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Aos amores libres que curan e dan vida. 
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El amor sexual es como una florescencia de la vida. Son sus prácticas tan diversas, tan diferentes 
sus grados de desarrollo como inmenso es el campo de la afectividad general. Imposible reducir el 
amor a una definición concreta; imposible determinarlo por condiciones particulares fijas. Nada 
más variable. Se presenta siempre el amor sexual impregnado del sabor peculiar de cada 
asociación humana, sujeto a reglas, formulismos y rituales que varían con el organismo social. Y, 
como el amor de los sexos, los demás sentimientos y afectos cambian de aspecto y de expresión 
según circunstancias de lugar y de tiempo. (…) El amor, verdaderamente el amor como lo formula 
el pensamiento moderno, no es de nuestros tiempos, no ha nacido todavía (…) 

Ricardo Mella 

  

 

That love is all there is, 
Is all we know of Love; 

It is enough, the freight should be 
Proportioned to the groove. 

 
Emily Dickinson 
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Amat qui scribit 

 

Este ensaio foime escribindo ao longo dos dez últimos anos, acompasada a paixón 

da escrita poética á investigación histórica e literaria entorno aos códigos da pel, ao soño 

surrealista do amor tolo, ás lecturas feministas, ás aperturas foucaultianas, ás marabillas 

da herdanza erotómana, aos libros segredos dos Infernos de tódalas bibliotecas, á busca 

libertaria de independencia radical. Este escrito está bordado na miña propia vida e por 

ela foi interrompido mil veces e recomezado outras tantas, por ela tomou formas 

excesivas e colleu camiños imprevistos. Por este escrito a vida levoume a moitos libros 

que o conteñen en holograma, homenaxe e diálogo fértil, e levoume tamén á busca 

permanente da orientación profunda: a miña rosa dos ventos sinala os catro puntos 

car(di)nais.     

 Ante a visión utópica de Ricardo Mella, tentan estas liñas albiscar esoutro amor 

talvez “non nacido aínda” e as razóns polas que Occidente ten asediado ao longo dos 

tempos a natureza de Eros desde múltiples perspectivas e enfoques epistemolóxicos sen 

acadar a liberación última da súa proteica e multiforme esencia sen esencia. E ao límite 

dese Occidens, na marxe de tódalas marxes, quixen seguir os pasos do noso particular 

Eros galaico, idea que desenvolvín no libro Leda m'and'eu. Erótica medieval galaica 

(Toxosoutos, 2013).  

 Porque a primeira e última das revolucións ha de darse na esfera íntima, a 

pregunta é obrigada: Que modalización discursiva do Eros asumimos? De que modo a 

experimentamos? Sobre que modelo(s) (de)construímos os nosos sentires e que formas 

toma a nosa moral sexual? Que somos cando amamos?  Quen somos cando amamos? 

 A vida e a paixón contidas nestas liñas van á par das persoas que me 

acompañaron no proceso de experiencia, aprendizaxe e soño dun libro tamén utópico que 

foi medrando coma a silveira prendida na beleza: os meus compañeiros e compañeiras de 

Unión Libre, Carmen Blanco, Claudio Rodríguez Fer e María Lopo; o meu amigo Iván 

Vázquez Franco, que me brindou, entre outras moitas cousas, os seus coñecementos en 

Historia do Dereito; a poeta Xitlálitl Rodríguez de Mendoza e os amigos e profesores Luis 

Alburquerque, Gloria García Urbina e Corina Valadez, que me entregaron a ledicia das 

súas vidas e me fixeron sentir a realidade da “amizade tola” entre conversas, intercambio 

de ideas e préstamos de libros; Urlo Ruz, comigo navegante á contra dos mitos malditos 

de Tristán e Isolda e polo pracer triunfante de Ponthus e Sidoine: unha vela branca. Neste 

ensaio están tamén Olga Presa, muller natural, miña mai amiga, libre dos prexuízos do 
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mundo, e Xosé, no soño compartido da beleza da tradición liberada e do amor fecundo do 

que naceu a nosa Lúa. A todos eles e todas elas dedico estas liñas. 

 Amat qui scribit 

 (Graffiti pompeiano, s. I) 
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1. A escritura salvaxe 

 

Non creo en ningunha filosofía non-erótica.  

Non me fío de ningún pensamento desexualizado. 

 

Witold Gombrowicz 

 

 

 Cómpre advertir que non sendo eu historiadora non é este un escrito historiográfico 

aínda que tome prestado moito dos sabios que procuraron as pegadas de Eros en 

distintos momentos da Historia e das historias. Non é tampouco un ensaio antropolóxico 

nin filosófico por máis que ambas disciplinas iluminen tantos momentos de dúbida 

epistemolóxica. É este, queréndoo ou sen querelo, un texto híbrido, un ensaio convulso 

fiado coas respostas que ás miñas preguntas sobre a condición de Eros fun atopando ou 

eu mesma construíndo, sempre á beira da fonda poesía por onde accedo aos saberes 

que máis importan: os da vida vivida en plenitude.       

 Tratar de Eros implica, sen dúbida, atender ás relacións entre sexualidade, sexo e 

xénero.  Non se pode acometer a reflexión sobre Eros sen ter en conta os procesos 

relacionados coa historia da familia, a relación entre os sexos e as loitas feministas, gays, 

lesbianas e transexuais, isto é, sen ter en conta os procesos de construción identitaria e 

os de deconstrución das sexualidades estables. E ao tempo cómpre manexar a variable 

de xénero con outras non menos importantes como son as variables de clase ou etnia.  

Situámonos, polo tanto, na corrente epistemolóxica que parte dos estudos 

feministas sobre a significación política da sexualidade, cinguindo necesariamente, unha 

análise literaria integral cos aportes dos estudos de xénero, de historia da sexualidade, 

das mentalidades e do corpo, así como, en moitos momentos, da antropoloxía cultural, 

antropoloxía da familia, os estudos de folclore, historia social ou socioloxía cultural.  

Partimos así, da apertura foucaultiana e feminista pois falar de erotismo, 

erotoloxías ou códigos amorosos é falar, sobre todo e necesariamente, de historia da 

sexualidade, unha rúbrica que nos leva inevitablemente ao xa clásico Histoire de la 

sexualité de Michel Foucault, que revolucionou a finais dos anos setenta do século XX os 

estudos sobre o tema en cuestión. Ten, pois, unha historia a sexualidade? Cales son os 

códigos do Eros? Cales son as súas artes? 

 Os anos oitenta do pasado século verán desenvolverse o gran debate entre a 
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perspectiva construcionista e a esencialista, debate que situou no centro das discusións a 

confrontación entre a idea dunha sexualidade condicionada culturalmente, e construída, 

polo tanto, por unha sociedade dada1, e aqueloutra que presupón un fondo esencialista 

inalterable e bioloxicamente establecido nos comportamentos sexuais de calquera época 

ou cultura, pensamento este que foi enerxicamente denunciado polos movementos 

feministas nas súas máis diversas formulacións. E en efecto, xa a médica feminista 

francesa Adrienne Sahuqué denuncia na súa obra pioneira Les dogmes sexuels (1932) a 

existencia do “código erótico” e da “disciplina sexual” que asentan nos cimentos 

patriarcais das nosas sociedades occidentais. 

 Así pois, cando estudamos o erotismo, o amor, a obscenidade ou cantas 

formulacións ou figuras de estilo da sexualidade queiramos, estamos á fin referíndonos á 

representación social do concepto e polo tanto ás súas formulacións culturais, nas que se 

insire o “dispositivo de sexualidade” denunciado por Foucault, e a través do cal os 

poderes estenden as súas microprácticas de control e conformación do suxeito e, por 

suposto, a base patriarcal da dominación masculina (Puleo 1992: 4). 

Desde os estudos do folclorismo decimonónico dun Van Gennep ás análises 

psicanalíticas de Freud ou ás marxistas do erotómano Fuchs, desde o radical pesimismo 

schopenhaueriano ás aportacións da primeira historiografía divulgativa erótica de J.M. Lo 

Duca ou ao soño de liberación do amor tolo surrealista, desde o tráxico Eros transgresor 

de Bataille á linguaxe erótica do feminismo lesbiano de Monique Wittig, moi diferentes 

foron as tentativas de asedio discursivo a unha realidade fuxidía e multiforme que por 

esencia escapa a todo esencialismo.  

Os asedios ao Eros desde perspectivas médicas, psicanalíticas, antropolóxicas, 

sociolóxicas, filosóficas ou historiográficas son unha constante da época contemporánea 

e posmoderna, seguindo unha longa tradición filosófica e literaria que remonta as súas 

orixes a remotos tempos. A vivencia erótica é probablemente unha experiencia inefable, 

que pertence á esfera íntima do ser humano, de modo que, como quería Kierkegaard, 

quizais só a música sexa quen de expresar tal experiencia. Pero sabemos tamén que 

música e poesía conflúen na súa natureza prístina. 

Así, a poesía, desde a máis remota Antigüidade atende aos cantos multiformes e 

proteicos de Eros e Afrodita. A filosofía occidental decimonónica tomará a sexualidade 

 
1 Idea que se encontra xa na obra da antropóloga estadounidense Margareth Mead (1901-1978), exposta en 
libros como Male and Female. A Study of Sexes in a Changing World (1949). Sen entrarmos agora na 
cuestión, é evidente que se ben as teorías foucaultianas dan un xiro aos estudos sobre a sexualidade, xa o 
feminismo desvelara o carácter simbólico-cultural do xénero e da sexualidade e denunciara o significado 
social de tales construcións, ideas logo retomadas pola antropoloxía e socioloxía posmodernas. 

 13



UNIÓN LIBRE | No principio foi o pracer 

 
como suxeito ontolóxico e, desde ese intre, pensamento e arte non deixarán de 

cuestionarse sobre a natureza enigmática da sexualidade, do amor, do erotismo, como 

tamén o farán os múltiples discursos que conforman a “sciencia sexualis”, seguindo a 

terminoloxía foucaultiana. A historia da sexualidade, a historia de Eros é tamén unha 

historia dos discursos sobre Eros e das estratexias que os poderes policéntricos poñen en 

marcha para a súa canalización e control, para a súa reformulación e transmisión, isto é, 

unha historia dos códigos.  

 En efecto, a historia de Eros, e os discursos en torno a el, son entidades de gran 

significación política sempre en paralelo á visión sobre os corpos e á xestión das 

sexualidades, á propia construción identitaria. Eros non é un. Eros non nace, chega a selo 

para de inmediato volver ser outro. Pode dicirse que a cuestión erótica imbrícase no nó 

mesmo do gran interrogante saturado de significados que soporta sobre a súa base a 

formación e reformulación dos paradigmas identitarios. Pois Eros fala da forma e 

manifestación dos nosos desexos e praceres, dos impulsos dos nosos sentidos pero 

tamén da regulación e control dos mesmos. E soamente desde un profundo relativismo 

epistemolóxico podemos achegarnos a este polimorfo construto labiríntico inscrito nas 

linguaxes e (re)creado tamén por elas.  

Pois ben, de erotoloxías e códigos amorosos trata este ensaio. Das 

macroestuturas, ou eudoxias institucionais, e das microhistorias da vida íntima, todo 

tecido na busca dun lugar libre das atraccións múltiples como ensina a poesía profunda 

do amor. E sempre, asistidos e guiados por unha “transdisciplinaridade salvaxe”, como 

quería o estudoso da paixón, Denis de Rougemont (1972: 369). 
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2. Eros no labirinto 

Como pequeno minotauro librado á intricada rede das palabras e os seus sensos 

concéntricos, Eros escapa á comprensión no labirinto terminolóxico que achega, e por 

veces confunde, termos asociados a unha mesma esfera epistemolóxica, como “amor”, 

“sexualidade”, “pornografía” ou “obscenidade”. 

  Cómpre advertir, en primeiro lugar, que calquera destes termos maniféstase, como 

dixemos, como construto cultural, e polo tanto, forma parte dun tecido socio-simbólico 

cuxa manifestación integra un sistema sexo/xénero (Méndez 1988: 11). Desde este 

relativismo epistemolóxico pode dicirse que o discurso de Occidente sobre Eros está 

narrado historicamente desde unha visión pretendidamente neutra e ahistórica, 

supostamente obxectiva e universal, mais como ben sabemos o privado tamén é público e 

todo discurso é ideolóxico. A narración e visión do noso erotismo occidental en realidade 

corresponde -na maioría dos casos, como veremos-  á ollada dun varón branco 

heterosexual, ollada que adoita ser tamén a do receptor (Zavala 1992: 173). Así pois, 

emisor e receptor identifícanse nun xogo especular que reenvía a imaxe e a mensaxe 

sucesivamente, deixando poucas posibilidades para a apertura dunha fenda gnoseolóxica 

ou dunha diversidade discursiva profunda e liberadora. 

  Mais para poder encontrarmos vieiros algo máis seguros no labirinto, podemos 

dicir, en liñas xerais, que mentres que o amor se refire ao universo afectivo nun sentido 

amplo, o erotismo alude á representación do impulso sexual, do cal constituiría polo tanto 

unha figura de estilo. Pola súa banda, o sexo remite ás unións físicas, e finalmente a 

obscenidade e a pornografía serían formas discursivas sobre o sexo, asociadas aos tabús 

sexuais -codificados polo sistema no caso da obscenidade-, e á descrición e narración do 

corpo e do traballo das prostitutas, no caso da pornografía, aínda que, como veremos, o 

termo vai moito máis aló desta función inicial da que informa a etimoloxía2.   

 
2 A palabra pornografía procede do grego, “pornê” –prostituta–, e “graphein” –describir–. Segundo o 
estudoso do erotismo Sarane Alexandrian, o primeiro libro pornográfico da Antigüidade foi escrito por 
Luciano de Samósata (cc. 125 d.C.). Trátase dos Diálogos das cortesás. Antes da obra de Luciano, parece 
que a palabra “pornográfico” se empregaba como un termo técnico da crítica pictórica, aplicado 
fundamentalmente ós cadros de Parrasios, pois as súas modelos eran prostitutas (Alexandrian 1980: 18). 
Agora ben, segundo algúns historiadores e antropólogos da liña foucaultiana, a pornografia é un ideoloxema 
moderno, un feito social nacido a fins do século XVIII (Ogien 2003: 35). A consideración como “pornografía” 
das máis diversas representacións sexuais explícitas, presentes na arte desde o paleolítico ata a sociedade 
medieval, pasando pola Roma e Grecia antigas, por poñer tan só exemplos occidentais, é obxecto así 
mesmo dun profundo debate no que non entraremos aquí. Polo demais,  parece que efectivamente a partir 
de fins do século XVIII as representacións sexuais explícitas deixan de ter unha función política, 
ridiculizadora ou carnavalizadora, ou relixiosa, e deveñen discursos de estimulación sexual do consumidor. 
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A distinción entre erotismo e pornografía e as definicións de ambos fenómenos 

ten sido e segue a ser cuestión amplamente discutida polo pensamento occidental (Ogien 

2003; Marzano 2003), pois os seus espazos representacionais entrecrúzanse moi a 

miúdo3. Erotismo e pornografía achéganse4, segundo algunhas voces, na esencia dun 

discurso monolóxico, asentado no dominio e na autoridade de control sobre os corpos. 

Así, as teóricas feministas antipornografía, como Catherine MacKinnon, denunciaron a 

pornografía como unha práctica política, un dispositivo de violencia masculina e 

cousificación das mulleres, e seguindo esta mesma liña, Andrea Dworkin nega no seu 

coñecido Pornography: MenPossessing Women (1981) a diferenza entre erotismo e 

pornografía, pois “en el léxico sexual masculino, que es el vocabulario del poder, la erótica 

es simplemente una pornografía de lujo” (in Jeffreys 1996: 62). 

 Deste xeito, o erotismo “en función de poder” amosaría o dominio androcéntrico e 

erixiríase nun discurso ideolóxico que asenta sobre unha relación de dominación difundida 

a través dun lexitimado imaxinario de violencia sexual.  

 Agora ben, nas últimas décadas, o xiro epistemolóxico dado polos estudos queer5, 

e as reivindicacións transexuais e gay-lesbianas conducen a unha reformulación dos 

paradigmas sexuais e tamén a unha reconsideración do sadomasoquismo lesbiano6, a 

prostitución ou a pornografía. Mais é preciso ter en conta outras voces que fan do 

pornográfico unha escrita liberadora das máis profundas pulsións, como a de Angela 

 
É interesante, ademais, remarcar os camiños da censura ao respecto, xa que, como sinala Ogien, “autrefois 
ou dans d’autres sociétés, les représentations sexuelles explicites pouvaient être contrôlées ou interdites 
parce qu’elles étaient blasphématoires (justification religieuse) ou subversives (justification politique). Ce 
n’est que dans nos sociétés modernes qu’elles auraient commencé à l’être parce qu’elles étaient “obscènes” 
(justification morale)” (Ogien 2003: 41). Certos sociólogos e historiadores sinalan como causa desta censura 
antipornografía a idea paternalista burguesa de control das clases baixas (Deleu 2002). 
3 Esta idea parece identificar baixo a categoría de “pornográfico” tan só aquelas representacións sexuais 
que se erixen en discursos violentos e explicitamente misóxinos, mentres que na categoría de “erótico” 
poderían incluírse aquelas representacións non extremas.   
4 Neste senso, o grande estudoso da literatura erótica, Sarane Alexandrian, ten sinalado a dificultade 
histórica da diferenciación entre os dous termos, de maneira que remata por identificalos mediante un 
criterio que poderiamos denominar sociolóxico: “(...) no existe ninguna diferencia. La pornografía es la 
descripción pura y simple de los placeres carnales; el erotismo es la misma descripción revalorizada, en 
función de una idea del amor o de la vida social. Todo aquello que es erótico es necesariamente 
pornográfico, por añadidura.” (Alexandrian 1990: 8)  
5 As novas achegas ao estudo da pornografía e á súa praxe textual informan do interese heterodoxo de 
esculca das marxes. Así, a aparición da denominada “pospornografía”, asociada a diversas correntes 
estético-políticas da representación sexual, como as culturas camp ou butch-fem, introduce na reflexión 
sobre a identidade unha nova variable, isto é, o carácter performativo da sexualidade, comprendida como 
mera representación. Derivada das formulacións foucaultianas, butlerianas e derrideanas, esta nova ollada 
trata de facer visibles as alternativas de sexualidades minoritarias contrapostas aos modelos xenérico-
pornográficos dominantes. Trátase, fundamentalmente, dunha politización da discursividade pornográfica, 
descentrando os roles de xénero tradicionais (Bourcier 2001).  
6 Para unha crítica á defensa do sadomasoquismo lesbiano, pode verse Jeffreys (1996), en especial o 
capítulo titulado “Sadomasoquismo: el culto erótico del fascismo” (pp. 287–316). 
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Carter, que propuxo nos seus relatos un novo pornograma7 feminista que combina unha 

re-lectura do extremo erotismo sadiano coa deconstrución post-estruturalista e a denuncia 

das estruturas patriarcais a través da literatura. Estoutra perspectiva subliñaría o potencial 

subversivo da pornografía con respecto á orde social e familiar tradicional. 

As diversas definicións filosóficas do que constitúan pornografía e erotismo son a 

miúdo subxectivas e reenvíannos a unha diferenza que non é descritiva senón normativa 

ou avaliativa, de xeito que o erótico adquiriría un senso positivo e o pornográfico un senso 

negativo, ou noutros contextos tenderían a igualarse ou simplemente atribuír unha 

diferenza de grao en función da recepción nunha época e sociedade concretas. 

