, a 1s qual acompanyaven &
voltes petites escaramusses erdotiques sense 1importancla,
s entén millor, si la situem en 1 &ambit religids i
concretament tantric en el qual Ramskrishna es movia. En
aquest context ers, per exemple, perfectament acceptable que
un home en pogués adorar un altre com & manifestacid
palpable de la divinitat. De jovenet el propil Ramakrishna
havis estat objecte d una veneracié ritual d’aguest tipus.
Es conts que un home gran, anomenst Crinivas, havia pres el
jove Gadadhsr i se 1°havis endut & un lloc solitari, on
s havia dedicat a sdorar-lo smb flors, tot fent-1i ofrenes
de dolcos i pregant-1i amb llagrimes als ulls que mirés amb
compassi6 el seu indigne servent (ef. Sil 1981 27). No és
estrany que després d una experiéncia aixi, Ramakrishna es
commogués profundament i entrés fins 31 tot en éxtasi,
sentint explicar la historieta de com una de les
encarnacions divines, Narasimha, havia llepat
afeccionadament el cos del savi Prahlédsa.

Per a Ramakrishna era del tot normsl interpretar
1 experiéncia mistica en termes d una experiéncia erdticsa.
En connexid amb aixd algunes de les seves declaracions sén
del tot remsrcables. Per exemple:

“"En el curs de la disciplins espiritusl hom obté un
cos d amor, amb les orelles i els ulls de 1 amor. Hom
veu Déu amb aquests ulls i sent la seva ven amb
aquestes orelles. Hom obté fins i tot genitals fets
d amor ... (D mquests faisd) 1 home copula (amb Déu)
per mitja d agquest cos d amor” (ecf. S11 1991 50).

En squests vena, 1 experiéncis tantrica de kundalini
podia ser interpretada per Ramakrishnaz, com segueix:

"Vaig veure un jove de vint-i-dos o vint-i-tres anys,
més o menys com jo, gque entrava en el conducte subtil
de susumnd i s’engatjsva en un comerc oral amb els
centres subtils que tenien forma de wvulva. (Va
comencar) pel (centre) de 1'anus, després (va
continuar) pel (centre) del fal.lus i el del melic.
Els lotus {(que hi havia en agquests centres) ... (1)
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gue havien estat (fins asleshores) pansits, es posaven
sra erectes ..." (cf. 5il1 1981 B64)

Perd tot aixd no €s per a mi el més interessant en
1l experiéncia de Ramakrishna. Per 3 mi el més interessant de
l= seva experiéncia €s, sens dubte, el sentiment de
koinénia, de formar un veritable i molt especial
companyonatge espiritual, en qué invariablement conflueixen
totes les seves experiéncies amoroses amb els seus
deixebles. Voldria, per acabar, citasr alguns dels textos que
ho posen en relleu.

"Un dia em fou revelat gque tenia devots -els meus
companys intims, aquells que em pertanyien. Després
d 8ixd mcostumava a pujar a la teulada del meu kuthi,
tan aviat com les campanes 1 les congques del servel
vesperti sonaven en els temples i c¢ridava amb corx
anhelant: 'Oh, on sou tots vosaltres? Veniu ja! Em
moro per veure-us!’ " (Gospel 1942 282).

En diverses ocasions deis als seus deixebles coses
com aquestes:

"Vosaltres sou la meva pertinenga, els meus parents;
altrament, per qué haurieu de venir aqui tan sovint?
Mentre escoltavs els kirtans, vaig tenir una visié de
Rakhal, en mig dels companys de Krishna a Vrind&van,
Narendra pertany a un slt nivell. Hirananda també; oh
quina naturalesa d infant és la seva 1 qguina dolgsa
disposicié no té? Es per s8ixd que el wull veure
també" .

"Una vegada vaig veure els companys de Chaitanys, no
pas en transit, sindé amb aquests mateixos ulls ... Em
sembla gue us vailg veure alli 1 Balsram també. Us
deveu haver fixat gue guan veig certa gent tinc un
sobresalt. Ssabeu per qué? A un 11 psssa aixdo guan veu
la seva propia gent després d’'un llarg temps!”

"Acostumava & pregar @ la Mare Divina entre plors:
‘Mare, s1 no trobo els devots moriré amb tots
certesa. Porta-me’'ls, si et plau, tot seguit! En
squells dies qualsevol desig que es formulava en 1la
meva ment no trigava & realitzar-se. I deia a 1la
Mare: "Del cert que no tindré fills, oh Mare! Perd és
el meu desig que un noi smb amor sincer per Déu
romangui sempre amb mi ... Aquests és la rad per la
qual Rakhal vingué sgui. Aquells que considero com



els meus sdn una part integrant de mi mateix!"”
(Gospel 18472 331-332).

Aguests materials ens parlen d un tipus d amistat
"sublim" que no es tracta ni de promoure ni de copiar, pero
potser tampoc d anatematitzar, car, quil sap si1 no esta
destinat a formar part integrant, evidentment amb 1les
modificacions que calgui, de la sexuslitat “redimida" del
futur?



4. SEXUALITAT CULTURAL I EVOLUCIO keZ. 111
elab.23

Després d haver parlat en el capitol anterior de la
possible relacid entre sexualitst cultural 1 cohesié humans,
m agradaria parlar en agquest capitol de la relacid
possiblement existent entre sexuslitat cultural i evoluciéd.

Si acceptem la idea teilhardiana que a partir de
1 home ls cnlturs en generasl esdevé un factor evolutiu, no
costs excessivament scceptar la idea que la cultura sexual
de la humanitat pugul esdevenir iguslment un factor
evolutiu, sigui del mateix ordre sigui d’'un ordre més
restringit. Car la cultura sexual és part de la cultura en
general i en tant que tal no pot si no participar de la seva
naturaless, d’'una manera semblant & com el particular
participa de la naturaless de 1 universal.

Es, doncs, possible que puguem donar per bona la
proporcié segiient: la cultura humana €s a 1 evolucidé humana
com la cultura sexual és a 1 evolucid sexual,

Perd no és només d aguesta proporcid gque voldria
parlar en les pagines que segueixen. Voldria també parlar de
certs paral.lels que trobo entre la cultura en general i1 la
sexualitat cultural 1 que per a mi podrien tenir molt =
veure amb la virtuslitat evolutiva que pretenc atribuir a la
sexuslitat cultural. Aquests paral.lels sén de dues classes:
d ‘una bands, els que fan referéncia a certes tensions que
trobem tant en 1 ambit de 1a culturs en general com en
1 ambit de la sexualitat cultural; d altra banda, a formes
gque 1 home té de supersar asquestes tensions.

Evidentment tot depén de 1 hermenéutica que fem
d "aguests paral.lels, com tot depén de 1 hermenéutica que
fem de la cultura. Si =a 1ls cultura 1i concedim una
virtualitat evolutiva, el nostre enfocament s aguanta; si a
la cultura 11 neguem ls virtualitat evolutiva, el nostre
enfocament s esfondra. D'uns manera semblant, si a aquests
paral.lelismes els stribuim una connexid amb 1 evolucid, el
nostre plantejament queda reforcat; si a aguests
paral.lelismes els neguem qualsevol connexid amb 1 evolucid,
el nostre enfocament perd forga. Ho cal dir gque la nostra
intencidé és connectar tan bé com sapiguem aguests
psral.lelismes amb la idea de forca evolutiva i tractar aixi
d "augmentar el gruix de plausibilitat de 1 enunciat d agquest
capitol: Sexuslitat cultural 1 eveolucid.

Vull, tanmateix, subratllar un cop més que no es
tracta de demostrar res, sind de posar de manifest certes
possibilitats poc tingudes en compte i gue en 1a nostra
opinid poden afegir uns certa dosi d'interés s la qliestid
sempre candent de la sexualitat.



La cultura humans és & 1 evelucid humana com 1a cultura
sexual és a 1 'evolucidé sexual.

Per comencar a entendre la possibilitat d’establir
aguesta proporcié, cal entendre gue si abans de 1 home els
inics factors gue intervenen en 1 evolucid sén la mutacid
genética, 1 heréncia mendeliana i1 la seleccié natural, amb
1 'aparicié de 1 home la coss canvia. Teilhard de Chardin i
darrere seu autors com Edward Dodson pensen, tot
allunyant-se de posicions darwinianes 1 s&acostant-se 8
posicions lamarckianes, que després de 1 home la cultura és
un factor evolutiu de primer ordre. Aixi, Dodson, glossant
Teilhard de Chardin, diu:

"Hom entén svui dia ... que 1l 'evolucidé cultural és la
fase dominant de 1 evolucié humana present 1 gue
squesta evolucid cultursl, tot i estar basada en

1 evolucidé biolégica (genética) 1 1interactuar amb
ells, té, tanmateix, lleis que 1i s6én prépies 1 que
no pertanyen a 1 ordre genétic” (Dodson 1984
148-149).

Talment com 1 aparicié dels sacs pulmonars estava
destinada a fer passar certs peixos, convertits en amfibis
primer i en reéptils després, del medi aquétic =a 1l 'amseri o
talment com 1 aparicidé de la sang calenta estava destinada a
fer passar certs réptils, convertits sigul en ocells sigui
en mamifers, d 'un clima calent o temperat a tots els climes
de la terras, aixi també 1 aparicio de la cultura pot estar
destinada a fer passar certs primats, convertits en home, de
1'ambit de 1 animalitat & 1 &mbit de 1z superhumasnitat. Per
a un Teilhard de Chardin, per exemple, 1 evolucid va
ingiestionablement més enlla d’'aquell simple transformisme
de les espécies al qual sembla que vulgui reduir-la 1la
tecria de Darwin (cf. Schiwy 1987 Z2Z4). De fet, per a ell
1’evolucié, lluny d acsbar-se amb el procés d hominitzacid,
ha de continuar fins & 1l assoliment d =mguella divinitzacid
de 1'ésser humi que ell designa amb 1 'expressid Punt Omega.
Pensar que una innovacid tan revolucionaria com la cultura
pugui tenir, eveolutivament parlant, menys importéncia qgue
innovacions anteriors, iguslment revolucionaries, com els
sacs pulmonars o la sang calenta, ja es veu que no té gaire

sentit.
Es, doncs, ldgic postular per al fenomen cultural uns

virtualitat evolutiva com a minim igusl a 1la gue han tingut
en el passat fenomens com 1 apsaricid dels sacs pulmonars o
de la sang calenta.




* * *

Ara bé, tasn bon punt postulem per a la culturas una
virtualitat evolutiva, és 1dgic gue postulem sguests mateixa
virtualitat evolutiva per & la sexualitat cultural, per tal
com aquesta sexualitat cultursl és obviament part de la
cultura i participra plenament de 1la seva naturalesa. La
sexualitat cultural no sols neix, com hem vist en el capitol
anterior, sota 1 'influx de la culturs, sindé gque té a més
plensment la naturslesa de la cultura, en la mesura que
prové d’una pressié amplificadora sobre la natura gque
allunys 1 home de 1 animal. La ratio: "cultura en general és
& evolucié” és, dones, perfectament comparable a la ratio:
"sexuslitst cultural és a evolucié”. D’on la validesa en
principi de la proportio amb 1la qusal hem encsp¢alat squest
apartat.

Teilhard s aproxims certament & aquesta visié de les
coses, quan poss eros al cor mateix de 1 evolucid, quan el
considera el motor principal d sguests evolucid, gairebé com
la sang gque circula per les seves venes {(cf. 1862 42).
Parlsnt, en efecte, d eros, Teilhsrd 1 arribs & veure com la
més universsl, la més formidable 1 la més misteriosa de les
forces codsmiques, una forga gque, & causa de la seva
vastitud, de la seva ubigiiitst i de la seva indomabilitat,
acabaréd triomfant plenament de totes les retencions,
canalitzacions i obstruccions que determinades formes de
culturs pretenen o han pretés imposar-1i (cf. 1962 32). Amb
la ment posads en milions d’anys enrere, Teilhard veu 1l=a
historis de 1°'univers com un desenvolupament constant no
sols de la consciéncia sinéd també de 1 amor (cf. Johnston
1980 260). Diu:

"L amor, igual gque el pensament, estd sempre en
creixement en la noosfera ... (1} demana que se
l1’alliberi, per tal que pugui fluir irresistiblerment
cap al ver i1 el bell. El seu desvetllament és segur”
(1889 162).

En consonéncia amb aixd, 1 amor o eros és el gue ha
de tenir per & Teilhard 1 'aGltime paraula en tot alld gue fa
referéncia no ja &l desenvolupament del procés cdsmic, sind
8 la consecucid dels estats evolutius Gltims de 1la humanitat
(cf. Hazs 18891 255,

Lluny de mi negar res del gue Teilhard diu sobre 1la
relscid entre eros i evolucid. Hi estic massa d scord per
rebutjar-ho. El1 gue passa és gque per & mi la visid de
Teilhard en aquest punt és incompleta, car eros, a8 més de
ser =-si estem d scord amb ell- el motor centrsal de
1 evolucid, és inqgilestionablement el motor central de 1la



sexualitat i en aquesta capascitat 1i escan guelcom més que
tenir simples connexions amb 1 ‘evolucid Eeneral; 1i escau,
sobretot, tenir connexions amb 1 evolucié de la sexuslitat.
Féra, en efecte, inconcebible que eros pogués tenir tota
mena d efectes evolutius globals i deixar, en canvi, fora
del seu radi d accié alld que li és més proxim, és & saber,
la sexuslitat. Teilhard podré, certament, no haver-hi
atinat, perd =aixd és quelcom gue nosaltres no ens podem
permetre, si més no en la mesura en qué situem, tal com ho
estem fent, la sexualitat cultural en el context de 1la
teoria evolutiva.
Perd snem continuant amb les nostres perguisicions.

La tensié i el conflicte com & possibles factors evolutius =
l’interior de la cultura d’ una basnda i de la sexualitsat
cultural de 1'altra.

Fins ara sembla que podem dir dues coses sobre la
virtualitat evolutiva de 1la culturs en general i de la
sexualitat cultural en especisal.

La primera és que 1llur extraordinaris novetat en la
historia de la vida damunt 1s terrs les capacita per ser
factors evolutius d'un calibre semblant al que han tingut
amb anterioritat els sacs pulmonars o la sang calents.

La segona és que llur forma de pressionar la natura
sembla prou forta com per arribar a provocar c¢anvis que
mereixin la qualificacidé d evolutius,

Perd aixd no és ni de bon tros tot el gue es pot dir
de la virtualitat evolutiva de 1s cultura d 'una banda i de
la sexualitast cultural de 1 'altra. També es pot dir -1 convé
que es digui- que llurs profundes tensions internes demanen
un tipus de resolucidé que, per ser perfecta, sembla exigir
canvis evolutius considerables. Parlem primer en saquest
context de la culturs en general, per fer-ho s continuaeid
de 1la sexualitst cultural.

Pel que fa a8 1la culturs general, una de les seves
particularitats més ostensives és 1s d'estar dividida en
dues grans seccions: cultura exterior i cultura interior. L=
culturas comenca sent un colere agrum (un "cultivar 1s
terra”) i acaba sent un colere deum (un "culte de déu"). La
cultura comenca sent un intent de conéixer i1 dominar
1'entorn amb mitjesns externs i &acabsa sent un intent de
conéixer i dominar 1‘entorn per mitjans interns. La cultursa
és d’'entrads "ciéneis i tecnologia” i es converteix s la fi
en "magia 1 mistica". I entre aquestes dues parts de 1la
cultura la tensié i el conflicte és insalvsble. Entre altres
raons, perqué la cultura exterior abocsa 1 "home cap enfora



(bahbhir-mukhs, dirien els indis)y 1 ls cultura interior
1 aboce cap endintre (antar-mukha, dirien els 1indis). O
també, perqué la cultura exterior relligs 1 home al mén
animsl, mentre que la cultura interior relligs 1 home al mén
divi, per les seves mateixes carsacteristigues.

Arsa bé, agquest conflicte, agquesta tensid, és el que
fs virtuslment la cultura un factor evolutiu. En primer
lloe, perqué entre conflicte i evolucid sembla haver-hi
quelcom més que un 1ligam cssual. Si observem el procés
evolutiu, ens diu ¢Cri Aurcbindo, veurem que el métode que
sembla utilitzar la naturaless per dur-1lo endavant
consisteix precisament a rescoldre un darrere 1 altre els
conflictes que va trobant en el seu cami.

"Com més gran és el desordre sparent dels materials
oferts o 1llur aparent heterogeneitat”, ens diu el
iogui de Pondichety, "més fort és 1 impuls (de lac
natura per trobar 1s férmula de 1llur sintesi

harménica) ... (Aixi), posar d acord la vida amb unsa
matéria (caracteritzads per ls sevs inércia) ... és
un problema d’oposats gue la naturas ha resolt

{També), posar d acord ls ment conscient ... amb uns
forma (material) 1 una vidas ..., qQue sén tot &l més

capaces d una voluntat mecdnica o subconscient, és5 un
altre problema d oposats en el gual (la naturalesa)
ha obtingut iguslment resultats sorprenents ... "
(ef. 1955 1 10-12).

Si 1s naturalesa avangs evolutivament mitjangant la
resolucid dels conflictes que 1i van sortint al pas, en la
cultura es troba amb un conflicte suficientment gran com per
demanar una resclucid en sentit evolutiu. Per gué? Doncs
pergué el conflicte entre culturs exterior i culturs
interior no es pot simplement rescldre a base d eliminar
algun dels seus termes 1 d sltrs bands la sintesi  harmdnica
d "sgquests termes se situa en un pls que depasss llargament
les possibilitats humanes actusals.

Dic gque la solucidé del conflicte entre cultura
exterior i1 cultura interior no es pot resoldre eliminant cap
dels seus tfermes, pergué ni la supressid de la culturs
exterior ni la supressid de 1la cultura interior menen
enlloc. En efecte, suprimir 1la& culturs interior, tal com
tendeix a fer la civilitzacid contemporéania, només porta al
desordre, & la hipertrdfis, al céncer tecnoldogic qgque estem
experimentant. D altra banda, suprimir o reduir sl minim 1la
culturs exterior, tal com sembla que sigui el somni de
certes civilitzacions com 1 hinduisme o el buddhisme, que
busquen la solucié del problems hums en samidhis i nirvanas
discutibles, tampoc no aporta la solucid al conflicte intern



de la culturs. No estem ni tan s 1la voras dels déus per
dedicar-nos purament & la dimensid interior, ni tampoc tan a
la vora dels animals per abocar-nos exclusivament &1 mén
exterior. Pretendre una cosa o 1 'altre és un error que no
ens pot conduir enlloc més que a 1 asbsurditat, car ni poden

fer marxa enrere cap a 1 animalitat, ni estem prou
deslligsts de les condicions materials per funcionar com =
déus. En aquestes circumstancies, 1'(inica sortida al

problema consisteix a &aténver una harmonia perfecta entre
cultura exterior i culturs interior, cosa que depassa les
nostres possibilitats actuals, pergué sembla estar
relacionada amb una capsacitat important de fer a través del
cos 1 de la ment moltes de les coses que ara només €és
possible fer per mitja de ls ciéncis i de la tecnologia.

Cri Aurobindo somnia saquesta sintesi perfecta entre
cultura exterior i interior, quan diu:

“"Hom acabara descobrint els mitjsns pels quals 1la

ment podra spodersr-se directament de 1 energisa
fisica i llencar-la amb precisid en la seva cursa’
(1955 1 3).

“"Molt del gue ara només pot ser conegut, realitzst o
creat per la ciéncils 1 la tecnologia podrd ser dut a
terme pel nou cos amb el seu propi poder o per
1l esperit que hi habitaréd, grécies a 1la seva forea
directa” (1971-1976 XVI 40).

Malgrat la seva pertinenca a una altra 1linias de
pensament, un mistic hindd contemporani afirms en aquests
mateixa vens que

"El guintuple cos de 1 home té uns poders potencilals

gque depsssen els nostres somnis més folls ... (De
fet), el poder de controlar 1 univers {(que resideix
en el cos) estd espersant gque algh finalment

1'utilitzi" (Nisargadstts 1982 285).

Per bé que tot aixd sembli impossible, en la mesura
en gué limitem les nostres possibilitsts s la nostrsa
experiéncis actusl, si ho mirem bé, veurem que no és
necessariament impossible, car esta en linia amb tot alld
gue la naturslesa ha fet en el passat i sembla voler
centinuar fent en el futur. Per 8 Teilhard de Chardin
l1'evolucid va també en aguests linia, car no tem fer
afirmacions com les segiuents:

“"Per bé que a 1 mnomenat sentit comt la idea ... 4’ un

estat de superhumanitat pugui semblsr-1i improbable o«
T



fins 1 tot absurd ..., & gualsevol ague estigul

familiaritzat amb 1ls conducta de I immens ..., la
idea d un superdesenvolupament hums, 1iuny de
semblar-1l1 estranys, li ha de semblar enterament

creible” (cf. Teilhard 1968 122. Citat amb una certs
1libertat).

Una culturs interior, sense un canvi radical en la
llei de la naturs externa és, com diu Aurcbindo, un fiasco
(1871-1976 XXIV 1308). D altrs bands, una cultura exterior,

sense la capacitat dinterna de dominar les condicions
materials, és impoténcia. Tot 1 arsenal de l= nostra
ciéncia, amb els seus milers de bragos, d antenes i

mecanismes, no pot reemplacar 1 sccidé immediata sobre la
realitat. Com diu Satprem,

“Som totalment impotents en mig d 'una méquina gque ens
esta demostrant gue ells és 1la totpoderosa i no pas
nosaltres. I si 1la mé&gquina falla, ens convertim en
sub-animals” (1990 43).

No, 1'd8nica solucid és la sintesi perfecta de cultura
exterior i interior i aquests sintesi reclama sens dubte un
estadi evolutiu superior.

* * *

Tot el gue hem dit en squest apartat de la cultura en
general s 'aplica mutatis mutandis a la cultura sexual. També
ells es caracteritza per un profund conflicte intern i també
en el cas d'ella la resolucido d aguest conflicte sembla
exigir canvis evolutius,

Quin ¢és €l conflicte intern de 1lsa sexuslitat
cultural? Primariament aguest conflicte estd constituit per
la tensid entre heterosexuslitst i homosexualitsat a

1l intericr de la cultura sexusl de la humanitat. En cap de
les cultures historicament conegudes no ens trobem amb una
convivéncia perfectament harmdnics de 1 heterosexualitst 1
de 1 homosexuslitat. Pertot arreu llur convivéncia és plens
de tensions, per bé gue 1a cosa es vulgul a8 vegades
dissimular & base de parlar de complementaritat i altres
coses per 1°estil. I igual que heterosexualitat i
homosexusalitat conviuven inharmdonicament a 1 interior de les
cultures, també conviuen inharmdnicament a 1 interior dels
individus. Mentre a nivell animal 1 en 1la nostra mateixa
dotacid geneética alld que predomina és 1 heterosexuslitat,
en la culturs humana al1l6d que tendiria &a predominar foérs
1 homosexualitat, si és cert tot el que hem dit en el
capitol anterior sobre el rol mitjisncer de 1 homosexusalitat,



tant & nivell histdric com & nivell psicelogic. Aguest
conflicte no es pot solucionar, un cop més, eliminant cap
dels termes en tensld, sind amb uns sintesl harménica que
demana asparentment canvis evolutius profunds.

L'eliminacid de 1 homosexualitat de 1 escena, gue ¢€s
en el fons 1 opcidé adoptada per la nostra civilitzacid, tot
i la seva permisivitst, no resol res, car hom no pot fer,
per més gque ho vulgul, marxa enrere cap a la situacid sexual
pre-humana. Tots els esforcos en contra no poden evitar
aquella homosexualitzacidé de 1 heterosexusalitat, de queé
parlavem en el capitol anterior. Ningd no pot defugir del
tot una certa projeccid narcisista de les propies
caracteristiques somatiques i psiquilques sobre el partner,
de manera gue 1la relacid heterosexual es converteix en un
rapport homosexusl camuflat (ef. Modugno 1991 182). Adhuc en
mig de la relascidé heterosexual més alienada 1 aspecte
homosexual hi és sempre present (ef. Modugnoe 1991 183).
L heterosexual alienat és troba amb la situscidé paradoxal de
voler estimar el partner i de no poder fer-ho pel seu refis
formal del rerefons homosexual de la veritable fusid
afectiva (cf. Modugno 1981 184).

Tot aixd js s veu que no és eliminacid de la tensiéd
entre heterosexualitat i homosexualitast, sind més aviat unsa
forma d aguditzar-1ls.

Tempoc no €s solucidé subordinar d'alguns maners
1 "heterosexuslitst a 1 homosexualitat, com tendeix a fer 1=
culturs gregs cléssica, guan posa 1 Afroditas Popular que
presideix sobre les relacions heterosexusals per sota de
1 "Afrodita Celestial que presideix sobre les relacions
homosexuals. En el Simposi de Platd llegim, en efecte, els
mots seguents:

“(L"amor gue pertany a 1 Afrodita Populsr és el gue)
veiem en la classe inferior d homes, els quals en
primer lloc estimen tant les dones com els homes i en
segon lloe es fixen més en el cos que no pas en
17anima ... Aquest amor procedeix de la deessa que és
la més Jjove de les dues i que en el seu origen
particips tant de la femella com del mascle (en tant
gue fills de Zeus 1 de Dione). Perd 1 altra mens
d  amor brolla de la deessa celestial, la qual en
primer lloc no participa de la femella siné Gnicament
del mascle (en tant que nascuds del Cel sense concurs
de cap mare) 1 en segon lloc és ls més gran de les
dues i gens tacada pel desenfré. D’'on resulta gque
agquells que es troben inspirats per &aquest amor es
lliuren Unicament als mascles, atrets per alld gue té
una estructura més robusta i una porcié de ment més
elevada ..." (Simposi 181 A-D)




Tampoc per agui -js es veu- no s eliminara la tensid

entre heterosexusalitat 1 homosexualitat. Per a mi
1l eliminacie d aguesta tensie és  impensable sense una
integracié tal dels dos sexes gue faci impossible 8

1 individu la practica diferenciads d heterosexuslitat 1
homosexuslitat o, el gue és igual, sense una preséncia tal
dels dos SexXes en 1 individu que el converteixi
necessariament en un practicant simultani i perfecte de les
dues sexuslitasts. Ars bé, com cal imaginar uns cosa 2ixi?

Diguem, en primer lloc gque pergué aixdo ocorri, no
sembls haver-n hi prou amb la reslitzacio d "agquells
integracidé interna dels dos sexes gque es coneilx com &
androginia psicoldgica, atés gue agquesta no obstaculitzs per
a res la practica de les dues sexuslitats i1 no n’elimina,
per tant, la tensid.

Diguem, en segon lloc, que perqué aixé ocorri no n’'hi
ha tampoc prou amb la consecucidé d sguells integracid fisica
dels dos mexes que es coneix com a hermafroditisme soméatic,
atés gque agquest, a part de no impedir la préctica alternant
i, per tant, conflictivs d heterosexualitat i
homosexusalitat, no represents cap pas evolutiu endavant,
sind, com diu Di Meglio (1980 17), una clara regressid cap &
un tipus ancestral d estructurs sexual.

Diguem, finalment, gue pergqué aixd ocorri el que cal
és que es realitzi aquella integracid suprema dels sexes que
podem designar com & sndroginis divins; una integracid de
sexes que, si bé no sembla excloure la preséncia dels
genitals, en demansa, tanmasteix, una versid més elevada; tal
vegada aquells versid sublim a la qual al.ludeixen certes
tradicions quan parlen, per exemple, del fsl.lus com de la
forma primera i la mitjancers de totes les formes; o bé guan
parlen de la vulva com del simbol omnipresent de la Poteéncia
Suprema. Hés que aixd és impossible de dir 1 és potser per
aguesta rad gue diverses tradicions religioses han
recorregut a descripcions estranvyes, mES O menys
terstolidgiques, per descriure 1 androginia suprems.

El que per a mi és en tot cas clar és que =i la

transformacio evolutiva del futur ha d incloure
1 'androginia, no és només en la consciéncia, en la psique,
on s hs de produir;, s "ha de produir també en la msteria, en

el cos; 1 aixdo samb tota la contundéncis amb gué ho ha intuit
Berdisev, el qual, bo 1 referint-se a 1 'assocliment futur de
1'androginia divina, no dubts a afirmar gque

"No hi ha forca capac de preservar la vida en el pl=a
de 1z matéria actual. D aguests matéria no en quedsara
més que el cos de llum” (cf. Brosse 1983 332).



De tot el que hem dit, sembla desprendre’ s que ls
tensid que trobem en la cultura sexus] de la humanitat entre
heterosexualitat 1  homosexualitat és capagc d imprimir uns
direccid evolutiva a saquesta cultura. I el mateix cal dir de
la tensid que trobem en la cultura humasna en general entre
cultura exteriocr 1 interior. Tanmateix tot aixd sén simples
conjectures per les quals podem o no apostar.

Ferd deixem estar aixd 1 passem & sltres guestions.