 Agora ben, en liñas xerais, fronte ás representacións codificadas do corpo e do 

sexo, que son entidades sígnicas, podemos advertir, fundamentalmente, tres 

ideoloxemas: o  integrado, que acata o código moral; o transgresor, que asimilado ao 

sistema tende a xogar con el, aceptando a lei ética e, polo tanto, tolerando e fomentando 

as prácticas consideradas ilexítimas ou tabuizadas polo sistema; e finalmente, o 

subversivo, que non acata a lei moral nin a ética senón que aspira a unha radical 

transformación dos costumes e da sociedade (Zavala 1992: 168; Blanco 1995: 81-82). 

Son os discursos heteroglósicos (Zavala 1992: 176) que posibilitan o discurso da 

outredade e a liberación dos corpos. O Eros aquí é un Eros dialóxico que contén e 

transmite a esencia do xogo e do pracer, e intérnase por tanto nos vieiros do lúdico lúcido.  

 Desentretirar as distintas concepcións eróticas ao longo da historia dunha 

civilización evidencia a plurívoca natureza de Eros. Así, unha longa liña perversa vai ao 

encontro de Sade e as múltiples formulacións de carácter pornográfico, e outra 

transgresora atravesa o pensamento filosófico-literario do Occidente medieval desde o 

sirventés occitano, os fabliaux franceses, as nosas cantigas de escarnho e maldizer, e 

prolóngase no Decamerón e na prosa de Chaucer, fundindo as súas raíces na Antiga 

Grecia para erguer a árbore frondosa da inmensa tradición da chamada literatura 

licenciosa, que logo atopará sé filosófica no tráxico Eros batailleano e no pensamento que 

soporta a ferida incurable da culpa.  

 No reverso, o Eros sublimado da poesía cortés e das chansons de toile, da 

delicada celebración do amor nas cantigas de amigo e nas jarchas da erótica árabe, a 

renuncia espiritualizante do neoplatonismo de Dante e de Petrarca, e a máxima 

sublimación erótica da mística amorosa. Neste senso, sinala Luce López-Baralt para a 

 
7 Tomamos o termo de Iris M. Zavala (1992). 
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produción literaria occidental do Medievo e Renacemento esa “oscilación fundamental 

entre el recato erótico y la burla procaz rebelde, iconoclasta y dolida” (López-Baralt 1992: 

175–176).  

 Pois ben, fronte á negación xocosa ou sublimada da longa liña da tradición do 

pensamento occidental, érguese no século XX a subversiva aceptación plena dos 

praceres do corpo, máis aló de todo código, nas voces libertarias de Emma Goldman, 

Emile Armand, María Lacerda e o coro de Mujeres Libres que anuncian a utopía amorosa 

en loita contra os poderes máis profundos da mente humana e do escurantismo do 

mundo. Porque quizais só desde as plurais “eróticas heréticas heteroxéneas“ (Blanco 

2006: 387) e desde un radical “Amor sen morte” (Rodríguez Fer 1990: 10) se poida 

repensar o Eros abeirado a vivir todo de todas as maneiras. 
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3. Erotoloxías e códigos amorosos 

 

O amor é pracer. 

                           Al–Daqqaq 

 

A identidade sexual é fráxil. O desexo é universal. 

                     Carroll Johnson 

  

Definir que sexa Eros, tentar establecer unha aproximación ao amor sensual, 

quizais sexa un “rapport impossible”, como sinalaron Levinas, Lacan ou Bataille. Mais no 

nobelo das historias contadas con pracer e fruición poética, o Eros asáltanos desde as 

máis remotas orixes como ese “cuarto furor” aristotélico que antano unira deusas 

campesiñas e reis prístinos, e que se convertería en enfermidade de amor ou inevitable e 

vital desorde da polis.  

 Pero falar de Eros, como dixemos, é tamén falar dos códigos e das erotoloxías, das 

normas e das técnicas, da lei e do saber sexual. A palabra “erotoloxía” é un derivado do 

grego Eros, e “logos”, tratado. Estamos, pois, ante o estudo sistemático do erotismo e dos 

seus ámbitos de expresión e manifestación. Do tratado erotolóxico concibido como tekné 

amatoria emana necesariamente un pensamento socio-sexual ligado a unha comunidade, 

e as súas remotas orixes parecen indicarnos a súa relación co pensamento máxico e 

relixioso.  

 Se atravesando inmensas zonas de sombra recompomos o relato das simboloxías 

sexuais dos inicios da Historia coñecida, á nosa mente virán os enigmáticos homes-

bisonte da Era Paleolítica, touros salvaxes, cilindros e figuras itifálicas aos que soamente 

somos capaces de lles atribuír un carácter máxico (Gimbutas 1991: 249).  

 Os longos pescozos das Deusas-Paxaro e da Gran Deusa dos milenios VII e VI a. 

C. lembran quizais o duplo carácter masculino e feminino da maioría destas 

representacións primeiras, como ensina a antropóloga feminista Marija Gimbutas (1991). 

O indiviso andróxino primordial,  xunto co danzante en éxtase con máscara de cabra, 

lévanos ao arquetipo dionisíaco indoeuropeo. E así como Eros, nacido do Caos, 

simbolizará o desexo, Dionisos é deus-touro, deus da renovación anual da natureza 
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vinculado aos cultos de fertilidade das sociedades agrarias neolíticas, e correspondente 

quizais aos rituais de coito sagrado entre deuses e deusas. Non esquezamos que, tal e 

como sinala Lo Duca, “Todo erotismo antiguo es una referencia continua a los mitos de la 

vida religiosa, a una liturgia secreta que permite representarlo (...)” (Lo Duca 1970: 22). E 

é nesta profunda e prolongada onda expansiva do sacro Eros primixenio na que xorden 

os cantos sumerios, posiblemente creados entre o segundo e o cuarto milenio antes da 

nosa Era.  

 Os cantos sumerios poñen de manifesto a celebración hierogámica da unión entre 

o rei Dumuzi e a deusa do amor Inanna, feito que representa simbolicamente a 

fertilización da terra e, polo tanto, a celebración da fecundidade8. Os himnos a Inanna, e 

en especial o que canta o noivado da deusa e do rei, son algunhas das máis altas 

expresións da sensualidade literaria de tódolos tempos, e que logo re-atoparemos na 

sublime lírica amorosa dos cantos exipcios ou no semítico Cantar dos cantares.  

 Non esquezamos que o deus da Sabedoría, Enki, entrégalle a Inanna, entre outros 

dons sagrados, a “arte de amar” e o “bico do falo”, a “arte da prostitución”9 e a “prostituta 

de culto” ou “sacerdotisa sagrada”. Nestes dons albiscamos xa a alusión ás artes 

amatorias, á tekné erótica da que fará gala o mundo grecolatino. Pois ben, neste senso, 

unha das primeiras manifestacións literarias que coñecemos, en escritura cuneiforme, a 

Epopea de Gilgamesh, presenta a figura dunha prostituta sagrada, Shamhat10 -“a 

Magnífica”-, devota da deusa sumeria do amor, quen civilizará por medio da experiencia 

carnal ao salvaxe Enkidu, rival e logo compañeiro do heroe Gilgamesh. Mediante o seu 

poderoso atractivo sexual, Shamhat logra introducir a Enkidu no mundo civilizado tras seis 

días e sete noites de amor. A función civilizadora do sexo, e das artes amatorias dunha 

mestra, cobra aquí unha importancia capital. Pola contra, non se ten noticia da existencia 

de teknés amatorias strictu senso no mundo mesopotámico, mais parece que a antiga 

 
8 Descoñécense as orixes deste rito. Anterior aos sumerios, os exemplos máis antigos de unión de 
divindades masculinas e femininas dos que se ten noticia dátanse cara o 6000 a. C. e atópanse en Çatal 
Hüyük (Anatolia). A hierogamia parece ter centrado tamén os enigmáticos misterios de Eleusis. Tal e como 
sinala Marija Gimbutas, parece improbable que a introdución deste mitoloxema en Europa se teña producido 
con posterioridade ao 6.500 a. C., momento de expansión do culto e das representacións itifálicas 
(Gimbutas 1991: 264).  
9 Aquí debe entenderse como prostitución sagrada. Este fenómeno, coñecido nas culturas mesopotámicas, 
existiu igualmente en Exipto e na Antiga Grecia, costume que logo pasaría a Sicilia e a Roma. Tamén na 
India se deu a prostitución sagrada no culto a Kali, como máis adiante veremos (Bishop 1997: 24–25). As 
prostitutas sagradas representan a deusa na súa unión cun estranxeiro, que neste caso representa o deus. 
Considerada como unha “extensión” do matrimonio sagrado (Bishop 1997: 24), trátase dun rito que debía 
ser levado a cabo polo menos unha vez na vida dunha muller. Segundo comenta Herodoto, isto permitíalles 
ás mulleres acadar o estatuto de mulleres casadeiras, polo que pode entenderse como un rito de paso, 
asociado á hospitalidade erótica e a unha iniciación do mesmo signo.  
10 O personaxe aparece nas taboíñas I, II e VII da Epopea. 
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Sumeria coñecería xa o uso de técnicas de maxia amorosa (Bishop 1997: 164).  

 Cabe supor igualmente a práctica da erotoloxía máxica no Antigo Exipto, da cal 

atopamos mostra fragmentaria no coñecido “Papiro de Leiden”, que contén receitas de 

afrodisíacos e fórmulas para atraer o ser amado. Os escasos testemuños que se 

conservan da erotoloxía exipcia revelan a existencia de artes amatorias, como pode verse 

no chamado “Papiro de Turín”, que indicaría as doce posturas aconselladas na erotoloxía 

exipcia11. Por outra banda, a mitoloxía exipcia revela unha extrema erotización das súas 

divindades12. Os escasos escritos médicos13 e libros de interpretación de soños14 

procedentes do Antigo Exipto dan conta dun rico imaxinario erótico asistido por un desexo 

polimorfo, un fondo ritual de cultos fálicos15, e unha sensualidade desbordante que 

marcou tamén unha exquisita produción literaria que se remonta ao segundo milenio 

antes da nosa Era.   

 Pero máis aló das suposicións e os restos fragmentarios de indicios erotolóxicos, é 

coa Grecia clásica cando temos acceso a unha erotoloxía sistematizada como arte de 

seu, en todo o seu esplendor e a súa sabia ciencia do amor, herdada e refundida logo por 

Roma. Unha rica erótica posicional será transmitida da man das hetairas e erotómanas, 

das que algúns nomes sobreviviron aos estratos misóxinos da tradición occidental. Así, 

parece que os primeiros tratados eróticos, como os citados por Marco Valerio Marcial e 

Suetonio, “molles Elephantidos libelli”, serían da autoría de Elefantis16, unha erotómana e 

 
11 Realizado entre os séculos XIII e XII a. C., o Papiro contén dúas series de debuxos diferentes, pero 
ambas presididas por un ton humorístico. A primeira serie consta de escenas eróticas de persoas de 
diferente sexo, e a segunda, de carácter satírico segundo os estudosos, ofrece imaxes de animais que 
adoptan actitudes humanas. Algúns investigadores sinalan que podería tratarse dunha alusión aos animais 
cos que os exipcios practicarían zoofilia, por outra parte ben testemuñada en diversos escritos médicos (El 
Quamid/ Toledano 2006: 52 e 128). Hoxe en día o Papiro de Turín tende a interpretarse como o único resto 
que se conserva dos papiros eróticos exipcios que constituirían a tekné amatoria coa que se educaban os 
nobres exipcios e que representaría unha orxía dun prostíbulo (El Quamid/ Toledano 2006: 55). En todo 
caso, os textos que acompañan as escenas do Papiro evidencian unha manifestación do goce sexual sen 
límites, unha celebración do pracer e unha clara incitación á unión sexual.   
12 A máis fermosa entre as deusas, Hathor, coñecíase como “útero do mundo”. De sexualidade libre e 
salvaxe, a deusa uniuse a tódolos deuses masculinos.  
13 Algúns papiros médicos, como o Papiro Sallier, fan recomendacións e prevencións de tipo hixiénico-
sexual, como veremos no mundo grego e romano. 
14 Conservados nos papiros BM 10184 (s. XII a. C.) e Calsberg (s. II d. C.), estes curiosos escritos 
fornécennos interesantes datos sobre a norma socio-sexual imperante asociada a agoiros e representacións 
oníricas. O soño incestuoso é así indicio de boa sorte; o soño da cópula diúrna é un escuro presaxio; a 
unión cun crocodilo augura riqueza; se unha muller soña que copula cun lobo, indica a visión de algo 
fermoso, etc, etc.   
15 A mitoloxía exipcia, así como os restos escultóricos e pictóricos, e os costumes cerimoniais dos que, entre 
outros, tratou Heródoto no seu segundo libro e comezos do terceiro da súa magna Historia (s. IV a. C.), 
evidencian a enorme importancia do culto fálico no Antigo Exipto, así como rituais de tipo “dionisíaco”.  
16 Pierrugues no seu Glossarium eroticum linguae latinae sinala para a  voz “concubitus” -coito-, as 
referencias á tekné amatoria ou “concubitus varii modi” de Elephantis: “Novem coeundi modos ediderat 
poetria graeca, nomine Elephantis. En efecto, Pierrugues extrae a cita de Marcial (XII, XLIIII, Isqq) na que se 
dá conta das “nove figuras venéreas” supostamente tratadas pola poeta: “Facundos mihi de libidinosis/ 
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poeta de orixe grega citada tamén nos Priapeos facendo alusión á erotoloxía posicional17. 

Entre as erotómanas gregas cabe tamén citar os nomes de Filenis e de Artyanassa -unha 

antiga criada de Helena, segundo o erotólogo Lo Duca-. Da sabedoría destas primeiras 

erotómanas da Historia moi pouco é o que coñecemos; neste senso, de Filenis, poeta 

grega da primeira metade do s. IV a. C., só se conserva un epitafio en verso e algunhas 

alusións aos seus saberes erotolóxicos18 nos Carmina priapea, e a través de alusións 

indirectas que a relacionan no seu saber a outros nomes coma os de Cyrene e o do poeta 

latino Sabellus19. 

As erotoloxías grecolatinas constitúen, pois, a base dun erotismo posicional ou 

tekné amorosa que tivo finalmente a Ars amoris ovidiana como máximo referente literario 

para o Occidente medieval.  

Agora ben, as artes amatorias foron coñecidas e amplamente difundidas en 

múltiples culturas, e a erotoloxía como arte funde as súas raíces no pensamento oriental, 

lembremos senón os célebres libros de alcoba xaponeses, indios, nepalís ou chineses, 

ornados de exquisitas ilustracións para o proveito didáctico dos amantes. Mais a historia 

das erotoloxías orientais é un fenómeno de extrema complexidade pola diversidade de 

prácticas e as bases filosófico-espirituais que as sustentan.  

 
Legisti nimium, Sabelle, versus,/ Quale nec Didymi sciunt puellae,/ Nec molles Elephantidos libelli./ Sunt illic 
veneris novem figurae,/ Quales perditus audeat fututor”. Engade ademais que Elephantis é autora de varios 
escritos sobre “concubita genera” e cita a Suetonio en Tiberius, 43, onde explica que este foi instruído polas 
figuras venéreas extraídas dos libros da erotómana: “Cubicula plurifariam disposita tabellis ac sigillis 
lascivissimarum picturarum et figurarum adornavit, librisque Elephantidis instruxit, ne cui in opera edenda 
exemplar impetrata schemae deesset” (in Pierrugues 1826: 153). 
17 Citamos o priapeo 4 -seguindo a  edición de Montero Cartelle-: “Los cuadros licenciosos inspirados en las 
obras de Elefantis ofrenda Lálage al erecto dios, y ruega que pruebes si ella actúa en la práctica de acuerdo 
con las posturas representadas” (in Montero Cartelle 1990: 43). Como ben di Montero Cartelle, “El poema 
alude a las distintas  figuras o posturas y maneras de hacer el amor (...) En la literatura latina se citan, en 
lugar destacado, a la griega Elefantis junto al latino Sabelo” (Montero Cartelle 1990: 43, nota 7). 
18 O priapeo 63 cita a Filenis ao evocar a tekné amatoria: “(...) suele venir con su machacante [y se va igual 
de insatisfecha después de practicar] todas las figuras que Filenis explica” (in Montero Cartelle 1990: 62). 
Pierrugues de novo dános algunhas pistas sobre as artes amatorias desta erotómana grega, quen parece 
ter escrito “variis modis coeundi”,  coma Elephantis e Cyrene: De libris Philoenis vide Athen. Lib. VIII. Clara 
erat literis et philosophia, uti fere omnes meretrices graecae. Ardebat eam quidam Philocrates, sophista 
atheniensis, qui in vanum rogans et continua recusatione iratus, dicitur librum illum de concubitu scripsisse, 
et carmina satyrico Philoenidi tribuisse. Negans vero Philoenis tumulo suo inscribi jussit, se numquam tale 
flagitium conscivisse” (Pierrugues 1826: 402). 
19 Pierrugues cita os versos de Marcial onde se fai alusión aos coñecementos e escritos erotolóxicos de 
Sabellus: “Facundos mihi de libidinosis/ Legisti nimium, Sabelle, versus (...)” (Pierrugues 1826: 442). 
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AS EROTOLOXÍAS ORIENTAIS 
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4. A poesía do Peixe Radiante20: as erotoloxías orientais 

 

sarvaṃ sarvatra rāgasyānapekṣitatvāt iti vātsyāyanaḥ 
                   Vale todo. Porque a paixón non espera a ninguén. Así di Vatsyayana. 

 
Kama Sutra 2.3.2 

 
No acto sexual non hai agresor nin vítima,  

tan só dúas persoas que cooperan para se dar mutuamente pracer. 
 

Al-Ghazali. 
 

 

Da antiga China parecen proceder os primeiros manuais coñecidos de tekné 

erótica; e a pesar do seu fragmentarismo21, os estudosos sinalan a existencia de oito 

manuais aos que se alude no capítulo dedicado á “Arte de alcoba” da bibliografía da 

historia da dinastía Han (ss. III a. C.-I d. C.). Segundo a tradición erotolóxica chinesa a 

sabedoría sexual foille transmitida ao Emperador Amarelo por tres mozas míticas: a Moza 

Clara, a Moza Escura e a Moza Elixida. A moza Elixida transmítelle as técnicas de 

sedución, o modo de inducir o desexo na muller e relaxala; a Moza Escura expón en 

termos bélicos un erotismo posicional; e finalmente, a Moza Clara transmite a concepción 

taoísta do sexo, concibido como vía de fusión coa totalidade mediante as técnicas de 

absorción da enerxía feminina -contida no ying- que reforzaría a propia esencia masculina 

-yang-, a cal debe ser celosamente gardada mediante a técnica do “coitus reservatus”. O 

Tao do amor permite entón unha correcta práctica sexual acompañada dos bens médico-

espirituais do coitus reservatus que pasará tamén ás técnicas tántricas.  

 Pode dicirse que o taoísmo chinés e o tantrismo indio pertencen ao misticismo 

sexual oriental ao que se ten identificado con técnicas da éxtase conducentes á 

transformación espiritual e mesmo a iluminación (Bishop 1999: 130). A idea base da 

fusión do ser humano coa totalidade está presente en ámbalas dúas tradicións que, en 

moitos puntos, semellan proceder de fontes comúns, como veremos. Un profundo 

manancío de sabedoría e tekné amatoria percorre os escritos orientais na busca dunha 

comprensión integral da realidade humana ao tempo que orienta o sexo pola vía da 

transcendencia. Sen dúbida, semella que o tantra budista tomou abondosos elementos do 

taoísmo chinés na configuración do seu corpus doutrinal para, tempo despois, re-

 
20 Denominación erotolóxica chinesa para  o coito a tergo. 
21 Bishop sinala que algúns fragmentos encóntranse en forma de citas no I-shin-po, un libro de medicina 
xaponés do século X, da autoría de Tamba Yasuyori (1997:132). 
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tantrificar o pensamento taoísta en base ao tantrismo budista22. Ao longo desta 

prolongada ida e volta de influxo mutuo xestouse un extraordinario pensamento 

erotolóxico ao que nos imos referir nas páxinas que seguen.  