L * *

GQuan reflexionem sobre les tensions que caracteritzen
la cultura en genersal i la cultura sexual en particular, ens
adonem facilment gque aguestes tensions tendeixen a ser
resoltes a2 dos nivells. D uns bandas & un nivell intern:
mitjangant 1 sparicidé de certs arquetips gue els treuen la
punxa; d'altra banda s un nivell extern: mitjancant
1 sparicid de rcertes practiques simbdliques que d alguna
manera les neutralitzen.,. Ara bé, €és gque arquetips i
practiques simbdligques sén purament solucions psicoldgiques
de les tensions o €s que representen, pel contrari, factors
a8 través dels quals 1a forgcs evolutiva pressiona cap
endavant? Es que representen un modus operandi de ls psique
per rescldre una situacid incomods o bé, pel contrari,
representen un modus operandi de 1 evolucid per resoldre un
estat de coses i1mperfecte? Normalment hom les interpreta en
el primer sentit. Agqui, perd, intentarem interpretar-les en
el segon sentit, que és, evidentment, 1 8Gnic que s adiu amb
el nostre plantejament, tal com sapareix ja en la
introducecid.

Possible importéncia de 1 'arquetip de la immortalitat i de
1 'arquetip de 1 androginia en els processos evolutius.

Una de les coses que amb tots probabilitat
diferencien més clarament la psigue humana de 1 animal és la
preséncis i 1 sbséncia d arquetips. Mentre las psigque humsna
es caracteritza per la preséncia de diversos arquetips, la
psigue animal es caracteritza -segons tot el que podem
saber- per 1'abséncia d’arquetips. D’on surten sguests
srquetips 1 quina és llur funcio?

Segons Jung, els arquetips s6n uns mena d engrames
hereditaris, producte tal vegada de ls condensacid
d "innombrables experiéncies, que tenen la important
propietat d streure, convéncer, magnetitzar, subjugsr (cf
Jung 1959 8 30 78; 1821 588). Un punt important és que per @



Jung els arquetips serveixen per treure 1 home de carrerons
sense sortida. Amb referéncia a aixd diu:

“"El comencament (del procés simbolic en el qual
prenen part els arquetips) es caracteritza
invariablement pel fet que hom gqueda encallat en
algun atzucac i el seu objectiu primari consisteix,
parlant en sentit ampli, en una il.luminacid o en uns
consciéncia més alta, per mitjd de la qual la
situscid queds superads a un nivell més elevat” (1858
38-39).

Tot aixd es deixa traduir, i nosaltres volem
traduir-ho, & un context evolutiu, dient: sempre que 1 home
es trobs amb slgun dels conflictes insolubles creats per 1la
cultura, apareix en la psigue humansa algun arquetip que
permet superar idealment el problems, tot empenyent 1 ésser
humé cap & un estadi evolutiuv * nou i1 més elevat, en el qual
el conflicte deixard de ser conflicte. Des d asquest punt de
vista, 1l'arquetip no és tant per resoldre problemes mentals
de cada individu com per rescldre problemes reals de 1la
humanitat, aparentment suscitats per certes maneres de ser
conflictives de la culturs.

Suposant arsa que 8ix0 sigui correcte, cal que ens
preguntem pels arguetips -si és que existeixen- gque podrien
estar en situacid de dinamitzar des del punt de vista
evolutiu la cultura en general 1 la sexuamlitat cultural en
particulsr.

En la meva opinié un dels arquetips capsgos de
dinamitzar, evolutivament parlant, la cultura en general
féra 1 arquetip de la immortalitst. Es tracta de 1 arguetip
de la superacid total de les condicions materials, un
arquetip gque trobem molt especialment en el context
iniciatic. La iniciacié és, en efecte, pertot arreu un
misteri de mort 1 resurreccid gque s’'ordena & la superacid de
les limitacions que trobem en la vida present. L iniciador,
gue eil mateix ha mort i haz ressuscitst, matas 1 ressuscita
1 "iniciat, que pot néixer aixi a una nova condicid 1 deixar
enrere les limitacions de 1'estat precedent. Quan un
medecine-man australiid ens explica gue va =er mort per un
medecine-man anterior, el qual, després de matar-lo, 1i va
treure els diferents organs interns i el va proveir d’ érgans
nous, per tal que pogués viure 1 mctuar d'una sltrs manersa
(cf. Eliade 1951 55-59), ens estéd parlant d agquell arquetip
de la immortalitat gque en la nostra opinid empeny & Ssupersr
el conflicte entre 1l'estat resl en qué ens hem situat per la
cultura exterior i 1'estat ideal que ens proposs smb més o
menys forca la culturs interior.



La fascinacid de 1 srquetip de la immortalitat es fa
paless en s&aquests pregaria per a 1 obtencidéd d'un  cos
immortal que trobem en 1 obra de Ramalinga Swami, un famods

mistic hindua, del qual es diu gue va obtenir en vida el “"cos
daurat” (svarna-deha) d'un siddha:

"He pregat per una existéncla poderosa, duradorsa,
eternsa; indissoluble per 1 accid del wvent, de 1l=a
terra, el cel, el foc o 1 aigua, el sol, la lluna o
les estrelles; indissoluble tant per 1 'accid de 1s
mort i de 1la malaltia com per la de les armes
assassines o els planetes; indissoluble tant per
l1'accid violent d altres entitats com de gualsevol
forga msdversa. 1 el meu Senvor s'ha sapressat a
concedir-m ho. Oh habitants de la terra, no jutgeu a
la lleugers sobre agquests dons que m han estat fets,
ans vulgueu venir darrere meu, pel cami glorids del
Senyor de la Lium" {(Daysnands Francis 1872 28).

Ara bé, hi ha dues maneres de concebre la reslitzacié
de 1'arquetip de la immortslitat. La primers és en el
context escatologice, gue és majorment el context en 1 qusal
la situen les grans religions; la segona €és en el context
evolutiu que és aquell en qué la situen asutors com Aurobindo
o Teilhard de Chardin. Per & aguest ultim és obvi que
1 associacid en un mateix corrent evolutiu de la consciéncis
i la mort ha d’'scabar en uns eliminacid del conflicte per
una perfecta sintesi dels seus termes. Diu Teilhard:

"L ssscciscid ..., en un mateix corrent evolutiu del
pensament 1 de la mort provocs un conflicte
fonamental que ha d acabar amb la destruccid d’un
d "aquests dos termes contrasdictoris. 0 bé 1 esperit
veura gue hs estat enganyvat i es retirara del Joc, o
bé la mort, tot algcant el seu vel d anorresment,
adoptargd les faccions de la vida" (19639 141).

Aurobindo din el mateix amb altres paraules:

"La forma primitiva de la saviess promet ser també
1'altima: Déu, Llum, Llibertat, Immortalitsat
Coneéixer, posseir i ser 1 Esser divi ...; transmutar
la nostra mentalitat fisica, de migdis o de tenebres,
en la plenitud d’ unsa il.luminacid supramental
.;instaurar una llibertat infinita en un mén que es
presents com un conjunt de necessitats mecéaniques;
descobrir i realitzar la vida immortal en un cos
subjecte & la mort i & un canvi incessant; heus aqui
alld gue ens és ofert com ls manifestacid de Déu  en
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la matéria i1 com 1 obiectiu final de la naturaless en
la seva evolucid terrestre” (1955 1 10).

Dit aixd sobre 1 arguetip gque sembla que ha de
contribuir a dinamitzar evolutivament la cultura en general,
parlem ara de 1 arguetip que podria tenir la mateixa comesa
en 1 ambit de la sexualitat cultural.

* * *

Alld que dintre de la sexualitat cultural permet
superar idealment el confliecte entre heterosexualitat 13
homosexualitat 1 empeny 1 ésser hum&d c¢cap & un estadi
evolutiu més elevat és -ja ho hem mig dit- 1 arquetip de
1 androginia. Segons la psicoleogia de les preofunditats es
tracta d 'un dels arquetips més antics 1 poderosos que
existeixen en la ment humans 1 que, com Qqualsevol altre
arquetip, contribueix a la nostra construccidé de la realitsat
en una proporcidé no menys important gque la que hi puguin
tenir els esdeveniments externs (Singer 1977 20 23).

L arquetip de 1 androginia estd profundament 1lligsat,
com el de 18 immortmlitst, amb el procés iniciatic. En
aquest procés 1 iniciador posseeix per excel.léncia lsa
naturalesa masculina que hs de transmetre a 1 iniciat, perd
8l mateix temps posseeix també la naturalesa femenina, per
tal com se'ns din en diversos contextos gue esdevé prenys
amb 1 iniciat. D altra banda, 1 iniciat que, pel fet d haver
pertangut al grup de les dones fins al moment de la
iniciacid, té la naturaless femenina, rep de 1 iniciador la
naturalesea masculina i esdevé sixi androgin.

Platd ens deixa entreveure una part d aquest plec de
coses, quan diu en el Simposi:

"La nostra naturalesa anhela engendrar (tot donant a
lilum un element immortal en la criatura mortal)

D agui que, quan aguell gque estad prenvat s atanss a
un ésser bell, s’omple ... de tal joia, que reflueix
amb ansies d engendrar i donar a llum ... Csr mantinc
gue per mitja del contacte amb el bell i pel consorci
amb ell hom genera 1 ddéna a 1lum la seva concepcid
llargament alimentada ..., de forma que els homes en
aquesta condicid gaudeixen d una comunitat molt més
plena entre ells que 1la gque prové de 1 'engendrament
de fills, Jja que els fruits de llur unidé sén més
preciocsos 1 immortals” (2068 C - 208 C).

lLa tradicid india parla de le iniciacid pedagdgica en
termes gque recorden aquests mots de Platd:



"Posant la mé sobre el deixeble el gurv esdevé prenys
{(d’ell); 1 a8 la tercera (nit) sguest és engendrat com
a brshma mitjancant la recitacid del mantra anomenat
Savitri" ({atapatha Brihmana 11.5.4.12).

Segons Herdt, 1la ides del mascle que incorpors
l'element femeni é€és un tems clauw de la culturs melanésica
(cef. 1984 357). Laysard explica com entre els hsbitants de
les Illes Petites, els homes de més alt rang sassumeixen
sovint titols com els de Senyor Mare o bé el de Mare del
Lloc, com un signe de 1 egpiritualitat adguirida s través
del procés iniciatic (cf. Herdt 1984 118>,

Com en el cas de 1 arquetip de la immortalitst, també
en €l cas de 1 argquetip de 1 androginia hom contempla 1ls
seva realitzacidé s dos nivells: a un nivell escatoldgic i =&
un nivell evolutin.

En els escrits gnostico-cristians la reunid dels dos
sexes en un&a sols entitat humana se situa clarament en un
context escatoldgic, com una condicld sine gqua non per & la
instauracidé final del Regne de Déu. Aixi en 1 Evangeli de
Tomés llegim:

"Quan aconseguiu que el mascle 1 la femells siguin un
sol, per tal que el mascle no sigui Ja mascle i 1la
femells no sigui ja femells, llavors entrareu en el
Regne de Déu"” (cf. Eliade 1984 134).

En un altre text hom posa en boca de Jesis les
seglients paraules:

"Quan féu que els dos siguin G, us convertireu en
Fills de 1 Home i, si dieu: “"Muntanya desplacs’'t", es
desplacara!” (cf. Eliade 1884 134).

Climent d Alexandria cita un passatge de 1 Evangeli
segons els Egipcis que estd en aquests mateixa linia:

"Havent preguntat Salomé quan s sarribarien a conéixer
les coses & les quals es referia, el Senyor digué:
"Guan trepitgis les vestidures de la vergonya i quan
els dos es converteixin en u i el mascle amb ls
femella no sigui ni mascle ni femells"" (cf. Eliade
1984 135).

A part de situar la realitzacié de 1 arquetip de
l’androginia en un context escatoldgic, el podem situar en
un context evolutiu, tal com sembla gue fa Berdisev. Teress
Brosse ha sintetitzat en saquests termes el pensament de
Berdizev sobre aqguesta qilestio:
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"L actual separacid de sexes, Que provoca una
escissio en ls imatge integral de 1 androgin, esta en
contradiceié amb el reconeixement d una naturalesa
humana a semblanca de la divina ... L ésser huma
només es pot conéixer 1 realitzar fora de 1'element
de 1 espécie”.

“L home nou només pot ser una home d una sexuslitat
renovadsa, ressuscitant en ell la forma andrégina i la
semblanca amb Déu; el secret de 1 ésser huma és el
secret de 1 androgin. La victdria sobre 1la mort 1
1 'adouisicié de 1 'eternitat no podrien actualitzar-se
en el terreny del lligam =& 1 espécie; unes
adguisicions semblants han de néixer & la vida en uns
nova humanitat. L home nou ha de tenir una sexualitsat

també renovada, ressuscitant en ell mateix la
semblanca divina gue s ‘enfosqueix ara amb els
principis separats del masculi 1 el femeni. S5i
accepta d’'inclinar-se interiorment vers agquesta

androginia, descobrirg en ell mateix la totalitat de
la naturalesa amb el descobriment auténtic del sen
microcosmos. No hi ha forgs capsc de preservar ls
vida en €l pla de 1la matéria actual; d aquesta
matéria no en guedarid més que el cos de llum”.

"Berdiaev"”, diu Teresa Brosse,"'no situa aguests
transformacid escatoldogica, com fan les religions en
una fi eventual dels temps ... Per a ell, 1 ésser

humé ests destinat s col.lasborar amb tot el seu geni
creador en saguestas mutacid 1 aixd® sense demora, en
1l ara. E1 desplacament evolutiu de la consciéncia hsa
de ser obra seva" (Brosse 1883 332).

Es 1interessant fer notar que &alguns romantics
alemanys s anticipen d’ alguns msnera & aquesta visid de

Berdisev, quan consideren 1 androgin com 1 ésser humsa
perfecte 1 total del futur. Friedrich Schlegel creia gque el
terme vers el qual la humanitat havias de dirigir-se

esforcadament era una progressiva reintegracidé dels sexes,
que havis d acabar en 1l androgin. Per a J.W. Ritter, un amic
de Novalis, 1 home del futur seria, com Crist ressuscitat,
un androgin (cf. Eliade 19685 98f).

De la mateixa manera gue una certa concepcid de
1l evolucid ens porta & traslladar el tems de la consecucid
de la i1mmortalitat d’un pla escatoldgic & un pla evelutiu,
sixi també ls mateixs concepcidé de 1 'evolucid ens duu a
traslladar la ides de la consecucid de 1 androginia del pla
merament escatolodgic a un pla verament evolutiu.



Una de dues: o bé 1 arquetip de 1 androginia és un
pur placebo per cslmar una tensid psicologica o bé  cal
situsr-lo en un context evolutiu.

51 és un pur placebo, llavors tenen rad els gqui el
consideren com “una metdfora per la unid de contraris”
(Singer: Der Yogs der Androginitat 205) o com un somni de
superposicid de forces magigues (Delcourt*Hermsprodites 1966
10 et passim) o com una "pura visid de 1 esperit” que no té
necessitat d actualitzar-se en un ésser fisic (Delcourt 1866
11).

Si 1'arquetip de 1 sndroginia no és cap placebo,
llasvors Berdiaev té radé quan situs 1 androginia en un
context evolutiu i1 estableix un paral.lelisme clar entre la
consecucid de 1a immortslitat d uns banda 1 de 1 androginia
de 1'altra en el curs de 1'evolucié futura. Admetre el
contrarl és per & mi condemnar la ment humana & una
insatisfaccidé perpétua car, com diuv Cri Aurcbindo, només
"alld que és practic 1 més animal en 1 home pot
acontentar-se amb un desascord no resolt; perd ne pas el seu
esperit plenament desvetllat” (1855 1 11). NRo pot ser que
1l arquetip de 1 androginis hagi estat posst en nosaltres
pergué si, com no pot ser que 1 'arquetip de la immmortalitat
hagi estast posat en nosaltres perqué gi. Per contrs, 1l'un 1
l'altre es deixen interpretar com a indicacions del propdsit
de la naturaless, 51 €5 qQue 1s naturaless té propdsits,
d ‘arribar a donar-los algun dia compliment i superar aixi
les tensions que per alguns rad han sparegut en el si de
diferents provincies de la culturs.

Per & mi, com per a Berdiaev, el secret de 1 ésser
humé és el secret de 1 androginia d’uns banda i de 1la
immortalitat de 1 altra. De 1 estructurs corporzl present,
emb la seva divisid de sexes i la seva submissid a la mort,
no n"ha de quedar res, per tal com enfosqueix indegudament
aquella semblanca amb Déu de qué parls el Génesi.

Dit d’'unse manera més planera: no pot ser gue
1’evolucié susciti tensions tan fortes com les que hi ha
entre cultursa exterior 1 interior Q bé entre
heterosexusalitat i homosexuslitat per & no res o per
deixar-les irresoltes 0 per rescoldre-les només sparentment
err ple de tapsdora psicoldgica. No, aguestes tensions han de
tenir per funcid la superacid de 1'estadi evolutiu present i
llur resolucid arquetipica ha de tenir per funcié dinamitzar
algun procés evolutiu. Aguests és5 per a mi 1'(inics resposts
satisfactdria al problema que presenten els arquetips de la
immortalitat i de 1 androginia. Tota solucidé diferent no
m acaba de convéncer.



Possible importancia de la sagramentalitzacic de la cultura
en els processos evelutius.

A més d'estar possiblement relacionat amb certs
arquetips, el modus operandi de 1 evolucidé =& nivell huméa
podris estar relacionat amb la sagramentalitzacild de certs
elements culturals. L home, gque ha inventat la culturs, ha
de trobar en 1la culturs elements que vagin anticipant els
termes sals quals aquesta mateixs cultura el fa dirigir;
evidentment, de 1 'tinica manera que és possible anticipar
termes aixi, és s dir, simbdlicament. Des d aquest punt de
vista, no és si no racnable pensar gque tant la cultura en
general com la sexualitat cultural en particular han de
comptar amb formes d’actuar que tinguin prou parentiu
psicolégic i fisic amb sguests termes com per convertir-se
en una mena de sagraments seus, de signes operatius. En
aguest sentit és, per exemple, il.lustrador veure gue alli
on hi ha una recerca seriosa de la immortalitat ens trobem
invariablement amb elements prefiguratius extrets de la
cultura. Veiem-ne dos cases.

En la tradicid taocista 1 obtencid de la immortalitat
es fara dependre no sols de 1 sarquetip de la immortalitast 1
l"aspiracid que suscita, sind de signes operatius, tals com
certes practiques alquimiques i també "higiéniques™.

Li Shao Chiin, el primer "mag” taocista a practicar

1 anomenada higiene, va persuadir el 133 s8.C. 1 emperador
Han Wu Ti 8 cercar 1a immortalitat mitjangant
1l auto-administracidé de cinabri transmutat en or, gue 11

havia de permetre primer veure els Hsieng o Immortals de
P englai, les 1lles dels Benaurats, i1 esdevenir després un
d’ells. "HQusan els haureu vistos 1 hauren fet els sacrificis
Feng i1 Shang, no morireu” va dir Li Shao Chin a 1 emperador.
Segons Maspero, Li Shsao Chiin hauria estat un dels primers
mags taoistes gue haurien donat prova del que s anomena Shih
Chieh, aixd és, "]l alliberament de la condicidé cadavéricas",
un alliberament gue, segons ls tradicio, consisteix s deixar
com 8 Unic vestigi del pas per la tombas una canva o una
espasa o alguns vestits esparsos (cof. Weleh 1986: 99 101 102
105 127).

Una altra tradicidé on ens trobem amb wuna recerca
seriosa de la immortalitat és la tradicid indis 1 alli també
hi Jugs un psasper important no sols 1 argquetip de 1la
immortalitat amb el desig que 1 acompanva, sind també certs
signes operatius relacionats amb }a vids de cada dia.
Ramalinga Swami, de qui hem fet jsa esment, recomanava & qui
volia aconseguir 1la gracia d'un cos immortsl no sols la
meditacid solitaria en Civa, aixd és, en el propi sarquetip
de la 1mmortsalitat, siné també certes practiques externes de
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caire obviament ssgresmental. Una d aguestes practiques ers
el dejuni rigords que tenia per funcid anticipar sguells
independéncia de 1'aliment fisic gue caracteritzsa
suposadament la condicié immortal. Una altra era 1 habit de
no dormir gue tenia per funcio prefigurar 1'estat lliure de
son dels siddhas immortals {(cf. T. Dsavansnds Francis 1872
28>. '

Tot aixd podria ser quelcom més que un  arranjament
circumstancisl. Podria ser per contra part integrant del
modus operandi pel qual 1la culturs auténtica empeny 1 home
cap 8 un estadi evolutin més elevat.

* * *

Pero, és que algunsa cosa d aguest tipus és
discernible a8 nivell de 1 adguisicidé de 1= condicid
sandrogina? Jo diria que si. També en el cas de la consecuciéd
de 1 androginia, hi podrien fer urr paper important
determinats sagraments sexuals.

I en primer lice el sagrament de 1 amplex

heterosexual. La idea que la unié d home i1 dona és una visa
cap a 1l androginia és clarament expresssada en alguns autors
slemanys del periode romantic. Per & Ritter, per exemple,
que havis elasborat tota una filosofia de 1 androginia,

"L espds 1 1 esposa es fusionaran units en un sol 1
idéntic esplendor, (que ser& igual a 1 androgin)”
{cf. Eliade 1984 127-128).

Segons Franz von Baader,

"E1l fi1 del matrimoni com = sagrament és la
instauracid de la imatge celestial, angélica de
1 home, (que és 1l androgin)

“"La veritable funcid de 1 amor sexual és la d ajudar
1l " home i la dona a integrar intericrment la imatge
humana complets, (gque ¢és la imatge de 1 androgin)”
(cf. Eliade 1984 129).

S5i ho considerem bé, veurem que dificilment hi pot
haver un simbol més adient de la integracid dels dos sexes
que 1 acte concret d 'unir-se un sexe amb 1 'sltre i gue, en
consegiéncia, agquest ha de ser el "sagrament” per
antonoméasia d ‘una tal integracid. Si no fos aixi, hauriem
d arribar & 1la conclusié absurda qQque la sexuslitat més
b&sica, la més natural, no faria cap paper en quelcom tan
important en 1s sexualitat humana com és la seva futura
evolucid.



Es interessant fer notsr squi que Teilhard de Chardin
no solament relsciona amb 1 evclucidé 1 amor en general, sind
1 amor d home 1 dons en particulsr. Teilhard pensa, en
efecte, que en 1 amor d home 1 dona, que ell anomena amour
d’'attrait, hi ha molt més que una straccidé periédica en
funcié de la fecunditat material. Hi ha, per damunt de tot,
una vasta embrisguess de consumar d alguns manera entre els
dos la realitat sencera del mén (cf. 1962 41). Tanmateix,
perqué sguest objectiu sigui assolit, és indispensaable que
1 home no vegi 1la dona de 1la manera ordindria, sindé que la
contempli com el simbol del mén, un simbol amb el gual no
pot tenir realment tractes, si no és creixent ell mateix a
una escala cosmica. Només en aguestes condiciens 1 amor
d ‘home i donz es capag de fer avancar el mén cap a aqguells
unié universal que és per a Teilhard 1'objectiiu finsl del
procés cosmie i que suposa la plena emergéncia de la
noosfera (cf. 1862 41-42).

L 'dnica observacid que Jo faria a Teilhard és la que
1i feia al comenc mateix d agquest capitol. Teilhard no peca
per excés en el gque diu siné, en tot cas, per defecte. Per a
mi, si 1 eros intergenéric estéd en situacidé d intervenir en
1 evolucié general de 1 ésser huma, a fortiori hauré d estar
en situacidé d intervenir en 1 evolucilid particular de 1la
sexusalitat humana. Féra, en efecte, desgavellat pensar que
1 ’amour d 'attrait pogués intervenir en alld que li és més
llunva (1l evolucidé general de 1ls humanitat 1 del propi
cosmos)y 1 quedar, en canvi, al marge de gqualsevol
intervencid en alld que 1i ¢és més proper (l'evolucid
particulsr de 1la sexuslitat). L ‘amour d’attrait podréa
certament ordenar-se 8 la transformascié del mén, tal com
pensa Teilhard, perd haurd al mateix temps d ordenar-se a la
transformacid de la sexualitat en 1 home nou, tal com pensen
Ritter, von Basader o Berdisev.

. 3 * *

Pero, es que 1'dnic sagrament de 1 androginia é€s
1 amplex d home i dona?

Aixd, d’antuvi, només seria admissible, si 1la
consecucl1d de 1 androginia no anés més enlla de la
integracio dels sexes en un mateix individu. Si, d acord amb
certes concepcions, 1 androgin fos "1 'Gnica cristura al mén
incapagc de copular”. Si, com coments Eliade, 1 androgin
simbolitzés "sacietat sense desig o desig sense saciament”
{(ef. 1887 278-279). 31 1'androgin fos en definitiva un ésser
sexuslment sutosuficient, "en el qual 1 erdtic no ha de ser
ja cercat o perseguit, per tal com és present en la sevs
totalitat” (cf. Watts 1863 204-205).



A1x0 és insdmissible, si1 1 androgin no és un  ésser
erdticament tsancsat, s1nd obert; si 1l androginis no
consisteix mersment en 1 adquisicid de 1s duplicitat de
sexes, sind en la utilitzacid d aquestas duplicitat de sexes
per a fins relacionals, tal com deixen clarament entendre
tradicions tan rellevants pel que fa & 1la hipdétesi de
l'androginat com s6n la tradicid gndstica o la tradicid
indis.

La tradicidé gnostica, per exemple, no dubts &
concebre 1 androgin primordial com un ésser capag no
solament de copular amb ell mateix en funcid de 1s creacid
(una mica com el Zurvan de la tradicid irsnians), sind també
com un ésser capag de copular amb tots aguells que, gracies
8 la redempcié, 1i s6n espirituslment consubstancials. Per
altra banda la tradicidé india no es cansa de descriure una i
una altra vegada els andrdgins celestials com copulant
"hermafroditicesment” entre ells i1 adhue, & un nivell subtil,
amb llurs adoradors terrestres, per csusa del manteniment de
1ordre cdsnmic.

Ara bé, si les coses s6n aixi, cal gque busquem per a
1 androginia algunsa forms de sagrament diferent del bassat
en la relacid heterosexual, pergué és evident que la relacid
de dos €ssers sexualment dissimétrics com sén un home i una
dona no estara mai en situacid de representar sadeguadament
la relscié de dos éssers sexualment simétrics com sén  un
androgin i un altre androgin. Quin és aquest sagrament?
Aquest sagrament no pot ser cap altre que un sagrament tret
del cantd de 1 homosexualitat. La radé és perqué la cdpuls
homosexusl pertany de ple a la mateixa categoris que ls
copula androgina, =sixd és, a la categoria de les relacions
intragenériques. El fet que el mode de relacid androgin, en
tant que relaci¢ entre €ssers del matelx génere, no pugui
ser jutjada altrament que com unas certa forma de relscid
homo-sexual, homo-erdtica, fa wveure gque 1 homo-sexualitat,
1 homo-erotisme, estan en situscid de simbolitzar el tipus
de relscid gue caracteritzsrd en el futur els éssers
andréogins. Mentre gque 1la relascid entre un mascle i una
femella (s ¢ ) no estsra mai -&s causs de la  seva
dissimetria- en situacié de simbolitzar la relacid simétrica
de dos andrdgins (Qﬂ-é), la relascid entre dos éssers del

mateix génere, siguin dos mascles (d +4 ), siguin dues
femelles (g +9 ), estd -a causa de 1ls seva simetria~ en
situacid de simbolitzar de ple la relacid simétrica de dos
androgins.

Aguesta podria ser la rad de fons per 1la qual 1la
relacid entre dos andrdgins podia ser representads en un
famés temple de Samotrécia per la relascié entre dos homes
nus amb les mans elevades al cel i amb el membre viril en
ereccid (ef. Hippolitus 1870 1-8). Aguesta podria ser també
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la rad profunds per 1a gual hi havia en el mén grec una
certa contiguitat entre hermafroditisme 1 pederastia, una
contigiiitat que s expressa, per exemple, en el fet que hom
troba figures d hermafrodites viriloides que duen als bragos
un gall, com és sabut: un dels presents rituals tipies de
1l erastés a 1 erdmenos (cf. Delcourt 1966 B5H).

51 les coses no fossin aixi, hasuriem d arribar a la
conclusid sbsurdas que allo que és més innovador dins lsa
cultura sexusl -gque és indiscutiblement 1 homosexualitat
institucional- és el menys rellevant per & 1 evolucid
futura de la sexualitat humana. Ara bé, s8ix0 tindris tan poc
sentit com dir que alld que és més innovador en la cultura
humana -que és indiscutiblement 1z cultura interior- és el
menys rellevant per a 1°evolucid de 1 home en general. Guan
el contrari és 1'0nic gque té 1dgica. Com més uns forma
cultural és innovadora, com més s aparta de la programacid
genética, tant més directament pot ser que s ordeni & unsa
transformacid profunda de 1 ésser huma.

D una manera semblant a com 1 evolucid general de 1lsa
humanitat (cap a la suprashumanitat) sembla gque no depén
només de 1la cultura exterior, que no fa en certs msnera més
que repetir 1 animal a un esglad superior, siné que depén
també i molt especialment de la culturs interior, gue no té
res a veure amb 1 'animalitat, sixi també 1 evolucid sexual
de la humanitst (cap a 1 sndroginia) sembla que no ha de
dependre només de 1 heterosexualitat institucional, que
repeteix esquemes animals a un grsad més elevat, sind que ha
de dependre també de 1 homosexuslitat institucional, la qu=al
8 penes té res a veure amb 1 animalitat. E1 que amb aixd
vull dir és que, si les innovacions relatives (cultursa
exterior i heterosexuslitat institucionsl) Jjuguen papers
importants evolutivament parlant, amb tanta més radé hauran
de jugar papers importants les innovacions absolutes
(cultura interior i homosexualitat institucionsl). Talment
com la cultura interior porta 1 home cap & una nove manera
de conéixer 1 dominar 1'entorn, aixi 1 homosexualitat
cultural porta 1 'home cap & vns nova manersa de relacionar-se
sexusalment, que €s ls relacid androégins.

Es interessant fer notar agui que Teilhard de
Chardin, a més de relacionar amb el procés evolutiu 1 eros
intergeneéric o amour d’attrait, hi relsciona també 1 eros
intrageneric, que anomena amour d interliaison i que, com 8
bon Jjesuita, separa d'aquella genitalitst gue accepta per s
1 amour d 'attrait. Per 8 Teilhard agquest amour
d interliaison no és altrs cosa que "el gust i la devocid de
l’element per 1'element al cor mateix del mén en progrés”
(1962 44), aixd és, al cor mateix del procés evolutiu. Per s
ell es tracta d " "un segon component afectiu fonamental del
mén”, en cap sentit menor en importancia s I ‘amour d ‘sttrsit
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pel gque fs = 1l assoliment dels objectivs finals de
1l evolucid. Car és gracies a ell qQue s arribard finalment a
la consciéncis de ls unitat humana i & la manifestacid plensa
de totes les potencialitats de la noosfera (1862 44).
Teilhard parls de 1la forgs gque aguest segon component
sfectiu del mén pot arribar a aportar a la noosfera, "no Ja
per a la pietat 1 la misericorida, sind fins 1 tot per a
1l 7atac” (1982 44).

Un cop més Teilhard peca no pas per excés sind per
defecte en 1la seva estimaciéd de 1 eros cultural. Aquest
podréa tenir tota ls repercussid gue es vulgui en 1 eveolucid
general de la humanitat. E1l que no és 1logic és que no tingui
repercussions de cap mena en aquella renovacidé de 1la
sexualitat que Berdisev postula per a 1 home nou.

* b3 *

Al terme d aquestes consideracions tan lliures i, si
es vol, tan discutibles sobre 1la relacid possiblement
existent entre cultura sexual i evolucidé sexuasl voldris
subratllar un cop més el nombre de paral.lels notables que
sqguests ratio té amb la ratio integrada pels termes: cultura
general, evolucid genersal.

Per comencar, la virtualitat evolutiva que podem
atribuir i que de fet s’atribueix a la cultura en general no
podem deixar de concedir-la igualment a la cultura sexusl,
atés que, com ¢és logic, la cultura sexual és part de 1=s
culturas general 1 participsa plenament de 1a seva nsturalessa.
Aixd sense oblidar que per s Teilhard eros és el motor
principal de 1 'evolucid, la sang gque circula per les seves
venes.

Un altre paral.lel important entre cultura sexusl 1
cultura en general, el trobem en 1la forta tensidé que és
facil descobrir a 1 interior de cadascuns d’'elles. En el cas
de la culturas en general, la dicotomia conflictiva entre
28l1ld gque és cultura exterior 1 alld que és cultura interior;

en el cas de la cultura sexusl, 1a dicotomia conflictiva
entre heterosexualitat institucional i homosexualitat
institucional. Ars bé, tenint en compte 1la possible

virtualitat del conflicte en els processos evolutius (una
virtualitat que Aurobindo subratlla), aquest parsl.lelisme
es pot prendre un cop més com una indiecscid del caracter
evolutiu comil de la cultura general i de ls cultura sexual,
cadascuns en 1 'ambit que 11 correspon.

Un tercer paral.lel important entre cultura sexual 1
cultura en general el trobem en la preséncia d arguetips
concrets que d'alguna manera resoclen els conflictes aque
acabem d esmentar. Tan bon punt deixem de veure aquests
arquetips com &8 purs placebos, ordenats 8 resoldre uns
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tensioé psiceolégica, 1 els comencem & considerar com &
impulsos profunds que la naturalesa ha posat en nosaltres
amb una fimalitat probablement evolutiva (i d &ixd sembla
gue en parll el context escatologic que sovint els envolta),
el paral.lelisme entre la virtualitat evolutiva de 1la
cultura general i de la culturas sexual es posa un cop mes de
manifest.

Un quart i darrer paral.lel important entre culturs
sexunal i cultura en general el podem trobar en la preséncia
en cadascuna d aquestes cultures de “sagraments” que
anticipen un futur notablement diferent del present. Aguestsa
mena de "sagraments” s penes tenen sentit fora del context
d ‘una certa virtualitat evolutiva de la culturs, encara Qque
aguests virtuslitat evolutivsa sigui espontéaniament
interpretada en termes escatoldégics.

Tot aixd és evidentment indemostrable, perd roman com
una conjectura plausible i tal vegada meritdria, quan tenim
en compte les enormes dificultats amb qué ens trobem per
penetrar en el sentit de les coses.

Apéndix. Entorn d’'un possible I a penes considerat antic
sagrament de 1 androginia.

Hem vist en el cos d agquest capitol 1la possible
existéncia de dos sagraments de 1 androginisa en la cultura
sexual de la humanitat: un relacionat amb 1 heterosexualitsat
institucional; un s&altre relscionat amb 1 homosexualitat
institucional. En sagquest apéndix voldris cridar 1 astencid
sobre una forma concreta com el sagrament homosexual de
l1'androginia ha pogut tenir existéncia en el passat, una
quiestid «que Jo sapiga mai directament examinads amb
anterioritat. Es tracta de la practica institucionalitzads
de la copula crural entre mascles dintre de cultures com ls
grega 1 1 india. Qué és el gque em fa pensar que aquests
practica pugui haver constituit un sagrament de
]l 'androginia? Doncs tres coses:

#) la seva relacio amb els déus, que fa possible la
seva pertinenga a 1'ordre sagramentsl;

b) la seva relacié amb 1la litdrgia, gque ls situs de
ple en 1 ordre sagramental;

c) la seva relativa manca de significacié, quan no se
la considera en relacid amb unsa estructura sexusl no
realitzada encarsa.



Tot s8ixd constitueix en la nostra opinid una base
suficient per concedir la naturaless sagramental a una certs

practica institucionalitzada de la c¢copuls intercrural
masculina. Perd per veure-ho millor, caldra anar fins sl
terme d agquestes considersacions, gque, com de costum,

pretenen menvs convéncer gue no pas suggerir.

Pero deixem Jja els preambuls i1 entrem en matéria.

De totes les formes de relacié sexuvual instituides per
i1s cultura 1z copuls intercrural entre mascles és, sens
dubte, la que més 5 aparta de la programacid genética, per
tal com no té el menor paral.lel amb les formes
d homosexualitat que trobem en el mén animal. Es per aquesta
rad, per la seva preséncia conspicus en cultures tan
importants com la grega i 1 'india i per la seva estreta
relacid amb una certs forma de presentar les relacions
androgines s nivell mitic gque penso qgque val la pens
dedicar-1i unsa llargsa reflexié. Ho faré aprofitant
entersment ls presentacid qQque n he fet en un altre lloc (cf.
Aguilar 1981b 66-74).

Diguem, per comengar, que la copula intercrural és la
forma de relacid homosexusal més encomiada en el mén grec i
1'dnicae a la qual ls culturs gregs sembla haver concedit una
plena legitimitat. E1 tems de 1a codpula intercrural és, en
efecte, representat fregiientment en la cerémica erdtica
grega, on podem veure com I erastés sagafa 1 erdmenos pel«
tors, doblegs els genolls i fica el seu penis entre les
cuixes de I ‘erdmenos, just per sota de 1 escrot. A vegadesc
trobem simplement representadas ls preparacid per & la copula
crursal, com ocorre en una ceramica vermella ben conserveads,
que es troba a 1 Ashmolean Museum d'Oxford. En &squesta
representacié ] erdmenos és com de costum un noi i la mirada«
de ] ‘erastés, gue apareix en un estat de forts ereccid, esta
fixada en el seu pit, perd la posicid final no ha estat
encara assolida; la diferéncia d estatura és considerable i
1 home ha de posar 1les seves cames mig doblegades fora de
les del xicot (ef. Dover 1979 98).

Pero les referéncies a la copula intercrural no es
troben només en la ceramica erdtica de tema homosexual; es
troben també en la literatura. Esquil, gue atribueix a
Aquil.les i Patreocle la intimitat homosexual, hi fz uns
clara referéncia en dos fragments. En el primer, citat per
Plutarc en la seva important obre EFrdtikos, din:

"Tu no has pas respectat 1 augusta (puresa) de les

teves cuixes, cruel, malgrat totes les nostres

besades!"”

En el segon  €s parla d homilid, és = dir,
d " "associacid”, perdo també de coit "amb les cuixes”. Segons
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que sembla, aguests mots s56n  pronuncists  per  Aquil.les
davant el cadéaver de Patrocle, al qusl reprotxa per no haver
continust vin &l s=eu costst. Soldé, el gran legislsdor
d Atenes, fa també una clara referéncia a la coépula
intercrural amb aguests mots sltament poétics:

"Mernitre gue estima els nois de joventut en flor, (tot
desitjent) la dolcor de les cuixes 1 dels 1llavis”
(cf. Sergent 18984 288).

La parsuls originaria especifica per designsr saquest

tipus de copula és gairebé segur diamérizein, aixo €és, “fer

entre les cuixes (mérpi)})'. Una inscripcid en cerémicsa

negra del periode més ric de la iconografia homosexual diu

apodos to diamérion, que es pot traduir per “concedeix-ne
1l 'acte promés de diamérizein' {(cf. Dover 18979 88).

Una altra cultura on la copuls intercrural es troba,
sl meu entendre, ben testificads és la cultura india.
Taittiriya Samhitd 6.5.8.5-6 explica com en el decurs del
sacrifici de Soma, {(un sacrifici gue a causa possiblement de
les seves connexions &amb 1 homosexualitat havia estat
rebutjat pels cabdills patriarcals i la seva gent), un dels
oficiants, que rep &1 nom d Agnidh, seu a la falda d’'un
altre oficiant, anomenat Nestr, 1 1 impregna &amb la seva
semenca. El parsal.lelisme perfecte entre agquesta accid i la
que s 'esmenta tot segunit treuw qualsevol dubte sobre el seu
significat: 1 Agnidh prenya el Nestr de 1la mateixa manera
que el Nestr prenya a continuacidé 1 esposa del yajamé&na o
persona en funcid de la qual s institueix el sacrifici. Les
paraules del text sdén formals:

"Oh Agnidh, seu en el s5i del Nestr! (I tu)}, oh Nestr,
condueix cap amunt ]l ‘esprosal, diun (un dels
celebrants). (D aguests maners), 1'Agnidh prenva en
veritat el Nestr; el Nestr, 1 esposa!l”

L expressid reto dhd smb locstiu és ampliament usads
en la literatura védica per dir "fecundar, prenyar slga”; de
manersa gque, quesn el fragment citat diuv: agnid eva nestar]
reto dadh&ti, la traducecid inevitable és: "1 Agnidh prenya
en veritat el Nestr". Perd, si slgun dubte guedés sobre el
significat de la frase, les paraules que venen immediatament
després servirien per dissipar-lo: nestd patnivdm. L Agnidh
prenva el Nestr com el Nestr ho fa smb 1 esposs. Totes les
reticéncies dels comentaristes i totes les nombroses
manipulacions d aguest text en 1s literaturs posterior soén
incapaces d esborrar-ne o de desdibuixar-ne el contingut, és
a saber, que en un moment especisal del sscrifici de Soma un
dels oficiants, anomenat Agnidh, s’ asssolava en el si




(upastha) d un altre oficiant, anomensat Nestr, 1
1l impregnava amb la seva semenca.

La questid, perd, és: de quina maners? Les paraules
gue es llegeixen un xic més avall ens en donen la resposta:
per mitjs d 'una cdpula crural amb tots el ets 1 els wuts.
Car, queé diu el text? Que 1 Agnidh descobreix la cuixa del
Nestr, s aparella smb ell 1 vessas d squesta manera la
Semencs.

"Car", diu el text, ‘'"guan la cuixa és descoberts,
llavors tots dos s aparellen, llavors 1la semenca és
vessads

Importa poc que en el moment en gquée es va redactar
aquest fragment la copula crural no es realitzés ja al peu
de la lletra sind només d una forma simbdlica: mitjancant un
vessament d aigus en lloc del vessament de la semenca. Car
aquest ritu simbolic assenyala sense cap mena de dubte vers
un passat, no necessariament llunyd, en qué 1la copulsa
intercrural havia de tenir lloc de manera efectiva durant el
sacrifici de Soma. Sense aixd el ritual simbdlic resultarisa
incomprensible.

Aras bé, una cosa tan senzilla com aguesta ha estat
tremendament embolicada per interpolacions i1 tergiversacions
de tota mena.

La primers tergiversacid consisteix & fer parlar el
text en primer terme d una cdpula ecrural entre home 1 dona,
en lloc de fer-lo parlar en primer terme de la cdpula crural
entre dos homes, que és certament la més ben testimoniads.
D acord amb mquesta interpretacid, quan el text diu:

"Ell, en efecte, fa rajsr aigua (i) en veritat vesss
aixi la semenca. Al llarg de la cuixa fa gue ragil,
car al 1larg de la cuixs 1la semenca és vessadsa.
Descobrint ls cuixs fa que ragi, car, quan la cuixsa
és descoberta, llavors ells dos s aparellen, 1llavors
la semencs és vessada ...,

el subjecte gramatical del fragment fdéra, segons Keith, el
Nestr 1 per tant el congrés al.ludit férs la codpula crursl
entre el Nestr i 1 esposa del yajsaména.

Jo no nego que el passatge en qQuestid pugui fer
referéncis a una mena de copula crural entre el Nestr i
1l ‘esposa; el que nego és gque només faci referéncia a agquestsa
classe de copula, atés que 1 'accid del Nestr amb 1 esposa és
vists en tot el passatge com la continuacid i la repeticid
de 1'accidé de 1 Agnidh amb el Nestr. Ara bé, tenint =ixd en
compte, és evident que &adhuc en el cas gue el nostre
fragment parlés primariament de la copula crursl del HNestr
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amb 1 esposs -cosa que dubto francament-, no per aixod
deixarias de fer igualment referéncia a la copula crural de
1 Agnidh amb el Nestr, cosa gue volen passar per slt la
majoria de comentaristes 1 interpretacions.

Perd aixd no és res comparat amb les tergiversacions
a quée donen lloc una série de versions posteriors d aquest
ritual, car en elles no és Jja que 1 amccent es posi en  la
copula del Nestr amb 1 'esposa, siné que el personsatge o
personatges que duen a terme la impregnacidé ritual amb ls
semencsa (simbolitzada per 1 'aigua) no s6n cap saltre que
1 esposs o esposes del yajaména. Es 8ixi que en passatges
com Pafcavimea Bréhmana 8.7.10, Jaiminiya Brdhmana 1.173,
L&étyéyana 11.10.15-17, Dréhyéyana VI.2.15-17, etc. hom diu
que sén les esposes les que vessen 1 aigua al llarg de llurs
cuixes dretes, o bé que, quan la cuixas és descoberts, ées
1 esposa la qui "fa semencga”: viryam karoti. En una paraula:
en un grup tarda d interpretacions es fa fer a qui es vol el
paper d impregnador i d impregnat. Aixi, si en la visié de
Keith 1 impregnador és el Nestr, en Pafcavimga Brédhmana el
qui fa d’ impregnador ¢és 1'esposa, almenys si seguim 1la
16gica interna del fragment, gque és per cert la mateixa que
trobem en Jaiminiya Bréahmana.

Tot plegat €5 un embolic 1lnacceptable i que només es
resol satisfactériament apel.lant al sentit comid i concloent
gue, bé gque el nostre text pugui parlar d una certa copula
crural entre el Nestr i 1 'esposs del yvajamina, alld & qué es
refereix en primer terme és s la cdpula crural de 1 Agnidh
amb el HRestr. Admetent 1la correccid béasicsa d "agquesta
interpretacid, el sentit del text féra finalment aquest:

"Oh Agnidh, seu en el si del Nestr! (I tu)}, oh Nestr,

condueix 1 esposa!l diu (un dels celebrants).
{D agquests maners), 1 Agnidh prenva en veritat el
Nestr; el Nestr, ! esposal ... {(Com aixi? L "Agnidh)

fa rajar sigua (i) en veritat vessa aixi la semenca.
Al llarg de la cuixa fa que ragi, car al llarg de la
cuixa la semencs és vessada. Descobrint ls cuixa fa
que rvsgil, car, quan la culxa és descoberta, llavors
tots dos s aparellen, llavors la semencga és vessada

De ser correcta aquesta interpretacid -i estic segur
que n és-, la codpula intercrural estaria tan ben testificada
g 1°'India com ho és a Grécia, bé gque a 1'India hagués
comencat 8 realitzar-se simbdlicament & partir d’'un cert
moment, cosa qgue no sembla haver ocorregut s Grécia. Sigui
com sigui, és cert que a 1°'India hi ha indicacions fefaents
de 1 'existéncia de la copula intercrural, com acabara de
veure s clar en els apartats que segueixen.
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* * *

Pero la copuls crursal no sols és ben documentada s
nivell fisic 1 ritual; ho és també a nivell mitic. Es un fet
que tant & Grécia com a 1°'Indis la cdpula intercrural es pot
posar en relacid amb els déus. Segons Dover, "els déus (=&
Grecia) afavoreixen el mateix métode que els homes” (1979
898>, com es pot veure en les histodories de Zéfir amb Jacint i
en la histdris de Zeus amb Ganimedes.

Hom din que Jacint ers un Jjove extraordinariament
bell, rad per la qual Zéfir s enamoréd apassionadament d’ 'ell.
En la histdérias de Jacint i Zéfir, el primer és el paradigms
dels erdménoi, mentre que el segon és un déu enamoradis, que:
g més d’'estimar Jacint va estimar sardentment KupéArissos.
Quant al tipus de contacte amords entre Zeéfir i Jacint és
clarament ls copula intercrursal. En uns kylix &aticas de
figures vermelles del 480 aC veiem efectivament Zéfir volant
amb Jacint, mentre el seu penis s spuntala entre les cuixes
del bell jove. El mateix tema apareix en uns sltra kylix
8tica del mateix sutor, Douris, on ls figura =mlasda de Zé&fir
apreta intimament contra seu el cos, aguests vegada del tot
nu, de Jacint. Mentre que en ls primera kyvlix les figures
estan representades verticalment, en 1la segona ho estan,
segons qgue semblsa, horizontalment (cf. Dover 1378 g8;
Boardman & La Rocca 1976 102-103).

Huant a 1s histdria de Zeus amb Ganimedes, Platé
afirma que ¢€s una invencid dels cretencs per Jjustifiear
llurs practigques homosexusls (ef. Sergent 1884 238). Aguests
és oObviament la Jectio facilior, ls menys valida des del
punt de vista de la critics textual. La leetic difficilior,
enterament defensada per Sergent, és gue la histdéria de Zeus
i1 Gsnimedes no ha estat inventsda per Justificar una
homosexualitat existent préviament, siné que és ls font de
la gqual deriva aquesta homosexuslitat, el mite fundacionsal
de 1 homosexuslitat cretencsa. Teognis de Megara moestra estar

indiscutiblement & favor d aquests tesi, car no dubta =
- ¥ - . .

afirmar que és a partir del rapte de Ganimedes per Zeus que

l'amor per un noi Jjove hs esdevingut gquelcom digne,

agradable 1 just (cf. Sergent 1984 239). Hom ha dit que en
la tradicidé gregm antiga, per exemple: en la Iliada, el
rapte de Ganimedes per Zeus no té res d homosexual, perd
3ix0 ve contradit per 1°'Himne  homéric a Afrodita del segle
VII 8C, on 1la relacié de Ganimedes amb Zeus ¢és posada &l
mateix nivell que les relacions clarament sexuals d Ankhises
amb Afrodita i de Tité amb 1 Aurora. Ibykos (fr. 289) poss
també el rapte de Ganimedes per Zeus en el mateix context
que el rapte de Titd per 1 Aurora (cf. Dover 1979 187).

El do de la immortalitat coincideix amb un contacte
sexual i en #ixd la histdéria de Ganimedes no fa més que
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confirmar la regla. Es interessasnt remarcar que el mite de
Ganimedes ers considerat pels cretencs, com & minim des del
comencament del segle 1V aC, com 8 fundador de 1lur

homosexualitat. Sergent 1i stribueix uns antiguitat
incaleulable (1984 243).
En la ceramica vermella trobem diverses

representacions del rapte de Ganimedes per Zeus. Entre les
més representatives 1 més belles es poden citar les que es
troben en una gerrs conservada s Basilea 1 en un plat amb
nanses conservet & Ferrars, on veiem Zeus forcejant amb
Ganimedes per endur-se’l (ef. Dover 1979 R82Z9 RE833).

Segons Sofocles (fr. 320) slld que impulsa Zeus al
rapte del bell ssgal no fou altra cosa que la perfeccid de
les seves cuixes, car, segons ens diu, les cuixes de
Ganimedes "possaren Zeus en flames" (ef. Dover 1978 70).

Hom pot entendre sguests mites com referits & squella
unié entre 1 Home Primordial i 1 Home Espiritualment
Regenerat (el primer, androgin 1 el segon, en visa
d esdevenir-ne) de gué parlen certs grups gndstics, com é€s
ara els Naassens.

En la tradicidé indis hom parls també de la c¢odpula
crural entre un déu i un home. En connexié amb aixd Atharva
Veda 18.61.1 adreca a Soma aguestes belles paraules:

"Seu en mi gue sdéc tendre, (oh déu) i1 satisfes-te en
abundor, tu gque t inflames (de passidé) en el cel!”

Si hem de creure (atapatha Brahmana 3.3.3.10, Soma és
aquell déu propici 1 slhoras ardent gque davalla del cel sobre
el sacrificador, s’assola en la seva cuixa dreta i1 es mostra
ple d amor 1 tendresa sasmb sgquell gque té per s ell els
mateixos sentiments.

Taittiriya Samhitd 4.4.9 toca el mateix punt gquan

diu:
"(Tu, oh déu Soma) ... ets el Fal.lus Penetrant, guan
seus (a la cuixa dreta del sascrificador) ...; tu ets
] "Home Primordial, gquan t escoles ...; tu ets el

propi Cel, quan arribes fins al final!"”

L expressidé "fal.lus penetrant” demsns un aclariment.
Es tracts d'un traduccid un xie 1liure de ¢ipi-vista, que
convé justificar. Segons Grassmann, €l sentit originari del
compost €s fosc, mentre gue per a Renou (1851-1853 323)
]l expressid voldrias dir "realitzat pel fal.lus" (cf.
Daniélou 1960 230n). Quant a la meva versié del terme, es
basa, com la de Renou, en la glossa que fa de 1 expressié
Nirukta 5.8, on el terme ¢ipi-vista és interpretat com c¢epa
iva nirvestita, que vol dir: "com el fal.lus (pepsa iva) que
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ha penetrat (nirvestita})'. La diferéncis principal entre la
meva versido 1 la de Renou és que Renou fa de vista (el segon
element del compost) el participi passat de vis: “fer,
obrar, realitzar"”, mentre que jo en faig €l participi passat
de vig: "penetrar”, per tal com el nirvestita de Nirukta 5.8
(que glossa 1l element vista de cipi-vista) no ve
decididsment de la rel vis sind de la rel vig: "entrar,
penetrar”. L tdnica 1llibertat gque em prenc consisteix =
traduir ¢ipi-vists, no pas per el fal,lus gue ha penetrat”,
sind per "el fal.lus penetrant”, una llibertat, per cert,
que no sltera gens el sentit profund de 1 expressid.

Si tota aquesta interpretacid és correcta, la visid
india de Soma assclant-se en la cuixa dreta del sscrificador
enmig d 'una sensacid de rapte ("tu ets el propi Cel qguan
arribes a terme” ), féra una visid enterament corresponent a
la que sembla tenir el gnosticisme guan parla de la relacid
andrdégina gue 1 Home Primordizl té amb els seus amadors. Un
fragment de 1l1la Proténncia trimdrfica, al qual tornarem =&
referir-nos en el capitol segient, diu en efecte:

"Jo séc androgin ..., per tal com (copulo) amb mi
mateix ... (i amb tots aguells que) m (estimen)".

Perd la copula intercrural no solament esta ben
testificada; és a més capag d adquirir el significat qgue 1li
cal per convertir-se en un sagrament. @Quin és aguest
significat? Aquest significat €és el de 1 'aparellament
androgin, que anticipa simboélicament.

Perqué la copula intercrural pugul esdevenir un
sagrament de ] aparellament androgin la primera condicid és
que reprodueixi s8sgui a baix, de la manera més perfecta
possible, aquell aparellament androgin gque en certes visions
religioses és caracteristic dels habitants del cel. I =ixd,
la copula intercrural ho fa sense cap mena de dubte. Car de
totes les relascions sexusls imsginables, 1a copula crural
entre dos mascles és alld que meés s assembla a
1l aparellament androgin dels déus, tal com el descriuen uns
série de textos religiosos. Per exemple, aquests:

"Penetra, (oh Déu Soma), en la cuixa dreta d’ Indra,
desitjant el qui desitjs, tendre amb el tendre!”
(Tajttiriyva Samhitgd 1.2.7g).

"Brollant s dolls 1 mostrant la teva puixanca,
penetra, oh Déu Soma, en 1 entranys d Indra! Prenya
per a nosaltres els dos wmons, com el llamp <{(prenva)
el navol!" (Kg Veda 9.76.3)



"Aguest és aguell Déu del Foc, en 1 entranys del qual
Indra va col.locar, ple de passid, el soma-semenca
espremut” (Talittirfya Samhita 4.2.4a).

Bé gue en el pls fisie no existeixi encara el
receptacle crursl i, per tant, 1 aparellament androgin de
qué ens parlen aguests textos sigui irrealitzable, hi  ha,
tanmateix, unns forma summament proxima de reamlitzar-lo 1 és
introduint el penis entre les cuixes d'un altre, a la manera
com hem vist que ho feien els erastai amb llurs eromenci o
1 Agnidh amb el Nestr.

Diguem, per acabar, que la penetracié entre les
cuixes estd en situacié de representar 1 operacid plastica
per mitja de la qual seris possible adguirir un cert tipus
de condicié andrégina. @Quina és aguesta operacid? La
d intervenir ls cuixa, per tal de crear en ella el
receptacle genital que no posseeix. Ars bé, sixd que a
nivell resl comportaria una cirurgias pléstica, a nivell
sggramental comports simplement una operacid simbdlica, com
és ara la d introduir entre les <cuixes un instrument prou
connectat amb la idea de contundéncia com és el penis. La
introduccidé del penis entre les cuixes pot arribar & tenir
entre els seus significats €1 d’operar simbdlicament la
cuixa, €l de fer-hi un tall, per tsl de cresr en ellas el
receptacle genital gue se suposa gque 1i manca. Aquest
complex d idees es traslllueix clarsament en la manera de
designar la codpula crural que tenen certes llengies del
subcontinent indi, com sra el singslés. En aguesta llengua
1 expressié habitual per designar 1la copuls intercrural és
la de gal kapanava, que vol dir dir literalment: "tallar amb

l1s pedra”, com si el penis fos una pedra esmolada amb la
gusl es tallés la cuixa i1 s ' hi fes una escletxa.
Aguesta proximitat entre el c¢coit intercrural 1

1l sparellasment sndrogin confereix al primer la capacitat de
ser elevat & la categoria de sagrament del segon, la qusal
cosa no prejutijs evidentment gque la condiecid sndrdégina hsagi
de coincidir finalment amb la condicid fisica de qué parls
la coépula intercrural. Un simbol és un simbol i no pas una
exigéncis precisa de realitat.



3. SEXUALITAT CULTURAL ke3. 111
I ORDEE COSMIC elab .25

Des de ben antic que 1 home ha relscionat €l procés
cosmic amb eros. Aixi, en 1 "Himne de la Creacid’” del Rg
Veda, el mén neix d'eros s través de lzs ment:

"Sobre Aixd vingué al comencament Eros, que era la
primera semenca de la Ment"” (10.128.43}.

Perd no solament 1 home ha relacionsat el procés
cosmic amb eros; 1°ha relaciconat també amb 1 activitat
sexual. Un exemple d ' aixd el trobem en la iconografia hinda,
on el procés cosmic en 1a seva totalitat es deixsa
interpretar com la Dansa que {iva o la Consciéncia Absolutsa
realitza sobre el Toro del Desig (nandf)}) en mig d'un Estsat
d "Ereccid Perpétus (drdhva-linga, irdhva-medhra) (cf.
Sivaramamurti 1974 3B 72 et passim).