 As erotoloxías sánscritas como o Kāma-Sūtra23 -mostra das concepcións eróticas 

hindús a comezos da nosa era-24, non presentan aínda un carácter místico da experiencia 

sexual, senón que constitúen teknés amatorias sumamente elaboradas cuxa sabedoría 

debe conducir o practicante a unha existencia plena. Así, a miúdo interpretado de forma 

errónea e vulgarizado en Occidente como un texto obsceno ou mesmo pornográfico25, o 

profuso escrito de Vatsyayana Mallanaga26, datado arredor do século III, é un tratado 

sobre a conduta social e sexual pertencente á “Kāma shastra” (disciplina da erótica) e 

inclúe ademais moitas outras seccións que nada teñen que ver co sexo, con múltiples 

observacións sobre a conduta humana. Neste senso, cabe sinalar que o Kāma-Sūtra se 

inscribe na longa tradición intelectual india que considera a busca da satisfacción sexual e 

o contacto físico como aspectos esenciais dunha vida equilibrada. Así, na tripla tipoloxía 

dos obxectivos da vida (purusharthas), a sabedoría sánscrita sinala: o dharma 

(responsabilidade ética e social), o artha (gratificación dos obxectivos materiais e 

mundanos) e finalmente o kāma (dominio das prácticas físicas e sexuais). Cada un destes 

vieiros de plenitude humana, ética, física e material, é obxecto dunha ciencia ou disciplina 

(shastra); o kāma shastra ocúpase pois dos camiños axeitados para que os seres 

humanos satisfagan as súas necesidades como seres físicos e sexuais.  

 En xeral tendeuse a identificar o Kāma-Sūtra cun dos seus capítulos, o segundo, 

que se ocupa do comportamento sexual, despregando unha detalladísima erotoloxía27. 

 
22 Parece que o misticismo sexual do taoísmo chinés propiciaría o nacemento do Vajrayāna na India. E 
séculos despois sería de novo reintroducido na China na súa versión india (Van Gulik 2000: 594), de modo 
que o emperador da dinastía Ming restituíu a función orixinaria ás antigas estatuas eróticas lamaístas que 
serviran de líticos libros erotolóxicos para a instrución dos príncipes.   
23 O sutra é un xénero da literatura sánscrita, consistente en aforismos breves e moi expresivos. Vatsvayana 
compuxo neste xénero o seu tratado, que hai que entender como unha serie de “aforismos eróticos” 
(Pinkney 2003: 24). Vatsyayana presenta o estilo de escritura comprimida do texto orixinal do Kama-Sutra 
como o produto dunha antiga liñaxe intelectual. 
24 Segundo sinala Bishop, posiblemente moitas das ideas hindús que ligan os deuses e a sexualidade 
proveñan xa da antiga civilización do Indo cuxa fase álxida se sitúa cara o 2000 a. C., segundo parecen 
demostrar os restos arqueolóxicos de figuriñas itifálicas (ca. 4000 a. C.) que estarían anticipando xa a figura 
do deus Shiva. Ademais, xa os textos sagrados das Upanishads aluden a rituais sexuais que estarían na 
antesala dos Tantras (Bishop 1997: 68). 
25 Foi traducido ao inglés en 1883 polo erudito e explorador sir Richard Francis Burton quen eliminou moitas 
partes e verteu outras baixo velos eufemísticos, como as referencias ao lesbianismo, pederastia ou outras 
condutas consideradas non normativas.   
26 Poucos son os datos dos que se dispón sobre o sabio Vatsyayana. Parece que puido ter vivido preto da 
cidade de Patna Bihar (Pataliputra), e desde este centro urbano constrúe o seu refinado modelo de home 
urbano, de gusto aristocrático e sensual, gozoso na compaña de amigos e mulleres. Para este modelo de 
receptor prepara o seu tratado o sabio (Pinkney 2003: 45).  
27 O Kāma-Sūtra é sen dúbida o tratado máis preciso e minucioso da historia da erotoloxía. Agora ben, as 
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Mais o primeiro capítulo aborda a cuestión dos obxectivos esenciais da vida para un home 

refinado e cosmopolita; o terceiro capítulo céntrase na concertación do matrimonio28, 

mentres que o cuarto sinala os dereitos e deberes do esposo para coa(s) esposas(s). 

Tamén se aconsella, no quinto e sexto capítulos sobre a forma adecuada de aproximación 

ás esposas doutros homes e o trato con prostitutas e cortesás29. E igual cás erotoloxías 

exipcias e árabes, tamén o Kāma-Sūtra nos ofrece abondosa información sobre 

erotoloxías máxicas, facilitando receitas afrodisíacas e diversos tratamentos estéticos e 

estimulantes da libido. O grao de desenvolvemento didáctico da sexualidade e o carácter 

celebratorio dunha sensualidade natural son verdadeiramente extraordinarios e 

transmitidos cunha singularísima beleza literaria. Como sinala Lo Duca, o sistema de 

Vatsyayana “gira alrededor de la psicología de la educación erótica, a la luz de la más alta 

delicadeza y de la más exquisita sensibilidad” (Lo Duca 1970: 94). 

Agora ben, o dominio das prácticas eróticas constitúe un dos vieiros do 

coñecemento harmónico, pero a literatura sánscrita insiste tamén na necesidade do 

desapego do desexo carnal, que impide a liberación do espírito. E así, o último capítulo do 

Kāma-Sūtra advirte contra a entrega absoluta aos praceres sensuais e propón sempre 

unha vía de dominio e moderación, isto é, unha praxe erótica sometida ao dharma. Así as 

cousas, tamén o budismo tendeu a subliñar a necesidade de autocontrol e renuncia aos 

praceres eróticos. O Kāma-Sūtra, xunto cos antigos textos védicos coma o Atharva Veda, 

parecen ter inspirado algúns dos primeiros textos tántricos.  

No ámbito budista, o misticismo sexual encóntrase no Vajrayāna -Vehículo do 

 
súas múltiples ensinanzas non son nunca prescritivas senón indicativas e orientadas a aqueles que carecen 
de experiencia. A enorme gama de clasificacións esténdese desde a compatibilidade física -tipos e tamaños 
de órganos xenitais-, a capacidade para a resistencia e a predisposición sexual, ritmos e enerxías, 
posicións, tipos de abrazos, bicos, mordedelas e rabuñaduras, sons e palmadas, presións, condutas pre e 
postcoitais, etc. 
28 Se ben a aprobación paterna é esencial e a intervención familiar é moi importante, a diferenza da 
institución contractual do matrimonio occidental, o Kāma-Sūtra subliña a importancia da harmonía entre os 
futuros esposos e a gran responsabilidade na elección dun contraente educado, respectable, adecuado, que 
poida asegurar a felicidade matrimonial. Incluso se fai fincapé na compatibilidade persoal e astrolóxica. O 
Kāma-Sūtra instrúe ao futuro esposo tamén nas artes da dozura coa súa esposa virxe, os modos de 
aproximación mediante achegamentos afectuosos, xogos e tarefas compartidas que fagan nacer a tenrura e 
finalmente un profundo amor entre eles. Non en van o capítulo leva o título de “A arte de gañar a confianza 
da esposa”. Neste senso, cómpre sinalar que entre as sete formas de unión evocadas polo Kāma-Sūtra, 
denominarase “Unión falaz” á aproximación brutal, feito que marca un abismo cultural co noso occidente 
medieval por exemplo, no cal non soamente o dereito de pernada, senón os usos comúns permiten e 
mesmo fomentan a violación das mulleres. Ademais, o KS tamén sinala outro tipo de matrimonio, non 
concertado, e nacido da espontánea atracción entre dous seres: o chamado “matrimonio gandharva”, éxtase 
pasional respectado por ser o obxectivo primordial do matrimonio a felicidade conxugal (Pinkney 2003: 155). 
29 O matrimonio monógamo é sen dúbida o ideal de unión proclamado ao longo do Kāma-Sūtra, de modo 
que soamente recomenda o trato con cortesás aos varóns célibes. Así pois, en termos xerais non se 
recomenda o trato sexual con cortesás, mais instrúe aos homes sobre as circunstancias que poden permitir 
esa unión e os modelos comportamentais adecuados do bo cliente. Parece ademais que as cortesás, 
especialmente as cultas, cosmopolitas e refinadas de Pataliputra, eran tidas en grande estima pola mestría 
nas 64 artes amatorias (Pinkney 2003: 215–216). 
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Lóstrego-30, doutrina que desaparecería da India no século XII e cuxas ensinanzas se 

recolleron en Nepal, Tíbet e China. O corpo constitúe para esta doutrina a sé da Verdade 

suprema e medio mesmo da transmisión ou revelación da Verdade (Van Gulik 2000: 566), 

pois por medio da meditación pode eliminarse todo dualismo e entrar na vía unitiva de 

accesión á divindade e ao saber supremo que reside no Baleiro. De aí que o símbolo do 

alustro indestrutible31 se identifique co indestrutible Baleiro. Este misticismo sexual que 

procura o ideal dun fusional hermafroditismo espiritual asentou na meditación asociada á 

práctica do “coitus reservatus”32 coñecida tamén polas doutrinas taoístas, como temos 

visto. Na Idade Media o budismo Sajajiya retoma os principios do Vajrayāna e transforma 

a Shiva e Pārvāti na parella sagrada Khrisna e Radha cuxa paixón deu lugar a algunhas 

das máis altas manifestacións da lírica amorosa india, e que veremos recreado entre nós 

na mística amorosa da poeta Luz Pozo Garza. O motivo do amor carnal inspiraría tamén a 

produción da seita Baūl33 nos seus fermosísimos cantos murshida.     

 De desenvolvemento posterior ao Vajrayāna, os máis célebres tantras das seitas 

hindús Śaiva Śākta datan dos séculos XII e XIII34 e os máis antigos estudados ata o 

momento datan do século X (Van Gulik 2000: 584–585). Baséanse nos mesmos principios 

de base cós tantras budistas. A parella divina formada por Pārvāti e Shiva representa os 

principios feminino e masculino que xa temos visto, mais neste caso a deusa relegou ao 

deus converténdose na gran mestra que instrúe ao compañeiro, a sabia experta en 

coñecementos ocultos, tal e como a chinesa Su-nü -a Moza Sinxela- instruía ao 

Emperador Amarelo, tal e como as hetairas instruíron aos nobres gregos e como Diótima 

instruíu a Sócrates.  

 Parece, pois, que os primeiros datos que temos da existencia dun misticismo 

sexual indio son tardíos. O estudoso da vida sexual na antiga China, R. H. Van Gulik data 
 

30 Desenvolveuse a partir do Mantrayāna -Vehículo dos Feitizos-, doutrina que se centraba no saber dos 
feitizos, maxia, etc. Segundo Van Gulik, fusionaba elementos indobudistas con cultos locais non arios.    
31 A través da iconografía do “Alustro sacro” chégase á súa identificación co piar fálico hindú, e por 
extensión co propio pene que penetra a flor de loto, símbolo vulvar das culturas orientais.  
32 Segundo esta doutrina, o corpo humano posúe dous canais nerviosos a cada lado da columna vertebral, 
correspondentes á esfera “feminina” e “masculina” respectivamente. O canal feminino está asociado á 
enerxía creadora, á nai, aos óvulos, ás vocais, á lúa e finalmente ao Baleiro e á gnose. Pola súa banda, o 
masculino asóciase á enerxía creadora masculina, ao pai, ao seme, ás consoantes, ao sol e finalmente á 
compaixón e á praxe. A existencia deste dualismo, que mantén aos seres humanos escindidos, impídelles a 
súa iluminación e polo tanto mantenos encadeados, segundo a doutrina, á eterna cadea dos renacementos 
(samsara) (Van Gulik 2000: 570).  A unión sexual entre un home e unha muller permite crear un canal 
nervioso novo, nin masculino nin feminino, que nace da fusión do estímulo feminino e da gota de seme 
retida. Esta nova esencia, denominada “bindu” ascende ata a flor de loto que se acha sobre a cabeza 
conducindo ao practicante ao nirvana. O contacto coa muller permite así o acceso á divindade pois a unión 
física considérase xa unión espiritual.  
33 Van Gulik sinala nesta seita a fusión de elementos sahajiya e do misticismo sufí musulmán (Van Gulik 
2000: 591). 
34 Destas mesmas datas son os grandes templos con imaxinería erótica, de Konarak (S. XIII) e Khajuraho 
(S.X). 
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o nacemento do mesmo cara ao século VIII  (Van Gulik 2000: 582-583), coa floración e 

posterior expansión -a China, Nepal e Tíbet- do budismo Vajrayāna. Mais eses templos do 

erotismo, eses libros líticos da arte sagrada do amor amosaron ao mundo a arela 

profunda de harmonía cósmica en busca da aniquilación de todo dualismo. Macrocosmos 

e microcosmos especularmente unidos na disolución de toda escisión por efecto do 

desexo ou Kāma. Así, o estudoso da sexualidade Ruphus Camphausen define o Tantra 

coma un “sistema místico/espiritual de psicología y cosmología que aspira a la unión de 

los opuestos en todos los niveles del ser y el devenir, desde el nivel cósmico al cuántico, 

en los planos astral, mental y físico” (Camphausen 2001: 316). O obxectivo primordial do 

ritual tántrico é o “maithuna”, que identifica a parella humana coa primordial parella 

divina35, e ao mesmo tempo devén exercicio vital de control da respiración chegando ao 

cume da supresión de todo pensamento (Alexandrian 2002: 13). Neste senso, como 

sinala Mircea Eliade, a inmobilidade realizada nos planos do pensamento, respiración e 

emisión seminal, que constitúe o obxectivo máximo, ten como modelo o espírito puro -

Buda ou Shiva-, a total serenidade estática encarnada no caos cósmico (Eliade 2002:14). 

Estamos ante unha unión transfisiolóxica, atravesada polos principios cósmicos e de 

ilimitación divina, máis aló do tempo e do espazo. A voluptuosidade é neste contexto o 

vehículo do desexo e a portadora da tensión que conduce ao samsara.  

 A divulgación das artes sexuais orientais en Occidente, mal comprendidas e pouco 

e deficientemente asimiladas, leva a confundir as prácticas rituais tántricas con maxias 

sexuais ligadas a correntes ocultistas36, e as artes erotolóxicas con libelos obscenos de 

uso pornográfico. 

Tamén a cultura árabe, baixo o influxo das erotoloxías sánscritas e grecolatinas, 

readaptou ou incorporou o elemento sacro do misticismo sexual á súa propia erotoloxía, 

de xeito que, como ten sinalado Luce López-Baralt, unha boa parte dos tratadistas 

eróticos do islám foron sufís practicantes que perseguían a harmonización do elemento 

erótico e o relixioso (López-Baralt 1992: 241). Lembremos senón a poética da mística 

ardente de Rumī ou máis tarde a de Ibn Hazm de Córdoba, sen esquecer a mística 

sensual de Ibn Arabī. Mais esta escola espiritualizante non é máis ca unha das múltiples 

orientacións da complexa erotoloxía musulmá, que se manifesta nunha exquisita literatura 

erótica37, así como tamén en centos de obras de moi diversas disciplinas: médicas, 

 
35 O modelo de ritual tántrico vémolo na iconografía das incontables imaxes de Budas abrazados pola Shakti 
que poboaron os templos de Oriente. 
36 Véxase ao respecto a obra anteriormente citada de Sarane Alexandrian, A magia sexual (2002) e 
algunhas páxinas de Octavio Paz sobre o “erotismo relixioso” (Paz 1993: 20-21). 
37 Lembremos senón as múltiples pasaxes dunha clara asunción e expresión erótica de As mil e unha 
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xurídicas e mesmo astrolóxicas38.  

Se ben a sensualidade desbordante do mundo árabe chegou a nós a través dunha 

rica literatura licenciosa ou da man do casto amor udrí, cómpre advertir que unha gran 

cantidade de textos erotolóxicos asentan sobre un hibridismo xenérico que tende a 

integrar a sensualidade e a sexualidade na visión non escindida e harmónica do ser 

humano. En efecto, pode dicirse que o abismo que separa Oriente de Occidente en canto 

ás concepcións eróticas reside precisamente neste aspecto: mentres para Occidente, 

marcado pola ferida xudeocristiá da culpa e da caída, o corpo é cárcere da alma e sé dos 

máis baixos instintos, para Oriente -e neste caso o Oriente musulmán-, o corpo e a alma 

forman parte indisoluble do ser humano así concibido por vontade divina, do cal se infire 

que o sexo é igualmente venerable ante Deus. É máis, a unión carnal devén unha “obriga” 

do fiel que realiza as súas pregarias no acto de amor39.  

Neste senso, toda unha corrente erotolóxica musulmá, cuxos representantes 

maiores son Al-Ghazali, Nefzāwī e Ahmad Zarrūq, harmoniza a sexualidade coa máis 

profunda experiencia contemplativa e sacra. Al-Ghazali (s. XI) escribe o seu “Libro dos 

bos usos do matrimonio” como un tratado pedagóxico que pretende facer compatibles a 

relixiosidade e o goce matrimonial; Nefzāwī deixaranos no seu célebre e refinado Xardín 

perfumado (s. XV) unha exhaustiva análise da sexualidade humana como parte integrante 

da vontade divina xunto a unha detalladísima erotoloxía posicional, recomendacións de 

perfumes, receitas afrodisíacas, remedios contra a impotencia e os abortos, etc, etc, e 

todo mesturado de textos poéticos e lendas da tradición árabe. Nada máis lonxe da 

erotoloxía árabe que a culpabilización sexual ou o achegamento brutal. Así, o gran xurista 

Ahmad Zarrūq (XV) desprega toda unha serie de indicacións sobre os preliminares do 

coito, todo tipo de substancias e receitas máxicas insistindo con profunda sabedoría na 

necesidade da dozura no contacto sexual.  

É precisamente Ahmad Zarrūq a fonte primordial dun tratado erotolóxico de 

extrema singularidade, redescuberto ao mundo recentemente pola estudosa Luce López-

Baralt, un texto anónimo, escrito en castelán por un mourisco de comezos do século XVII, 

exiliado en Túnez, e que realiza unha inaudita síntese entre a erotoloxía mística e a 

literatura en lingua castelá. Un singularísimo tratado que a estudosa bautizou como 

 
noites, por poñer só o exemplo máis coñecido.  
38 Para un detallado estudo das erotoloxías árabes, é de obrigada consulta o excelente e documentado 
estudo de Luce López-Baralt, á que seguimos de preto nestas consideracións (López-Baralt 1992). 
39 Sempre, iso si, no seo da institución matrimonial. Non esquezamos que o islamismo asenta sobre un 
código socio-sexual sumamente estrito que non contempla a liberdade sexual senón a estrita observancia 
das leis do matrimonio. A unión sexual entre esposos concíbese tamén como un remedio ou prevención do 
adulterio.  
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“Kāma-Sūtra español”40.  

O achado, dun alcance histórico incalculable nos estudos erotolóxicos, constituiría 

o único caso de tratado erotolóxico en castelán que desculpabiliza a sexualidade e fai 

dela un ben precioso que anticipa o Paraíso (Martos 2008: 269) e é loanza a Deus 

mesmo. Este “teoerotismo” (Martos 2008: 269) celebra a total harmonía do espírito e da 

carne, de modo que a “ética musulmá do pracer” (López-Baralt 1992: 214) chegará ás 

letras hispánicas da man dun marxinado, un exiliado en pleno proceso de readaptación á 

cultura musulmá. As súas pregarias, salferidas de citas de Lope de Vega ou de Quevedo, 

a carón das máis tenras e acendidas instrucións amorosas, constitúen un documento 

extraordinario cuxas raíces filosóficas se funden nunha España medieval en contacto coa 

sensualidade dos tratados médico-erotolóxicos árabes, como veremos. 

E é que a Idade Media occidental non será allea á tradición erotolóxica árabe por 

medio, fundamentalmente, da difusión da cultura médica de raizame aristotélico-galénica, 

reformulada por Avicena e a Escola Salernitana. Así pois, a carón da máis profunda 

escisión e negación dos praceres do corpo, veremos tamén a multiplicación de tratados 

médicos que conteñen indicacións erotolóxicas espalladas en escritos xinecolóxicos e 

androlóxicos, como o Liber de coitu, de Constantino o Africano41 ou o Liber minur de coitu, 

da Escola Salernitana.  

Ante a documentación que manexamos, pode dicirse que boa parte da erotoloxía 

árabe pasou a Occidente a través de tratados médicos de natureza científica. Neste 

senso, sinala Enrique Montero Cartelle, editor do Liber de coitu: “la literatura de la 

tipología del De coitu es en el mundo árabe abundante y la que se encuentra en lengua 

latina es básicamente de origen directo o indirecto igualmente árabe” (Montero 1983: 20). 

Así pois, a carón dunha abondosa literatura licenciosa e de tratados especificamente 

erotolóxicos, xorden unha serie de obras mixtas, de xénero híbrido, como dixemos, que 

combinan a ciencia médica coas indicacións de tipo erótico. É interesante sinalar que este 

influxo árabe fará que o noso introdutor da scientia sexualis, Constantino o Africano, inicie 

o seu tratado médico sinalando que o propio Creador quixo a perduración das especies 

para o cal fixo das súas criaturas seres sexuados, dignificando así a sexualidade e o 
 

40  Foi publicado en 1992 na editorial Siruela co título Un Kāma Sūtra español e cun extenso estudo 
introdutorio. 

41 Datado no século XI, o Liber de coitu é atribuído a Constantino o Africano, como compilador ou autor, a 
partir do influxo marcadamente árabe. Cómpre sinalar igualmente a presenza reiterada de citas de 
Hipócrates e Galeno, autoridades que marcarán a ciencia médica do Medievo occidental, un sistema 
“ulteriormente refinado y reelaborado por los autores árabes” (Montero 1983: 27). Semella pois, segundo 
Montero Cartelle, que o Liber de coitu procedería dun ambiente árabe que bebe en raíces gregas, podendo 
ser unha compilación de antigos saberes gregos no que respecta á teoría médica, e de ciencia árabe no que 
respecta á farmacoloxía (Montero Cartelle 1983: 29). En todo caso, cómpre recoñecer a Constantino o 
Africano como o primeiro e grande introdutor da medicina greco-árabe en Occidente. 
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tratamento da mesma:  

 
Queriendo el Creador que el reino animal perdurase de forma segura y 

estable y que no se extinguiese, estableció su renovación por medio del coito y la 
generación, de manera que, gracias a esta renovación, no sufriese una destrucción 
total. Por esta razón plasmó en la naturaleza de los animales miembros que fuesen 
apropiados y específicos para esta función e infundió en ellos tan admirable 
disposición y tan agradable delectación que no existe animal alguno que no se 
deleite sobremanera con el coito (...). Hasta tal punto, en verdad, el coito es innato 
en la naturaleza de los animales que, aunque durante mucho tiempo les esté 
impedido, tan pronto se presente la posibilidad de realizarlo, dejando prácticamente 
de lado todo lo demás, lo llevan a cabo. El coito se hace entre dos animales: uno 
que eyacula el semen, otro que se le acopla y recibe el semen en su profunda 
concavidad, que se encuentra cerrada por todas partes, para que no se esparza y 
derrame por ningún lado (in Montero 1983: 77–79).  

 
Na procura dunha correcta hixiene sexual, mediante a fusión das ensinanzas árabes 

e o herdo hipocrático-galénico, nace o Canon de Avicena (908-1037), que sería traducido 

por Xerardo de Cremona no século XII e exercería unha enorme influencia na medicina 

occidental. Trata no seu cuarto capítulo os temas médico-eróticos, de xeito que como ben 

di López-Baralt, a arte médica de Avicena prepara xa o camiño dunha arte erótica (López 

Baralt 1992: 186). 

Veremos así o xurdimento, nos séculos XIV e XV, de tratados como o Lilium 

medicine, de Bernard de Gordon, a Rosa anglica, de Jean de Gaddesden, o Tractatus 

matricibus de Anthonius Guainerius, ou a Summa conservationis de Guilielmus de 

Saliceto, que responden xa a un coñecemento erótico impregnado da sensual celebración 

árabe, prestando atención aos xogos preliminares, á busca da prolongación do pracer, 

etc.  

Mais probablemente o tratado médico-erotolóxico máis célebre do noso Occidente 

medieval foi o catalán Speculum al foderi (s. XV), de contido máis erotolóxico que médico, 

aínda que cabe subliñar que as graduacións e vans intentos clasificatorios que hoxe 

facemos respecto aos límites xenéricos non parecen corresponder á aproximación global, 

e mesmo integral, de moitos destes tratados medievais que se deslizan da medicina á 

erotoloxía sen aparente contradición, tratándose, como se trata, dos saberes do corpo. E 

neste mesmo senso, textos como o Liber de passionibus mulierum, atribuído a Trótula, a 

enigmática comadroa salernitana, insire orientacións cosméticas a carón de indicacións 

xinecolóxicas.  

Mais volvendo ao Speculum, cómpre sinalar a detallada arte erótica posicional que 

o achega máis ás erotoloxías chinesas e indias que aos tratados médicos da época, de 

modo que Jacquard e Thomasset teñen sinalado: “est le seul traité connu jusqu’à ce jour 
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qui délivre en clair un art des positions avant la Renaissance” (Jacquard, Thomasset 

1985: 188). Sen dúbida, a existencia de tratados coma este deben facernos cuestionar os 

tópicos dunha Idade Media escurantista e absolutamente dominada polo sermón relixioso 

e a extrema procura da castidade. A realidade social parece ter sido moito máis complexa, 

e o Eros medieval un fenómeno plural e polimorfo que tenta e ao tempo atemoriza ao 

clero, que é cantado cunha profusión lasciva ou cunha mística ardente de Oriente a 

Occidente. E se ben os críticos erotómanos insisten na diferenza fundamental no tocante 

ás visións eróticas orientais e occidentais, haberá que matizar esta fractura, polo menos 

no que concirne á Baixa Idade Media.  

Certamente, cómpre sinalar que Oriente desprega desde tempos remotos unha 

poética e unha pedagoxía erótica que deu lugar aos célebres libros de alcoba, tradición á 

cal Occidente foi poroso en diferentes momentos da súa historia, como vimos, filtrando e 

integrando estes saberes en diferentes textos científicos. Mais fronte á espiritualidade 

oriental, fundamentalmente india, que sacraliza o sexo e o converte nun vieiro de 

plenitude vital e mesmo de iluminación, as sociedades occidentais crearán códigos 

amorosos, normas de comportamento, morais sexuais destinadas a socializar o instinto 

sexual e canalizar a paixón. Mentres que para Oriente o sexo tende a ser unha ética 

espiritual, para Occidente é unha moral sexual. Vexamos entón en que mitemas funden as 

súas raíces os nosos códigos amorosos. Vaiamos ao inicio. Á natureza de Eros. 
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 5. Da natureza de Eros 
 

Por Eros iniciarei as miñas palabras 
pois coas palabras acende el o lume. 

 
Anónimo, Antoloxía Palatina, Libro V. 

 
 
A palabra “erotismo” foi acuñada no século XIX a partir do adxectivo “erótico”, que 

se empregaba como termo médico e literario. A súa etimoloxía, procedente do latín 

eroticus, deriva do grego e remite a un mito: Eros, deus grego do amor-paixón. Desde 

logo, na Antiga Grecia, o termo Eros abrangue unha ampla aplicación semántica, 

referíndose ao desexo sexual, ao afecto, como tamén á preferencia ou atracción -non só 

polas persoas-, unha forza que ten como obxectivo a satisfacción dun desexo ou 

necesidade física, isto é, dun apetito (Boehringer 2007: 98). 

Como é sabido, o relato mítico das orixes de Eros retrotráese á cosmogonía 

primeira da nosa tradición occidental, pois preséntase como forza motriz das orixes do 

universo. Así nolo transmite toda a tradición literaria grega e nolo contan as Rapsodias 

órficas e a narración hesiódica situando a Eros xunto a Caos e Gea, ao trazar os mitemas 

fundacionais cosmogónicos, teogónicos e antropogónicos (Ramos 2000: 124). Eros 

representa, nesta poderosa tríada, a ubicua enerxía creadora. Así pois, o logos filosófico 

asentará nunhas raíces míticas fortemente vinculadas a Eros como o vemos no herdo dos 

pensadores presocráticos, como Parménides42, e sobre todo Empédocles. Aquí, o amor 

cósmico de Eros e o amor persoal de Afrodita fúndense nunha soa forza que move e 

integra a esfera do universo, un Eros que posibilita a harmónica unión dos elementos e 

polo tanto a fusión dos contrarios, anulando a discordia (Calame 2002: 187).      

 Eros devirá, pola forza incontrolable que exerce sobre os humanos, un deus 

temible, feito que adquire un importante relevo nos discursos eróticos da poesía lírica 

arcaica. O furor, a forza irracional, esencia do deus, maniféstase na obra dos poetas 

mélicos como Arquíloco, Safo, Anacreonte, Íbico ou Teognis de Mégara, así como poderá 

verse igualmente na traxedia clásica, na forma dun amor que o altera todo, unha forza 

desestabilizadora do equilibrio da polis43 (Villarrubia 2000: 65-66). O intento de resistirse 

ao pulo de Eros ou Afrodita podía mesmo, nestas coordenadas, considerarse unha falta 

 
42  Parménides situou a Eros como o primeiro en xurdir entre tódolos deuses. 
43 Parece que xa os gregos primitivos consideraban a Eros un Ker, unha “malicia” alada, como a Vellez ou a 
Peste, no senso de que a paixón sen freo podía ser perigosa para unha sociedade organizada (Graves 
1996: 68). 
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de hybris, é dicir, un exceso de soberbia ante a divindade (Luque 2000: 23). 

 Mais, como é sabido, foi Platón quen definitivamente situou a Eros no centro do 

discurso filosófico e lexitimou a loucura irracional do pulo amoroso44. A preocupación 

filosófica ao redor de Eros insírese nun intento de racionalización e adecuación do pulo 

amoroso no seo dunha sociedade organizada. Os diálogos platónicos inician unha 

corrente sublimadora de Eros que alimentou as bases filosóficas da tradición amorosa 

occidental durante séculos, como veremos. Pois, como se sabe, Eros é entendido como 

enerxía ascensional do sensible cara ao intelixible, da mortalidade cara á inmortalidade, 

da beleza cara á idea da beleza.  

 Platón exporá as súas teorías sobre o amor en tres diálogos: o Lisis, o Banquete e 

o Fedro. Como é sabido, o primeiro dos diálogos ten como tema a amizade e constitúe o 

primeiro tratado sobre a filía. O Lisis prepara xa o nó teórico platónico do Banquete, pois 

entende a amizade e o amor como busca da Beleza suprema, como pulo cara a un ben 

superior. E no Banquete, Platón presenta seis eloxios que constitúen un canto positivo de 

Eros fronte á tradición literaria do Eros tormentoso. Semella que Platón amosa a través 

das teorías expostas por Fedro45, Pausanias46, Erixímaco47, Aristófanes48 e Agatón49 os 

discursos da tradición grega anterior ao propio Platón (Ramos 2000: 128), aínda que para 

outros estudosos os diferentes discursos que preceden ao de Sócrates cumprirían unha 

función de referente contrastivo para logo afondar na reflexión herdada de Diótima de 

Mantinea a través de Sócrates (Boehringer 2007: 92).  

 
44 Segundo algúns estudosos, antes da centralidade de Eros no discurso filosófico de Platón, o deus non 
recibía apenas culto en Grecia, agás nun santuario en Tespias de Beocia. Alí era adorado en forma dunha 
pedra negra (Ramos 2000: 126).   
45 Fedro cantará  as calidades do amor pederástico, como impulsor de boas accións, valor e sacrificio.  
46 Pausanias exalta igualmente a pederastia e establece a dicotomía entre Afrodita Urania ou Celeste e 
Afrodita Pandemo ou Vulgar, así como o seu correspondente Eros Uranio ou Pandemo. Pausanias introduce 
unha nova categoría dicotómica que non estaba presente no Eros da poesía arcaica e advirte que só o amor 
Celeste do homoerotismo é beneficioso para a polis, pois impulsa a areté. Agora ben, esta oposición entre 
os dous tipos de amor (un celeste, en relación coa alma, e un corporal, en relación co terrestre), expresada 
xa no Timeo e no Banquete parece derivar, en realidade, dunha dicotomía profunda entre “enfermidade” e 
“saúde”, de clara raizame hipocrática. Así, no Timeo, Platón aludirá ás enfermidades do corpo -entre elas, 
humores e manías- como fontes das enfermidades da alma. Deste xeito, a clasificación amatoria platónica 
senta as súas bases nunha reflexión de tipo científico a partir da análise médica hipocrática (García Gual 
1983), e da tradición dos presocráticos, na busca dunha harmonía universal, na que o ser humano participa 
do cosmos en virtude das leis da physis.   
47 Para Erixímaco, Eros é unha forza cósmica da que o ser humano forma parte, unha forza de harmonía 
universal que une os contrarios. 
48 Aristófanes exporá a coñecida teoría do andróxino primordial e a natureza de Eros como busca da metade 
perdida, o cal lexitima as diferentes formas de amor, converténdose nun mito positivo e liberador ao 
respecto, e así, malia tratarse dun discurso paródico evidencia a existencia do homoerotismo feminino a 
carón do masculino e da heterosexualidade. Paralelamente, Agatón fai unha “defensa moral” da homofilia 
(Calame 2002: 189).  
49 Agatón cantará a xuventude e beleza de Eros e atribuiralle as calidades do bo filósofo: sabedoría, coraxe, 
xustiza e moderación, para finalizar igualando os efectos do Eros aos da mesma poesía.  
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 Así pois, Platón presenta as tres naturezas de Eros: o primordial ou cosmogónico, 

o Eros-Afrodita ou teogónico, e o Eros-demon. Este último pertence xa ao legado 

epistemolóxico da sacerdotisa de Mantinea, Diótima, cuxas ensinanzas recolleu Platón 

por vía socrática. É este un Eros intermediario entre o ser humano e a divindade, pulo de 

atracción e axente -elevador e positivo- da unión mística. Eros é ademais filósofo, forza 

que tende cara á sabedoría e a beleza. O furor amatorio, a manía erótica, a posesión 

divina, impulsa o ser humano á contemplación da Beleza, pois a contemplación do ser 

amado lévao á reminiscencia da verdade de modo que inicia o vieiro cara á realidade 

transcendente. Pode pois establecerse un paralelo entre a contemplación da beleza física 

e a contemplación que a alma fai dese real transcendente. A través da ascese espiritual, 

Diótima parece indicar xa o camiño de sublimación do Eros no sofos (De Martino 1996: 

39). A sabia de Mantinea50 subliña a dicotomía do pulo erótico, de modo que os que son 

fecundos con relación ao corpo aman as mulleres, e inclínanse con preferencia a elas, 

buscando, insiste a filósofa, a inmortalidade na procreación. Mais os que son fecundos 

con relación ao espírito, estes buscarán a sabedoría e a virtude polo amor a unha alma 

bela e as súas creacións serán belos discursos. Diótima canta a beleza imperecedoira, 

increada, absoluta e inmaterial, eterna, pois nada nela é sensible ou corporal, corruptible. 

Nesta escala ascensional cara á Beleza absoluta, aquel que chega a contemplar a idea 

desta Beleza, será quen de crear virtudes verdadeiras.     

Así pois, ao final do Banquete, Sócrates advirte a Alcibíades que a vista profunda, a 

do entendemento, é máis aguda cando desaparece a ollada física, pois a mirada do 

entendemento vai máis aló da aparencia física, considerada ilusoria51. A condena do amor 

carnal vémola xa no Fedro52, no “erótico” de Lisias, mais é no segundo discurso socrático-

 
50 Como sinala Claude Calame, a presenza dunha muller no discurso sobre Eros, dunha estranxeira sabia, 
non é precisamente un factor sen importancia, senón todo o contrario: “(...) Diótima, la mujer sabia de 
Mantinea, la Mantiniké: por su origen es la mujer al mismo tiempo poseída (de maniké) y adivina (mantiké). 
Única mujer invitada (xéne: a la vez huesped y extranjera) al Banquete mediante la voz de Sócrates, es 
también la única en poder hablar de la locura amorosa con conocimiento de causa. En efecto, las mujeres 
son esencialmente las señoras de la posesión divina (...) La manía, inspirada por los dioses y puerta de 
acceso al ámbito divino, es, por lo tanto, superior -como muestra la tradición- a la sabiduría prudente 
(sophrosyne), dependiente del hombre” (Calame 2002: 193).  
51 Neste senso, cabe entender que, na relación de homofilia, a función da filía do eromenos é a elevación 
espiritual do erastés, quen a través do seu amor polo mozo se eleva máis aló das aparencias materiais. A 
cuestión da equivalencia ou reciprocidade erótica neste tipo de relación é moi discutida (Vernant 1989: 159 
e ss.; Calame 2002: 196 e ss.).  
52 Platón achéganos aquí ao concepto do Amor como loucura ou enfermidade, isto é, unha manía, ou furor, 
a carón do furor místico, profético e poético. A idea da dupla natureza da alma -racional e instintiva- 
transmítenola Platón por medio da imaxe dos cabalos alados e o auriga. A parte instintiva da alma 
identificarase coa loucura, coa atracción cara ao goce. Mais se a parte racional da alma domina os instintos, 
esta loucura erótica pode ser equiparada á divina, accedendo así a unha participación entusiasmada na 
divindade. O pulo amatorio pode pois conducir á divindade a través da contemplación da beleza e dun 
proceso de anagnórise que permite a identificación entre os amantes polo recordo. Como ten sinalado 
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platónico, onde Platón incide na idea do amor como nostalxia dun absoluto xa 

contemplado pola alma que tende á inmortalidade. A teoría platónica da alma ten unha 

importancia central na consideración teórica de Eros, pois a través do Eros sublimado a 

alma platónica recobra as súas ás e libérase do ciclo das sucesivas reencarnacións, 

recuperando a súa perfecta inmortalidade. Mais o amor carnal conduce ao castigo eterno 

da alma que descende ao Hades. 

A derradeira obra de Platón, As Leis, escrita probablemente en data posterior ao 

360 a. C., constrúe unha idea da cidade53 que controla o uso dos praceres e induce á 

resistencia aos mesmos na busca dun equilibrio físico e psíquico do bo cidadán. Así, nas 

leis platónicas prohibirase toda práctica sexual que non conduza á lexítima procreación, 

aludindo claramente aos conceptos de fidelidade matrimonial e castidade prenupcial. 

Agora ben, como ten sinalado a estudosa Sandra Boehringer, non debemos deducir deste 

discurso unha crítica ás relacións homosexuais en concreto senón a toda unión ilícita, 

entre as que se contarían na mesma orde de cousas, as unións heterosexuais non 

permitidas, como as adúlteras ou as concubinarias (Boehringer 2007: 132) que darían 

lugar a descendencia ilexítima. O perigo de desestruturación da orde social está na base 

do discurso platónico das Leis. 