Modernament un autor com Teilhard de Chardin no

solament concep eros com una forga c¢désmicsa, ls meés
misteriosa de totes, sind gue 1 arriba a veure com
manifestant-se pertot grreuy en les diverses forces

d atraccid que trobem en el pla fisic (gquimismes, tactismes,
electromagnetisme, gravetat, etc.).

Qué és tot aixd? Un error groller o una possibilitsat
a tenir en compte? Per 3 mi wun mdén degut a eros, tant si
entenem eros com un desig unilateral d assumpcid de forms
{Boehme), com si 1 entenem com un desig slternant d assumir
i sbandonar 1la forma (ecf. Atharva Veda 6.36.3), ¢és a la
llargs més amcceptable que un mdn que es degués purament a
1 atzar, a la confluéncia de forces cegues, un mdén gue no
tingués res en comd amb la manera humana de fer 1 de ser.

Que un enfocament &ai1xi sigui inconciliable amb les
exigéncies del llengustge cientific podrs ser wun fet. Jo,
perd, no veig que sigui inconciliable smb els canons del
llengustge de context méxim, aixd €s, del llenguatge
metafisic, sobretot si tenim en compte el que diu  Urban
sobre 1s dimensid antropomiorfics gue scompanysa
necessariament el 1llenguatge metafisic (1979 542-543). L=
racionalitat de la ciéncia no és 1 'Gnica racionalitat. A més
d'ella, hi ha les racionalitats de la poesia, de la religid,
de la metafisica; totes elles legitimes, com diu Henri
Atlan, "per interpretar 1les dades dels nostres sentits”
(1891 11).

Perd aixd no és tot. Adhuc suposant que poguéssim
renunciar & considerar el procés codsmic com a quelcom 1lligsat
a8 1 erotisme, a la sexusalitat, 8116 que mai no podrem fer
serd renuncisr a considerar 1 erotisme, la sexuslitat, com =



l1ligats al procés cosmic. Erotisme 1 sexuslitat només tenen
ple sentit per a nosaltres si, lluny de quedar confinats al
regne snimsl, abracen d una msners o altrs la totalitat del

cosmos. Deslligar la sexualitat humana d'una presumpta
sexualitat codsmica fors uns WENEeTrs de deslligar el
microcosmos del macrocosmoes, gue aniria contra les

tendéncies més pregones de la psique humana, car &squestsa,
com assenyals Schubsart, percep arren "un alé i una urgéncila
erdotics” que conflueixen necessarisment en un sentiment
d erotisme cosmic (cf. Schubart 1889 29). Teilhard fa notar

com

"Per una necessitat intel.lectusal, per una pressursa
afectiva i tal vegadas per un influx immediat de
l’univers, som en cada moment essencialment condults
a contemplar la nostra realitat humana com a guelcom
relascionat amb la totalitat del mén" (ef. Schiwy 1987
267 .

Ro és potser per &8ixd gque Teilhard no pot evitar
considerar les diverses forces de cohesid que trobem en el
pla fisic com a expressions materisls d’un amor que ho
relliga tot? Val potser la pens de reproduir aqui algunes de
les seves psaraules sobre la qliestid:

"Si una certa inclinscid a 1l unidé no existis ja en

les mateixes molécules (dbviament a un nivell
increiblement rudimentari ...), 1 aparicidé de 1 amor
a2 un pla més elevat, en la forma humana, fora

impossible. Hem, doncs, de suposar en principi que,
almenys en un estat incipient, (1 amor) és present en
tots els éssers; saltrament amb dificultat podriem
estar segurs de la seva preséncis en nossaltres” (cf.
Haas 1991 2Z-23).

A la 1llum d aquestes consideracions no seria tal
vegada desatinat fer un plantejament com el que segueix.

S5i eros ¢és la base del procés cosmic, res no ens
obliga a pensar gque no pugui impregnar la totalitst d aguest
procés; és més, comunicar-li de diverses maneres una
veritable dimensid sexual. En aquest cas tenim fins i1 tot

dret & espersr que cadascuna de les parts del procés codsmic
(inici, continuacid, scabsment) tingui tal vegada una forma
particular de relscionar-se amb la sexualitat.

Partint d aguestes conjectures m agradaria
reflexionar en les pégines gue segueixen sobre el possible
abast cosmic de certs mites sexuals, en la suposicid -ben
entés- gue la interpretacid nominalista del mite no és de
rigor 1 gue és licit atansar-se amb les degudes precaucions




a unsa interpretacid realista del seu llenguatge poetic i
dramatic.

L inici del procés cosmic 1 la imatge mitica del fal.lus que
ix de Ia vulva.

Partiré aqui d una concepcid de 1la creacid que té =&
veure amb la moderna teoria del Big Bang. Es pot formular
#ixi. Passada ls nit de Brahman, aixd és, el temps de repds
de 1 activitat cédsmica, la Poténcia Absoluta (segons la meva
visidé, un dels tres modes de ser constitutius del pla
absolut), moguda per eros, ¢s a dir, pel desig d’'una novsa
manifestacid, entre com deien els gnostics en un estat
d'ebullicid, d efervescéncia (en grec, brasmdés), que acumulsa
un grsu tan alt de tensid interior gue scaba esclatant cap
enfora en forma d aquella eXxpansidé vibrant que constitueix
el que en certes cosmologies s snomens pla csusal. Panikkar
ho veu com un procés de concentracié de 1 Absolut cap
endintre, que acaba amb un esclat csp enfors provocat per
l1'accidé conjunta de "la passio i "1 ardor” divins: kéma i
tapas (1967 73). Aix0 és un Big Bang sui generis, en el
sentit que, en lloc d’'uns singularitst iniciasl constituida
per tota la massa de 1'univers condensads, tenim un punt
absolutament no dimensional i immsterisl; i, en lloec d‘unsa
expansid aque, & partir dels tres primers minuts, doéna lloc a
la formscidé de nuclis i electrons (ef. Montefiore 1985 10 18
et passim), 1 expansid gque podem snomenar caussl es manté
indefinidament com una mena d oced de matéria pre-quantica,
en el s1 del qual es formen al llarg del temps 1 univers
subtil 1 el dens -tal vegads a partir de Big Bsangs
ulteriors. (cf. Aguilar 1891a 58-62).

Suposant que aixd sigui aixi, el primer gque cal que
ens preguntem és fins & 4quin punt pot tenir una dimensid
erdtica. Només gque ens permetem 1ls 1libertst d snomenar
aguest  punt no dimensionsl wvulva 31 1 expan=iéd  vibrant
fal.lus, ens trobem tot seguit amb saquells representacid
iconografica que carscteritza el culte de Civa sl sud de
1'India, és & ssber, un fal.lus que emergeix d uns vulva i
que es troba al sancta sanctorum de tants temples ¢ivaites.
Alain Daniélou precisa molt bé en el seu llibre, ILe
polythéisme hindou, que per =sguests voni o© matriu cal
entendre la Poténcis Absoluta i gue per aquest linga o
fal.lus cal entendre 1'Univers en la seva forma primordial
(1960 344)>.

La visio de la Poténcia Absoluta com uns matriu no és
una peculiaritat de 1la iconcgrafia hindd. Es troba ja
expressada en els Vedes. Aixi, en diversos passatges védics



hom parla de 3a Poténcia Abscoluts sota les designacions de

"Matriu de la lmmensitat”, “Matriu de la Veritat”, “Matriu
de les Aigues”; en sanscrit: aditer upasths, rtasyva yoni 1
apdm upastha respectivament. Hom descriu aguesta matriu

cosmica com "bellament conformada' 1 “"untuosa o cremosa’ (Rg
Veda 9.70.6, 6.15.16, etec.). Hom la descriu a més com
“daurads" i "olorosa” (Rg Veds H.87.2, 5.1.6, etc.) 31 també
com “"llanosa” i1 "scollidors com un niu" (Re Veda 6.15.16).

Aquests matriu celestisl és designada com "la matriu
de 1a bells obrs" (sukrtasya yoni}, és s dir, el punt on té
lloc 1 cobras de ls creacid, de la conservacid i & la fi de ls
dissolucid del mén (Rg Veda 3.29.8, 10.61.6).

En conformitat amb aixd, aguesta matriu celestial és
el lloc on els déus neixen (Rg Veda 2.35.10, 4.1.12,
9.71.5), on creixen (Rg Veda 3.1.7, 4.1.11), on es nodreixen
(Reg Veda 1.144 .2, 5.21.4).

Aguests matriun celestial és el lloc on els déus
reposen (Rg Veda 3.1.1i1, 3.62.13), on regnen (Rg Vedsa
10.65.8, 10.29.2, 10.46.1), on resplendeixen (Rg Veda
3.29.14, 5,19.1, 9.28.3).

Aquesta matriu celestial € el 1lloc des d'on els déus
emprenen llurs viatges cosmics (Rg Veda 9.86.25) 1 €l 1lloc
on peridodicament anhelen de retornar (Rg Veda 3.5.7,
g9.64.17, 9.70.7, 10.107.8), per tal d'entrar en 1 estat
incondicionat (Rg Veda 1.1684.32, 10.86.14) o alliberar-se de
la niciesa dels nicis (Rg Veda 9.64.20).

Per als mortals aquesta matriu és un =zuprem objecte
d adorscié (Rg Vedas 2.9.3, 10.148.5), car en ella hi ha
reunides totes les coses estimables (Rg Veds 10.70.7) 1
homes 1 déus conclouen en e€llas uns alisnca eterna (Kg Veda
9.73.13" (c¢f. Aguilar 1988 163-164).

La visid de 1 Expansidé Csusal o Estadi Primordial de
1°Univers com un Fal.lus no és tampoc una peculiaritat de la
iconografia hindd. Es trobs iguslment expressada en els
Vedes i en la 1litersatura posterior. Fem-ne una ressenvsa.
Aixi en Atharva Veda 10.7.41 hom parla del Fzl.lus Causal
sota la imatde d "una Verga d Or drecads en mig de les
Aigiies” : vetasam hiranvayam tisthantam salile. Aquesta Vergsa
d Or és aquell Plangd Suprem de Soma gue KRg Veda 10.36.8
descriu com "el (Membre) Targid o Turgescent de les Aiglues',
en sanscrit apém pérum i gque Rg Veda 10.5.8 imagina com una
columna que es troba als confins de 1 'univers:

"La Columna del Vivent s 'alca en el Riu del Suprem, a
la fi dels camins, sobre ferms fonaments.”

La relacid entre aquesta Columna del Vivent 1 Soma ve
clarament indicsda en Rg Veda 9.86.46, on el plancd de Somsa



és snomenat 1 "Embrisguess Erecta” : wdvatoe madab 1 també
"la Columna del Cel que s escoia (asarji).’

Si en els Vedes el Fal.lus Suprem €z vist com una
Yergs d '0Or o un Plancd Drecat en la Hatriu de les Aigies, en
la Taittiriva Upanisad 2.5 ens ¢é&s descrit com una formacid
corporal gue té per cap la Jjoila, per cantd dret 1ls
satisfaccid, per cantd esquerre 1 éxtssi, per tronc las
benauran¢ca i1 per base 1 Absolut. En 1la 1literaturs épica
(Mahébh&rata, "Anucgésana Parvan™ 14. 211-228) hom descriu
aquest Fal.lus Suprem com €1 Mont d'0Or Sumeru, tot ell fet
de ls semenca de Civa.

Perd a8lli on es +troba 1la 1imatge més nitida 1
desenvolupada del Fal.lus Suprem és en la literatura
purénica. En el Linga PurAna hom atribueix, en efecte, la
creacidé no pas a8 1 obra cosmogdnica de déus com Brahmd o
Visnu, sind s 1 'aparicidé d 'uns forme caussl, gque no és res
més que el Fal.lus que emergeix del si de 1la Poténcia
Absoluta. Heus agui en resum la forma dramétics en qué es
narra 1 esdeveniment.

Durant 1la nit de 1la dissclucid cosmica 1  gquan
s ‘acosta 1'alba de la nova manifestacid, Brahm& descceobreix
Visnu dormint encaras sobre les aigies de la potencialitat 1
el desperta de manera desconsiderada per tal de discutir amb
ell una guestidé que en aquests moments crucials el neguitejs
profundament: quin de tots dos és reslment el creador de
l'univers? Com si el mer fet de discutir una guestidé sixi no
demostrés per si mateix la seva inanitst. Sigui com sigui,
la discussidé entre ells dos té lloc; és més, va pujant de to
fins gue, guan ja arriben & les mans, una ordenacid superior
decideix acsbar amb aquesta follia, bo i1 mostrant-los un fet
gue, per la sevs propia naturaless, poss creu i ratllas =&
l1lur contesa. Aguest fet és 1 aparicid sobtadz de ls primera
forma de la manifestacid, a part de qualsevol intervencid de
Ilur banda. D'acord amb les parsules textuals de ls
narrsclo:’

"(Al punt culminant de la disputs) un Linga brillant

va aparéixer enfront de nosaltres, per tal de
suprimir la nostra discussidé 1 il.luminar-nos"
(1.17.33)

"Tenia milers de feixos de flames .. (I>) era
estable, sense disminucidé ni augment ..." (1.17.34)
“"Era incomparable, inexplicable ..., indiferenciat
(en la seva figura totsl i) ers 1 origen de 1 univers

(I1.17.35)




LLavors Visnu em digué: Posem a prova aguesta
entitat 1gnia! Jo aniré & 1 arrel d aguesta columna
de foe (i1 tu vés al seu cimal)” (1.17.36-38)

“Visnu ana més 1 més avall, amb presses, per un
periode de mil anys” (1.17.43)

"Tanmateix no pogué atényer 1 arrel del Linga
Durant el mateix periode de temps jo vaig anar meés 1
més amunt” (I.17.44)

“... Pero, tot i la meva arrogéncia, no podia veure
1l extrem (del Linga) i vaig retornar &l lloc de la
meva partenca” (I.17 45)

“... Llavors el so potent d'Om va sorgir (de la
columna) ..." (1.17.49)

"... La proépis deessa Sarasvati va pronunciar
aquestes paraules del cel estant:”

“... El mén sencer és idéntic al Lings i tots cosa és
fundada en el Lingsa!" (I1.46.11-13)

E 3 * X

Tot aixd sén, evidentment, projeccions arguetipiques,
com qguan Cri Ramakrishna afirmava haver contemplat en una de
les seves visions com la Matriu de Brsahman donavsa
repetidament a llum 1°'0Ou de Brahman (cf. Sil 1881 ©52-53),
una expressid per cert eguivalent s la del Fal.lus de C(ivs,
a1 qual acsbo de referir-me (cf. Aguilar 1881b 107-108).

Perd, és gue és Gnicament factible entendre aguestes
imatges mitiques en sentit psicoldgic, com & projeccions de
1 inconscient? Jo penso que no. Penso gque ¢és igualment
factible entendre-les en un sentit resl, com & quelcom més
que pures exprescions metafdrigques. En agquest sentit  Jo
diria el segilent. Del Punt No-Dimensional del gual surt tota
cossa se ' n pot dir realment wvulva, peragué és la vulva d'unsa
altra manera, perguée simbolitza 1la vulva de la manera gue
veurem a continuacid. D'altra banda, de 1 Expansié Vibrant
gue surt del Punt No-Dimensional se’'n pot dir rezlment
fal.lus, pergué té amb el fal.lus quelcomnm summament
important en comg, és & ssaber, el fet d ‘expressar
perfectament sl defora la manera de ser de la Poténcia
Absoluts per dintre, el fet de ser, com peodris dir Jacob
Boehme, la signatura per excel.léncia d agquesta Poténcia
Absoluts.



Perd, per entendre 1 sbast de tot s1xd, convé que fem
un excur=sus schre les gllestions del simbol 1 de la signatura
rerum.

Per simbol es pot entendre, sis un mer signe, Sia una
mena d ombra de la realitat, sias una dimensidé afegida a
certes coses, gis finalment 1s mateixs coss d'vna altrs
maners, en uns altra presentacid, en un altre estat.

Bé que 1 Occident equipari sovint la nocid de simbol
8 la de signe, penso amb en Raimon Panikkar que el simbol és
molt més gque no pas un signe. "Un  signe’”, diu Psasnikkar,
"pressupesa dues coses: en primer lloe, un subjecte que
coneix imperfectament ... €n segon 1lloc, un cert
pre-coneixement (de 1ls relacid entre significant i
significat, sense 1ls qual 1z significacid és impossible)”
(1963 567). La distéancia entre significant i significat és
tal que fa del signe una cosa coberta, sense cap dimensid
misteriossa. Mentre el simbol fregas sovint el misteri, "un
veritesble misteri mal no pet ser un signe en tant gue tal”,
diu Panikkar (1983 5868).

Una altra manera d entendre el simbol é€s com una mena
d ombra de la realitat simbolitzade. Es la manera que té
Plats de concebre el simbol. "Per a Platd”, diu Panikkar,
"el simbol constitueix 1 'existéncia total de les coses. Una
cosa no és res en ella mateixs, llevat d'un simbol” (1983
568). Ara bé, per a Platd sguests existéncia total de les
coses no té entitat veritable, ja que es redueix al fet de
ser uns ombra de la realitat, d agquella realitat excelss gque
és per a Platd el mén de les idees.

Una tercera forma d entendre el simbol és com una
dimensié de realitat sobreafegids a8 la cosa. Es la manera
gue té Aristotil d entendre e!@! simbol. Per salvar 1lsa
realitat de les coses terrenes, diuv Panikkar, Aristoetil hsa
cercat d introduir en elles =aquella realitat gue Platd els
posava & fora, en un fopos ouranios, convertint-les de meres
ombres de les idees en formes realitzades en la matéria.
D 'aquesta manera la noci¢d de simbol ha estast transformsda.
"Les coses, en tant que coses, no sé6n {(js) purs simbols,
sind entitats, substancies, realitats (s les qguals)y el
simbolisme (se’'ls afegeix com una dimensié s part)” (cf.
Panikkar 19683 560). "(Per a Aristotil i en general per al
moéon occidental) el simbol és propiament estrany o, com &
minim, extern a la cosa. Les coses so6n en primer lloc elles
mateixes 1 només després designen tots mens de realitats”
(cf. Panikkar 1963 581).

En oposicid a aguestes tres maneres d entendre el
simbol n"hi ha una qQuarta que podem anomenar la forma indis
d entendre el simbol. "Per & la India", diu Panikkar, ‘"el
simbol no és prdépiament cap signe; no és ni un mitja de
reconeixement nil diferent -i independent d 'alld que indica-,




de la cosa simbolitzasda. El simbol és la realitat mateixa,
perd ho pas com a realitat, sind precisament com & simbol”
(1983 568). 1 Panikkar poss un exemple d aixd, que té  al
cor:

"Les coses s6n simbols de Déu, aixd és, Déu mateix
com s epifania, com & cosa, car la cosa no és res mes que
Déu en 1ls forma de ls susdits coss. Aguesta forma no és ni
ésser ni no-res, és precisament simbol”. La relacid entre
Déu 1 les coses és tsn estreta que permet fins 1 tot
establir una doble direccié del simbolisme. Aixi, segons
Panikkar, "jo puc en un primer moment reconéixer les coses
com &8 simbols de Déu i puc en un segon moment reconéixer 1
experimentar Déu com a simbol de les coses" (1963 567).

M sgradaria posar un parell d exemples més, certament
més bansls, perd també més assseguibles d aguests concepciéd
"indisa" del simbol. Un el trauré de 1 ambit psicologic del
mén del somni. El mén del somni és d una altra manera el mén
de les empremtes que deixa en nossltres la realitat de
vigilia. Es aquestes empremtes, no pas com & Simples
continguts inconscients, sindé precisament com a somni. El
somni és, doncs, simbol de 1 inconscient 1 la relacid entre
els dos és tan estreta que bé podem invertir 1 ordre de
coses i dir iguslment gue 1 inconscient és simbol del somni.

Encara un sltre exemple, aquest cop tret de 1 ambit
fizic. Quan considerem 1°element aigua, no podem deixar de
reconéixer que el gel és la mateixa aigua d'una altra
manera, o bé que el vapor és igualment 1 'sigus d'una s&sltra
maners. En aquest sentit podriem tal vegada dir gque el gel i
el vapeor sén simbols de 1'aigus i1, invertint 1 ordre de
relacid d acord amb el que hem fet més amunt, qQue 1 sigua és
simbel del gel 1 del wvapor, bé que aqui poca cosa guedil
d "aguella dimensid misterioss que embolcalla, segons Gilbert
Durand, el simbol.

Acceptem o no sguests maners d entendre el simbol, el
que és innegable és que hi ha en la realitat entitats que
sén la meteixa cosa que una altra, només que en una altra
presentacid. 1 un cas d 'aixd c¢rec que pot ser perfectament
el cas del Punt No-Dimensional 1 de ls Vulvs. E1 gue hi ha
en comil entre 1'un i 1 'altra, és a saber, el fet de donar =a
lium, fa gue 1 una sigul una versid de 1 altre, el mateix
que 1 'altre, pero d'una altra manera. Ara bé, si aixd és
8ixi 1 si1 ens premem seriosament la darrers concepcid de
simbol, sembla gue haurem de poder dir dues coses: que la
Yulva és simbol del Punt Ne-Dimensional 1 gue el Punt
No-Dimensional és simbol de la Vulva, sempre entenent per
simbol no pas una imatge, un signe, una purs aparicid de la
cosa, sind una altra manera de ser de la cosa simbolitzads;
no pas una categoria epistemolodogics, sind uns veritable



categoria metafisics, gue és tal com ho fa Fanlkkar al llarg
del seu article "Der zerbrochene KRrug' (cf. 13963 537 570).

Si comprenem aquest simbeolisme intercanviable del
Funt No-Dimensional 1 la Vulva, no ens estranyara el fet que
la Brhad Aranyaka Upanisad (6.4.3) descrigui la Vulva com
l'altar en el gual té 1lloc €l sscrifici de la manifestacid
cozmica o bé gue en un sltre passsatge escripturistic el
propl Senyor de les Criatures ens sigui descrit com venerant
la part inferior de la dons. Tot 8ix0 no ¢és per &8 mi
primitivisme cru, sind una expressid de la visidé simbdlica
de la reslitst que caracteritza el pensament indi.

Perd no és només de simbolisme que hem de parlar. Hem
de parlar tasmbé del gque Jacob Boehme snomena la signatura
rerum, car si la Vulva ens saspareix com potser el simbol per
antonoméasia de la Poténcia Absocluta, el Fal.lus és
susceptible d aparéixer-nos com la signatura per
excel.léncia d agquesta mateixa Poténcia Absoluta.

Mentre el simbol és, segons scabem de veure, 1la
mateixa cosas d 'una altra manera, la sigrnstura és alld que
expressa al defora el que la cossa és per dintre. Que una
cosa no €s 1'altra es veu millor amb uns exemples gue &amb
uns altres. Un bon exemple per <clarificar llur diferéncia
ens 1 ofereix en la meva opinid 1ls parella fal.lus/vulva.
Aixi mentre que hom pot dir del fal.lus que és la signatura
de lm Poténcis Absoluta, hom no pot dir que sigui el simbol
d “aguesta Poténcia Absocluta, que és, com hem vist, la vulva.
Grunsky en el seu llibre sobre Boehme descrin aixi la maners
de ser de la signatura:

"Totes les coses es presenten en formes que
corresponen a llur interior, a las seva intims manera
de ser. Ls forma ¢és, com si diguéssim, la sevs

signatura. De fet, les coses només sén auténtiques i
essencials guan llur interior es revela en una forms
1 un cos gue responen =2 la sevs entitat interior”
(Grunsky 1884 B63).

D acord amb squesta doctrina, la forma exterior de la
cosas senyals cap a8l seu interior 1 la interioritat de 1ls
cosa S eXpressa en el seu exterior, amb la psrticularitat,
pero, gque en saquesta doble relacid entre 1 interior 1
1l exterior la direccid principasl no va de fors cap endins,
sindé a 1l inrevés: de dins cap enfora, car, com diu Jacob
Boehme, "1 interior treballs sempre per revelar-se” (cf.
Grunsky 1984 63). Per a Jacob Boehme aquesta teoria és tan
important que sense ells és en la seva opinidé impossible
entendre les coses de Déu en profunditat. Tot el gque fsa
referéncia a Déu, ens diu, "és mut i buit de comprensié”
sense el coneixement de la signatura rerum"” (cf. 1969 I1.1).



Ls claredat del concepte contrasta, perd, a vegades amb la
foscor de les il.lustracions, car Boehme possa sovint
exenples de signatura gue estan lluny de resultar evidents.
Com quan diu gue les olors 1 els gustos d agui a baix soén
signatures de la jola parsdisiaca (cf. Grunsky 1884 2B60).
Fer remeisr aquesta dificultat, crec que val la pena de
posar un parell d exemples de signatura de facil comprensid.

Fer & mi dos bons exponents del que €s la signatura
podrien ser perfectament la forma geométrica dels cristalls
i la forma no-geométrica de gualsevol forma viva. Mentre que
les forces mecaniques gue operen en lsa configurscid
d entitsts no vivents, com és ara els cristalls, donen 1lloc
a formes geométriques, les forces vives que operen en la
configuracié de les entitats vivents donen lloc a variants
d una forma no geométrica que s scosta enormement a la forma
de 1°ou. Reich (1979 333 337) posa fortament en relleu que
s matéris viva es presents sempre en una forms "basica” gque
difereix notsblement de totes 1 cadascuna de les formes
estudiades per la geometria. Segons ell, ls forma viva
estandard és alld que tradueix al defora la manera d obrar
gque té a 1 interior 1 energis vital o orgdnica 1 és en
consequéncia ls signatura d aquests energia vivent, d una
manera semblant & com els cristslls sén la signatura de
1 energis no vivent gque opera en en certes formacions
minerals.

Entesa millor la teoris de la signatura rerun, ens
gueda per veure en quin sentit hom pot designar el fal.lus
no ja com ls simple signatura sind com ls signatura per
excel.léncia de la Poténcis Absoluta. Ls maners de racnar-ho
é€s senzills.

Hi ha dues coses gue caracteritzen eminentment la
Poténicia Absoluta: 1 una s 1a seva transformabilitat,
l altra, el seu dinamisme. En qué consisteix aguests
transformabilitat? En 1s capscitat que té la Poténcia
Absoluta de sofrir una modificacid real (rarinidma, ens diuen
els Brahma Siitras), per tal d'esdevenir el mén. 1 en qué
consisteix el dinamisme de la  Cakti? Dones en el fet
d entrar en un estat d’'ebullicid, d efervescéncia, d'alts
tensit 1 sctivitat, a partir de 1'inici de lsa manifestacid
cosmics.

En un grsu o en un altre, aquestes dues propietats de
la Cakti =dn igualment caracteristiques de totes les formes
vives. Agquestes, & diferéncia de les formes "mortes”, es
caracteritzen sistematicament pel fet d 'una certa
transformabilitat i d'un cert dinamisme. En gné consisteix
agquesta transformabilitat? En el fet d alternar d 'una forms
regular la contraccid amb 1 expansid. Aguests propietat és
talment caracteristica de les formes vives que el (atapatha
Bréhmans (8.1.4.10) identifica 1 expansidé i la contraccid

=
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amb la vida mateixa. Alx0, uns dos mil e¢cinec-cents anys abans
gque Reich ho posés en relleu una vegads rere 1 altra. 1 en
qué consisteix el dinamisme de les formes wvives? Doncs,
entre altres coses, en els processos de tumescéncia i
detumescéncia, de carrega 1 descarrega, de tensiod i
distensid, sobre els guals tant s 'entreté a parlar Wilheln
Reich i1 que sssenvalen pertot arreu la preséncia de la vida.

Ara bé, aixd gue és propi de tota forms viva arriba
#]l seu punt algid en el cas de la forma fal.lica. Car en
aquest cas, 1 expansibilitat i, per tant, la
transformabilitast, va més enllda de tot el que trobem en el
domini de 1la vida. D’altra bsnda, el procés dinamic de
tumescéncia i detumescencia, de carrega 1 descarregs, que
tan bé exemplifiquen els fendmens de 1'ereccié i de
1'ejaculacid, no tenen una contrapartida precisa en la resta
de les formacions vives. Amb 1la seva tumescéncia, amb la
seva inflor, el fal.lus expressas d'alld més bé 1 'agitsacio,
1l efervescéncia, la tensidé que es produeix en la Poténcia
Absoluta 8 1 inici del procés codsmiec. Amb la seva expansid,
el fal.lus expressa a meravella la transformacid que fa
passar la Poténcia Absoluta des de 1 estat de punt
no-dimensional s l’estat d expansid il.limitada que
caracteritza 1 édmbit de la matéris ceaussl. Finalment, amb lsa
seva emissid seminal tumultuosa el fal.lus expressa d una
manera ideal el procés d esclat, d'explosidé de dins cap
enfors, que caracteritza 1 inici de la manifestacidé cosmica.