Tanto as Leis coma o Banquete dannos unha idea do Eros como un movemento da 

alma impelido polos apetitos do corpo. Un Eros non sexuado, que non implica unha 

concepción homo ou heterosexual da atracción sexual senón un libre desexo dun ser cara 

a outro independentemente do seu sexo biolóxico. 

A filosofía da sabia de Mantinea, referida na idea platónica do Eros mediador que 

guía cara á virtude, foi retomada polo platonismo medio da obra de Plutarco, quen no seu 

Amatorius presentou a Eros xa non coma un demon senón coma un gran deus no que 

converxen o ben e a perfección. Plutarco inclinouse pola defensa do amor heterosexual, 

considerado máis profundo, mais foi Plotino quen fixou definitivamente a teoría 

neoplatónica do amor, defendendo a existencia da dupla natureza do amor: o puro e 

 
Guillermo Serés no seu maxistral estudo sobre a transformación dos amantes, a identidade especular dos 
amantes funda o propio concepto de amor, entidade iluminada que concibe a continua transformación do 
amante no amado, como veremos na tradición poética de Occidente de raíz platónica. Neste senso, sinala 
Guillermo Serés que este “cuarto furor”, o máis célebre, “tendrá una vigencia medieval asegurada merced a 
la sistematización aristotélica, a los tratados de medicina y filosofía natural, a los autores místicos 
medievales y humanistas de raíz platónica y paulina, y a la tradición poética que va desde los trovadores a 
los neoplatónicos, pasando por el “dolce stil nuovo” y corrientes afines” (Serés 1996: 19).   
53 A importancia desta obra estriba no seu carácter de posta en discurso dun modelo práctico de cidade, non 
dun ideal utópico como viramos na República. Deste xeito é probable que Platón filtre nesta obra algunhas 
das prácticas existentes na Grecia da súa época pois ten como receptores da súa obra os cidadáns que 
forman parte do proxecto lexislador para o pobo ateniense. Estariamos pois, como ten sinalado Boehringer, 
ante un “necesario pragmatismo” na construción deste modelo político-social (Boehringer 2007: 139).  
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casto, que aspira á beleza, e o impuro, que tende á unión carnal. Así, o amor resólvese 

como medio de accesión ao Absoluto, ao Un orixinario, a través da beleza, e por medio 

tamén da negación rotunda do corpo, considerado xa coma un cárcere.                 

 Esta escisión neoplatónica entre o Eros casto e o Eros impuro sentou as bases 

dunha idea do amor presente na tradición de Occidente de raíz espiritualista e metafísica, 

antimaterial, negadora da carne e de toda pulsión sexual. No comezo, pois, establécese 

un principio negador que marcará a tradición filosófica occidental opondo o logos á paixón 

ou pulsión. 

 Mais como é sabido, procede de Aristóteles a sistematización profunda do corpus 

doutrinal platónico referente ao amor, desde un posicionamento naturalista. Á marxe, polo 

momento, do concepto de amizade, desenvolto na Ética e na Política, Aristóteles sentará 

as bases dunha visión do amor como pulsión orixinada nun sistema psicofísico no que 

toman parte activa a alma e o corpo, como sinala en De anima. Deste xeito, Aristóteles 

presentaranos un Eros definido como desexo de reprodución, que xirando en torno ao 

corazón como unha efervescencia sanguínea espállase, por medio do pneuma, a todo o 

corpo. O aumento da temperatura corporal asóciase aquí a unha perda da racionalidade 

ante a visión desexante, polo que estamos de novo ante unha concepción que acerca a 

ontoloxía amorosa á loucura ou a estados de alteración da función cognoscitiva. Así, para 

o Estaxirita, todo amor procede da sensación, posteriormente absorbida pola fantasía e 

modificada ou sublimada polo pensamento. A alma ama con imaxes, dinos o filósofo en 

De anima, e cando a memoria intervén devolvéndonos esas imaxes, xorden certas 

perturbacións que orixinan a célebre “enfermidade de amor”, imposibilitando a existencia 

dun amor intelectivo. Deste xeito, Aristóteles trazará unha serie de etapas na 

conformación do proceso amoroso que marcarán decisivamente o curso das formulacións 

médico-filosóficas occidentais ata ben entrado o século XVII.  

 Podemos dicir, polo tanto, que desde os primeiros testemuños filosóficos e 

iconográfico-literarios da Antiga Grecia, recoñécese o establecemento de modelos máis 

ou menos ríxidos, algúns institucionalizados, de aproximación amorosa e xestión das 

sexualidades, con códigos eróticos asociados. Comecemos simplemente sinalando que a 

aparición de Eros ou de Afrodita, ambas divindades relacionadas co amor e o desexo 

sexual, dáse en contextos determinados, de xeito que non se produce a confluencia 

descontextualizada de ambos nun mesmo rexistro. Afrodita, deusa do Amor, está presente 

desde o comezo mesmo nas accións relativas á consecución amorosa, mentres que Eros 

tende a limitarse ás escenas de incitación sensual, de xeito que unha vez consumada a 

unión non é necesaria a súa presenza (Calame 2002: 119). Do mesmo xeito, a 

 40



UNIÓN LIBRE | No principio foi o pracer 

 
sexualidade transgresora fica baixo o dominio de Dionisos, asociada sempre na 

iconografía arcaica e clásica á figuración salvaxe e marxinal da animalidade dos sátiros 

(Lissarrague 1987). Vemos pois que, no seo dunha sociedade dada, a regulación do Eros 

pode ser de carácter relixioso, pero tamén de orde moral, pode provir de discursos 

médicos, científicos, hixienistas, e obviamente vehicularse por medio das súas expresións 

artísticas. Interesantes neste senso son as palabras de Octavio Paz quen explica a 

función de Eros convertido en código regulador do instinto sexual: 

  
 En su raíz, el erotismo es sexo, naturaleza; por ser una creación y por sus 
funciones en la sociedad, es cultura. Uno de los fines del erotismo es domar el 
sexo e insertarlo en la sociedad. (...) El sexo es subversivo: ignora las clases y 
las jerarquías, las artes y las ciencias, el día y la noche (...) hemos tenido que 
inventar reglas que, a un tiempo, canalicen al instinto sexual y protejan a la 
sociedad de sus desbordamientos. En todas las sociedades hay un conjunto de 
prohibiciones y tabúes -también de estímulos e incentivos- destinados a regular 
y controlar al instinto sexual. Esas reglas sirven al mismo tiempo a la sociedad 
(cultura) y a la reproducción (naturaleza). Sin esas reglas la familia se 
desintegraría y con ella la sociedad entera (Paz 1993: 16-17). 
 

 En efecto, nas sociedades occidentais o erotismo ten sido metáfora social, espello 

das pulsións e tensións da comunidade, e mesmo pulo transgresor que ataca en 

aparencia a propia norma. Ten sido instrumentalizado e convertido en signo e 

metalinguaxe que reenvía a significados sociais de profundas implicacións morais. 

Quizais máis que ningunha outra realidade, Eros manifesta no seu complexo, e a miúdo 

paradoxal labirinto, o máis profundo código que pode rexer unha comunidade. Eros 

pertence a unha esfera socio-simbólica que reflicte normas de conduta, ao tempo que as 

crea e recrea. Funcionan como códigos eróticos, por exemplo, a pederastia grega ou o 

amor cortés da cultura trobadoresca. Pero máis alá mesmo da estrita codificación en 

fenómenos literarios como pode ser o “amor cortés”, o código moral de conduta amorosa 

penetra nas máis diversas redes textuais e contextuais.  

 A “enfermidade de amor” aristotélica, de gran transcendencia médica e tamén 

literaria, como vimos, é non obstante negada polo discurso médico-filosófico da 

psicanálise freudiana, que condenou o Eros ao radical pesimismo que leva a tensión 

erótica ao malestar na cultura. A tráxica condición do individuo está para Freud 

decisivamente marcada pola busca dramática da satisfacción dos seus desexos, ao 

tempo que a cultura reprime os instintos elevando o ser humano por enriba da 

animalidade. Mais a pesar de ser a cultura axente represor, está igualmente ao servizo de 

Eros e Eros é axente civilizador unha vez sublimado, controlado, reprimido, canalizado, 

como ensinou Freud  no seu clásico O malestar na cultura (1930). 
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 O novo suxeito freudiano é un suxeito da saturación sexual, cume do dispositivo de 

sexualidade ao que aludía Foucault. Esta actitude condenatoria enraizada no pesimismo 

discursivo freudiano procede xa da metafísica alemá representada por Schopenhauer 

(Puleo 1992: 9-10), que interpreta a atracción erótica como fatal encarnación ontolóxica 

da enerxía cósmica que denominará “Vontade de vivir”. Estamos pois, como di Savater, 

ante a “xénese do pesimismo xenital” (Savater  1988: 19). Así, fronte ao carácter positivo 

de “ágape”, Eros maniféstase como a terrible servidume do ser humano ao instinto sexual, 

que determina de modo máis esencial ás mulleres polo seu “destino de reprodutoras”, 

pola súa “identidade de natureza”. A beleza feminina é pois, a gran trampa que a natureza 

desprega ante o home para a continuidade da especie, non sendo en ningún momento 

consideradas outras sexualidades non reprodutoras.  

 Pois ben, fronte á “trampa da especie” e á sexualidade reprodutora desenvolveuse 

paralelamente outro concepto de sexualidade identificada como liberación dos praceres 

ocultos e prohibidos54, a chamada “sexualidade transgresora” á que temos feito referencia 

no inicio destas páxinas, e que tivo en Georges Bataille, xa no século XX, o seu maior 

teórico.  

 En L'Érotisme (1957) Bataille fala dunha tripla estrutura do Eros e distingue así o 

erotismo dos corpos, o erotismo dos corazóns e o erotismo sagrado. A forza central do 

Eros impele ao ser humano marcado pola ferida incurable da discontinuidade á busca 

dunha continuidade perdida, que o liga ao ser que lle deu vida mediante a reprodución e 

que o reintegrará pola morte á nada que precede. A fusión orgásmica nega pois 

transitoriamente a racionalidade, e  polo tanto, a civilización, e reintegra o ser humano na 

continuidade natural orixinaria. O erotismo dos corpos para Bataille está indisolublemente 

unido ao erotismo sagrado na mística unitiva final. E nesta busca transcendente da 

disolución identitaria, o discurso heterosexual batailleano sitúa as mulleres como 

esencia(is) mediadoras, que “preparan” a fusión climática da total disolución. O erotismo é 

para Bataille sexualidade humana marcada pola conciencia do prohibido e da súa 

transgresión, e é o paso dunha sexualidade “sen vergonza” -animal- a unha sexualidade 

vergonzante o que marca a condición humana da sexualidade, isto é, o recoñecemento 

das interdicións e do “mal” introduce o pulo erótico transgresor.  

 O erotismo batailleano é pois histórico, axente mesmo do proceso hominizador, 

sendo o tabú do incesto o mecanismo esencial civilizador que regula as pulsións animais 
 

54 O gran interdit batailleano é, desde logo, o tabú do incesto, xurdido paralelamente ao establecemento 
cultural de regras de hixiene, relacionadas co noxo, o excremento, o bestial, a morte en último termo. O tabú 
do incesto buscaría así o mantemento dunha “zona pura” (Puleo 1992: 155).   
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pero que paralelamente designa a muller prohibida como o novo “obxecto de desexo” 

erótico. A muller representa a beleza por antonomasia, a beleza ocultadora do horror 

viscoso xenital, a trampa da natureza schopenhaueriana, que comunica a vida coa morte 

e que é en si mesma vida e morte, abismo destrutor ao tempo que elemento pasivo55. O 

Eros batailleano relaciónase así coa idea de sacrificio e coa orde do rito.  

 A unión física,  relacionada en Bataille coas escuras sombras da excrecencia e o 

horror, co pesimismo decimonónico, transborda ao terreo do pathos e devén paixón, 

“erotismo dos corazóns”. Pois esa precaria paixón, ao tempo profunda, persiste como 

tentativa de transcendencia e superación da discontinuidade e conduce ineludiblemente 

ao erotismo sagrado: “(...) la experiencia mística, en la medida en que tenemos en 

nosotros la fuerza para operar una ruptura de nuestra discontinuidad, introduce en 

nosotros el sentimiento de continuidad. Lo introduce por otros medios que el erotismo de 

los cuerpos o que el erotismo de los corazones” (Bataille 1988: 38).  

 O novo misticismo batailleano propón un Eros de raíz platónica e cristiá, negador 

das pulsións instintivas para logo retornar a elas mediante a transgresión da norma, sen 

propoñer verdadeiramente un novo modelo. O discurso batailleano sobre Eros é, pois, un 

discurso transgresor pero non subversivo. Así, Sartre, na súa crítica ao satanismo 

baudelairiano exaltado por Bataille, dirá que a transgresión non crea valores novos e que 

o pracer non se libera ao non ser disociado finalmente da noción de “falta” (Sartre 1947a: 

89-90; 1947b: 174-229).  

 En efecto, o Eros batailleano exalta a transgresión de raíz libertina e sadiana 

contida na beleza do exceso, do límite voluptuoso da carne, e da destrución integrada no 

mal, como vemos na súa obra La Littérature et le Mal (1957). Pois a destrución e os 

impulsos sádicos, ocultos e mortais do ser humano libéranse en contraposición á norma 

civilizadora e son axentes dunha expansión que Bataille relaciona co aspecto orxiástico-

sacrificial de antigas civilizacións perdidas, identificadas coa humanidade nun suposto 

estado primitivo, e tamén coa éxtase mística e a orde sagrada. O Eros batailleano sitúase 

así na corrente ética transgresora patriarcal, que tende a traspasar os límites da 

outredade mediante o dominio e a destrución, en aras da liberación total dos sentidos e as 

pulsións máis íntimas enfrontadas a unha civilización represora e coercitiva.  

 No espazo filosófico oposto, unha tendencia do surrealismo e tamén a esquerda 

 
55 O “obxecto erótico” por antonomasia en Bataille é a prostituta que representa aquí non un ser en si senón 
un ser para outro. A figura oposta é a da esposa, imaxe da muller reprodutora, non menos obxectualizada cá 
da prostituta; obsérvese que Bataille comparouna a un tixolo ou un moble como parte integrante da domus, 
como se ve en Histoire de l'érotisme (1976).  
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freudiana asentaron o discurso sobre Eros entorno á idea do acceso ao Absoluto, á 

Xustiza e á Verdade a través da experiencia erótica, como veremos. Liberación que 

alcanza a categoría de mito redentor e de retorno á natureza intocada baixo a forma dun 

pensamento utópico. Volvamos pois aos mitos das orixes de Eros e con el ás 

formulacións codificadoras das utopías eróticas. 
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6. Mitos das orixes e códigos da utopía erótica  

 

 
Je ne pense pas que l’utopie soit une projection vers l’avenir 

 mais c’est un mode de vivre 
 

René Schérer 
 
 

Siempre se puede sostener que en el frontispicio  
de toda utopía figura la inscripción “aquí se sueña”. 

¿Dónde podrían tratarse, más cómodamente, por ejemplo, 
los problemas sexuales vistos como una liberación  

de las constricciones religiosas y morales?  
 

Raymond Trousson 
 

Qu'il nous suffise de poser,  
à l'adresse des pourfendeurs de l'utopie,  

qu'une société sans utopie, privée d'utopie,  
est très exactement une société totalitaire,  
prise dans l'illusion de l'accomplissement,  
du retour chez soi ou de l'utopie réalisée.  

 

Miguel Abensour 

 

 Xunto coa memoria das cosmogonías prefilosóficas asentadas no poder de Eros, 

téñense elaborado outros mitos das orixes cos ollos postos no amor como forza de 

atracción fundadora. Son mitemas que remiten ao soño e á utopía e que na súa 

formulación dunha sociedade ideal propoñen tamén modelos xenérico-sexuais, 

converténdose así en obxecto interesante de estudo das ideoloxías sobre a cuestión 

sexual, e a erótica en último termo. Pois das construcións ideais emanan discursos que 

en moitas ocasións simplemente substitúen unha forma de control sobre o corpo por outra 

diferente pero igualmente constritiva en maior ou menor grao. Outras utopías, non 

obstante, propoñen modelos de erótica libre, pracenteira e carnal, que proxecta as súas 

raíces en soñados referentes anteriores a toda orde.  

 Tal vez xa a antigüidade formulou estes mitemas, a través do discurso filosófico do 

epicureísmo no seu rexeitamento da institucionalización do amor, no radical relativismo 

dos escépticos ou, como evidencia a postura dos cínicos coma Dióxenes Laercio, Crates 

de Tebas ou Hiparquía, a favor da supresión do matrimonio e a total liberdade e igualdade 
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entre as persoas que implica a libre unión dos seres, así como a satisfacción sexual 

pública.  

 Agora ben, cómpre ter presente que o lugar que ocupa a reflexión sobre a 

sexualidade nas utopías adoita ser secundario e, na maior parte dos casos, encadrado no 

discurso de regulamentación da esfera das paixóns, consideradas como elementos 

desestabilizadores e que deben ser, por tanto, obxecto dun control fortemente represivo. A 

utopía devén así espazo privilexiado de encontro e disonancia de discursos sobre o sexo 

e as paixóns humanas, reflectores de contra-lecturas pero tamén filtros das condutas e 

dos prexuízos xenérico-sexuais de cada época histórica, ideas que o autor tenta subverter 

ou reforzar na súa sociedade ideal que debe servir de espello ós seus e ás súas 

conxéneres.    

 Parece que as orixes do pensamento utópico atópanse na Grecia do século V a. C. 

Segundo Dióxenes Laercio, xa o cínico Antístenes compuxera unha República baseada 

nun réxime austero e ascético, a anulación da propiedade privada, a vida natural lonxe 

das cidades, a igualdade de sexos, o rexeitamento das distincións nacionais e a 

instauración da unión libre. 

 Agora ben, a historia da utopía, e o propio concepto de utopía, a pesar das súas 

resonancias liberadoras, poñen de manifesto con frecuencia, como avanzamos, o forte 

carácter constritivo dalgunhas destas figuracións nas que, como sinala Raymond 

Trousson, “toda tendencia anárquica o simplemente centrífuga resulta vigorosamente 

reprimida en nombre del orden y la estabilidad” (Trousson 1995: 19). Así pois, o xénero 

utópico asenta sobre un paradoxo, pois o seu proxecto de sociedade ideal créase a partir 

da represión, o eudemonismo colectivo e o dirixismo máis extremos, en moitos casos 

(Cohen-Safir 2000: 9). 

 Cómpre subliñar ademais, que a palabra utopia fai referencia a unha dobre 

etimoloxía, unha fusión de significados altamente simbólica: eutopos e outopos, isto é, 

“lugar ideal” e “ningún lugar”. Pois o lugar perfecto é sempre outro, inexistente ou por 

inventar. Neste senso, os espazos da utopía adoitan ser illas ou cidades pechadas sobre 

si mesmas, continentes perdidos, etc.  

 Da prefiguración destas sociedades ideais emanan a miúdo, pois, discursos máis 

ou menos restritivo-constritivos arredor da moral sexual, a regulación do Eros, como se 

pode ver xa desde Platón. Así, a utopía clásica procedente da antiga Grecia prefigura a 

platónica escisión alma-corpo, o paternalismo do Estado no contexto familiar e a 
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denominada “comunidade de mulleres”. Deste xeito, a fenda platónica entre alma e corpo, 

logo asentada na ecuación agostiniana que identifica a muller e a carne, sitúa os instintos 

e as paixóns na esfera do perigo desestabilizador do equilibrio social56.  