Ars bé, si 1 expansibilitat 1 el dinamisme de 1a
forma fal.lica permeten considersr-la com un signatura
perfecta de 1a Poténcia Absoluta, 1 expansibilitat 1 el
dinamisme de la forma primera del cCOSmos permeten
considerar-la com un fal.lus, gue ¢€s el que fa la tradiciéb
india guan ens la descriu com la Verga d'0r o el Membre
Targid de les Aigihes, com la Columns del Vivent o 1la Columna
Césmicae, com el Mont d Or Sumeru o com el Fal.lus de Civa,

L estructura anisotropica gue alguns cosmolegs
atribueixen a 1 'univers no dependris, dones, tant d un Jjoc
de forces mecaniques com del fet que 1 'univers €s wuna
entitat viva 1 s adapta, per tant, a la manera de ser
caracteristica de la matéris viva. Aixi, slmenys, és com a
mi m agrada mirar-m ho.

Ara bé, si tota aquesta interpretacid no és cap
disbarat, és que la sexualitat humana esta en situacid de

simbolitzar-ne el contingut d unsa forma, diguem-ne,
sagramental? La meva resposts és que no, car la imatge d’un
fal.lus gque 1ix d’'una vulva, sense ser-ne retirat, no té

traduccié possible en la conducta sexual humana 1, en
conseqiiencia, 1 4Gnic que 1 home pot fer respecte a saquests
primers part del procés cosmic és contemplar-ls en el seu
cor, tot interioritzant-la. Aixd si que 1 home pot fer-ho i
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3ix6 i gue | home ho ha fet de diverses maneres, si tenim
presents una série de passatges vedico-upsanisadics.

Ja en el Rg Veda trobem el primer testimoni clar
d una interioritzacid frapant de la 1imatge mitica del
Fal.lus gue emergeix de la VYVulva a 1'inici del procés
cosmic. Aixi, en el wverset 5 de 1 himne 4.58, se’'ns psrla
d uns verga d or que es troba sl centre d uns dolls seminals
que flueixen del mar intericr 1 gue només el mistic de
veritat estd en situacid de veure. Diu el text:

"Agquests dolls seminals flueixen del mar del cor,
protegits per cent tancats, per tal de no ser vistos
per |l home fals. Jo contemplo els dolls seminals. La
verga d or es trobs en llur centre!”

Hoti s que la traduccid que he fet de ghrtasya dhirah
{litersiment "dolls de mantegs clarificada”) per '"dolls
seminals” no és tan 1lliure com podria semblar =& primersa
vista, car compta amb un paral.lelisme conceptual clar en
aquests mots d Atharva Veda 11.8.29: "Havent fet de llur
semenga mantege clarificada (retah krtvd &djvam), els déus
penetraren en 1 home".

El fet que el membre viril sigul designat en diversos
passatges (cof. Rg Veda 10.95.4-5, 1.179.4, 10.88.7) com unsa
vara o0 vergsa, en sanscrit vaifasa, nada, sakthi (cf. Fiser
1866 97-98), ens permet interpretar agquesta imstge en el
sentit qgue els aris védics situsven clarsment el fal.lus en
ereccid al centre mateix de 1 ésser humé, centre que rep en
aquesta 1 altres tradicions el nom de cor. Aguesta “vergs
dor" és "el mascle seminal (raitasah)’ de qué parla Brhad
Aranyaka Upanisad 2.5.2 o, igualment, "el mascle que té per
mansié la semenga 1 per mon el cor” de qué parla Brhad
Aranyaka Upanisad 3.9.17. La seva nota caracteristica és,
com assenyala Paul Mus (1988 560), la verticalitat. La visid
d squest sinbol en el centre de 1 ésser és, segons la
tradicid india, la condicidé sine qua non per a la creacid
d una veritasble obra d’art (cf. Boner 1962). Abans de

procedir a crear una esculturs religiosa, per exewmple,
l'artists medita fins que sorgeix en el cor agquesta forma
primordial que rep també el nom d ‘sngustamatra purusa o el

mascle de 1 amplada d'un polze” (c¢f. Biumer 1982 28). Es
trascta d una forma que els textos posen en relacid amb yipa:
"¢l pilar sacrificial” i amb skambha: "ls columna cosmica”
(ef. Baumer 1882 28-29). Tot contemplant sagquesta forma,
l artista va concebent la figura divina que vol plasmar, car
com diu la Vastusitra Upanisad:

"De la forma (d aguest simbol) wvan sorgint els
menbres (de les imatges)'.
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1 és gue, com div Bettins Héumer,

"Aquell que 5 atansa a la font de totes les formes té
ell mateix accés a totes les formes"” (1982 30 & 32).

Ho és sorprenent, ens dio Bauvmer, que "el mascle de
1 amplads d'un polze” esdevinguni el mitjancer i el principil
de la forma pel que es refereix a les arts principals gue la
tradicié indis esmenta. Aixi I ‘angustamatra-purusa de 1'art
en general esdevé el vdAstu-purusa en el cas concret de 1l art
srquitectonics, el prabandha-purusa en el c¢as de 1 art
nusical o bé el kdvya-purusa en el cas de 1 art de la poesisa
(ef. 1982 33).

Qué és tot aixd? Una simple projeccid cap a
1 interior d imatges arguetipiques o alguna cosa més? Jo
m'streveixo a pensar que és molt més; m ' atreveixo 8 pensar
que fs referéncia a una certs identitat basica d’alguns
processos interiors amb el procés aparentment exterior de la
manifestacld cosmica. Els aris védics estaven tan convencuts
que entre el procés pel gqusl 1la parawls inspirada sorgeix
del cor i el procés pel qual el mén arriba a ser no hi ha
cap diferéncis que parlaven amb la major naturalitat d’una
mena de sedsssos alhora exteriors 1 interiors -els anomenats
sedassos del poeta- que intervenien per un igual en ambdds
processos (cf. FRg Veda 3.1.5, 3.26.8, 3.31.18, B8.28.2,
9.42.4, 9.66.5, 9.67.24, 9.73.7, 9.86.29-30; cf. Gonds 1863
276-288). Tot aixd, perd, és una qliestid gue ultrapassa els
limits que hem prefixat per zl tems.

Si tot el que hem dit en aquest apartat és minimament
acceptable, tindriem que la primera part del procés cosmic,

51 bé posseiria  indiscutiblement una dimensid erdtica, no
tindria, tanmatelx, una representacid sagramental adeguads,
quelcom, tal vegada, ple de sentit, si tenim present la

distancia gque hi hs entre 1 home 1 171nici del procés
cosmic. Perd anem & veure qué pot passar amb les altres duoes
rarts d sguest procés.

La fi del procés cdsmic 1 la imatge mitica del fal.lus que
penetra en la vulva.

Si, després de parlar de 1 inici del procés cdsmic,
no parlo ara de ls continuscid d squest procés, sind de 1s
seva fi, no és per alterar arbitrariament 1 ordre 16gic. Es
perquée la fi del procés codsmic, almenys tal com la visurem
aqui, €s punt per punt inverss s 1 inici i, si volem prestar
tota 1 atencid a aguesitia correspondéncia a la inverssa, conveé




gue no intercsalemn entre les dues reflexions res que ens  en
pugui distreure.

lIgual que he fet amb referencis s 1 inicl del proces
cosmic, també agqui prendré com & punt de partida de les
meves reflexions uns moderns teoria cosmoldgica, certament
menys popular que ls del Big Bang perdo no per aixd menys
prestigioss, slmenys si1 ens fixem en 1 autoritst cientifics
del seu sutor, que no és sltre que el conegut fisic, David
Bohm. La part de ls teoria que agqui ens interessa posar en
relleu és la segient. L acabsment del mdén consisteix en la
reabsorcid de 1 ordre ex-plicat o des-plegat en 1 ordre
in-plicat o re-plegat. El1 que David Bohm pretén dir amb aixd
£€s que les coses que 1l ordre Iin-plicat o re-plegat originari
geners i sosté 8l llarg del procés codsmic, s esvaelixen en
ell a la fi del mateix procés (cf. 1884 181-182).

Per a Csnkara, separsat per tants segles de Bohm, les
coses no soén gaire diferents, car també per s ell el procés
de dissolucid del mén és Justament el revers del procés de
manifestacidé del mdén. Sobre aixd diuw:

"L'ordre de 1la dissolucid (del mdn) ha de ser el
revers exacte de 1 'ordre de la seva emergéncis o
manifestacid ... Aixi €5 perfectament raonable pensar
aque la Terra (o Matérias Densa), gque hs emergit del
(Principi Difds anomenat Aire o Matéria Subtil), es
dissolguil a la fi en (squest Principi), guan el seu
temps ha passat ... I d aquests manera cal que cads
ceusa successiva, en la jerarquia de causes gue donen
l1loc als Principis Materials, es dissolgui en la seva
causs preévia, aixd és, en el Principi més prédxim i
més subtil de 1a série, fins gue la massa sencers
d efectes es disscolgul finalment en el (Punt Ho
Dimensional conegut com) Absolut, gque éz 1a Caussa
supremament Subtil de tot ... I hi ha passatges squi
i 8lli en la Tradicid (smrti) que descriuen 1 ordre

revers exscte de 1 ordre de la seva emergéncis, com,
prer exemple, zgquell gue diu: 'Ok Nérads, 1z Terra,
suport de totes les cristures, es5 dissoldra & la fi

en 1 Aigus, 1 Aigus en el Feoc, el Foc en el Vent "
(cf. Alston 1980 II 1586).

5i 1'inici del Procés Codsmic és 1 emergéncia de
1 Expansidé Vibrant a partir del Punt No Dimensional que esta
a la base de tot, el terme d agquest procés cdsmic no pot ser
altra coss gue la reabsorcid d agquesta Expansié Vibrant en
el Punt No Dimensional, prévia dissolucid de 1 'Univers Fisic
en 1 'Univers 3Subtil i d'aquest en 1 Univers Causal o
Expansid Vibrant.



Ara hé, la ti del procés cosmic té, per dir-ho aixi,
dues versions diferenciades: unsa, gque podem snomenar la gran
dissolucio, al terme del dias de Brshman, guan sobrevé ls nit
de Brshman; una altra, aque podem anomenar la dissolucid
relativa, al terme de cada dia, en caure scobre la llum de lsa
consciéncia la nit de la inconsciéncia.

Bé que €l repds finasl només sigul storgat als éssers
vivents per la Gran Dissolucid, un repds periodic 1 relatin
els ha estat concedit gracies a 1 abandonament de lsa
consciénecia de dualitat en els estats de vigilia i somni amb
imatges i la penetracidé en una consciéncia no-dual en
1 estat de son profund.

Les wupanisads descriuen una 1 wuna saltra vegads
l’estat del son profund com un retirsr-se de la ment 1 els
sentits a 1 Expansid Vibrant que hi ha en el Cor. Aixi, en
la Brhad Aranyvaka Upanisad 2.1.17 llegim:

"Quan aquest ésser ha caigut en €l son profund,
llavors la persona feta d intel.ligéncia, després de
prendre amb la seva intel.ligéncis la intel.ligéncisa
dels organs sensorials, reposa en 1 Expansié Vibrant
gue hi ha dins del cor!”

"Llavors”, diu el text, "la forgs vital gqueda press,
la paraula queda presa, 1'vull queds pres, 1 orells
gueda presa, la ment gueda presa”.

Durant el son profund la 1llum de la consciéncia que
es reflecteix en proporeié diferent en la ment i els sentits
dels cosscos dens i subtil seria retirada per algun
"mecanisme” dels mateixos 1 passsaria s il.luminar tnicament
el cos causal constituit per 1 Expansié Vibrant o &kfca.
Agquest canvi d’il.luminacié dels sdjunts limitadors de 1=a
consciéncia comportaria un pas de 1 experiéncis
diversificada dels estats de vigilia 1 somni amb imastges a
l'experiéncis no-dusl del son profund, un pss que podris ser
interpretst com una absorcid de 1z ment i els sentits en
1"Expansidé Vibrant del Cor durant 1 'estat de son profund.

* * *

Ara bé, és que tot 8ixd es deixa interpretar en
termes erdtics? Jo diria que si. E1 fet gque 1la Brhad
Aranyaka Upanisad (4.3.21) posi en relacié 1 estat de son
profund amb el rapte que prové de 1 abrac sexual d 'un home i
una dona, permet com 8 contraspartida possr en relacid
]l abrac sexusl d'un home i uns dons amb la dissolucid
relativa gque té lloc en 1'estat de son profund. La mateixs
implicacidé té per a8 mi el fet que el Rg Veda descrigui
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sovint el repos periddic dels déus en la Seu de la Veritat
en termes de | asmplex sexual d un déu 1 una deesss, com quan
fRg Veda 1.82.5 1 3.53.6-7 conviden Indra a trobar en 1 abrac
de la seva muller el repos que li escaun després de la seva
trepidant sctivitat cosmica:

"Amb els teus cavalls junyits ves, embrisgst de somsa,
a la teva estimads muller, oh Indra."”

“Ves a casa, oh lndra! Una muller formoss i el plser
t "esperen s cass teva, 8£11i on ... desfermar els
corsers €s recompensador!”

“La muller és la casa, oh Generds, ella és la matriu.
Alli és on t han de dur els teus corsers enjovats."”

En aquesta mateixa vena Rg Veds 10.5.2 ens parls del
repos periodic dels déus en la Seu de la Veritat en termes
d ‘uns copula misteriosa & 1 interior de la dimensié causal
de la realitat:

"Enfonyvant-se en el niu comid, els brafols en =zel
s ‘acoblen amb les eugues!”

Hi ha tal vegada dues maneres d entrar conscientment
en aquest estat de dissolucidé relativa que és el son
profund: una a través de ls meditacid; 1 altra a través del
rapte gue proporciona a vegades 1 amplex sexusl d un home i
una dona. Evola esmenta diversos fendmens de trascendéncis
en 1 amor profd que poden tenir a veure amb tot aixé. En
reproduiré un exemple:

"En ell ocorregué uns cosa misteriosa, una coss que
mai no li havia succeit ... Aixd penetrava tot el seu
ésser, com si hom 11 hagués vessat al moll dels ossos
un balsam barrejat amb un vi moit fort gue
1 embriagave instasntaniament. Com en una emnbriaguess,
perd sense impuritat ... Aquesta sensacidé no tenia ni
comengament ni fi; era tan puixant que el cos ls
seguis, sense cap relacid amb el cervell ... Ho eren
pas els cossos que s havien unit, sind la vida. Havia
perdut la sevs individualitat ... Ers transportat a
un estat del qual no podias pas copsar ls duradas. Hom
no ha inventat cap llenguatge per expresssr aguest
moment suprem de 1 existéncia, des del gual hom
podria veure tota la vida com a una i intel.ligible.
Després novament descendiren” (1959 133).



Se m ta difi1cil interpretar aguest text en el sentit
d’uns menas d experiéncia anticipada de lz dissolucid final a
través de 1 amplex sexuval d home i dona i prefereixo
donar-li un sentit menys transcendent, relacionant-1lo
simplement amb aquells fi relstiva de totes les coses que
vivim dis rere dis en 1 experiéncis causal del son profund.
Amb aixd, perd, no vull dir que 1 amplex sexual d home i
dona no pugui referir-se s una experiéncia anticipada de les
posirimeries del mén, bé que costi de trobar textos en
suport d aquest tipus concret de "sagramentalitst” de 1ls
copuls heterosexual. En ls meva opinié, un dels que hi fa
pensar de prop és Re Veda 1.165.32:

"Embolcallat (finalment) en ls Matriu de 1ls Mare, ha
penetrat ell amb l1la seva nombrosa descendéncia
(bahu-prajg) a ]l interior del Reialme de 1a
Destruccio”.

El sensus plenior d aqguest passatge podrila per s mi
ser el segient: a la fi dels temps tota aquells Expansid
Vibrant gque hsvia eixit en un principi del Reialme de 1s
Construccidé, retorna amb tota 1la seva descendéncis al
Reialme de la Destruccid; o també, & ls fi dels temps el
Fal.lus que havis eixit de 1la Matriu Suprema penetra en
aquesta Matriu i desapareix en ells &amb totes les seves
manifestacions.

Mentre a nivell ordinari ls penetracié del fal.lus en
la vulva és ls causa de 1 emergéncis dels éssers vivents, a
nivell no ordinari la penetracid del fal.lus en ls matriu és
la causs de la resbsorcidé de 1 univers sencer. I 1 "home esta
en situscid d anticipsr "sagramentalment” aquest
esdeveniment per mitja de la copuls heterosexual, la qual,
doneda 1 intims relacidé d eros smb thanatos, ¢és capag de

projectsr una llum escatoldgics sobre 1s sexualitat, uns
sexualitat gque altrament esdevindria sense gran dificultst
urniea vivencia despreocupads del present. Car,com diu

Castaneds:

"51 no es té en compte 13 mort, tot és ordinari,
trivial. Només perqué ls mort ens encaleca el mén és
un misteri sense principi i sense Fi (Relatos de
poder 1889 154},

Ara bé, si tot aixd és quelcom més que uns metéfora,
llavors hi hs 1a possibilitst gque 1 home pugui viure
anticipadament la fi del mén a través de la copuls
heterosexusal. Car aquests pot sarribar a ser quelcom més que
uns vivérncia subjectiva o un acte de magia sympathetica; en
realitat pot arribar a ser aquell mateix acte de Consumacié
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Final, sl anal estem atribuint uans dimensld erdtics. De  ser
un simple signe, imstge o imitscio de la Consumacid Finsasl la
copula d un home 1 uns dons pot convertir-se en un veritable
simbol d aquests Consumacié Final, entenent per simbol
aquella presentacid slternative de la cosa simbolitxada que
implics en el context indi <(c¢f. FPsnikkar 1983 568-571) una
identitat o, si es vol, una no-dualitat essencial entre el
simbolitzant 1 el simbolitzat.

La continuacié del procés cosmic i la imatge mitica del
fal.lus que ejacula en el seu Iinterior.

Després d "haver contrastat en els dos apartats
anteriors 1 inici 1 la fi del procés codsmic, aixi com les
imstges erdtiques que s 'hi poden referir, voldria parlar ara
de la continuacié d aquest procés cdsmic 1 de la seva
possible traduccid en termes erdotics. Pel que =& la
continuacidé del procés cdsmic es refereix, el meu punt de
partida serd un cop més 1a visid cosmoloégica de David Bohm.

Segons ell, el mén fisic és el resultat d una
quantitzacid parcial d un immens rerefons d energia gue rep
el nom d’'ordre in-plicat. Aixd equival a dir que el modn
fisic és el resultat d'una densificacid cap dins (pergqué no
hi ha un defors) d aquells expansidé vibrant qQue sorgeix a
1'inici del procés codsmic de 1 interior d aquell punt no
dimensionsal que hem descrit com ls matriu universal. Una
traduccid mitica d asgquest procés la podriem trobar en
squestes paraules d 'Atharva Veda 10.7.35:

"En aquests Columna Cosmics ha entrat tota squesta
existéncia".

Si 1'inici del procés cosmic és 1 emergéncis de
1l expansidé vibrant a partir del punt no dimensional qQue esta
gz la base de tot, la continuvscio del procés cosmic és  la
formacidé & 1 interior d aguesta expansid vibrant (designads
com la Columns Cdsmica pel nostre passstge) de ls resta dels
plans d existéncia, aquells plans d existéncia que, d acord
amb el mnostre text, hsurien penetrat 1 hsurien guedst
englobats en la columna cosmica.

Ara bé, é€s que squesta imatge, extraible slhora d uns
visid cientifica 1 d'una visié mitica del modn, €s
susceptible d'adguirir connotacions erdtiques? La meva
resposta €5 que adquireix certsment connotscions erdtiques
en certs textos que semblen concebre la penetracidé de tot
cap dins del fal.lus o columns cosmica en termes d una mena



d ejsculacid interior. Un  d aguests textos és per s mi
Atharva Veda 10.7.28:

"Just al comengament la Columna Coésmica va vessar
(cap al seu interior) 1°0r (de la Semenca Subtil gue
en forma de Hiranyagarbha es troba) entre (ella i)
l'univers material”.

Prenent aquest text al peu de la lletra, bé podriem
dir gue la continuacié del procés cdsmic consisteix en una
mena d ejaculacid cap dins del fal.lus causal d una semencsa
subtil que genera primer el mén subtil i a partir d’ell el
mon dens.

Per dificil de comprendre gue sigui, 1la idea d’ uns
ejaculacié que, en lloc d anar cap enfora va cap endintre,
no és impensable, si tenim en compte el gque sembls ocodrrer
en 1 'anomenada experiéncia de kundalini. Qué occorre en
aquesta experiéncia? Doncs gque el iogui té ls clara
impressid que la semenca fisica, convertida en una esséncis
subtil, ascendeix de forma turbulent pel canal espinal i
descarrega a 1 interior del cervell en mig d una sensacid
alhora orgasmics i extéatica (cf. Gopi Krishna 1970 150-151;
1975 16). No cal dir Que aguesta estranya experiéncia ens
parlas de la preséncia d’una estructura fal.lica coincident
amb 1 estructura corporal, que explica per si sola el fet
gque la tradicid india hagi designat el cos subtil com "un
cos fal.lic" (linga-garira) o com "un si mateix fal.lic"
(linga-dtman).

En la mesurs en qué entenem “1 ejaculscidé interna"
que té lloc en 1 experiéncis de kundalini, estem en situacid
d entendre "1 'ejaculacid interna” que pot tenir lloc en el
cas d aquella part del procés cosmic que estem relacionant
amb 1 aparicidé i el manteniment dels mons subtil i dens.

L ejaculacid intensa, que té lloc en certs estats
d "ereccidé” del cos subtil o cos fal.lic (linga-garfira)}, ens
fa entendre el que pot ser 1 ejaculacié interna del cos
causal, que estem iguslment considerant com una formacid
fal.lica (¢iva-linga). De la msateixas manera que, quan
l'energia vital es concentrs a 1la base de la columns i
comenca a pujar vertiginosament pel canal centrsl de 1s
medul . ls, podem parlsr de 1'ejsculaciéd interns del cos
fal.lic subtil, hom pot parlsr també d uns ejaculacid
interna del c¢os fal.lic causal pel fet que 1'altissims
energia que circula per ell es condensi en algun punt del
seu recorregut (tal vegada =& 1 altura del propi punt de
partida de la formacid causal) i procedeixi slli & unsa
descarrega orgasmica a8 1 'interior de les parets del fsl.lus
suprem,




Es tracls tant en un cas com en 1 altre d’un  tipus
d ejasculacié que KRg Veda 9.86.46 sembla descriure anmb
agquestes parsules pel que fa, =i més no, al fsl.lus causal o
columna cosmica:

"La Columna del Cel, aquellsa gque és sempre en ereccid
i és passid ardent, no deixa d escolar-se”.

El fet que el verb =srJj estigui en aorist (asarii)
possibilita aquests traduccid, si tenim en compte el sentit
indefinit de 1 aorist, en tant gque forma d expressar el
passat que no es contraposs amb el present.

Si el procés cosmic s inicias per 1 'emergéncia del
Fal.lus Suprem de 1la Vulva Primordial, la continuacid del
procés coOsmic depén de "1 ejaculacidé interns” daquest
Fal.lus Suprem.

Ars bé, té sentit concebre las continuacid del procés
cosmic com uns ejaculscid interna del fal.lus suprem? ©5i
1l aparicidé del mdén casusal €és ja equipsrable a8 un  gran
orgasme del Pla Absolut, per qué 1 aparicidé del mén subtil
no hauria de ser com una mena d orgasme intern del Pla
Casusal 1 1 aparicido del mén fisic com una mena d orgasme
intern del Pla Subtil? En sguest css el Big Bang que, segons
la fisica moderna, hi hauria a la base del wmdén fisic no
seris tant un fenomen mecsénic com un fenomen vivent i el
mateix caldris dir dels Big Bangs que, segons nosaltres,
estarien tal vegada a 1la bsse del mén subtil 1 s=mb
anterioritat a ell del mén causal. En el punt mateix on es
carrega d’'entrada tota 1ls tensié del Pla Absolut per
descarregar en 1 expansié vibrant del pla caussal, es
carregarisa ulteriorment la tensid creadora del Pla Causal
per descsarregar-se en forma de Pls Subtil i en aquest mateix
punt es carregaria @ la fi tota ls tensid creadora del Pla
Subtil per descarregsr-se en forma de Pla Dens o Fisic. En
agquest cas 1 inici i la continuacid del procés cosmic, lluny
de ser només metsfdricament sexuals, ho serien realment, gue
és el gque jo goso penssr a la llum dels textos vedics gue he
anat esmentant:

"En aquests Columns Césmicsa ha entrat
(vertiginosament) tota aquesta existéncis".

“Just &l comencament ls Columna Cédsmica va vessar cap
al seu interior 1°'0r (de la semenca subtil 1 de la
densa)}”.

"{D’encd d aleshores) la Columna del Cel, aquella que

esté sempre en ereccid 1 és passid ardent, no hs
deixat d escolsr-se”.

_.20_



La densificacid progressive del pls csusal en plas
subtil i del pls subtil en plsas dens, no és, doncs, com ens
el presenta Cankara (cf. Alston 1980 11 133), un procés
mancat de connotacions erotiques. Es 1la densificacisd
progressiva d una semenc¢a que es5 troba indiferenciada en el
pla sbsolut, en forma d expansidé vibrant en el pla causal,
en formas d energia vital en el pla subtil i en forma de
semen¢a fisica a nivell dens.

Pel que fa ara s squesta ultima forma d existir la
semenca, val la pena de fer notar la varietat dels seus usos
i significats, una varietst que bé podria tenir quelcom &
veure amb les diverses formes possibles aque té el mdn de
continuar, és a saber, d’'una forma repetitiva, d una forma
gue en podem dir disruptiva o bé, finalment, d una forma gue
podem gualificar d eveolutiva.

Pel que fa al nombre d usos de la semenca, els podem
categoritzar aixi:

a) el vessament de la semengs en una matriu,
b) la retencid de la semenca 8 1 interior del cos,
c) el vessament de la semenca fora d uns matriu.

Quant =al significat d aquests diversos usos, és
relastivament clar en la majoria de casos.

Aixi, el significat de la retencidé de la semenga =
l1"interior del cos és particularment clar, qQuan 8116 qQue es
busca no és aquells pura sublimacid de 1la sexualitat que
caracteritza certs celibats religiosos, sind una mena de
reciclatge magic de la semenga per a usos particulars. El
significat d sgquest tfis cultursl]l de la semencs és unsa mena de
continuitat gualificada del mén tal com és, per tal com el
reciclatge magic de ls semenca, propli de certes técniques
tantriques i tacoistes i en general de totes les practiques
termogenetiques, conegudes amb el nom de tapas en 1la
tradicidé india, no aporta canvis radicals al mén, sind
uinicsment s 1 individu que les ecultiva i gue pretén arribar
a través seu & objectius tan excepcionals com poden ser el
rejoveniment, la immortalitat personal o A&Adhuc la creacid
d un mén privat. El significat de la retencio de la semenca
per al seu reciclatge no ¢és, doncs, el de 1= purs
continuitat del mdén, sind el de la seva continuitat
gualificada o, si es vol, disruptiva, atés que es presenta
com una continuitat amb excepcions qQue trenquen aparentment
la regla, bé aque en el fons no facin saltra cosa que
confirmar-1la.

Pel que fa mra &8l significat del vessament de 1la
semenca en el si de la matriu és particulasrment clar, gquan
alld que es busca no és la renovacié magica del mdn com en
certs mites (ef. Rg Veda 3.5.7), sind senzillament la
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fertilitztl materiszl). Car el significat 4 aguest 1Be de la
semenga €s obvisment 1 acceptacid de la realitat tal com €s,
1l acceptecic de la continuitst purs 1 simple del mén smb la
seva interminable successié d avis, pares, fills 1 néts,
aixi com emb 13 seva submissid feixuga & saquella 1llel
d entropia que ens va conduint lentament perd segursa cap &l
procés de deteriorasment gue culmina amb la mort i1 passa per
l'envelliment. Ningd que utilitza la semencga en funcid de la
fertilitat material no pot dir en veritat que esta
profundament en desacord amb la continuitat del mén tal com
el tenim.

Quant al significat del vessament de la semenga fors
de la msatriu, ¢és particularment interessant, guan el
consideren a part de les connotascions cosmogdniques que 1i
atribueixen certs mites (com és ara el mite egipci de la
masturbacid creadora d Atum o el mite indi de la fel.laciéd
creadora de Civa; cf. Aguilasr 1889 182-186), 1 el considerem
simplement com alld gque esdevé, guan no €s un mer accident,
aixd és, la negsativa pura 1 simple s vessar la semencga a
1'interior d 'una matriu. Dic gue el seu significat és
particularment clar en aquest csass, pergué, si vessar la
semenca dins de la matriu significa optar per la continultat
del mén tal com el tenim, vessar la semenca fora de la
matriu no pot si no significar el contrari, aixd és, optar
per 1la discentinuitat del wmén, amb tet el que aixo
légicament implica de demanda de canvis.

Ara bé, é€s que hi ha slgunsa tradicid en qué agquestes
implicacions cosmeldgigques del vessasment de la semenga forsa
de la matriu hagin pres cos? La meva 1mpressido és que si;
gue en 1 sntiga culturs india hom hs concebut el vessament
de la semenc¢sa fors de la matriu com un mitja sagramental per
sortir efectivament de 1ls continuitat del mdn i entrar en
una dinamica de canvis; 1 8ixd, no sols pel gue fs als
homes, sind fins 1 tot pel gque fsa als déus. Indicis?
Diversos. Per exemple, el fet gue en alguns passatges védics
hom vegi alternativament homes (¢f. Rg Veda 10.61.2) 1 déus
{(ef. Rg Veda 8.44.16, 9.74.1) vessant llur semenca
individual en el torrent d 'uns semencsa cdsmica & la qual
s atribueix la virtut de produir un creixement 1il1.1imitat.
due déus 1 homes deixin de vessar 1llur semengca en el
recipient natural per vessar-la en el flux d unes aigles
seminals gque, d scord amb els Vedes, circulen per la
totalitat del cosmos, es deixa interpretar en el sentit que
déus 1 homes no es conformen amb els efectes limitats que
l1lur semenca és capa¢g de produir i volen els efectes
immensament mes grans -en realitat, il.limitsts:
sahasraposas- que la semenca general del cosmos estd en
situacidé de provocar. Aquesta interpretacid podria semblar
gratults si no sabéssim de 1la forta insisténcia dels Vedes
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en la idea de crelixement indefinit no ja aplicads als homes,

sindé adhuc a8als mateixos déus; (vegl's, en aquest sentit,
1'as amplissim de 1 arrel vrdh = "créixer” en el Ag Veda), 1
si no sabéssim 1gualment del fort 1lligam gue els Vedes
estableixen entre els conceptes de semencs coGsmics,

creixement il.1limitat i1 sacrifici; per exemple, en agquest
fragment d Atharva Veda 8.4.7:

",a seva semenca €58 creixement 1l.limitat 1 hom
1l anomena el propi sscrifici”.

Des d aquest punt de vista, el semen fisic es
converteix en 1 ofrena pursa que 1 home fa al flux del semen
cosmic, per tal de contribuir a aquell desenvolupament o
creixement en qualitst divins del mdén que el semen cosmic té
per funcié produir. Vessant la propis semenca, 1 home vesss
en realitat les forces propulsocores del mén (cf. (atapratha
Bréhmana 6.2.2.27) 1 en provoca una inundacid (cf. Rg Veda
10.61.2) que té per comesa canviar la fac de la terrs.

De les moltes formes que té la literatura védica
d “spuntar cap a aguest fet, n'hi ha una gque em sembla
particularment important, tot i la poca atencid gque se 1i hs
prestat. Em refereixo a uns formulacid especial del mite
dels Angirss, en qué aquests personatges controvertits (cf.
Aguilar 1991c 10n.) contribueixen a 1la conguesta de les
aigiies coHsmiques mitjancant el vessament de llur suor.

Si tenim present gue el mot suor o exsudacid
s’utilitza sovint pel mot semenca, quan es fa referéncia =
una semengs activa gue hom vessa fora de la matriu (cf.
O 'Flsherty 1980 32 37 39 40), i que les aigiles cosmiques son
en el context védic idéntiques a la semenca cosmica:
bhuvanasya retas, el significst del mite no pot ser més
clar: els Angirss contribueixen a 1 efusid transformadora de
la semencs cdsmica mitjancant 1 efusidé sacrificiasl de 1lur
propis semencsa.

Perd, passem breument revista a diverses variants
d "mguest tems mitic en la literaturas védica.

En Rg Veds 10.67.6 se ns parla de com els Angiras (no
snomenats explicitament en el psssatge) contribueixen de
forma important 8 1 sccid divina de deslliursr la semengs
cosmica de 1 obstacle gque la reté, mitjancant 1 exsudacid de
llur propis semencs, que és comparadas a uns mena d uncid
sacrificisl:

"Tot desitjant la llet, (Indra) va fer plorar 1 Avar,
samb 1 ajuda dels ungits amb la suor".

Geldner fa notar com els gqui tenen per ungiient (afji)
la suor (sveda}) no sén altres que els rsis guerrers per
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entonomssiz, els Angirss, els guals s 'unten amb la  semencsa
conjuntament emesa, com una contribucid especial a 1 empresa
hél.lics descrits en el text.

Ls mateixa connexid entre els Angiras i1 el sacrifici
de la propia semencs de cara s obtenir el deslliurament de
les sigites cosmigues = semenca suprema, la trobem en el vers
segilent del mateix himne, aixd és, en Rg Veda 10.67.7:

“"Amb els seus companys veritsbles ... va e€ll esbotzar
1'Ocultador, que popava (per @z ell so0l) la llet. Amb
1 ajuda dels sementals, dels verros, la suor dels
quals era llet calenta, Brahmanaspati va obtenir la

riquess’”.

Novament una referéncia a la consecucid de la riguess
de ls semenca suprems, vista com una empresa guerrersa, en la
mesurs en gué cal superar 1 obstscle cosmic que la reté i
gque podem tal vegada comprendre com la resisténcia al canvi
que ofereix la realitat, en especisl la matéria. Agqui, perod,
el cap de colla no ¢€s Indra, 1 arguetip del déu guerrer,
sind Brahmanaspati, 1 'arquetip divi del sacerdoci, mentre
que els seus companys fidels continuen sent els Angirss,
descrits -perqué no quedi, es diria, casp dubte sobre les
connotacions erdtiques de 1llur actuacid- com 8 sementals
poderosos, gque recolzen sacrificialment 1 operacid de
Brahmsnaspati, mitjasncant 1 'efusidé de llur semenca.

Conscients dels usos diversos als quals la semenga
pot ser destinada, es diria que els Angiras van finalment
optar per 1'is que estem arsa considerant, moguts per uns
mena de sentit de responsabilitat cosmica, gque els fels
capacos de véncer la resisténcia espontéania que una decisid
aixi podia generar. Es en aguesta linia que jo tendeixo =&
interpretsar sgquest passatge de KRg Veds 1.88.8, que Geldner
no dubts 8 aplicar un cop més als Angiras:

"Flls es desitjaren mitusment ls semencs de llurs
cossos. No essent pas necls, estigueren conformes en
l1lurs propis cors”.

La mencid explicita del mot semenca en sguest
fragment corrobors la viabilitat de la sinonimia entre els
mots suor 1 semencs en una série de contextos, tal com
O 'Flaherty poss repetidament en relleu.

Bé que 1a idea, propils del mite dels Angiras, de
conguerir les aigiies celestials mitjancant 1 efusid de 1la
propia semenca no sigui ben bé idéntica a la ideas, gue hem
vist més amunt, de vessar o fer confluir la prépia semenca
amb ls de les aigies celestials, per tal d enfortir-ne els
efectes (cf. Rg Veda 8.74.1, 8.44.18), la proximitat entre
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les dues concepcions és, tanmztelx, prou gran com per Veure
gue es5 tracts de variants d'un mateix mitologems, un
mitologema que tindria com a punt centrsl la idea gque uns de
les formes de fer avancar el mén pel cami del creixement
il,.limitst consisteix 8 no conformsr-se amb els efectes
procreatius de 1a prépia semenca, tot vessant aquesta
semenca foras de la matriu que d 'algunas manera obstaculitzs
el creixement indefinit del modn.

Gue tot =8ixd no era cosa d’un passat més o menys
remot, ans s estenis d slguna manera a 1 época en qué foren
compostos els himnes védics és el gue mostren una seérie de
passatges que reformulen amb variants tot aguest conjunt
d idees. Un d'ells ¢és Rg Veda 7.103.8, on llegim aquestes
parsules:

"Els celebrants qQue duen en ells mateixos ls llet
calenta i 1 exsuden, han aparegut davant dels ulls.
Cap no ha romés ocult”.

Si no m equivoco, squest text parla de la celebracid
d'un ritu sscrificial de la semenc¢s no ja per part dels rsis
de 1 antigor, sindé per part del sacerdoci contemporani del
poeta. I el mateix ocorre en Rg Veda 1.173.2, on trobem les
segilents idees:

"Que el mascle canti amb els mascles gue ofereixen
l1lur suor. L’ adorable jove guerrer (Indra) recolza
llurs acoblaments (mithuna)'.

En Rg Veda 1.121.6 hom diu gque Indra resplendeix de
forga, quasn el licor que 1 'embriasga s'asscla en els calzes
litirgics amb 1 asjuda d aquells gue ofereixen 1llur suor
(svedu-havyaih).

En resum, que no sols podem parlar de diverses formes
com el procés cosmic pot continuar, sind també de diverses
connexions entre casdascuna d aguestes formes i determinades
practiques sexusls, que estan en situacid d esdevenir-ne
simbols sagramentals, encara gue potser el temps per & &ixod
ha ja passat, d acord amb €l que déiem a la introduccid.

Apéndix. EFncars a 1’'entorn de les transaccions cdsmigues de
la semenga.

Les idees que scabem de veure en 1 ' spartat snterior
sobre el vessament de la semenca fisica fora de ls matriu en
funcié d una continuitat del mén que podem qualificsr en
termes moderns d’evolutiva, no son ni de bon tros 1les
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unigues que fan referéncis & ls guestio en el camp amplissim
de ls literatur veédica. N'hi ha moltes altres no menys.
punyents 1 al matelx temps no menys dificils de comprendre
des del punt de vista del tipus d experiéncia religiosa que
hi estd involucrat, car totes aquestes formes coincidents

d expressar un mateix mitologema, & diferéncia del que
generalment psassa, no fan referéncis & una maneras individual
de transcendir la econdicid humans, sind & una manersa

aparentment col.lective d 'stényer nivells de realitat més
alts. Quin és, per exemple, 1 import total de textos com els
que veurem & continuvacid és dificil de dir:

"Molts sSavis parlen units, qQuan munyen el
soma-semencsa en el ventre d Indra!"” (Rg Veda 9.72.2)

"En conformitat amb la seva resplendor primordial,
hen munyit els impidics la 1let radiant del rsi aque
guanya mil dons!" (Re Veda 9.54.1).

"Mirant & llur entorn, s’ 'slegraren de llur heretatge,
mentre munyien la 1llet de ls semencs primera. Llur
clamor posa en flames cel i1 terrvrs” (Rg Veda 3.31.10)

HQue puguem dir gue aquests passatges ens parlen d unsa
experiénecia d ascensid més o menys semblant 2 1la gque trobem
en altres contextos religiosos, com, per exemple, en el
xsmanisme, no vol dir que puguem safirmar que ens parlen
d ‘una experiéncia idéntica, car, mentre 1 experiéncia de vol
magic dels xsmsns £s una experiéncia netament individusl,
l'experiéncia sscensional dels rsis védies té un carécter
clarament comunitari 1 aixd podria ser gque 11 conferis un
estatut de reslitst diferent. Perd tot =8ixd és enormement
fosc.

S5igui com sigui, del gque estic convencut és qQue en
squesta experiéncia hi ha wna coincidéncia sorprenent de
coses gue en 1'experiéncis normsl humsns es donen  per
separat, com s6n ars el fet de jugar, el fet d actuar 1 el
fet de gaudir d'uns forma sensible. Es com =1 en aguests
experiéncia quedessin satisfetes alhora tot agnell conjunt
de pulsions ludigques, érgiques i1 libidiques que en ls vida
ordinaria només podem satisfer de forma successivae. Pel que
fa concretament & la sexuslitat, la meva impressié és que
aquests textos no ens parlen de 1 experiéncia sexual normsl,
sind d'una experiéncia sexusl gue anticipas d 'alguns maners
el que serd la relacid sexusl sl terme del procés cosmic, en
el tram finsl de 1l1a manifestscid, una experiéncia sexual
verament transfigurada, on podriem, per exemple, dir gque el
fal.lus no és simplement el fal.lus, sind la forma primers i
la mitjancera de totes les formes, o gque la vulva no és




simplement la vulve, sind el =imbol omnipresent de 1la
Poténcis Supremsa, o gque la semenca no és simplement la
semenca, sind la mel, el soma, el néctar d immortalitst que
embriaga els déus, o també que les relacions intragenériques
no son simplement relacions homosexuals, sind relacions
androgines com les qQue esmenta la Proténnoia trimérfica per
respecte @l Principi Suprem i & tots sguells que 1'estimen.
I aixi successivament.

Perqué el lector pugui sassaborir millor la bellessa,
la frescor i la gosadia de tot sgquest conjunt de materials,
m he pres la llibertat, segurament molt poc acadeémica 1
potser encara menys ortodoxa (bé gue no del tot estranya als
mateixos compilasdors dels reculls védics o samhitds), de
seleccionar una série de passatges 1 estructurar-los en un
conjunt de petits poemes erdtics que donen, en la meva
opinid, la guinta esséncia d aquesta manera tan particular
de presentar la continuitat del mén. I perqué el lector
pugui Jjutjar -per si mateix o a través d'un altre- la meva
fidelitat fonamental =als passatges originals, he volgut
donar, després de la versidé catalana, el text sanscrit que
he pres com & base de la meva traduccid, bo 1 citant-ne 1la
procedéncia.

POEMA PRIMER

1. Penetra enterament en nosaltres, oh Amor, per
mitja d sguells cossos teus divins, amb 1 ajuda dels guals
tot &lld gue esculls esdevé reszl!

2. Oh Senyor de la Concordia! Fes gque els Jjoves
herois del cel, gue desitgem amb tot el cor, ens desitgin
ells també amb tot el cor. Fes-los ben dispostos envers
nosaltres!

3. Tu, oh Amor, ets el gui dona, tu el gul rep, tu
gue penetrsres en el Mar al comencament. Amb amor, oh Amor,
et rebem!

4. Deixs gque un cos sigui remeil per s 1 'altre cos!

POEMA SEGON

1. Mil mascles resplendents s ocupen de distribuir 1la
semenca del mdén, instigats per 1 Amor.

2. E1 calostre primordial, el digne de lloanca, el
munyen de la gran profunditst del cel.



4. Ells forcen cap avall el brollsdor i fan vesssr la

deu per =]l mortsl sssedegat. FElls satisfan en persons el
deasig de 1 home gue vibra.

4. Gue les nostres intimitats i els nostres
agermanaments amb vosaltres, oh déus, ens siguin
entranyables! Csr aguest és €l nostre punt de trobament: a

cass, en aguells mamells!

POEMA TERCER

1. Seduiu amb la munyida els mascles, els amics!
Desvetlleu, oh cantors, els amants divins!

2. Aquest sacrifici és el centre del mén, aquest soma
és la semenca del mascle!

3. Posant dretes les pedres que degoten mel, heu
modelst, oh déus, el sacrifici!

4. Gléris a 1s puixanca d alld que ¢é€s espremut!
Gloris a la forca d 'alld gue és vessat!

POEMA QUART

1. On sén els déus &l capvespre? On es deixen caure?
On han passat ls nit? Qui se us emporta al 1lit com la vidua
al gendre?

2. Com els llsvis de 1la vulva al plser, scudiu aixi a
la nostra cridsa!

3. Bensursats, en veritat, sén els mortals, la Jois
dels aquals féu plens, oh adorables!

4. Allibersant per & vossltres la semenca del mon,
obriu pas, oh immortals, als sscrificadors. Que alld que ha
romés espremut i1 ple de poder vagi viu al lloc dels déus!

POEMA CINQUE

1. @uin home ardit, cobejds dels déus, gsudira avui
de llur amistat?
Z. Gui els assclira com & companys de beguda? Quil els
fara beure el suc del plancd embriagador?

3. Bebeu del mascle, oh déus, del mascle sacsst per
mascles!

4. Seien en nosaltres aue som tendres, oh deéus, 1
sadolleu-vos!



POEMA SISE

1. Que puguem munyir ls beguda sacrificial del pit

dels déus, gque s infla a la vista de tots!
) 2. Deixeu-nos gaudir, oh déus, del nodriment de les

vostres ones, que so6n curulles de mel i regalimen mantega!

3. Desvetlleu 1ls forcas sacomplidora del desig, com
1 amasnt desvetllia 1 smads adormissads!

4. Vossltres sou concordis, smor que perfecciona. Que
en nossltres hi hagi la perfeccidé del vostre amor!

POEMA SETE

1. Mascles i, tsnmateix, prenysats i1 rics en llet, els
braus porten en si un recipient de bonesa!

2. Llet fresca, cslostre, maté: sixd €s llur semencs.

3. Portsnt com un fill propi la mel en 1lur si,
juguen juganers en les assemblees, procurant la beguds
delectable.

4. Engendrant el nom de 1 Amor, deixen gue s escoli
la mel, per tal de segellar llur amistat amb els adoradors!

POEMA VUITE

1. Les vostres vestidures son les aigiies curulles de
vida, oh déus! La vostra cura, vessaments ininterromputs!

2. Parlsnt de la mel a la boca amb la wvostra 1llengua
estimada, infleu-vos a 1la maners dels pits, per tal que
visauem!

3. Vosaltes heu volgut per al vostre adorsdor la llet
tébia 1 melosa.

4. Glorias al vostre gust, oh déus! Gléria al vostre
ardor, oh déus! Gloria al vostre costum, oh déus!

POEHA NOVE

1. En el ventre dels déus brolla el néctar
embriagador, revestint-se de puixancsa. _

2. Els herois del cel pixen turgents 8lld que hsa
estat impulsat.

3. Ells, en veritat, sedueixen els homes 1 els duen a
la fruicid de la semencs!
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4. Amb el cos poderds dun nel gue no
adolescent es dirigeixen vers el sacrifici!

FPOEMA DESE

i. Poesis i goig de beure sén solemnement proclamats!

2. Veniu &l sacrifici per causa de 1 embriaguesa
estimsds! Veniu @ 1 esssemblea dels herois del cel i de 1la
terra per causa de 1 alletament poderosissim!

3. Oh déus 1lliursts =2 la possessidé d’'aquells que
mediten bé! Amb €l cor i smb la ment tenim fretura de
vosaltres!

4, Deixeu que us encenguem! Deixeu que penetrem en
vossltres per 8 la vostra fruicid!

POEMA ORZE

1. Entra en 1la cuixs dreta dels déus, oh Soms,
desitjant els quil desitgen, tendre amb els tendres!

2. RQue els teus plancons es barregin amb els
plancons! Que el teu perfum fomenti el desig! @due el teu
sabor que no decsu ompli d ' embriaguess!

3. Gran, onniforme és 1la teva llet, oh Soma, i honm
t ‘anomena lz semenca del Mar. :

4, Brollsnt & dolls i1 mostrant la teva puixanca,
penetra, oh Soms, en 1 entranyva dels déus! Prenya per &
nossltres els dos mons, com el llamp prenya els navols!

POEMA DOTZE

1. Després de treballar amb zel 1 energia, els
sacrificadors, tot i ser mortsls, atenyeren el mén immortal.

2. Plens d’ expectacid veieren alld gque s’ ocults,
suprem, e€n el misteri, on tots cosa esdevé d uns sola forma.

3. Hirant & 1llur entorn, s alegraren de llur
heretatge, mentre munyvien la llet de ls semenca primers.

4, Llur clamor posa en flames cel i1 terras!
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1. Yabhhih tanubhih te divvédbhih satyam bhavatl yad
vrnise, té&bhih asman abhi sam vicasva, ké&ma! (cf. Atharva
Veda 9.2.25)

2. Amanasya I¢vara! Yan yionah divah nrn vayanm
kimayamahi hrda, te no kamsyantam hrda. T&n no &manasah
krdhi! (cf. Taittiriyva Sambitd 2.3.8h)

3. Tvam, kAma, d&tA; tvam, pratigrahitd. Yo tvam agre
samudram & viveca. Kamena tvé, kdma, prati grhnédma (cf.
Atharva Veda 3.28.7)

4. Tanum eva tanvah bhesajasm bhavaya! (cf. Rg Veda

10.100.10)

II

1. Rukméném vrsnfdm sahasram, hdmasya pradicé,
bhuvanasys retasah tisthanti vidharmani (cf. Rg Veda
1.164.386)

Z. Pirvyam piyiisam, yad ukthyvam, divah maho ghdd &
nir duhanti (c¢f. Rg Veda 89.110.8)

3. Avatam Jihman nudanti, trsnaje martyfya utsam
sificanti ca. Viprasya k@mam svatah tarpayanti (ef. Rg Veda
1.85.11)

4. Yusmasu, dev&h, sakhyvd bhratra& ca ¢ivd nah santu!
S& no n&bhih: sadane, sasminn Gdhan (cf. Rg Veda 4.10.8)

117

1. Dohena vrsnah upa ciksata, sakhin! Pra bhodayata,
Jaritarah, divyédn ja&rédn! (cf. Rg Veda 10.42.2)

2. Ayam yajfiah bhuvanasya nébhih, ayam somah
vrsabhasya retah (ef. Reg Veda 1.164.35)

3. Madhuccutah grédvnah frdhvdn krnovantah, adhvaram,
devéh, ataksata (cf. Rg Veda 3.54.12)

4. Némah GrJje sutasya! Namah baldya  hiitasya! (cf.
Taittiriyva Samhitd 3.2.8a)

Iv

1. Kuha svid dosd devdah? Kuha abhipitvam karonti?
Kuha Gsuh? Ko vah, vidhavd iva devaram, cayutrd krnute? (cf.
Rg Veda 10.40.2)

Z2.Kirand iva bhujyai, havam & gacchata! (cf. Rg Veda
10.1086.4)

3. Subhagéh vai martydh santi, yesam prayimsi,
prayajyavah, parsatha! {(cf. Rg Veda 1.86.7)

4. Bhuvanasya retah pramuiicamindh, yajaménebhyvah,
amrtdh, gatum dhatta! Yad updkrtam, cacaménam asthad,
devdn&m lokam jivam apy etu! (ecf. Taittiriyva Samhité 3.1.4g)
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1. Ko naryvo devaké&mah virah devanim sakhyam josisyate
adya? (ci. Kg Veda 4.25.1)

2. Ko es&m sadhamidam apsyati? Ko matsarasya amgoh
siitam padyvayvisvati? (cf. Rg Veda 4.23.2, 1.125.3)

3. Vrsnah pibata. devah, vrsnah vrsadhiitasya! (cf. Rg
Veda 3.36.2)

4. Syondn asmén sidata, dev&h, puru prnidhvam ca!

(cf. Atharva Veda 19.61.1)

vl

1. Pipivamsam devéndm stanam, yo vigvadarcatah, Isam

dhuksimahki! (cf. Rg Veda 7.96.6)

2. Ye vah, devéh, Grmayvo madhumanto, ghrtaccutah,
tesédm avasd bhujémahail! (ef. Taittiriya Samhita 3.1.11m)

3. Pra bhodhayata k&mapram caktim, j&rah iva sasatim
pra bodhavati vdmim {(ef. Rg Veda 1.1534.3)

4. Samiridnam stha, ké&mah pirnam dadhdnah. Asmésu
yvusmékam kamasya bhimd bhiyiat (cf. Taittiriys Samhitd

4.2.4¢)

vir

1. Pumémsah, antarvantah payasvantah api ca, vasoh
kabandham rsabhidh bharanti (cf. Atharva Veda 9.4.3)

2. Pratidhuk, piyiisa, Amikséd, tad u tesém retah (cf.
Atharva Veda 9.4.4)

3. Nityvam stinum iva madhu bharantah, kriléh vidathesu
krilanti, ghrsvim vadjam dadhénidh (cf. Rg Veda 1.166.2)

4. Kédmasya néma janayantah, madhu ksaranti, yajyin&m
sakhyéya kartave! (cf. Rg Veda 9.86.20)

Viii

1. Vastrani vah jivadhanyadh é&pah, devidh. Mantavah
vah achidr&h ha sargidh (cf. Rg Veda 1.152.1)

Z. Mandraya jihvay& madhv &asne vadantah, standh iva
pipyata, Jjivase nah (cf. Rg Veda 2.39.6)

3. Yiivam ha yajvave vah madhumantam gharmam
avrnidhvam (cf. Rg Veda 1.180.4)

4., Némo vah, devéh, icchéyai! N&mo vah, devah,
cusmiya! Nidmo vah, devédh, svadhidyvai! (cf. Taittiriva Samhitd
3.2.55)

IX



1. A devandm kuksau pavate madiah rasah, f{lirjam
vasdnah (ef. Rg Veda 9.80.3)

2. Divo narah ava mehanti, peravah, yvad hitam (cf. Rg
Veda 8.74.42

3. Te vai nrn nih rinanti, retasah bhuje ni nayanti
ca (cf. Rg Veda 1.1585.3}

4. AkumBrasya yiinah brhata g¢arirena adhvaram prati
yantil (cf. Rg Veda 1.185.6)

X

1. Uktham madae ca gasyate! (cf. Rg Veds 4.48.1)}

2. Madéya haryatéyva kam, yaJjrianm a gacchata!
Tuvistaméya dhiyase kam, divo nrsadanam prthivyvah &
gacchata! (cf. Kg Veda 7.87.1, 1.130.2)

3. Sudhiné&m nireke ¢rit&h devéah, hrdd manasd yusméan
icch8ma! (Cf. Rg Veda 1.51.14, 6.28.5)

4. YusmAn eva Idhimahi; yusmikam bhogféya yusmén pra

vicema (cf. Taittiriyva Samhita 2.4.12./6/)

Xr

1. Devanam daksinam Grum A viga, soma, ucann ugatah,
syonah syondn! (ef. Teittiriva Samhita 1.2.7g)

2. Amgubhih amgavah te pricantu! Kdmam gandhas te
avatu! Acyuto raso te madayat (cf. Taittiriva Samhita
1.2.6a)

Jd. Mahat, vigvaripam, payas te, soma, uta tva
samudrasya retah dhulh (cf. Atharva Veda 9.1.2)

4., Urmingd pavamidnah, tavisyaminah, devéné&m jatharesu,
soma, & vica! KRodasi pra nah pinva, vidyvud iva abhri! (cf.
Rg Veda 9.76.3)

XIi

1. Vistvi gami taranitvena, viaghato, martdsah santo,
amrtatvam anacuh (cf. Rg Veda 1.110.4)}

2. Venah tad apagyan paramam guhd yat, yvatra vicvam
bhavati ekaripam (ef. Atharva Veda 2.1.1)}

J. Sam pacyam&nidh amadann abhi svam, payah pratnasya
retaso dughinédh (cof. Reg Veda 3.31.10)

4, Vi rodasi atapad ghosah esg&m {(ef. Rg Veda
3.31.10).



4. SEXUALITAT CULTURAL ked (111
1 FPLA ABSOLUT elab .25

Deseprés d haver mirst lz sexusmlitat cultural com un
element de cohesid social, després d haver-1ls considerat com
un possible factor evolutiu, després d haver-la contemplat
con  una font de wvivéncies cOsmiques, voldria ara
esguardar-la com un motiu de profundes revelacions
mistigques. Car, per & mi com per & Walter Schubart, hom no
pot contrsposar sexuslitat i religiositast sense dividir el

cor huma d'uns forma perillosa. De fet, com diu aguest
autor, "si hom no aconsegueix posar religid 1 erotisme en
una relscid nova, propincua, afortunadsa, {1 si hom no
aconsegueix) reconciliar 1= dignitst humana amb la

sexualitat”, dificilment podrem espersr gue sani algun dia
una de les ferides més pregones que ls cultura fa molt de
temps que infligeix & ls psique humsna (cf. Schubart 1989
7-9).

S'ha parlast molt del valor hierofantic de 1la
sexualitat, de 1la capacitat gue té aquests cosa tan
profanament viscuda gque ¢és el sexe de manifestar una
profunditat ignots, de fer afliorar a la consciéncia un plus
de sentit, de provocar squells "ruptura de nivell” gue
caracteritza, segons Eliade, 1 'experiéncia de la sacralitat
(cf. Duch: 1983 101-111). No ¢és la meva intencid negar res
del que s ha dit sobre el tems, sinéd tractar d anar més
lluny, si és possible. Absans, perd, d intentsr-ho, wvoldris
fer un resum d ' zlgunes de les coses que Jjsa s han dit scobre
la gqgiliestid.

Notem, per comencar, gque hom ha dit coses d uns
belless 1 uns profunditat remarcables sobre el valor
hierofantic de les relacions intergenérigues. Per exemple,
que la relacid d'un home 1 una donaz és capac de revelar
certes misterioses relascions que unelxen el Creador amb  la
Criatura. Es sixi que en el cristianime ortedox hom fa de la
unid d home 1 dons un sagrament de la unio de Crist amb
1" Església. Es igualment 8ixi que en 1 islam sufi la uniéd
d "home 1 dona és comparsda amb la unid de Déw asmb la Natursa
Universal ¢(al-tabi ahl). En squest sentit Ibn Arabi no dubta
a sfirmar que la predileccidé que el Profeta manifestava per
les dones, lluny de respondre a cap desig carnal, era efecte
d ‘una profunda visid religiecsas. Heus agui el que sobre &8ixd
ens diu el gran mestre sifi:

"El Profeta estimava les dones & causa de 1lur rang
ontologic ..., per tal com estaven situades per
respecte 8 ell de la mateixa manera gque la HNaturs



Universal estda situada per respecte a Déu” (1875
121).

"(81) el Profeta esmentsa les dones en primer 1lloc
{aixd és, com objecte d especial predilecccid, no és
a8 csusa de la inclinacié natural, sind) perqué
representen per a e€ll aquella Natursa Universal gque
precedeix tot 8lld qgue es manifesta (ulteriorment)”

(1875 122).