 En efecto, pode dicirse que na prefiguración dun importante número de sociedades 

utópicas estamos ante un tipo de sociedade patriarcal, na que se propón o misóxino ideal 

da comunidade de mulleres. Noutras, a familia considérase como célula de base 

respondendo ao arquetipo patriarcal de submisión das mulleres ao poder masculino e dos 

nenos ao poder dos pais, roles que se extrapolan ás funcións sociais de soberanos, 

señores, etc, fronte ao pobo (Hugues 1999: 51). E finalmente, nun bo número dos textos 

utopistas a familia tradicional é substituída por unha idea de vida comunitaria ou familia 

extensa, isto é, prodúcese o cambio da familia biolóxica pola utópica ou afectiva.  

 En liñas xerais, os textos utópicos, mesmo aqueles que propoñen a igualdade entre 

os sexos e permiten o acceso das mulleres a postos de responsabilidade pública, non 

deixan de establecer maioritariamente unha ríxida segregación dos sexos, e 

paralelamente adoita sinalarse como función natural e, en moitos casos mistificada a 

través da naturalización, a da maternidade e coidado dos fillos.  

 Mais vaiamos aos comezos. Na República, Platón regula as idades aptas para o 

matrimonio, aínda que non considera a familia como elemento harmónico para a súa 

sociedade57, e sanciona o incesto, o adulterio e o nacemento dos fillos naturais. O filósofo 

concibe na súa obra unha cidade que goza dunha suposta liberdade sexual, moi afastada 

do soño epicúreo, baseada no concepto de “comunidade de mulleres”, ofrecidas, a modo 

de gratificación, a unha elite guerreira que constitúe o modelo social.  

 O desenvolvemento do xénero utópico no século XVI dará lugar á aparición de 

diversas figuracións de inspiración platónica. Este é o caso da coñecida obra de Tomás 

Moro58. Na liña do soño dunha Idade de Ouro e organizada arredor dun ríxido modelo 

 
56 Neste senso, a figuración da decadencia da Atlántida no Critias, relaciónase coa desmesura, coa 
“indecencia” da unión dos deuses co elemento humano, coa carne, co desexo, co sexo, finalmente. De aí 
procede a decadencia da antiga civilización da Atlántida, outrora illa de deuses virtuosos e sinxelos 
descendentes de Poseidón, agora contra-modelo da República de orde, harmonía e razón debuxada polo 
filósofo. 
57 Nas Leis sen embargo, volverá aparecer o concepto de familia, sendo ademais obrigatorio o matrimonio. 
58 De Optimo reipublicae statu deque nova insula Utopia, publicada en 1516, tiña por título primeiro 
Nusquama e prefigura por tanto un reino de “ningures”. A obra, inscrita na liña que procede do Eloxio da 
loucura de Erasmo, ten unha primeira parte titulada Eloxio da Sabedoría, para logo pasar no segundo libro á 
exposición utopista dunha illa -inversión e contra-modelo de Inglaterra- de goberno “democrático” e 
igualdade económica, con ausencia de propiedade privada e reparto equitativo da riqueza. En realidade, 
como sinala Madonna-Desbazeille, a obra mostra o que podería realizarse corrixindo as institucións 
europeas (Madonna-Desbazeille 2006: 245).  
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familiar59, a súa Utopía (1516) preconiza un sistema social asentado na felicidade 

comunitaria, tendo a codificación do matrimonio como elemento estabilizador. Toda 

relación extramatrimonial, considerada inmoral, é castigada e causa a deshonra da 

familia. Mais, a súa ollada sobre a condición humana penetra, a diferenza de Platón, no 

terreo das emocións, os sentimentos e mesmo a sensualidade. Así, os utópicos da obra 

de Tomás Moro entréganse ós praceres do espírito, cultivan a música, a dialéctica, a 

aritmética e a xeometría. Non en van sinala Trousson que “Son epicúreos y estoicos a un 

tiempo y sólo piensan en vivir según la naturaleza, es decir, según la razón (...) Para ellos 

es natural gozar de los placeres de la vida” (Trousson 1995: 83). Así, o pracer e a virtude 

son compatibles na consideración positiva do corpo e os goces instintivos, ao tempo que 

se despreza o valor dos metais preciosos e a crenza nunha vida ultraterrea e nun ser 

divino é obrigada. Como ten sinalado Micheline Hugues, a cuestión dos praceres nos 

textos utopistas leva asociada a idea da lexitimidade do pracer: 

  

 La relation du chrétien avec le plaisir a toujours été problématique et 
ambiguë. Une fois de plus, le péché originel est en cause. Dans l'Eden la 
jouissance était innocente. Pour l'Homme déchu, qui a choisi son propre plaisir 
contre la volonté de son créateur, plus de jouissance innocente (...) More 
distingue les “vrais plaisirs” des plaisirs illusoires ou fallacieux qui procurent des 
jouissances “étrangère(s) à la nature”. Il distingue aussi les plaisirs du corps de 
ceux de l'esprit. Les premiers ne sont guère légitimes que quand ils servent à 
procurer au corps sa principale jouissance, celle de la santé (...) Ces distinctions 
se retrouvent plus ou moins explicitement dans toutes les utopies et conduisent 
les utopistes à chercher à moraliser le plaisir. (...) La morale sociale a 
supplanté la morale religieuse, mais les plaisirs doivent toujours se 
conformer à la morale” (Hugues 1999: 58-59).    

  

 É quizais a figuración cristiá e humanista de Rabelais60 a proposta máis 

anticonformista -pero tamén extremadamente misóxina- do século XVI, asentada na 

célebre frase “Fays ce que tu voudras” (Gargantua, cap. LVII). Así, o “franc arbitre” 

rabelaisiano permite unha existencia sen leis nin regras preestablecidas, só impulsada 

polos desexos de cada quen. Rabelais concibe o matrimonio como unha amizade e dálle 

 
59 Considerado coma un mártir da Igrexa católica en Inglaterra, tras pasar catro anos nun convento de 
Chartreux, casa e dedícase á vida familiar. A súa defensa do matrimonio ten claras raíces biográfico-morais. 
Como ten sinalado Jean-Pierre Poly, o paso da República de Platon á de Tomás Moro, co paso intermedio 
de Santo Agostiño, ten moito que ver cunha idea concreta da relación entre os sexos (Poly 2005). 
60 Rabelais é o primeiro en empregar a palabra francesa “utopie” en Pantagruel (1532), e en Gargantúa 
(1534-1535) describirá o seu modelo utópico a través da abadía de Thélème, que significa “libre vontade”, 
“vontade natural”, “desexo” ou “pulsión libre”. O emprego subversivo do termo cífrase na circunstancia de 
que “thelema”, na Biblia, designaba a vontade divina (Allemand 2005: 86). Sen xerarquía, orde nin poder, a 
abadía de Thélème é un libre lugar da abundancia e dos praceres refinados, contra-modelo da vida 
monástica, evidentemente. Pois a liberdade enxendra o ben, facer o que se desexe é a divisa rabelaisiana, 
unha liberdade unánime e harmónica desprovista de todo conflito.  

 49



UNIÓN LIBRE | No principio foi o pracer 

 

                                                

ás mulleres a posibilidade de elección, aínda que a súa é unha sociedade elitista reducida 

a algúns privilexiados bos cristiáns, nobres, unha aristocracia da alma e da beleza.  

 Mais o século de Rabelais viu a proliferación e diversificación do xénero utópico, 

que en xeral tendeu a condenar e reprimir o pracer sexual e a liberdade de elección 

amorosa, como acontecería tamén no século seguinte. Así pois, a Città del sole (1602)61 

de Tomaso Campanella62 é quizais o exemplo máis extremo de restrición das liberdades 

individuais en beneficio da comunidade. Campanella preconiza a necesidade do control 

ríxido do matrimonio, establecendo as condicións e idades óptimas para o casamento con 

fins de mellora da raza e procurando prescribir incluso a hora da cópula, regulamentada 

polo médico e o astrólogo. A esterilidade das mulleres é motivo de exclusión da 

posibilidade dunha vida en parella, negándolles o ámbito privado para poñelas a 

disposición da comunidade. Estamos, en realidade, ante unha utopía clerical, falsamente 

igualitaria, e que ten como obxectivo perseguir os vicios e construír unha cidade da 

virtude e da pureza (Allemand 2005: 93). 

 Nesta mesma liña, outro importante utopista, Francis Bacon, en The Advancement 

of Learning and the New Atlantis (1623) propón a fórmula do matrimonio como remedio á 

concupiscencia impura dalgunhas prácticas do seu tempo que el condena, como a 

libertinaxe ou a prostitución. Os pais deberán consentir a unión dos fillos, regulamentada 

e controlada para evitar o nacemento de fillos naturais, os cales non teñen dereitos de 

herdanza. Deste xeito, os bensalamitas da súa utopía velan pola pureza dos costumes e 

descoñecen o adulterio, a poligamia e a homosexualidade, que Bacon sitúa na esfera do 

prohibido e do negado mediante a expulsión destas prácticas da súa sociedade ideal. 

Pola contra, propón unha sorte de voyeurismo colectivo legalizado (Cohen-Safir 2000: 49) 

como unha pedagoxía que remite ao pasado edénico.  

 No século XVII a utopía inglesa estende os seus presupostos puritanos ao 

exercicio literario utópico. Mais foi o século XVIII o que verteu as luces da razón sobre o 

xénero utópico, en moitos casos excluíndo as emocións da regulamentación social rexida 

polo saber. Así se pode ver na Vindication of the Rights of Women (1792) da pioneira 

feminista Mary Wollstonecraft, quen na busca dun lugar igualitario sabe ver os perigos da 

 
61 A obra coñeceu unha segunda versión en 1611 e varias versións latinas, coñecidas como Civitas Solis, 
unha das cales vería a luz en Francfort en 1623. O texto en italiano non se publicou ata 1904. 
62 O dominico Campanella escribe a súa obra no cárcere, entre 1602 e 1603, trala súa tentativa de organizar 
unha insurrección calabresa contra os españois, crese investido dunha misión profética e dun carácter 
mesiánico. En base ás súas crenzas astrolóxicas fundamenta a súa visión utópica da cidade do sol, un 
programa profético, de inspiración platónica, no cal a cidade debe reflectir a estrutura do universo (Allemand 
2005: 91).  
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paixón, mediante a cal a sociedade relega a miúdo as mulleres, e así preconiza a elección 

racional dun marido, considerando o sentimento como un obstáculo á razón, e polo tanto 

á igualdade de sexos.  

Mais xa a utopía novelada de Marivaux en Nouvelle colonie ou la ligue des femmes 

(1750) presentaba o soño feminista da igualdade dos sexos, ademais de facer apoloxía 

da unión libre, considerando o matrimonio como unha servidume. A mesma idea parece 

soster o Supplément au voyage de Bougainville63 (1772) de Diderot, que, na súa 

figuración utópica do pasado indíxena tahitiano, declara a inutilidade da castidade, 

considerada antinatural, como a fidelidade, un principio absurdo que parece contradicir a 

necesidade natural de cambio. Estamos ante a utopía naturalista, de regreso ás orixes, 

onde tódalas unións son posibles, como pode verse na obra de Morelly, autor de Le 

Naufrage des Isles flottantes, ou Basiliade du célèbre Pilpaï (1753), na cal o amor é lícito 

desde a adolescencia e se descoñece o pudor e o matrimonio, en favor da libre unión dos 

seres.  

 Neste senso, cabe sinalar que a ilustrada utopía naturalista, herdeira da liberación 

libertina, entraña unha desorganización e desestruturación dos modelos sociais 

imperantes pero tamén das propostas ríxidas institucionalizadas desde as utopías 

constritivas. É así como, “l’ère de la raison opposée à l’ère de la religion, plus répressive 

en matière de moeurs, permet l’exploration d’un bonheur de type nouveau: le bonheur 

marital et/ ou sexuel” (Cohen-Safir 2000: 59). Cómpre dicir, así mesmo, que a critica 

ilustrada ao imperialismo e escravismo dos grandes estados, leva a unha formulación da 

utopía crítica co concepto de familia alienante, célula primaria do social, como ten 

sinalado Roger-Michel Allemand: “Les arrière-pensées esclavagistes des puissances 

maritimes de l'époque (...) En affirmant que la famille est le premier modèle des sociétés 

politiques (...) Rousseau a certes récusé l'idée selon laquelle l'aliénation serait naturelle 

(...)” (Allemand 2005: 124).   

 Deste xeito, ata a fin do século os utopistas defenderon unha sexualidade máis 

libre no marco dunhas relacións entre os sexos máis equilibradas e pracenteiras, como 

puxo de manifesto fundamentalmente a obra dos precursores do socialismo utópico: 

Saint-Simon (1760-1825), Fourier (1772-1837) e Robert Owen (1771-1858). 

 O movemento saintsimoniano cuestionou o tabú da sexualidade denunciando a 

 
63 Bougainville publica en 1771 o relato da súa viaxe ao redor do mundo, cunha descrición de Tahití que 
lembra as figuracións paradisíacas ou da Idade de Ouro, nas que o ser humano e a natureza están en plena 
harmonía. A descrición das tahitianas, da súa sensual aparencia exótica para un europeo, son imaxes da 
Beleza e tamén do Ben, na ecuación platónica.  
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dobre moral e a hipocrisía social concernente ao adulterio e á prostitución. Na súa 

oposición á concepción da familia burguesa, concibiron unha sociedade baseada nos 

ideais da fraternidade, o traballo e o amor libremente consentidos, a posibilidade da 

elección amorosa, a emancipación das mulleres e o goce carnal, pois a liberación do 

corpo e do amor incidirían no avance constante do progreso humano. Así, a política 

saintsimoniana inscríbese no ideal fourierista da Unión Libre, aínda que os posteriores 

desenvolvementos do movemento por parte de Enfantin e os seus seguidores deriven 

cara a unha mistificación da figura feminina e unha xerarquización sectaria do grupo.  

Mais foi Charles Fourier quen elevou, dun xeito radical, o canto carnal a principio 

da harmonía universal, enumerando e clasificando as paixóns humanas, cuxa atracción 

devén o gran motor do progreso social. Se ben a gran tradición utopista dos séculos XVI e 

XVII rexeitou o ascetismo cristián, tamén é certo que a liberación dos instintos non ocupou 

o lugar central en ningunha destas figuracións en busca da calma felicidade na harmonía 

da contención e o equilibrio. O seu proxecto pon en marcha un mundo outro, un Nouveau 

monde amoureux64 baseado na completa liberdade e fraternidade amorosas 

descoñecedoras da monogamia e da monoxinia. Fourier propón a posibilidade dun amor 

pivotal ou transcendente co que se manterá unha “fidelité aux choix multiples”, pois para 

el a poligamia forma parte das pulsións e paixóns que constitúen o ser humano. Fronte á 

moral burguesa da época, Fourier procede á defensa dunha absoluta liberdade sexual, 

insistindo na igualdade e na emancipación das mulleres, pois nelas ve o instrumento de 

socialización do desexo e denuncia a súa opresión por parte dese “vicio radical” que para 

Fourier constitúe a familia. Lonxe da violencia sadiana como tamén do radical pesimismo 

freudiano, Fourier enraíza a súa nova civilización nun optimismo amoroso que constitúe o 

nó da cohesión social.  

 Así pois, a utopía fourierista funda unha nova forma relacional sobre o principio do 

pracer, establecida en comunidades de asociación voluntaria de homes e mulleres, os 

chamados “falansterios”, un au-delà da civilización. Pode dicirse que Fourier non 

constrúe, no senso estrito, unha nova utopía senón que traza un complexo construído a 

partir de formas non sociais. A liberación dos instintos levará á profunda metamorfose da 

sexualidade e do amor, chegando a ser a base elemental da vida comunitaria e a fonte 

principal da harmonía social. O radicalismo profundo de Fourier fronte a outros utopistas 

asenta na rotunda negación do Estado e da sociedade mediante unha nova des-orde que 

 
64 A obra non foi publicada ata 1967, en París, a cargo de Simone Debout-Oleszkiewicz. En castelán existe a 
tradución como El Nuevo Mundo Amoroso, de 1975, publicada pola editorial Fundamentos. 
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acentúa a liberdade do individuo e non a uniformidade.    

 O fondo progresismo individualista das ideas de Fourier sitúa ou introduce a noción 

de paixón no social, é máis, sitúaa no corazón do seu discurso descentrador dos poderes, 

disociando sexualidade e reprodución, excedendo a escisión corpo/ mente e reintegrando 

na harmonía as paixóns prohibidas, negadas e ocultadas pola dobre moral burguesa pero 

subrepticiamente potenciadas e practicadas en segredo. Como ten sinalado Octavio Paz: 

“Al predicar la duda absoluta frente a las ideas recibidas, Fourier nos enseña a confiar en 

el cuerpo y en sus impulsos; al exaltar la desviación, también absoluta de todas las 

morales, nos muestra que el camino más corto entre dos seres es la atracción 

apasionada” (in Fourier 1975 s/p). 

 E deste modo, esta concepción da sexualidade libre como principio de harmonía 

social é, segundo Alain Touraine, “la preuve la plus évidente que Fourier n’élabore pas le 

projet d’une société idéale ou d’une contre-société mais le projet d’une combinatoire des 

passions” (Touraine 2000: 32). 

 O fetichismo, a sodomía, o lesbianismo, o incesto e tódalas prácticas sexuais 

socialmente normativas e antinormativas encontran o seu lugar na descriptio de Fourier 

defensora da total diversidade sexual. A realización da utopía amorosa asenta pois no 

principio de liberdade sexual, na aniquilación da represión e frustración sexual dos seres 

humanos e tamén na emancipación feminina. Obviamente, o lugar das mulleres no 

proxecto fourierista avanza o feminismo decimonónico pois Fourier manifesta que o 

avance social é proporcional ao progreso das mulleres cara á liberdade, incluída claro 

está, a liberdade sexual. Evidentemente, a crítica ao matrimonio e a escravitude sexual 

das mulleres será un dos piares das vindicacións feministas das fourieristas, 

saintsimonianas ou owenistas (Blanco 2005: 29).  

 A chegada do século XX verá nacer a defensa aberta da homosexualidade 

feminina por parte dalgunhas feministas de avanzada progresista, e así xorden as 

realidades dos “matrimonios bostonianos” e as relacións lésbicas e bisexuais mantidas 

por intelectuais como Virginia Woolf, Gertrude Stein ou Djuna Barnes, cuxos escritos e 

praxe vital deixan aberta a fenda ideolóxica na procura da liberación total dos costumes 

sexuais, dificilmente comprendida pola sociedade do seu tempo e aínda do noso. Como 

sinala Carmen Blanco ao respecto:  

 (...) serían aceptadas por unha pequena minoría de vangarda pioneira do 
principio da liberdade sexual, que o feminismo contribuiría a crear dentro das 
ideas humanísticas e dos dereitos humanos fundamentais, como unha base 
sobre a que asentar unha nova e aberta concepción do amor (Blanco 2005: 29)  
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 O concepto da “unión libre” cantado por Fourier reaparecería nos presupostos 

utópicos de H. G. Wells -nos seus escritos ve a liberdade sexual como unha 

modernización inevitable da sociedade-, e xa no século XX, Aldous Huxley postulará en 

Brave New World (1932) a utopía como busca da felicidade colectiva, que pasa tamén 

pola liberdade sexual total.  

 Mais evidentemente, máis aló dos discursos utopistas máis ou menos 

literaturizados, serán os aportes do pensamento libertario dunha Emma Goldman ou do 

individualista Émile Armand -herdeiro de Fourier-, por só citar dous nomes, quen 

proclamarán a praxe erótica de libre unión e camaradería amorosa.  

 O radical discurso antidogmático goldmaniano, o seu avanzado pensamento de 

feminismo libertario exposto en obras como Anarchism and Other Essays (1910) ou Living 

My Life (1931) ataca frontalmente os piares da opresión sexual contidos no control do 

Eros por medio do matrimonio e da prostitución. Para Goldman a hipocrisía da puritana 

moral burguesa produce o máis absoluto descoñecemento da cuestión sexual por parte 

das mulleres, ao tempo que as converte en seres infelices, atrapadas na institución do 

matrimonio que Goldman asimila a unha verdadeira escravitude sexual. O seu profundo 

escrito sobre a cuestión do amor e o matrimonio ataca frontalmente a idea de castidade e 

pureza prematrimonial, incidindo na idea do matrimonio como “transacción”. Para 

Goldman o matrimonio, que converte as mulleres en seres dependentes, é unha 

execrable institución parasitaria contraria á libre unión dos seres e á realización profunda 

do amor que se queira digno de tal nome. Neste senso, a anarquista rusa fará unha 

acendida defensa da unión libre e da paixón sen límites nin convencións sociais. 

 A vida e a obra desta feminista libertaria rusa, que quixo sempre vivir a súa vida, 

levan inscritas, no seu devir de extrema coherencia vital, as propias palabras que fundan 

o pensamento do anarquista individualista francés Émile Armand (1878-1962)65: 

individualismo anarquista e camaradería amorosa. Estamos ante o paso dos mitos e 

utopías amorosas á formulación da praxe libertaria de tales utopías, na racionalización 

das paixóns e no apaixonamento da razón. Neste senso, Armand dirixe moi 

significativamente a súa obra “a los experimentadores de formas inéditas de felicidad 

 
65 Anarquista individualista autodidacta, fundador, en 1901, de L'Ère Nouvelle, de tendencia tolstoiana-
anarquista cristiá. Dirixiu o xornal L'Anarchie e impulsou as revistas En Dehors (1922-1939) e L'Unique 
(1945-1956). Pode verse unha pequena biografía en Bekaert 2000. 
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individual. A los que no creen nada de lo que fue demostrado”66 (Armand 2000: 9).  

 Obviamente, a radical crítica libertaria do Estado, da sociedade, da familia e da 

sexualidade controlada mina os propios conceptos tradicionais de amor, pornografía, 

erotismo e obscenidade. Na procura sempre da máis absoluta emancipación sexual, o 

pensamento libertario preconiza o relativismo do pudor e da obscenidade como 

fenómenos construídos culturalmente, isto é, de orde convencional (Armand 2000: 67-68). 

Como xa o advertira a libertinaxe sadiana e logo o reafirma o eros picassiano, a 

obscenidade reside na ollada do que mira.  

 E herdeira tamén en certo modo da apertura libertaria, e sen dúbida do utopismo 

revolucionario de Fourier así como da ex-céntrica proposta sadiana, da estela do amor 

cortés e do romanticismo, a filosofía surrealista, ou máis precisamente, o movemento 

bretoniano, cingue os eixos da liberdade, o amor e a poesía, facendo da liberdade unha 

necesidade amorosa e poética, da poesía un exercicio de amor e liberdade, e do amor 

unha práctica libre e poética (Novo 1999: 17-10 e 2005: 33-41). Non en van, o propio 

André Breton67 escribe unha “Ode à Fourier”, de quen reivindica a visión do erotismo 

subversivo que conduce á harmonía universal e por suposto á práctica da unión libre, 

como faría xa no significativo poema “L'Unión Libre”.  

 Pois para Breton, “tout paradis n'est pas perdu”, a esperanza no amor é principio 

irredutible que marca toda a súa obra. Excedendo o radical pesimismo freudiano e 

batailleano, o pensamento bretoniano formula o desexo como posibilidade de rebelión, 

transformación e transcendencia. Estamos ante un dos grandes “libertadores do amor”, 

como ben o sinalou o estudoso do surrealismo Sarane Alexandrian (1980).  

 Partindo da fascinación provocada na súa xuventude polas musas simbolistas de 

Gustave Moreau, Breton iniciou a súa persoal busca do Absoluto a través da beleza 

convulsa e do amor tolo, descubrindo no amor “a promesa de algo marabilloso” 

(Alexandrian 1980: 229). En efecto, como ten sinalado Alicia H. Puleo: 

 en la búsqueda de un nuevo suelo ontológico, la sexualidad, y la mujer 
como su representante, serán positivamente valoradas (...) alejándose del 
pesimismo y de su moral de la aniquilación, el nuevo discurso sobre la 

 
66 O pensamento de Armand, asentado sobre a tripla divisa individualista-anarquista-pacifista, exalta a 
sexualidade libre e a vida comunitaria. Os medios de avanzada libertaria do estado español, próximos ás 
opcións de vida naturista-comunitaria recibiron unha importante influencia das teorías do anarquista francés 
(Marín i Silvestre 2000: 89).  
67 Para esta aproximación á filosofía bretoniana do amor, son de imprescindible consulta as obras relativas á 
biografía e pensamento do autor: Alexandrian (1971 e 1980),  Audouin (1970), Bédouin (1950), Bonnet 
(1975), Duruzoi e Lecherbonnier (1974), Gracq (1948), Nadeau (1964), Polizzotti (1999), Chenieux-Gendron 
(1989), entre outros. Destas fontes bebe esta nosa aproximación. 
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sexualidad tomará justamente el rumbo opuesto. En tanto fundamento, la 
sexualidad será la Verdad y sus prácticas una vía de acceso a lo Absoluto (Puleo 
1992: 62-63). 

 

 O tema do soño do Absoluto, que a arte anuncia e prepara, ven xa de Hegel, pero 

Breton prefire o individuo á historia, a evidencia intuitiva á linguaxe discursiva, a certeza 

persoal á verdade universal, como ten revelado o estudoso da filosofía surrealista 

Ferdinand Alquié: 

 
(...) car les droits de la liberté sont inséparables des droits de la solitude, 

Hegel détruit la liberté (....) L'universalité à laquelle il tend est donc plus 
kantienne que hégélienne. Elle ne sacrifie rien, en tout cas, de la certitude 
intérieure et de la valeur de l'individu, et ne prétend pas les "conserver" en les 
"dépassant" selon les formes célèbres de la mystification dialectique (Alquié 
1955: 42-44). 

 

 Así pois, o coñecemento das teorías freudianas e a experimentación da escritura 

automática como linguaxe libre de desciframento do cosmos, conduciraos á práctica do 

soño e ao recoñecemento dunha realidade múltiple e oculta no psiquismo humano onde 

se fraguan os desexos na súa forxa libérrima desde o principio dos tempos. Así xorde a 

escrita sensual e onírica de Poisson soluble (1924).  

 O surrealismo herdara de Freud a interpretación sexualizada de obxectos 

simbólicos.  Hai que ter en conta, non obstante, a distancia filosófica entre as teorías de 

Freud e o surrealismo, movemento que por certo deixou indiferente ao médico vienés. 

Convén ter en conta, pois, que para Freud o soño é instrumento de curación e 

reintegración social, pero non vía de acceso ao coñecemento transcendente ou medio de 

transformación social. 

 Desde o inicio do seu camiño ideolóxico, na base ética do surrealismo ondean dúas 

consignas: “Transformar o mundo”, como desexaba Marx e “Reinventar a Vida”, como 

quería Rimbaud. Para o surrealismo ámbalas dúas consignas fúndense nunha soa no 

camiño que conduce á Revolución. Cara a aí están orientadas a súa ética e a súa 

estética, como sinala Gérard de Cortanze: 

  

Dominé par « l'état de fureur », l'amour surréaliste prône la révolte, le 
délictueux, le saccage. Sa composante charnelle est fondamentale. C'est le désir 
qui permet à l'homme de d'exercer sa faculté de connaissance, c'est le désir qui 
permet la fameuse rencontre et à l'amour de réconcilier momentanément 
l'homme avec l'idée de vie (Cortanze 1998: 57). 
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 Mais a teoría do «Amor tolo» é exposta máis precisamente por Breton na obra 

inspirada polo encontro con Jacqueline Lamba en 1933, L'Amour fou. A obra postula o 

encontro do amor único en termos de encontro azaroso e máxico, encontro decisivo como 

o da beleza e a poesía, resolución simbólica dun enigma, pois o insólito é inseparable do 

amor. Breton sitúa, dese xeito, a reflexión sobre o azar nun lugar central da súa poética 

para chegar a afirmar que ese cúmulo de circunstancias que presiden os encontros 

azarosos poñen en evidencia os lazos de dependencia da natureza e o ser humano, lazos 

sutís, fugaces mais reveladores e transcendentes. Baixo o signo do hegeliano azar 

obxectivo, que une necesariamente os seres, brilla con luz permanente, para Breton, o 

desexo e a apertura ante o descoñecido.  

 O marabilloso do encontro azaroso radica, para o surrealismo, no feito de que tal 

encontro poida vir trastornar os nosos hábitos, as nosas crenzas, empurrarnos fóra dos 

camiños trazados pola razón e as conveniencias. Para Breton o amor exalta o 

comportamento lírico, e igual que acontece coa poesía, supón, para quen se entrega a el, 

a “entrada en transo”, pois só a través do amor a outra persoa se chega á Poesía vivida. 

Toda a obra de Breton responde a unha unión inseparable de experiencia vital e 

experiencia poética.  

 Por outra banda, o amor tolo, froito da maxia do inesperado encontro necesario, 

será libre ou non será. A súa crítica radical ao matrimonio burgués e á familia, vai parella 

á necesaria reforma dos costumes que posibiliten a libre elección do amor, non 

condicionado polas convencións sociais, sempre opresoras e antieróticas por natureza. 

Non en van o poeta sinala A Idade de Ouro de Buñuel como mostra máxima da exaltación 

do amor absoluto ante un mundo contrario á expansión de Afrodita. 

 Neste xiro gnoseolóxico, a muller ocupa un lugar central como mediadora coa nova 

verdade revelada en íntegra comuñón co cosmos. Tanto Nadja como as musas de 

L'Amour fou e Arcane 17 responden ao arquetipo da Muller-Natureza, feito que algúns 

autores queren ver como un retorno ao mito da hierogamia cósmica (Puleo 1992: 77) e, 

na crítica de Simone de Beauvoir, como un esencialismo que identifica o feminino coas 

forzas do irracional oposto á civilización e ao logos.  

 Mais sen dúbida, a descuberta dos « valores femininos », que a civilización non ten 

escoitado, constituirá para o surrealismo a esperanza nun novo paradigma que revela as 

ocultas forzas da intuición creadora. Se ben o feminismo da igualdade ten criticado 

profundamente este posicionamento, vendo nel a reformulación do dualismo esencialista 

que atribúe trazos específicos a cada un dos sexos (Puleo 1992: 90), cómpre non 
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obstante, desde a perspectiva da apertura ás diferenzas, advertir que, para o surrealismo, 

a diferenza feminina asenta nun poder de reafirmación da vida pola ausencia de contacto 

co poder, constituíndo pois, un valor revolucionario. Así, como xa ten sinalado Withney 

Chadwick en Mujer, Arte y sociedad: 

  

  

Desde el siglo XIX, no hay movimiento artístico que haya aclamado la idea 
de la mujer y su creatividad tan apasionadamente como el surrealismo en las 
décadas de 1920 y 1930. Ninguno ha tenido tantas mujeres en sus filas, y 
tampoco ningún movimiento moderno ha desarrollado un cometido más 
complejo para la mujer artista. La romántica visión de André Breton de la 
perfecta unión con la mujer amada como fuente de un arte de desorientación 
convulsiva que había de reducir los estadios polarizados de experiencia y 
consciencia transformándolos en una superrealidad nueva y revolucionaria se 
formuló en respuesta a una cultura sacudida por la guerra. Lanzó la imagen de 
una mujer espontánea e instintiva en un contexto social en el que la mujer 
reivindicaba el derecho al trabajo y al voto (Chadwick 1999: 309-310). 

 

 O mito da muller-nena fai así a súa aparición maxistral na última grande obra de 

Breton na que retoma a reflexión sobre o amor: Arcane 17, escrita en 1944 e inspirada 

pola súa última muller, Elisa, coa que conviviría ata a morte. Esta muller-nena é a 

portadora das promesas, médium e signo da liberdade e da inspiración proteica, ser no 

que sobrevive a idea de salvación da humanidade. Así como L’Amour fou e Nadja nos 

presentan unha muller como principio de subversión total, Arcane 17 supón a aparición 

desta nova figura, coincidente tamén coa incorporación ao grupo surrealista de artistas 

moi novas, como Gisèle Prassinos ou Leonora Carrington, quen ademais aportaron cos 

seus escritos e obras pictóricas unha nova visión da linguaxe e do acto creador 

(Chénieux-Gendron 1998), como ten sinalado Chadwick: 

 

 Pero la mujer surrealista también nació del hecho freudiano de situar a la 
mujer en el centro de los poderes creativos y subversivos del instinto amoroso 
(...) [ellas] aportaron magníficas contribuciones al lenguaje del surrealismo, 
sustituyendo la propensión de los varones a la alucinación y a la violencia erótica 
por un arte de mágica fantasía y dotado de fluidez narrativa (...) Además, sus 
imágenes del cuerpo femenino, concebido no como Otro sino como Yo, 
prefiguran una poética femenina del cuerpo -representando y celebrando la 
realidad orgánica, erótica y maternal del cuerpo femenino- que sólo se 
desarrollaría plenamente con el movimiento feminista de la década de 1970 
(Chadwick 1999: 310-311). 

 

 E en efecto, a escrita das mulleres surrealistas achegaranos unha furibunda 
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linguaxe erótica, como a de Nelly Kaplan, Valentine Penrose, Unica Zürn ou a grande 

escrita do “desexo do desexo sen fin” de Joyce Mansour en poemarios como Cris (1954), 

Déchirures (1955) ou Carré blanc (1966).  

 Breton, ante os desastres das dúas guerras mundiais que viviu e sufriu, a primeira 

na fronte e a segunda no exilio, ve na herdanza matriliñal antibelicista das mulleres a 

posibilidade dunha nova orde mundial e a emancipación feminina finalmente posible.  

 A rebelión surreal atacou, xa que logo, as bases sociais contrarias á libre elección 

erótica ao tempo que dinamita as sombras xudeocristiás do pecado que planean sobre o 

amor, incidindo neste gravísimo “erro moral”, para nos impeler á entrega apaixonada 

desprovista de todo tabú. Estamos ante unha concepción vitalista e celebratoria do amor, 

parella a unha actitude de celebración da materia, pois este amor bretoniano é ante todo 

un amor carnal, un amor fundado no desexo sexual, único resorte do mundo, di el, único 

rigor que o ser humano deba coñecer. A expansión erótica ten moito que ver aquí co 

achado do elemento irracional freudiano, pois tamén as palabras no exercicio da escritura 

automática serán liberadas para facer o amor, na pulsión máis profunda sen preconceptos 

estéticos, morais ou lóxicos.  

Neste senso, a linguaxe está, para Breton, orixinalmente ligada á sexualidade. 

Tanto a escritura automática como a pintura surrealista son linguaxes do amor e da 

poesía, terreos da manifestación libre do desexo, e como tales son prácticas negadoras 

do social (Plouvier 1983: 8). Probar que o ollo existe en estado salvaxe, que a pintura é 

reconquistada pola percepción primitiva é tamén obrar por Amor tolo, nunha nova visión 

liberada, nunha nova actitude perceptiva. Isto trae consigo unha total apertura cara ao 

anticanónico, cara ao inusual que aparece, sorprende e irradia unha beleza distinta. O 

poeta, desasistido así do seu propio eu, aberto, entregado e receptivo a tódalas 

posibilidades, descobre a alteridade esencial do desexo e do amor.    

Na revelación do logos primordial non se distinguen amor, experiencia, esperanza 

e beleza. Eros resplandece así no surrealismo como primordial divisa antiautoritaria. Para 

o grande estudoso do Surrealismo, Sarane Alexandrian, ese é o principio fundamental da 

ética surrealista (Alexandrian 1980: 237).  

Xa na época de Dadá, Breton definíase como un home “que non ten máis desafío 

que lanzar ao mundo o desexo”. Mais a relación entre o desexo e o amor non será 

considerada como obxecto de coñecemento máis que a partir das “Investigacións sobre a 

sexualidade” que tiveron lugar a finais de xaneiro de 1928. Nestas sesións de debate, 

cada membro do grupo expuxo as súas opinións particulares sobre moi diferentes 
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cuestións relativas á sexualidade, ao amor, ao erotismo, á obscenidade, etc. As respostas 

dadas por Breton inciden fundamentalmente no desexo de chegar o máis lonxe posible 

polo camiño da poesía vivida, unha concepción antixerárquica dos praceres e un 

rexeitamento rotundo da prostitución. En decembro de 1929, publícase en La Révolution 

surréaliste a enquisa que sobre o amor realiza o grupo. A enquisa iniciábase cun texto 

introdutorio de Breton que podemos entender como toda unha declaración de intencións: 

  

 Si une idée paraît avoir échappé jusqu'à ce jour à toute entreprise de 
réduction et, loin d'encourir leur fureur, avoir tenu tête aux plus grandes 
pessimistes, nous pensons que c'est l'idée d'amour, seule capable de réconcilier 
tout homme, momentanément ou non, avec l'idée de vie.  

 Cet mot: amour, auquel les mauvais plaisants se sont ingéniés à faire subir 
toutes les généralisations, toutes les corruptions possibles (amour filial, amour 
divin, amour de la patrie, etc.), inutile de dire que nous le restituons ici à son 
sens strict et menaçant d'attachement total à un être humain, fondé sur la 
reconnaissance impérieuse de la vérité, de notre vérité « dans un âme et dans 
un corps » qui sont l'âme et le corps de cet être (Breton 1929: 65). 

  

 En efecto, Breton comeza a escribir L'Amour fou coa intención de conciliar 

teoricamente as contradicións que se opoñen á expansión do amor único nesa busca do 

Ti absoluto. Esa concepción do amor recíproco, realizable fronte a tódalas barreiras da 

sociedade e da moralidade escurantista, foi defendida por Breton desde a súa xuventude 

enérxica e desesperadamente, como el mesmo dixo. 

 Esa “parella prodixio”, que recrea o andróxino primordial e se asenta na herdanza 

do romanticismo e do amor cortés, vivirá a poesía a través da realización amorosa e ficará 

unida por un pacto sensible e indisoluble que desafía ao tempo, aos costumes e á 

monotonía, porque se nega a pactar coa necesidade.  

 Xa no final da súa vida, en 1955, ao longo do seu derradeiro manifesto, Breton 

volveu insistir nesta idea do amor comprendido como libre elección e máxima orientación 

vital, no cal se realizan tódolos soños do alén humanos. Neste senso chegou a dicir que 

no amor electivo reside a máis alta visión humana e tamén aquela que transcende tódalas 

demais.  

 En 1956, Benjamin Péret, un dos máis fieis amigos de Breton ata a morte, publica a 

Anthologie de l'amour sublime, cun estudio introdutorio, “Le noyau de la comète”, no que 

fai un percorrido pola historia dos códigos amorosos desde o amor cortés ao 

Romanticismo, desde o amor-paixón de Stendhal ao amor tolo bretoniano. A lectura de 

Péret desliza o concepto de amor tolo cara a un senso mistificador establecendo o 

 60



UNIÓN LIBRE | No principio foi o pracer 

 
concepto de “amor sublime”, construído sobre o mito alquímico e divinizador do ser 

humano e a mitificación do eterno feminino na procura da fusión total andróxina:  

 

Je ne vois que l'amour sublime pour exprimer le sens réel de ce lien. Il 
implique le plus haut degré d'élévation, le point-limite où s'opère la conjonction 
de toutes les sublimations, quelque voie qu'elles aient empruntée, le lieu 
géométrique où viennent fondre en un diamant inaltérable l'esprit, la chair et le 
coeur (...) l'amour sublime apparaît comme un sentiment qui comble toute la vie 
du sujet reconnaissant dans l'être aimé l'unique source de bonheur. 