Sabent que Déu no pot ser contemplat directament, el
Profeta escollias de contemplar-lo s través de les dones que
simbolitzaven als seus ulls la HNatura Universal, és a dir,
laz coss més elevada de 1la Creacid; i en aixd no anava gens
ni mica errat, car, d acord amb Ibn Arabi, aquest tipus de
contemplacidé s ha de comptar entre els més intensos 1
perfectes que existeixen. Per al Profeta, ens din Ibn Arasbi,
estimar les dones com Déu estima la Natura Universal ersa
verament estimar-les amb un amor sagrat 1 no pss amb aguell
amor profd amb el qual sé6n generalment estimades per 1la
mejoria (cf. 1975 120-121).

Perd la unidé d home i dona no ha estat solament vista
com a8 simbol de la unié de Crist amb la seva Església o com
a simbol de 1s unidé de Déu amb 1la Natura Universal. Ha estat
també vista com a simbol de la unidé de 1 Esser Creat amb el
seuy Creador. Si hem de creure Schubart, aquesta €s
1 'especialitat de 1 ‘amor cortés de 1 Edat Mitjana.

Segons Schubart, I ‘amor cortés no és un amor purament
humé. L anhel vers un ésser humé, digne de ser suplicat, és
en si mateix una forma velada d’amor a Dén. L7 impuls =
divinitzar la persona estimada s ’entrecreus forgosament amb
el desig de veure 1'Esser Divi en wuna figura vivent.
D agquests manera [ ‘amor cortés s 'amalgama més i més amb

motius religiosos. El1 perfeccionament més alt d aquest
desenvolupament és, s=sens dubte, Dant. Ell1 té el mérit
d haver sabut fusionar 1l erotisme suplicant i la

religiositat iguslment suplicant en uns unitat organica. Car
ell va gosar introduir 1'amor 2 1la dona en el sistema de
valors eterns, en la mesura en Qqué va enriquir el cel
cristid amb la seva estimada persconsl. A aguest cel no wva
dubtar & donar-1i1 en Beatriu una nova santa; €és més, una
dona divina que s 'asseia en un tron al costat de Déu i rebis
les pregaries de 1 amant (cf. Schubart 1989 145-148).

Perd, no és només del valor hieroféntic de 1 amor
heterosexual que hom ha parlat. Hom ha parlat també, encara
que molt menys, del valor hierofintic de 1 amor homosexual.
Repassem algunes de les coses que se n han dit, encara que
només sigui per una certa exigéncis de completesa. Es en el



sufisme musulmda on trobem segurament els continguts més
elaborats sobre el tema.

Com he dit en 1 apéndix &l capitol primer, per a
1°alts societat de Bagdad de 1 época de Mansir al-Halldj la
recerca d una experiéncia extatica a la vista d’un bell
rostre jove era uns mens d ideal inconfessat. Mentre AbQ
Hamza cultivava aquesta experiéncia amb un sentit ascétic 1
gairebé, com diu Massignon, per una mena de "dolorisme” o,
mentre Ibn Dawid 1la veia com una fatalitat que calisa
suportar sense cedir-hi, hi havia qui la considerava com el
resultat d 'una atrsccié pura, transnatural; gue eixia de la
mateixsa Esséncia Divina. Quan hom va anunciar a Mansir
al-Halldj las mort de dos smants homosexuals inseparables,
que ell havia vist moltes vegades Junts & la mesquitsa
d Ahwéz, les seves parsules no foren ni molt menys de

reprotx:

"Heus-los squi, doncs, finalment units: el desitjat
amb el desitids. 1 separats: el qui era conjuntament
fruit smb el gqui el fruis conjuntament. I parells:
aquests dos spariats en un sol pensament. Com han
pogut sotsobrar abans en 1°aigua térbola d ‘una
consciéncia dual?”

All13 que per a8 certs sufis permetia transformar
1 atraccié homosexual en amor divi era la possibilitat de
captar en la bellesa humana uns manifestacid de la bellesa
divina. Aquesta captacié convertia el rostre bell de
1l estimat en shahid, 8ixd és, en un veritable testimoni de
1a Preséncia Divinsa. Fou aquests Preséncia
Superintel.ligible que Shibli cregué percebre en la forma
humana d 'al-Hall&j el dia de la sevs famosa declaracié a 1la
mesguita d al-Mansfir, el dia que gosa pronunciar aguelles
parsules que el durien al patibul: ana’l hagg, "jo séc lsa
veritat” (c¢f. Massignon 1975 I 121 325-326 387 381 400).

Després de fer squest breu i incomplet resum del gue
s“ha dit sobre el wvslor hierofantic de 1la sexualitat
cultural, voldria dedicar-me ara =a elaborar en 1la resta
d "aquest capitol un parell de giilestions que, per estranyes 1
adhuc irreverents que puguin SOnar, em semblen
particularment importants i sobre les quals & penes se n ha
dit res. Es tracts de dues gliestions fora de série, que
trobem esmentades en la tradicidé gndstica i1 que, tot i ser
facilissim despatxar-les amb poques paraules, jo penso que
mereixen gue se’ls dediqui una certa atencid. Aquestes dues
giiestions sén: 8) que Déu copula "hermafroditicament” en el
seu interior, b) que Déu copula també “hermafroditicament”
amb els éssers que formen el seu companyonatge essencial.
Dues sorprenents idees que estarien, tanmateix, clarament



formulades en un passatge de la Proténnoia trimérfica, si és
que la interpretacié d’ Elaine Pagels no ¢és incorrecta. El
passatge en qilesti6 és 45.2-10 (Nag Hammadi Library 487) i
diu:

"S6¢c androgin ..., per tal com (copulo) amb mi mateix
... (i amb tots squells que) m ' (estimen)" Cf. Pagels
1982 77).

Per entendre qué pot voler dir aixd que Déu copuli al
seua interior i de cara enfora caldrd sens dubte apel.lar al
poder conjunt de la imaginacidé i de la rad, sense perdre,
tanmateix, ni un moment la consciéncia del perill de caure
en un tema aixi en una vana especulscié. L 'esforg, perd,
crec que pot valer la pena de cara a aprofundir la qilestid
de la dimensié hierofédntica de la sexualitst humana.

Amb squesta intencié a8l cap, el primer que vull
intentar elucidar minimament és si hi hs alguna radé per
postular una certa capacitat de la cdpula heterosexual de
revelar determinats continguts de 1la vida intima de la
divinitat.

El misteri de ls c¢dpula interior de Déu i el seu possible
“sagrament” a nivell humé

Parlasr de <copuls interior en la divinitat implica
parliar:

8) d 'un principi masculi i d’un principi femeni a
dins del pla sbsoclut;

b) d unsa certa forma de relacionar-se aguests dos
principis.

Durant molt de temps vaig pensar que psarlar de
masculinitat i de feminitat a 1 'interior de Déu era
confondre la metafora smb la realitat o el génere gramatical
smb el génere resl. Avui dis ho veig d’uns altra maners.
Car, quina és 1 esséncia de la masculinitat i quina la de 1la
feminitat? Per a mi és obvi gue masculinitat i feminitat fan
més referéncia a uns manera de fer gue no pes a una m@manera
de ser. Qué és, en efecte, el que fa que el mascle sigui
mascle en tot el regne animal? E1 fet que so0l.1liciti 1la
femella, que 1la cobreixi, que porti en tot moment 1la
iniciativa de 1 'aparellament. I gqué és el gque fa que 1la
femells sigui femella en tot el regne animel? Doncs el fet
de deixar-se sol.liciter pel mascle, de deixar-se cobrir, de
mostrar-se receptiva a 1a sol.licitacid masculina.



Ara bé, un cop identifiquem masculinitat i feminitat
amb squestes maneres de fer, la possibilitat de trobar un
mode de ser masculi i un mode de ser femeni en el pla
absolut queda oberta, sense haver de postular cap mena de
corporeitat en Déu. En efecte, ls manera que Consciéncia 1
Forca presumiblement tenen de relacionar-se en el plsa
absolut no difereix radicalment de la manera que un mascle 1
una femella tenen de relacionar-se en el pla relatiu.
Talment com al mascle 1i pertoca portar la iniciativa en el
procés procreador, aix{i a ls Consciéncia Absolutsa 11 pertocs
portar la iniciativa en el procés creador, altrament aquest
no podria ser si no el resultat de 1 'operacié de forces
cegues. I talment com & 1ls femella 1li pertoca respondre a 1la
iniciativa del mascle en el procés procreador, aixi a la
Forga o Poténcia Absoluta 1i pertoca ser receptiva =2 ls
iniciative de l1ls Consciéncia en el procés creador, si és que
aquest no ha d estsr mancat d intel.ligéncia.

La unié de Consciéncia i Forca en el pla absolut pot
ser, doncs, considerada com la unié de gquelcom masculi amb
quelcom femeni en el si més recondit de la realitat. El mite
de Civa i Cakti no és, doncs, necessériament una metafora o
la conversid d‘un génere gramatical (Civa:masculi /
Cakti:femeni) en un génere real. Per contra, es refereix a

1l existéncisa d "una masculinitat i una feminitsat
transcendents, que es complementen 1’una a 1°altra. De quina
manera? La Poténcia personalitza la Consciéncisa. La

Consciéncis converteix la Poténcia en una Forga Lluminossa.

Deia que la Poténcia personalitza 1la Consciéncia.
Mentre la Consciéncia és només Consciéncia~de-Ser podriem
dir que és encara un Principi Impersonal, per tal com
participa, si aixi es pot dir, de la Impersonalitat de
1'Esser. Només quan la Consciéncia esdevé
Consciéncia-de-Poder podem dir gque es converteix en un
Principi Personal. La radé d 'sixd és relativament senzilla,
si tenim present agunella afirmacié dels mistics que Déu
esdevé Gnicament Déu, quan hi ha un mdén del qual és Déu.
Perqué la Consciéncia Absoluta esdevingui fgvara (aixd és,
el Déun Creador Perscnsl de la tradicié india) cal que
adquireixi una relacié transcendental amb el mén. Ara bé
aquesta relacié transcendental amb el mén féra del tot
impossible sense 1a possessid d una clara
Consciéncia-de-Poder. Aixd explica en la meva opinidé perqué
els Tantres han pogut concebre la Poténcia Abscoluta com el
principi personalitzant en el si de 1 absolut. Evocla ho
expressa d sguestz maners:

"Més enlld de qusalsevol persona hi hs 1 acte
personalitzant, encara que es tracti 4 'igvara, 8ixo
és, de la divinitat teista, del déu personal. Alld



gracies al qual cada persona esdevé (persona) ... Do
pot ser en si mateix personsa, sind una poténcia
personalitzant (i =8ixd és el gue venen & dir els
textos indis, quan parlen del poder personalitzant de
la Cakti Suprems)}" (1849 40).

Deia també que la Consciéncia converteix la Poténcia
en una Forcsa Lluminosa. Mentre 1la Poténcia és t1dnicament
Poténcia de 1 Esser és uns Forgca Obscura, saguell Poder
d°I1l.1lusié i Ignorancia que els textos indis anomenen mnéy4 i
avidya, del qual depén tota 1 opscitat i la mecanicitat de
la matéria, aixi com tot el mal del mén. Només quan la
Poténcia es converteix en Poder de la Consciéncia esdevé un
For¢ca Lluminosa, aquella Forma i Poder de Coneixement que
els textos indis anomenen cid-ripinf i cit-gakti, dels quals
depén el progressiu domini de lsa 1llum sobre les tenebres,
del bé sobre el mal, de la consciénecia sobre 1=
inconsciéncis.

En tant gque Principi Personslitzant 1la Poténcia se
situa per sobre de 1la Consciéncia; en tant que Principi
I1.luminador és la Consciéncia la gue se situa per sobre de
la Poténcis. Resultat final? La Masculinitat i la Feminitat
transcendents queden al mateix nivell. Ro sols perqué el gque
la Consciéncia i la Poténcia guanven per un canté ho perden
per un altre, siné perqué Consciéncia 1 Poténcia sén dos
modes de ser irreductibles, incommensurables i incomparables
d‘'un sol i mateix pla absolut. La Consciéncia necessita de
1a Poténcia per dur a terme la seva obra i la Poténcia
necessita de la Consciéncis per convertir aguests obra en un
cosmos en lloc de deixar que manifesti el caos.

X X p S

Un cop acceptada 1la preséncia del masculi 1 del
femeni en el si mateix de 1 absolut (una preséncia tan real
com pugui ser la de Pare i Fill en el context de 1 Absolut
cristid), ens queda per veure qgué pot ser la relacié d home
i dona amb ella. Dit d una sltra maners: quin és 1 analogat
principal de la masculinitat 1 de la feminitat? L home i la
dona o bé la Consciénecia i la Forga?

Bé que per a 1l occidental modern sigui 1 home i la
dona, per a un cert pensament religidés és la Consciéncia 1
ls Forca. Segons Evola, que discuteix samplament aquesta
qiiestié, no és el sexe humd alld que ens forneix la clau per
entendre el sexe divi, siné exsctament a 1 inrevés. En
connexidé amb aixd diu, per exemple, el segiient:

"L'home tradicional wva tractar de descobrir en lsa
mateixa divinitat el secret i 1 esséncia dels sexes.



Per & ell els sexes, abans d’ existir fisicament,
existien com a forces superindividuals 1 com a
principis transcendents; abans d’apareixer en 1la
"natura”, existien en 1’esfera del sagrat, del
cHsmic, de 1 espiritual”.

"En 1loc que el sexe humd sigui la base per recollir
alld que hi ha de real i positiu en les formes
divines i mitoldgiques sexualment diferenciades, ¢és
justament el contingut d agquestes figures alld que
forneix la clau per a la comprensid dels aspectes més
profunds i universals del sexe en 1 'home i en la
dona”.

“Els principis de 1la virilitat 1 de la feminitat
absoluts no sén pas simples conceptes, 1dtils com a
mesura per & 1'estudi de 1les formes empiriques,
mixtes i parcials del sexe, perd abstractes en elles
mateixes i sense reslitat ... Sén, al contrari,
principis reals en el sentit del mot grec arkhai,
entia, principis-puixances d’‘ordre transindividual,
que condicionen de diferents maneres alld pel qual
cada home és un home i cada dona és una dona” (1959
161-162).

Per &8 Rg Veda 10.10.4 la parella humana és
inintel.ligible sense referéncia a una parells transcendent
divina:

“"El Mascle Perfumat i ls Jove de les Aigiies, s&quests
sén e}l nostre origen, aquests el nostre parentiu més
elevat”, 1i diu la primers dona al primer home.

Pel Mascle Perfumat de les Aigiies cal entendre el que
la tradicié ulterior designard com a Civa, el Prinipi
Masculi Transcendent, en el sentit que 1i hem donat agqui.
Per la Jove de les Aigiies cal entendre el gue la tradicid
ulterior designara com a Cakti, el Principi Femeni
Transcendent, en el sentit en qué 1 hem descrit aqui.
D‘acord amb les paraules del text é&s aquesta Parells
Transcendent el que compta per damunt de toet i no pas la
parells humsna que depén d’ 'ella i troba en ella el seu punt
més alt de referéncia.

Civa i Cakti no sén solament 1 analogat principal;
sén la realitat que home i dona no fan més que simbolitzar.
I aixd en el context de la concepcié india de simbol, que
implica el segient: 1 home 1 la dona no sén primer home i
dona i després simbol de Civa i1 Cakti, sind gque 1llur



realitat sencera consisteix a ser simbol de Civa i1 Cakti o,
el que és igual, el propi Civa i la propia Cakti, només que
d ‘una sltrs manera, sots uns altra presentacid (d’'una formsa
semblant a com el gel no és diferent de 1 aigus, sindé 1la
mateixa aigua sota una altra presentacio). “Jo s6c ell”; “"Jo
sdéc ella", exclamen els esposos en el cerimonial hindd del
casament. 1 Rg Veda 10.10.9 afirms que

"La parella gque (aqui) copula és una en esséncia
(sabandhii}) amb el Pare i la Mare suprems”.

Quan un home copula amb una dona, no sé6n tant ells
els gqui copulen com Civa i Cakti els qui copulen a través
seu. D'agui que la c¢dpula humana estigui en situacid de
revelar 1 experiéncisz mateixa de 1 accoblament transcendent
de Civa i Cakti. E1 foc de la passid és capagc de fer tornsar
1l ésser humad & 1 'infinit del qual prové i satorgar-1i 1la
visid del Pare 1 de la Mare suprems. Es en aquest sentit que
m sgrada entendre aquestes paraules de Rg Veda 1.24.2:

""Que agquest Foc incombustible ens retorni s la Gran
Infinitud. Voldria veure Pare i Mare!"

Per mitja de la cdépula 1 ésser huméd pot tenir accés a
la intimitat d’aquells Dos que s amaguen en el si de
1 Absolut, d scord amb squestes psraules de Rg Veda 10.5.1:

“"El mistic cerca el Pit (Generds de la Joia) en el Si
d aquells Dos que s amaguen”, sisakty udhar ninyor
upasthe.

Aixd és una de les coses més grans que es poden dir
de la relacié d heme i dona; molt més gran gque el que en diu
el cristianisme tradicional, 1'islam sufi o 1'amor cortés
medieval. Car ens diu gue 1 'amor d home 1 dona pot revelar
quelcom més que 1 amor del Creador per la Crestura (com en
el cristianisme o en el sufisme), o bé, 1 mmor de la
Creatura pel Creador (com en 1 amor cortés; almenys segons
Schubart). Ens diu qQue 1 amor d'un home i una dona esta en
situacid de revelar quelcom de 1s mateixa vida intima de
Déu; no ja una relacidé ad extra, sind una veritable relaciéd
ad intra del pla absolut de 1la realitat.

El misteri de la cdpula exterior de Déu i el seu possible
"sagrament"” a nivell homd




Després de parlar del contingut erdtic de la vida
intima de Déu i d un possible "sagrament” seu a nivell huma,
cal que parlem ara del contingut erétic de la vida externa
de Déu i d'un possible "sagrament” seu & nivell huma. Amb
aixd no fem res més gue prendre ns seriosasment aguells
declaracid de la Proténncias trimérfica (45.2-10) que diu:

“Sé¢ androgin ..., per tal com (copuloc) amb mi mateix
(i amb tots aquells que) m (estimen)”.

8i ls primera part d’ squesta declaracidé té un sentit,
com hem vist en 1 'spartst anterior, és de suposar Que en
tindra també la segona part, aixd és, la que diu que Déu, =
més de copular a 1 'inteior d’'ell mateix, copula també
exteriorment amb tots aquells que 1 estimen.

Qui s6n tots aquells que estimen Déu i quina pot ser
la manera que Déu pot tenir de copular amb ells? Aquests sdn
els interrogsnts que ens cal minimament respondre, si1 és que
volem que 1la declaracié de la Proténnoia trimérfica no
resulti d un antropomorfisme vulgar.

Qui s6n, dones, sguells que estimen Déu? Per a mi sén
els membres d un cert companyonatge divi, en funcid del qual
ha estat feta 1la manifestacidé c¢dsmica. Si alguna cosa em
sembla relativament clara pel que fa al misteri de la
creacidé, és gue aquest no té com 8 causa exemplar o com &
causa final la manifestacié dels elements materials i dels
mons que en deriven, sind la manifestacidéd del gque podem
designar com un companyonatge divi. E1 creador, que és un
ésser personal, no sent cap anhel de relacionar-se amb
planes i muntanyes, rius i mars, plantes o animals, sind que
1’anhel que sent és el de relscionar-se amb éssers de lsa
seva mateixa mensa, amb els quals pugui compartir de diverses
naneres la plenitud del seu ésser i la magia del seu obrar.
Sense ells, la Creacié féra per 8l Creador com una mena de
passeig en solitari, incapa¢ d oferir-1i ls menor sorpresa,
donat el determinisme dels fendmens materisls i &dhuc de les
plantes i animals, amb 1llur estricta programacid genética.
Amb ells, la Creacid esdevé per al Creador com un passelg en
companyia pel Cosmos, un passeig capa¢ d oferir sorpreses,
donat el 1liure albir dels membres del companyonatge divi.
Agquests que, segons moltes tradicions, es divideixen en dos
grans grups: els déus o angels d 'una banda 1 els homes de
1 altra, s6n, podriem dir, el fruit d aquell desig
d "esdevenir molts qQue el Senvor de les Criatures expressa a
1'inici de 1la manifestacidé cosmica, segons la Chéndogya
Upanisad (6.2.3):

Tad aiksatsa: bahu sy&m prajiyeyeti, "llavors vsa



determinar: que Jo esdevingui molts, que Jo em
multipliqui”.

Com el Jo Suprem pot esdevenir molts, sense perdre,
tanmateix, la seva unitat? Ls resposta india és clara:
mitjancant 1’encarnacié en una pluralitat d individus.
Mentre que en 1la tradicid cristiana aquesta encarnacié
divina és el privilegi d'un sol individu, en la +tradicid
hindd 1°encarnacié divina és una prerrogativa de tot ésser
vivent: des de 1 ameba fins al déu o 1 &ngel, passant per
1 home, d‘'acord smb aquell text de 1la Brhad Aranyaka
Upanisad (2.5.18), que diu:

“(Havent fet) cossos amb dos peus i cossos amb quatre
peus ..., la Persona Suprema& va entrar en els cossos.
Agquesta és, en veritat, la Persomna que roman en tots
els cossos”.

Aquest misteri aque, aprofitant la terminologisa
cristisna, podriem designar com el misteri d’una unid
hipostética generalitzada, és des de la perspectiva hindd un
misteri de no-dualitat, atés que la relacid existent entre
el Jo Divi i els cossos i les ments que d alguna manera el
multipliquen no és una relacidé de dualitst, per tal com no
hi ha res gque multiplicat per dos sigui aplicable =& 1la
hipéstasi divina i als nombrosos psicosomes que 1 encarnen.
Per aquest misteri d’encarnacié tots els éssers vivents
esdevenen membres de la Divinitat, d acord amb aguell text
de (vetdgvatara Upanisad 4.10 que diu:

“"El mdén sencer esta ple d éssers que sbén els seus
membres (avayava)".

De tots els éssers vivents que, d'acord smb la
literalitat d aguest passatge, son membres de la Divinitat,
ne tots estan en situacidé d’ esdevenir membres del
companyonatge divi. Aixi no sén membres d "agquest
companyonatge ni agquells éssers vius que degut a 1 opacitat
de llurs ments sén incapag¢os de prendre decisions 1lliures,
com sén ara 1les plantes 1 els snimals, ni aquells éssers
vius que malgrat la suficient claredat de 1lurs ments
resisteixen i es contraposen a les intimacions provinents de
Jo, com sén ara certs déus, &ngels o homes als quals escan
en un sentit o altre el quselificatiu de pecadors. Els
nenbres del companvonatge divi sén fGnicament aguells homes,
angels o déus que sén sensibles a les 1intimacions de la
veritat que provenen de llur Jo Profund i hi responen.
Aquests i dnicament saquests constitueixen el companyonatge
divi al qusa} ens estem referint agqui i del qual bé podriem
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dir samhk propietat gue constitueix sl1ld aque amb uns
terminologis proxims &l cristisnisme es pot designar amb
1l expressid: el Cos Mistic de la Divinitat,

Perd no ens quedem aqui, com si fos el nostre punt de
destinacié, ans entrem en la part més 1litigicosa de la
qiiestid, que ¢és la que fa referéncia al problema del
contingut erdtic de la relacid de Déu amb el mén. Que Déu
copuli amb ell mateix és encara scceptable després de tot el
gue hem dit en 1 'spartat santeriocr, perd aixd d admetre que
Déu pugui copulasr amb squells que ha tret del si de la seva
potencialitat per convertir-los en el sewu companyonatge pot
semblar ja excessin. I, tanmateix, aixd és el que ens diu la
Proténnoia trimorfica, quan declars que Déu copula amb tots
aquells que 1 estimen. Com pot Déu copular amb éssers
d aquest mén? Ls meva resposts provisional, bssada com
veurem en unz série de materials, és que de diverses
maneres.

Déu copula en primer 1lloc amb els éssers d aquest
mnén, fecundant-los arreu amb la seva semenca. Aguest és per
a2 mi el sentit que tenen squestes sorprenents parsules de £g
Veda 1.128.3:

"En cursa répida fa El1l en un sol dia la veolta a& la
Terra, deixant entre clamors la Semencs, guaitant a
través de cent ulls”.

Dis rere dia és com si Déu fes el periple de la terra
i copulés amb tots els éssers, pel fet de deixar en ells la
semencs aque els sosté, que els vivifica, gque els omple
secretament de jois, per tal com tot el qQue s esdevé en el
moén €s el resultat d'una densificacid creixent d 'una mensa de
semenca divina. A agquesta semenga es refereix -Jja ho hem
vist- I ‘Atharva Veda (9.4.7) quan diu:

“La seva Semenca és Creixement Il.1limitat".

Tot #1xd no sén per al pensasment indl metafores, sind
fets veridins, per tal com tot el gue existeix en el mén  és
considerst com 1 actuslitzacid d una mena de llavors o bijéh
contingudes inicilialment en ls Poténcla Absoluta. La tradicid
india no té en aguest sentit escripols a parlar dun
bhuvanasysa retas, és a dir, d una semenca divina que circula
pels mons i els constituveix. A aquesta semencs al.ludeix Rg
Vedas 1.152.1, quan ens parla de com el vessament
ininterromput de les &igues seminals és la rpreocupacid
constant dels déus. A &sguests semenga fa un cop més
referéncia 1 'Atharva Veda (11.8.29), quan afirma que



"Havent fet de 1llur semenca mantegs clarificada, els
déus penetraren en 1 home”

En el cass de 1 home ague estimz Déu la penetrscid en
ell de 1ls semenca divina pot arribar-se & convertir en
1l 'experiéncis concreta d una mena de copula amb la propia
divinitat. Parlant d aixd Ramakrishna dela:

“Amb ls consecucid de mahdhhava o 1 éxtasi divi tots
els porus del cos i &dhuc les arrels del pel,
eadevenen un gran organ sexual (mahd-yoni) i en cads
porus hom experiments el plaer del comerg sexual amb
el Si-Mateix Divi" (ef. Sil 1981 50).

Perd no és només, com si diguéssim des de fora que
Déu copuls amb 1 'home. Hi copuls també des de dintre, és s
saber, a través de les estructures sexuals amb gque ha dotat
el cos humdé i gque ell necessérisment assumeix pel fet de
1 encarnacidé de gué parlsvem susrsa. Encarnant-se en 1 home,
Déu assumeix no sols €l cos i la ment de 1 home, sindé totes
les operacions d squest c¢os i d asgquesta ment. Es per &ixd
que les upsnisads no es cansen d atribuir al propi Déu tot
8116 que 1 home fa, desitja, experimenta (ecf. Chéndogya
Upanisad 3.14.4). Csr, d scord amb Katha Upanisad 2.1.3, Déu
€s en veritsat,

“Alld pel qual hom experimenta tota forma, tot gust,
tota olor, tot so, tot contacte, tot comer¢ sexual”.

A través de les estructures sexuals de 1 ésser huma,
la divinitat expressa CHap enforsa aguells Voluptat
Transcendent que, segons Dsniélou (1873 50), és la causs
immanent de 1 'univers. I igualment podem dir que & través de
les estructures sexusls de 1 ésser humé Déu expressa cap
enfora aquell sospir d amor gue €l porta a manifestar el mén
en mig d 'uns jois incontenible. Es, tal vegadas, en connexio
amb sixd que la tradicid indis concep el sexe fisic com un
mitjsa de vinculacid o comunid (grahas} 1 al matelx temps com
uns facultat d sccid (karmendriya) i un centre
especialisssim de benaursnca (dnanda-&yatanal. En tot cas és
cert que, des del punt de vista indi, hom pot fer sense gran
problema uvuna série de reflexions sobre el sexe com a
expressid de guelcom divi, en tant que grahas, karmendriya i
ananda-Ayatansa. Per exemple, sgquestes.

Bé que 1 organisme hums disposi d uns gran varietsat
de grahas o mitjans de vinculacid, com sdén la vista, 1 oidse,
el tacte, 1 'o0lfacte o0 el gust, cap d’'ells no és capag de
produir el sentiment de comunié gue pot sorgir a través de
la relacidé sexuasl. En =aixd el sexe tradueix verament al
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defors =zouell =zentiment de comunidé intima gue caracteritza
1l abrac srdent de (Civa i Cakti en les profunditats de 1la
Reslitast Suprems.

D'sltrs bands, bé gue 1 orgasnisme huma disposi d una
varietat de karmendriyvas o facultats d accid, com sén les
mans, els peus, la boes o 1l anus, cap d'elles no projecta
cap enfora la capacitat ecreadora de la Divinitat com el
sexe. De totes les facultats d sccid el sexe és la que
millor expressa al defora 1a virtuaslitat creadora de la
Poténcis Suprems s 1 interior del Pls Absolut.