L'objet d'amour est devenu aussi essentiel au coeur que l'air à la vie 
physique. Rien de semblable dans les autres formes du lien amoureux. Ni dans 
l'amour physique où n'apparaît, au mieux, qu'une sublimation embryonnaire, ni 
dans aucune autre sorte d'amour l'être aimé n'a le pouvoir d'accuser ainsi le vide 
qui lui préexistait, en sorte que toute vie dont il serait absent devient impensable. 
Le besoin de l'objet aimé n'est cependant pas éprouvé sous un aspect sexuel 
immédiat. La sexualité subit au contraire une métamorphose dès qu'elle s'inscrit 
dans un complexe, dont le coeur dévient élément catalyseur. L'érotique qui en 
résulte n'a presque rien de commun avec ses états antérieurs (...) Si les autres 
formes d'amour s'accommodent d'être successifs et même les requièrent, 
l'amour sublime, une fois découvert l'objet de sa quête, s'y fixe à jamais, illustrant 
ainsi les concepts de yin et de yang (...) jusqu'ici l'humanité n'a conçu qu'un seul 
mythe de pure exaltation, l'amour sublime, le merveilleux perd également le 
caractère surnaturel, extraterrestre ou céleste qu'il avait jusque-là dans tous les 
mythes (Péret 1956: 9 e 20). 

 

 A erótica sacralizada de Péret, que parte da exaltación materialista bretoniana, 

enlaza coas concepcións eróticas orientais, realizando a fusión entre a erótica cortés 

sublimada e a ritualización da sexualidade dos antigos cultos de Oriente. Pode dicirse que 

a re-lectura peretiana tenta dalgún xeito reconciliar os códigos amorosos de Occidente 

coas erotoloxías amorosas de Oriente.  

 Neste mesmo senso cabe situar a concepción que do Eros expón Octavio Paz na 

súa obra La llama doble: Amor y erotismo (1993). Para O. Paz sexualidade, amor e 

erotismo imbrícanse nun mesmo construto que é expresión da vida mesma. O Eros 

mediador de Paz conecta a sexualidade animal, isto é, o instinto reprodutor, o aspecto 

carnal, co amor, sé do espiritual: “El erotismo y el amor son formas derivadas del instinto 

sexual: cristalizaciones, sublimaciones, perversiones y condensaciones” (Paz 1993: 13). 

O Eros alude sempre, para Paz, ao desexo e á imaxinación, ao estilismo, construto 

cultural, sexualidade socializada en fin, o cal marcaría o paso da natureza á cultura: “el 

erotismo no es mera sexualidad animal: es ceremonia, representación. El erotismo es 

sexualidad transfigurada: metáfora” (Paz 1993: 10). O Eros cumpriría pois para o escritor 

mexicano unha función reguladora do sexo, que en esencia se revela subversivo e 

ameazante co social. Erotismo equivale, pois, a código, regulamentación coercitiva que 
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canaliza o instinto sexual e o socializa, como veremos. 

 Mais o erotismo transcende, sinala Paz, na súa sede de outredade e comunica cun 

alén metafísico, atado, non obstante, á materia carnal. E é neste senso onde a mística 

materialista de Paz, seguindo a liña de certas formulacións do surrealismo, conecta con 

manifestacións de sexualidades místicas e sacras como o tantrismo hindú. Non 

esquezamos que o Dictionnaire abrégée du surréalisme (1938) definía o erotismo como 

unha “cerimonia fastuosa nun subterráneo”. E en conexión co pensamento taoísta, mais 

tamén coa mística carnal do Cantar dos cantares, así como coa mística sufí da fusión 

erótico-relixiosa, Octavio Paz evoca a experiencia sexual como unha éxtase de retorno 

integrador co Todo (Paz 1993: 28), sen esquecer na súa base platónica, que Eros 

transcende e eleva o ser cara á contemplación da beleza, isto é, cara ao amor da persoa 

e xa non unicamente do corpo, e así Paz integra a dimensión espiritual nas súas 

concepcións amorosas: 

 

(...) el alma, o como quiera llamarse la psiquis humana, no sólo es razón e 
intelecto: también es una sensibilidad. El alma es cuerpo: sensación; la 
sensación se vuelve afecto, sentimiento, pasión. El elemento afectivo nace del 
cuerpo pero es algo más que la atracción física. El sentimiento y la pasión son el 
centro, el corazón del alma enamorada (Paz 1993: 171) 

 

 Probablemente esta raíz platónica leve a filosofía amorosa de Paz ao centro 

mesmo da contradición, ao proclamar a liberdade da unión amorosa como unha necesaria 

elección da exclusividade e reciprocidade entre dúas persoas, pois define o amor en base 

aos principios esenciais de atracción e liberdade, que asentan, para o mexicano, na 

esixencia da exclusividade, isto é, na idea do “amor único”: “la exclusividad es la 

exigencia ideal y sin ella no hay amor. (...) El amor único, aunque pocas veces se realice 

íntegramente, es la condición del amor” (Paz 1993: 119). Así pois, pretendendo situarse 

no herdo dos “liberadores do amor”, Paz negará toda formulación amorosa non baseada 

na idea de “parella”. O poeta refírese á infidelidade como unha “falta”, unha “debilidade” 

(Paz 1993: 119), e aos amores múltiples libremente vividos como “conflitos pasaxeiros” ou 

unha perda de “tensión” pasional que converte a relación nunha mera “complicidade 

erótica” (Paz 1993: 118-119). Critica ademais a desacralización que a sociedade 

contemporánea infrinxiu ao amor e ataca ferozmente a “promiscuidade  libertina” herdada 

da explosión do Maio do 68. Así, para o autor de El arco y la lira, a crise de Occidente é 

unha crise asociada aos valores morais e á idea do amor: 
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 Aunque el amor sigue siendo el tema de los poetas y novelistas del siglo 

XX, está herido en su centro: la noción de persona. La crisis de la idea del amor, 
la multiplicación de los campos de trabajo forzado y la amenaza ecológica son 
hechos concomitantes, estrechamente relacionados con el ocaso del alma. La 
idea del amor ha sido la levadura moral y espiritual de nuestras sociedades 
durante un milenio. Nació en un rincón de Europa y, como el pensamiento y la 
ciencia de Occidente, se universalizó. Hoy amenaza con disolverse; sus 
enemigos no son los antiguos, la Iglesia y la moral de la abstinencia, sino la 
promiscuidad (...) (Paz 1993: 171) 

 

 Procedentes igualmente da filosofía surrealista, e do herdo platónico e a un tempo 

orientalizante, as consideracións de Aldo Pellegrini na súa análise da erótica de D. H. 

Lawrence e de Henry Miller en “Lo erótico como sagrado” achéganse ás manifestadas por 

Octavio Paz. 

 Pellegrini incide no carácter sagrado do erotismo e na súa capacidade de 

confrontación ante unha realidade mecanizada (2003: 15), a posibilidade dun berro de 

liberación do ser humano (2003: 17) ao tempo que unha nova “fe” asociada ás forzas 

elementais da terra, tal e como ve reflectido na obra de Lawrence. Para o surrealista, a 

loita do Eros sagrado é unha loita en pro do vital e sinala ao respecto a filiación romántica 

dos seus presupostos así como a conxunción cos antigos mitos e as filosofías orientais: 

 La presencia del deseo nos hace sentir presos de fuerzas que están más 
allá de nosotros y nos convierte en mensajeros de un estado superior. Nos 
coloca en los umbrales de la gran ceremonia del encuentro, en la cual el hombre 
deja de ser uno para participar en el todo. Tal situación se encuentra expresada 
en los Upanishads (...) (Pellegrini 2003: 21 e 27) 

  

 Deste xeito, o surrealismo avanza, dalgunha maneira, o achegamento dos 

movementos contraculturais dos anos 60 ás filosofías orientais. O interese polo budismo 

ou o taoísmo, así como pola tradición do silencio zen, responde á romántica busca dun 

novo coñecemento que abandona o racionalismo para se internar nos vieiros do 

coñecemento intuitivo. Pode dicirse que ante a crise da razón occidental, prodúcese o 

intento de abandono dos códigos amorosos e a procura do encontro das erotoloxías 

orientais e dunha verdade primeira pulsional e natural entendida como revolucionaria na 

nova reelaboración utópica da esquerda freudiana, como pode verse na obra de William 

Reich ou na dun Marcuse abeirado ao impulso dunha libido revolucionaria, como vemos 

en Eros and Civilization (1953). E así, como sinala Alicia H. Puleo, “el pensamiento que se 

impone con el mayo francés busca la disgregación del yo en la multiplicidad del Ser-

deseo, puro dinamismo del inconsciente” (Puleo 1992: 205), mais retomando de novo en 
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gran medida as categorías reificadas e esencialistas do sistema sexo-xénero herdadas do 

binario pensamento metafísico de raizame patriarcal, unha e outra vez reintroducido con 

máscaras novas de antiga dialéctica dualista.  

 No tocante á forza revolucionaria de Eros, Deleuze e Guattari advertirán tamén da 

enorme capacidade destrutora do erotismo fronte ao capitalismo, podendo falarse dun 

discurso clímax da filosofía do desexo, que estoura a causalidade e a racionalidade 

introducindo nelas o irracional e a reescritura da historia. En L'Anti-Œdipe (1972), os 

pensadores posmodernos despregan a máquina desexante antiedípida que transforma o 

desexo nunha pulsión incesante de produción, e o ser humano nunha peza da gran 

máquina sempre recomezada, aberta, territorializada e desterritorializada, en permanente 

fluxo e refluxo de conexións múltiples universais (Schérer 1998: 86-106). O Eros funciona 

entón neste espazo de devir “que produit à chaque fois de nouvelles formes de répression 

et, en parallèle, de nouvelles possibilités de détournement” (Antonioli 2003: 42). O 

organismo como produto fragmentario e precario da forza desexante é para Deleuze e 

Guattari un “corpo sen órganos”, unha superficie aberta na que o desexo e o pracer se 

distribúen anarquicamente sen se concentrar sobre un órgano único. Descentramento 

absoluto do suxeito, pois como sinalan Borrillo e Colas:  

 

La bisexualité est une logique binaire qui veut cantonner le désir dans une 
arithmétique comptable, alors qu’il a une capacité de fabriquer des nouveaux 
agencements. Fin de symétries où le phallus est ce qui organise la logique et la 
jouissance. Il n’y a pas deux sexes mais il y en a un (Borrillo/ Colas (2005 : 604). 

  

Descentramento tamén do pulo erótico mil veces recomezado e reorganizado de 

maneira que as identidades sexuais se disipan nas plurívocas e polimorfas conexións 

infindas: “Nous sommes hétérosexuels statistiquement ou molairement, mais 

homosexuels personnellement, sans le savoir ou en le sachant, et enfin trans-sexués 

élémentairement, moléculairement” (Deleuze/ Guattari 1972: 82). Deste xeito, para 

Deleuze e Guattari, o importante non é a interpretación do desexo en si mesmo, pois a 

súa esencia é descentrada, o importante son os modos do seu funcionamento, pois Eros 

é xa produción: 

 

La question du désir est, non pas “qu'est-ce que ça veut dire?” mais 
comment ça marche. Comment fonctionnent-elles, les machines désirantes, les 
tiennes, les miennes, avec quels ratés faisant partie de leur usage, comment 
passent-elles d'un corps à un autre, comment s'accrochent-elles sur le corps 
sans organes, comment confrontent-elles leur régime aux machines sociales ? 
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(Deleuze/ Guattari 1972: 129-130). 

 

 Deleuze e Guattari escriben desde o horizonte utópico da revolución desexante que 

tenta esfarelar os construtos sociosimbólicos para se proxectar, a través da esquizo-

análise, nun complexo sexual nómade e inestable, liberado das representacións, onde as 

variantes sexuais poidan devir infindas. 

 Próximos a Deleuze e Guattari, René Schérer e Guy Hocquenghem desenvolverán 

a chamada “philosophie du désir” a fins dos anos 60, na estela de Maio do 68. 

Hocquenghem incidiu na loita polos dereitos homosexuais, imbricando a súa militancia 

nos seus estudos filosóficos, como pode verse nos libros Le Désir homosexuel (1972), La 

Dérive homosexuel (1979) ou Le Gay voyage: guide et regard homosexuels sur les 

grandes métropoles (1980).  

 Contra a “normalización dos desexos”, a obra de Hocquenghem maniféstase contra 

o “imperialismo edípico” e a socialización dos xéneros, politizando desde un 

posicionamento epistemolóxico revolucionario antifalocrático a cuestión da 

homosexualidade. Daniel Borrillo e Dominique Colas refírense precisamente a 

Hocquenghem como un autor utopista (Borrillo/ Colas 2005: 656), xa que imaxina unha 

sociedade primitiva liberada do poder falocéntrico contraposta ao código familista-

capitalista das sociedades occidentais: 

 

(…) quand les branchements d’organes se font sans loi ni règle, le groupe 
jouit dans une sorte de rapport immédiat d’où disparaît la sacro-sainte différence 
du public et du privé, de l’individuel et du social. Et peut-être pourrait-on trouver 
un indice de cet état d’un communisme sexuel primaire dans certaines des 
institutions, en dépit de toutes les répressions et de toutes les reconstructions 
coupables dont elles sont l’objet, du ghetto homosexuel (…) (Hocquenghem 
2000: 119) 

  

 Os posicionamentos de Deleuze e Guattari, os desenvolvementos do seu 

pensamento sobre o desexo no Anti-Œdipe e mais en Mille plateaux, así como a 

deconstrución derrideana, tiveron grande influxo ademais, a partir dos anos 90, nas 

pensadoras posmodernas como Butler ou Braidotti, que parten, desde un complexo e 

discutido antiesencialismo radical, á busca dunha inestabilidade que supostamente 

deberá liberar os construtos identitarios e poida dar paso ás sexualidades multiformes 

desafiando a heteronorma (Talburt 2005: 25). Na “desestabilización” das categorías 

xenéricas, Butler segue en certo modo a crítica que Monique Wittig fixera da norma 
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heterosexual nas súas obras literarias marcadas por un radical lirismo feminista lesbiano 

presente en libros como Le corps lesbien (1973) ou Brouillon pour un dictionnaire des 

amantes (1976, en colaboración con Zeig Sande). A re-invención da linguaxe operada por 

Wittig (Blanco 1997a: 120), lévanos á formulación dun novo Eros nacido nun novo mundo 

de mulleres na procura dunha linguaxe do pracer aínda non formulada, como o será o 

lésbico Eros negro de Audre Lorde, que introduce o factor racial no debate do feminismo 

lesbiano.  

Linguaxe, imaxinación e pracer son tamén as vías de investigación e manifestación 

do proxecto literario libidinosamente subversivo de Hélène Cixous, que postula esoutra 

“bisexualidade” en obras de  lúdica palabra aberta e flutuante. Como é flutuante e aberto, 

múltiple, táctil e ubicuo o pracer das mulleres no pensamento post-lacaniano de Luce 

Irigaray, á procura dunha específica palabra de muller (Irigaray 1974). 

En efecto, o interese teórico das propostas filosóficas butlerianas ou da práctica 

literaria de Wittig, de Irigaray e de Cixous, lévanos ao “xiro lingüístico” que tanto influxo ía 

ter sobre as teorías dos estudos gays-lesbianos e queer na formulación discursiva das 

sexualidades nómades e inestables. 

Eros renace pois con novas representacións ante a fin das subxectividades unitarias 

e a formación de móbiles “identidades” creativas e performativas (Morris 2005: 41). Un 

Eros inestable, cambiante, descentrado, desterritorializado, mutable, dinámico, fluído, 

xurdido das conceptualizacións da dinámica do caos, a lóxica difusa e a teoría da 

complexidade (Davis/ Sumara 2005: 119). E neste senso chegamos, segundo as teorías 

queer, á idea da inexistencia dunha “verdade” nos códigos sobre Eros, pois a 

discursividade codificadora asenta sempre sobre paradigmas reguladores “que generan 

identidades coherentes a través de la matriz de normas coherentes de género” (Butler 

2001: 50)68.  

O Eros atrapado no código é fonte e emanación de código el mesmo, dando sentido 

aos vectores sociais e ao universo sociosimbólico no que se manifestan e constrúen as 

sexualidades, de maneira que “sólo se vuelven inteligibles cuando adquieren un género 

ajustado a normas reconocibles de inteligibilidad de género (…), (son) géneros inteligibles 

aquellos que en algún sentido instituyen y mantienen relaciones de coherencia y 

 
68 Para unha crítica á aproximación cultural e discursiva das teorías butlerianas e dos estudos lésbicos-e-
gays posmodernos, pode verse La herejía lesbiana. Una perspectiva feminista de la revolución sexual 
lesbiana (1996). En efecto, o posicionamento teórico butleriano enfróntase aos procesos de construción e 
afirmación identitaria do feminismo lesbiano, pondo en perigo a loita pola visualización e autoafirmación do 
suxeito levada a cabo polo feminismo lesbiano independente.  

 66



UNIÓN LIBRE | No principio foi o pracer 

 
continuidad entre sexo, género, práctica sexual y deseo” (Butler 2001: 50).  

Así pois, cuestionado o Eros heterosexual como dato natural, desestabilizadas as 

identidades xenéricas e as oposicións binarias, asistimos á múltiple reescritura erótica 

repensando as masculinidades, o sadomasoquismo, a pornografía, o transexualismo, etc. 
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NO PRINCIPIO FOI O PRACER 
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7. No principio foi o pracer 

 

Escribo cos pés postos nun Finis terrae, onde o sol traga o Océano e onde escollo 

por afinidade simbólica electiva a espiral infinda da enerxía centrífuga que se orixina no 

big ban centrípeto. Desde a apertura múltiple á diversidade en paz do mundo. Cara á 

alegría. Cara á harmonía. En tódalas linguas que coñecen as linguaxes do amor, dos 

amores, sen modelo, sen norma, sen pai e sen patrón, sen patriarca nin matriarca nin 

matrimonio nin patrimonio. Eu sei que no principio foi o pracer, e por iso a vida se abre 

paso. A pesar do escurantismo que fai persistir o corpo como propiedade privada, e contra 

as dores e os odios que alzan velas negras enfrontando con celos mortais ás dúas 

Isoldas. Amigas libres con Tristán sen tristura: tríscele. 

Eu son da parte de Lilith. Eu son das deusas solares do esplendor celta, do saber, 

das artes e da paixón: Macha, Brigit e Morrigan. Da Anciá de Beare, da Puta Vella de 

Chalco que lle fala ás chaparritas desde o principio do pracer. Eu son de Baubo. De 

Babel. De Babilonia. Da sabia do alicornio. Do Xardín das delicias. Das mulleres naturais 

deste final do mundo que facían o amor por puro instinto, na adega na corte no patio tras 

do silveiro no campazo baixo do parral tras da portada... coa inmensa delicadeza da 

entrega total e sen a fatal idea da culpa e do pecado. Eran vitais e non mortais. Delas son.  

Dicía Denis de Rougemont que o amor feliz non ten historia. Eu digo que os amores 

felices teñen intrahistoria. No principio foi o Pracer. Que Venza Venus. Que Venza Venus. 
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