Finalment, bé gque 1 organisme humd disposi d una
série de fonts de benaurancs, tsls com la vista, 1 oida, el
tacte, el gust o 1'o0lfacte, cap d aguestes facultats
senscorials no esta tan associads & la benzuranca com ho
estd el sexe, almenys si hem de fer cas del que sobre &ixd
ens diuen les Upanisads. El1 sexe, com he dit en un altre
lloc, no és solament 1la més alta de 1les delectances
sensorials, sind també el punt de confluéncia de totes les
benaurances. En connexidé amb aixd la Brhad Aranyaka lUpanisad
(2.4.11) afirma que de la mateixm msners gue la pell és el
punt de confluéncia de tots els contactes, o les narius de
totes les olors, o 1ls llengus de tots els gustos, o 1'ull de
totes les formes, o 1 orells de tots els sons, aixi també
"el sexe és el punt de confluéncia de totes les
benaurances": sarvesfm fnandindm upastha ekf8yanam. Tot 8ixd
per dir un cop més que el sexe tradueix 8 1 exterior la
voluptat transcendent de 1 abrac de Civa i Cakti a nivell
suprem.

* * *

Pero, si1 tal com estem dient, Déu copuls cap enfora a
través de 1a sexualitat humana, és gue és correcte dir qgque
Déu copula amb tots squells que estima a través de gualsevol
tipus de relacid sexual? Per & mi és molt clar que en sentit
estricte Déu no pot copulsr amb aquells qQue estima a& través
d uns relacid sexual de dominancia, sind Unicament & través
d’'una relacid sexual de companyonatge. Fer quina rad? Doncs
perqué, en la meva opinid, Déu no ha crest el mdén per

exigir-ne la submissié, sind per c¢ercar-ne la resposts
amorosa. Déwv neo ha creat el mén per cap ansia de dominacid,
sind, com diu Berdisev, per Tuna set 1 un anhel

apassionat per un altre si mateix”. Des de 1 'interior del
cos, on resideix com el si mateix propi, Déu no espera 1la
supeditacid incondicional, sind 1la resposta amorcsa a  les
seves intimacions. Es per aixd aque, en la meva opinidé, cap

relacid sexusl de deminégncis no estéd en situscid de
simbolitzar -1 en saquests mesura revelar- la relacid amorosa
de Déu amb ! home, sind uUnicament les relacions sexuals de
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companyonatge, unes relscions  gue, per  cert, s ‘estenen,
segens Modugnio, & tot 17ambit de ls sexualitat humsna, guan
aquesta ha estat verament exporgsds de fasctors slienants.

A la pregunta, doncs, de =1 hi ha guelcom dine de 1=
sexualitst humana capa¢ de simbolitzar i, a través d aixo,
revelar el misteri de 1a copula externa de Déu, 1a meva
resposta conjectursl és que si, que en principl tota relacid
sexual de companyonatge -sigui del signe gue sigui- esti en
situscidé de revelsr quelcom de la suprems relacid de
companyonatge, és s saber, aquella que intenta establir 1la
propia Divinitat amb tots els éssers capacos d estimar-la.

Apréndix. Bellesa 1 escatologia

@Guan parlo d escatologia, penso, com els hindis en
1 acabament real del mén 1 no pas, com els =zorosstrians,
cristians, etc., en la seva perpertuitat sota una altra
forma. Aixd d’'una vida perdursble en un cel empiri on
cadascy retrobars els seus estimats i estimades, sense, per
dir-ho aixi, cap altre alicient que el d'una contemplacid
divina en comid (cf. McDannell & Lang 1880), em results
sbsolutament insuls.

Per & mi, 51 hi ha d "haver un cel nou i una terrs
nova, no han de ser quelcom definitiu, sinédé, en tot cas,
l’etaps culminant del procés codsmic, una etapa en la gual el
principi de funcionament del cosmos deixi tsl vegada de ser
ls contrarietat, la lluita, 1 obstacle, per esdevenir uns
revelscid multiforme de 1ls belless.

La idea de la possible substitucid d un factor per
l altre m ha vingut 1llegint 1 estudi d 'Henri Corbin sobre
l'experiéncis mistica de Rfizbehén, un fidel d amor irsnis,
d una talla excepcional. E1 fet que el que Rizbehén
contempla per damunt de tet  en el Paradis siguin
manifestacions de bellesa m 'ha suggerit ls idea que 1lsg
revelacid de ls bellesa pugul ser com una mena d ' Gltim
bastid des del gual 1a manifestscid codsmics resisteixi
1l embestida de la gran dissolucio.

31 aixd fos veritat, no seris del tot cert que el mdn
necessiti de la lluitea, de 1 obstacle, de la contrarietst
per ser, tal com posa en relleaw Jacob Boehme (cf. Grunsky
1984 63) o d'una &altra maners 1ls +tradicid védics. Si sixd
fos veritst, no seria perd tampoc del tot cert que el mén
pogués continusr sense un minim d ' obstacle, car ls belless
té més del que semblsa la nsturalesa d'un obstacle. En
efecte, la bellesa sl mateix temps que és font de complaencs
(paraulsa agquesta que entra generalment en 1z definicié de
belless), és també una font de tensid, per la impossibilitsat
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gque té ls facultat perceptiva de 1s belless de sadollar-se
amb el seu objecte i aixd pertany, sens dubte, al genere
obstacle, al génere contrarietat. Mentre gue la veritat
deixa plenament satisfeta la intel.ligéncia o mentre que la
boness deixs plenament satisfeta la voluntat, la belless
deixa alhora satisfeta 1 insatisfeta la facultat capac de
percebre-la, una cosa que per si sola fa veure que la
bellesa no pot ser una espécie de bé o boness, a pesar del
gue diuv la fileosofia escoléstica.

D alguna manera es podria dir que 1la bellesa és de
totes les contrarietasts, de tots els contratemps el pitjor,
car mentre 1a resta dels obstscles poden ser eliminats
progressivament de la manifestascidé césmica (per exemple, el
mal fisic o el mal psicoldgic), el contratemps que comporta
l1a bellesa estd destinst a resistir fins sl darrer moment
del procés evolutiu 1 mentre gque la resta dels obstacles
afecten tnicsment 1 ésser creat, agquest afecta fins i tot el
creador que, per més gue s esforci per expresssar a través de
les formes 1la seva intrinseca belless, no pot mai
sconseguir-ho. Car, si bé la bellesa ¢és, com diu Corbin
(1972 VI), un mirall que revelas una forma de ser intrinseca
del Cresdor, és també un vel espés que n amaga aquests forma
de ser.

“Trobar cara a cars la bellesa ¢és ficar-se en el
turment de trobsr i de no trobar ... Es a la vegada
un encis de Joia i una mena d esglai sagrat davant
del secret d 'alld que és divi en 1 home” {(cf. Corbin

1972 71).
D'aqui que la visié de la bellesa sigui en el cor del
mistic
"1=s coincidéncisa de la consecucis i de
1 inaccessible, de la visid refusada s través de la
visid atorgada, de 1 abséncia assaborida en la
preséncia, de la inquietud d 'un encara més enlld en
la gquietud assaborida segons com agui baix” (Corbin
1972 28).

"Déu és bell i1 estima ls bellesa”, diuen els sifis,
perd aguest amor de Déu per la bellesas té un aspecte
torturasdor. La prova del vel no solament és la prova per 1ls
gual Déu fa passar els profetes 1 els espiritusls (awliyg).
no solament és la prova que constituelix el mateix sentit de
la creacid, sind que, com diu Corbin (1872 31), denuncia =l
msteix temps el turment secret que Déu experimenta en el seu
propi ésser per no poder acabsr mai de revelar-se.



Les visions de 1a belless que té Rizbehén al Paradis
revelen sovint aquest doble sentiment de complsenca i
turment:

"Heus asqui que el vaig wveure amb 1 atribut ... de 1=
Belless, en la meva mansid, sota la forma més bella
{és & dir, la forma sdémica) ... 1 vaig experimentar
uns envoranca, un amor, un desig, gque s screixien
1'un per 1°altre” (ef. Corbin 1972 49).

“"La meva intencid era d srribsr a 1 increat, on em
seris donat de sortir de 1s norma de les teofanies.
Llavors vaig veure Déu sota la forma més bella,
alcant-se damunt meu del mén del Misteri. I ja no
vaig posseir-me. Sanglotava, cridava, car aquests
forma m'enlluernava d estupor ..., com si del seu
Rostre es projectessin sobre meu unes roses blanques
. {ef. Corbin 1872 59-60).

"Jo estave entre 1 ocultascid ¢istim&r) i la teofania
(tajalli), fora de mi, cridant, gemegant, enyorat i
boig d ardent desig, a ls manera dels qui sén press
de 1 ebrietat”. (cf. Corbin 1972 B83).

En les wvisions de Rizbehén el turment de la
revelacid/ocultacid de la belless divina no solament afects
1 home, sind els mateixos angels. Aixi en una de les seves
visions el gran fidel d amor contempla Déu

"més amunt del tron, en les cambres nupcials de 1ls
intimitat, manifestant-se amb els atributs de 1a
bellesa ... I no hi havia al seu davant ningd més que
Gabriel que vessavs llagrimes i gue de sobte
s ‘esquincgéd les vestidures, sota la violéncia del seu
deliri d amor en preséncia de ls belless divina '
{cf. Corbin 1872 52).

En un sltre passatge del seu Piari Espiritual
Rizbehin fa notar com 1 impacte de la bellesa divina sobre
la ment creada afects en realitat amb ls mateixs intensitat
els éssers terrenals i1 els del cel. Diu:

"Llevors vailg veure en la Fag¢c divins una tal bellesa
que els éssers celestials 1 els terrenals bé en
podrien morir de delicia” (cf. Corbin 18972 56).

La bellesa, en tant gque font de tensia, de
contrarietat, és veritsblement digna de ser 1°'Gltim obstacle
gque manté el dinamisme de la manifestsacid cosmica,
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l'ohstecle més enlla del gual ce=za 1 impuls que es tradueix
en moviment i tot retorna a la tranquil.litat eterna. Perd
la belless no solament és  digns de ser 1'Gltima  encarnacid
de 1 obstacle, de la contrarietat, del deseguilibri que el
mon necessits per continuar sent; la bellesa és també digna
de ser 1 acompanvant d honor del tram culminant de la
manifestacidé cdsmica per uns altra rad. Aguesta rad és
perqué el darrer tram de 1s manifestacid cdHsmica ha de
consistir, si tot el que hem dit anteriorment no €s uns
niciess, en uns realitzacid perfects d aquell companyonatge
divi que hem estat considerant com la causa exemplar 1 final
del mdén i1 a aquest companvonatge 11 escau d 'una banda ser
bell i de 1'altra nodrir-se de la bellesa, viure de la
bellessa.

Es per aixd que Rizbehfn contempla en les seves
visions paradisisques tots els éssers com a bells:

“"Veia tots els éssers com tants altres rostres bells”
(cf. Corbin 1872 23).

"Vaig veure els meus en un paradis davant de Déu, que
tenien 1 aspecte de joves belleses, car jo veia tot
el gue fela companyvia entorn de Déu sota la forma de
Joves belleses” (cf. Corbin 1972 53).

Es també per aquests rad gue Rizbehfn ens presents la
bellesa com el Ffactor de cohesid totpoderds entre aguells
que formen part del companvonatge divi, els fidels d amor en
el sentit més profund de la psarsula. I és igualment per
aquests rad gue Rizbehfin ens presents la revelacid de la
belless com a lligada a diverses formes de tendresa amical
per part d aguell gue n'és la font Gltima. En agquest sentit
val 1la pena de citar alguns frsgments del seu Diari
Espiritusl:

"Llavors Déu se ' m va mostrsr ... sots uns forms tal
de bellessa que encadernava & ella tots els fidels
d amor” (cf. Corbin 13877 55).

"Havent-me fet seure al seu davant 1  havent-me
tractat amb tots mens de graciossa cortesia, em dona
amb la seva prdopia m& un beuratge que no puc
deseriure” (c¢f. Corbin 1272 563,

“"Tot seguit em féu seure a ls Taula de 1s Sol.licitud
(1) em presentd plats d aquesta Taula ... Tals

son les regles de la seva delicadess pel que fsa

als seus amics” {(¢f. Corbin 1972 57).



Ls revelacid de la belless s envolts de tot un clima
de tendresa:

"Vaig veure Déu (al-Haggl sota el revestiment ... de
la bellesa. M abeurd en el mar de la dileccid
(wadad}t; m' eleva al rang de 1ls intimitat” (ef. Corbin
1972 46).

El clima de tendresa amical aque caracteritza ls
revelacid de la bellesa divina contrasta amb el climas de
duressa, d anorreament, d’extincid, que caracteritzs la
revelacid de l1ls majestat divina. Aixi, quan Rlzbehén diu a
Déu gue és el seun servidor, Déu li contests gque no és ningy
per ser el seu servidor i1 el colpeix amb 1 assalt de la sevs
majestat:

“Jo em deis a8 mil mateix: "S6c el teu servidor’
Llavors colpiren contra el meu cor els assalts de 1la
Sublimitat. (I Déu) em digué: "dui ets tu per ser

servidor respecte a mi? " (c¢f. Corbin 1872 62).

En una altra ocasid en qué Rizbeh&n manifests a Deéu
gune no vol la revelacid de lzs seva Belless, sinéd la de la
seva Majestat, tot seguit se sent snorreat per Déu:

"Em digué per ls meva consciéncia secreta ... Qué és
el gue cergues? E1l que cerco és la meva absorcid
(fan&8) en la violéncia d'alld que és pre-eternal, car
no puc assadollar-me amb  la visid de 1 smfibologia,

de 1 ambigiuitst (iltibds) ... Avancéarem, doncs, cap &
2115 gue estd més enllé del Tron ... (Perd qusn Déu
aparegué) amb 1 atribut de 1 'Omnipoténcis, de 1z
Immensitat (al-Jabarit), tot seguit valg ser

anorrest”™ {(cf. Corbin 1972 59-60).

El mateix passa quan RiOzbehan demans & Déu de
penetrar en el reislme de ls transcendéncis purs:

"Vaig dir: "Déu meu! Fez-me arribasr &= tu ... en el
despullament de la teva Unitat, abstreta de tot
predicat!” .., Déu em féu entrar en aquest sltre mén.

Llavors vaig ser despullst de les infirmitats de les
normes comunes, perd no vaig poder subsistir fins a
la fi, c¢ar aquests mansiod ers la ... de la
negativitat (tanzih), de 1 snihilscid (fand)" (cf.
Corbin 1872 58),

En un altre pa=ssstge llegim:



"Dé mey! ... Feeg-me wveure el pur increst, la
superexisténcia a 1 estat pur! ... Llavors em mostra
un atom de llum de la =eva esséncis eterns 1 poc va
faltar pergué el meu esperit no es volatilitzés.
Temis morir ..." (ef. Corbin 1872 58)

Davaent las cruesa d aquests fets colpiders el propi
Déu aconsella Rizbehén de deixsr de cercar-lo en la mansid
de la Majestst, per cercar-1lo en la mansié de la Bellesa:

"Llavors em vas mostrar una dolgor plena de grécia 1
em digué: 'Cerca’'m en ! estacid mistica de 1 amor,
car ... res del que hi ha en el mon pot fer front als
assalts de la meva Msjestat ... 1 vaig romandre amb
la dolcor de la mevs visid" (cf. Corbin 1872 B60).

B¢ que en la vida del mistic el temps de la revelscid
de lz belless i el temps de la revelscié de ls msjestat no
es presentin en un ordre precis, en la vidas del cosmos, si
que el temps de ls revelacid de la bellesa 1 el temps de lsa
revelscid de ls majestat es presenten en un ordre fix. E1
temps de la revelaciéd de ta bellesa, amb el clima de
tendress amical que el caracteritza, correspon & 1 etaps
darrers 1 culminant del procés cosmic, 1 etsps gque segons
nossltres es caracteritza per 1la realitzaciéd perfects
d "squell companyvonstge divi gque déiem gque és ls causs
exemplar i1 final de tota 1a manifestscié cdHsmica. E1  temps
de la revelscid de la majestat, amb el clima de negstivitst
(tanzih) i d'anihilacié (fand) gque 1 scompanvs, correspon &
l'etapas de la dissolucid cdsmics, 1 etsps gque laz tradicid
india carsacteritza com la nit de Brshman.

Heus aqui, doncs, com el gue Rizbeh&in ens explica de
la seva experiéncia mistica serveix per il.lustrar uns
determinada lectura de diverscos materials que trobem en les
tradicions religioses. S acaba, perd, squi la seva capacitat
d explicar coses? Jo penso gue no. I mho fs veure, per
exemple, l& wmsnera que té Rizbehsn de relacionar 1 tems de
13 bellesa amb el tems de 1 erotisme. Segons Corbin., gue no
fa més que glossar el que diu Rizbeh&n sobre saguests
giaestid, la relscid entre belless i eros no pot ser més
important, car diu:

"La belless no és pas un simple atribut divi entre
altres. ¥s 1 atribut essencial. Agquests és la rad per
la gusl Déu mateix és ls font i1 ls realitst d erocs i
en prohibeix una doble dessecracid: la del
llibertinatge, que n’'és 1la profanacié, i 1la d un
ascetisme, que per célcul o per un miserabilisme
congénit n’'és la negscid” (1872 21},
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El propi Rizbeh8n posa en rellen la relscid entre la
vellesa i ercos, qguan diu:

"Ls bellesa no pot sofrir que la segrestin en la
solitud. Tot €l seu desig és que 1 amor s hi
conjugui, car des de la pre-eternitat belless 1 amor
han intercanviat 1la promess de no sepsrar-se mai"
(cf. Corbin 1972 28).

Es, sens dubte, interessant remarcar =aaqui gue ls
relacid entre bellesa i amor ha estat vista diferentment per
diversos autors. Platéd diu en €1 Simposi (cap. 25) que
1l 'esséncis d eros és "engendrar en el bell": tiktein en té
kald. Per a Stendhal, en canvi, eros és ls psssid que ports
en si la marca de la bellesa. Schopenhauer, per la seva
banda, afirms que el sentit de 1ls belless presideix 1 impuls
sexual. Apartant-se d "aquestes aproximacions, Schubart
denuncia la tendéncia moderna a reduir eros a un culte de la
bellesa, gque ¢€s per a ell quelcom tsn desafortunat con
reduir la religidé a 1 'ética. Per s Schubart, gui no veu 1=
prestéancia d ‘eros sobre la bellesa es perd 1 aspecte més
profund d'eros. Per a8 ell, en efecte, el moment erdtic
precedeix 1 estétic 1 el supera en forca i significacié. No
és la belless alld que determina 1 amor, sind 1 amor =8lld
que determina 1ls bellessa, gue no ¢€s en el fons res més que
un efecte del toc misteridés d’eros (ef. Schubart 1989
22-233.

Sigui el gue sigui d asquesta gqiestid, el cert és que
les visions de belless de ROzbehin tenen en més d una cocasid
clars asccents erdtics. ‘

En un passatge de la seva sutobilografia llegim:

"Es aixi com una nit, quan anava s pregar, 1 Esser
divi va passar prop meu, tot mostrant-se sotas Ia
forma més bella. Em va somriure i llanca vers mi uns
saguets de mesc. Jo vaig dir-li: "Dona-me’'n  en
gnantitat . El11 em digué: "Cadascun d’'ells és un
angel 1 tu ets un &ngel de Pérsia’ " (ef. Corbin 1872
b8y,

El to erotic d'aquesta visié ve de 1 esment dels
saquets de mesc, una substancia segregads pel mesquer en una
bossa situsda prop de 1l sparell genital, a8 la qual
s ‘atribueixen efectes afrodisiacs. Aixd qQue Déu reparteixi
bosses de mwese 1 gque hi identifiqui membres del seu
companyonatge té fortes connotacions erdtiques, si tenim en
compte ls calor a8 1 'abdomen i 1'excitacid sexual gque el
mesc, segons es diu, produeix. Aguesta és una d aguelles
visions irreverents de Déu que, segons Rfizbehén, 1i haurien
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merescent el qualificatiuv de =zandig o heretge, s1 =s8lgid
n hagués pogut ser testimoni presencial (cf. Corbin 1972
57). Pero pitjor encars gque aquests visid €és uvna sltra en
gué Rizbehan no veu ja Déu sota la forms humana, que sl cap
ia 1l fi és una visid atribuida al propi profeta de
l"islam, siné que arriba a 1 extrem 1inconcebible de
pretendre haver hallat amb ell:

"Un dia vaig caure en el mar del desig ... I heus
aqui que vaig veure Déu ... (1) vaig romandre en ls=
contemplacié de la seva bellesa. Em trobava &l cim de
1l embriaguesa espiritual 1 poec va faltar pergué el

meu esperit fos arrabassat, la meva 1intel.ligéncia
abolida, el meu cor envolat, la meva consciéncisa
secreta anorreada ... Jo estava salhora absent 1

present; em semblava slhors gque el veis 1 gue hno era
Jo gui el wveia. Llavors, heus saqui que vingué vers
mi, m atragué cap 8 si per ballar i wvaig ballar amb
ell” (ef. Corbin 1972 863)

En una escens visionéris més discreta no és amb Déu
amb qui balls Rizbehfin, sind amb els seus &ngels:

"Em vs semblar gue estavs en el Temple de la MHeca
Gabriel estava dret sotas el pdrtic ... Miguel estava
dret s prop seu; Serafiel, s prop d’ells dos ... A
continuacid cadascun dels tres dngels s 'atanséd a mi i
em cridd pel meu nom ... Em va semblar gue la Ka bsa
mateixa s 'estremia i s acostava a ells. Llavors vaig
ballar amb ells ..., tot tenint part en llur eéxtasi
amords” (c¢f. Corbin 1972 51).

Amb squests mena de visions desspareixen, per dir-ho
aixi, els obstscles que poguessin restar a Rizbehién per
donar 1lliure curs a tota la puixanca de la seva imaginacid
creadora. Sigui com sigui, el cert és gque més d unsa de les
visions de Riizbehsn resulten francament escsndaloses des del
punt de vista de 1 ortoddxia islamica convencional (ef.
Corbin 1972 B63).

Una cosa a senyalar en aquestes visions és la
importéncia que hi tenen els trets andrégins de les figures
gque hi apareixen. Aquests trets sén, com assenvala Corbin,
els trets comuns & la noia jove 1 a 1 'adolescent, uns trets
comuns gue, segons els contemporanis del mistic, es trobsaven
plenament encarnats en certes joves belleses turques de
1"Asia central, tant d un sexe com de 1°altre (1972 49). Es
sota aquests trets que Déu manifestd el seu rostre sl
profeta, en wuna visié incansablement meditadas pels siifis
(cf. Corbin 1872 47) 1 és sota aquests trets que Riizbehén
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contempls els angelis de les seves vigions, com  posen de
manifest els passatges seglients:

"Vaig veure els angels de la bellesa (jam&liyitin) que
seien en compsnyia, amb vestits com Jles navies més
belles gue hsgil pogut mai veure ... I al primer rang
de 1llur assemblesa veia Gabriel, semblant s vuna nlvia
i com s1 fos la 1luns entre les estrelles. Els seus
cabells eren com e€ls d’'una dona, disposats en
llarguissimes +trenes 1 duia una vestidura roja
brodads en verd” (cf. Corbin 1872 47).

"Una altrs vegada vaig veure Déu amb 1 'atribut ... de
la bellesa. Amb ell hi havia angels que s assemblaven
a dones bellissimes i les trenes de llurs csabelleres
queien fins a terra ..." {(cf. Corbin 1872 47-48)

Tots squests trets femenins confereixen al
companyonatge de Déu aquella naturalesa andrdgins que, en 1la
meva opinid cal sdjudicar-1li, 51 no volem fer tort & una
série d intujicions religioses profundes.

Perdé ne és només d sndroginia que les visions de
Riizbeh&n ens parlen. Ens parlen també, certasment amb un
llengustge extremadament delicat, d homosexualitst.

Eisg angels amb trets androgins que Rizbehfn contemplsa
en el Paradis 1i confessen sovint sentiments d enasmorament
que poden certament sorprendre al lector contemporani. Els
passstges en que es parls d sguest tems sén d 'una tendress
particulsr:

"Davant meu vailg veure els dos angels que hom anomens
els NBobles Escribes, que semblaven enamorats de mi

(I el mateix arcéngel Gabriel) vessasva llégrimes
a causa de mi 1 per desig de mi. En realitat, tots
els dngels deixaven passar els instants en la dolgor
de veure m, com si tinguessin el desig de mi i
5 'alegressin del meu estat  espiritual” (ef. Corbin
1972 47 ).

"Vaig dir: 'Oh DBéu meu! com prendris el men esperit
(en el moment de la mort)?  Ell em digué: "Vindré a
tu de la profunditst de 1a pre-eternitat, prendré el
teu esperit aixi, smb la ma, i te m'enduréeé = la
niensid de la intimitat. Alli t abeuraré amb el vi de
la proximitat 1 et mostraré la meva belless, tal com
tu desitges, sense cap vel ... Després valg veure
Monkir 1 HN&kir, semblants 8 dos jovenets bells i
graciousos, gque tocaven €l rsbell &l capcal de lz meva
tomba i em deien: “Estem enamorats de tu; és



d aguesta maners que et vindrem s cercar sl ten 111t
de mort’ " (cef. Corbin 1872 4G).

Amb saquests textos és  com si Ruzbehén dessafiés  la
tradicid exotéricas s instdncies d’'una ética seva personal,
que té més a veure amb 1 asctitud 1nconfeormista de 1 antic
guerrer (en perss, Javdnmard! que no pas &amb 1 sctitud
submissive del seguidor d una religid (¢f. Corbin 1972 87 55
56).

lIna coss s remarcar pel gue fa al caire més o menys
homosexusal de les visions de Kozbeh&n és qQue no estd en
relacid amb csp predisposicid personsl seva. Quan  Rizbehéan
s ‘enamora, ho fa d'una dona 1 no pas d’un home, com ens
explica Ibn "Arabi en 1les seves "Congquestes espiritusls de
la Meca”. El gran sufi andslas conta com durant un sojorn
perllongat a8 la Ciutat Sants Rizbehén s ensmoré perdudament
d’una Jjove cantant de gran bellesa 1 com el seu amor prengué
tot seguit 1 'dnicas forma gue 11 esqueis, és a saber, las d'un
amor d adoracié que srribava fins a 17éxtasi. Les coses
aixi, Riizbeh&éin -ens diu Ibn "Arabi- no psrasve de sospirar
durant les seves deveocions al gran temple de la Meca, fins
que, angoixst davant la idea que la gent pogués pensar gque
la font dels seus sospirs era Déu, gusn en reslitat era la
Jove cantant, decidi desfer 1 equiveoc, 1 es presenta a la
comunitat sufi on explicéd el gque 1i ocorria.

"Amb ls intrépida simplicitat dels cors purs”, diu
Corbin, "Riizbehén vingué, dones, s 1 assembles dels
sufis 1 alli, desfent-se de la seva khirgas (mantell
ritual), Jla 1llen¢a davant dels sewus companys, els

explica la historia 1 conclogué: "'No wvull mentir s
ningid pel gue fa al men estat’™” (cf. Corbin 1872
§a-70).

Homés mquest fet js ens indica gque les connotascioons
homosexuals que tenen slgunes de les vislons paradisiagues
de Riazbhehén no ternen per rerefons cap predisposicid personal
seva. En  aguest sentit contrasten profundasment amb  les
vigions parasdisiagues d 'una Hectildis de Masgdeburg, gue en
un dels seus raptes al cel creu sentir de llavis de Crist
aguestes paraules:

"Despulla’t de la por 1 la vergonva 1 de totas virtut
exterior. Mantingues nonmnés, per @ l'eternitat,
aguestes virtuts que estan dintre teu per naturslessa
1 que sén el teu noble a&apetit sexual i1 el teu desig
srdent. A e€lls respondré jo eternsment smb la meva
tendress sense fi" (cf. McDannell & Lang 1990 139).



Per 2 mi si c¢al creure = algd no és a sguell o
squells que projecta al cel els seus desigs terrenals, sino
8 agquell o aguella gue veu en el cel o paradis guelcom Qque
transcendelx ia manera de ser de les coses d aqui s balx. En
squest sentit Jjo em sentg en principi inclinat s donar
credit a squestes parsules de Rozbehin:

“Aguell gque pensa qgue aquestes revelscions son
fantasies aque mereixen la sospita  de tashbih
{antropomofisme) no és més gque un principiant, un que
no hs experimentst res ni hs respirat mai el perfum
de les flors del paradis. Aquestes s6n  experiéncies
del mén sscrosant, estacions que s ofereixen als més
penetrants d entre els circumspectes, els quals saben
bé que sén formes de la condicid divina (robubiya),
una sparicidé de les llums eternes, una qualificacid
que reben els atributs divins per intermedi de les
teofanies” (cf. Corbin 1872 54).

Jo no sé si 1les visions de Rizbehfn s6n o no pures
projeccions de 1 inconscient sobre el plse escateoldgic. El
que si gue sé és que corresponen fins & tal punt & una série
d intuicions que 5 hasn expressat en aguest l1libre gue no puc
deixsr-les facilment de banda. Personalment m ajuden a
mantenir 1 esperancas gque tot alld gque la sexualitsat humana
hauria pogut ser i no ha estat, potser al capdavall arribaré
& ser per sliguns contingéncia de dificil previsid.
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