Predrag Šarčević

IZVEŠTAJ O POLNIM I RODNIM VARIJACIJAMA KROZ ISTORIJU I U RAZLIČITIM KULTURAMA

Kada ste transeksualni, svaki pol je suprotan pol. 

(Izjava jednog američkog transeksualca)

Novija antropološka i istorijska istraživanja polnih i rodnih varijacija, naročito od devedesetih godina XX veka, pokazala su da dihotomni sistem pola/roda
 nije univerzalan i da širom sveta i u različitim vremenima postoji mnoštvo različitih kulturnih odgovora na činjenicu da se neke osobe ne uklapaju u binarnu podelu, tj. da prevazilaze uobičajene kategorije muškog i ženskog. Ta istraživanja takođe pokazuju da se takve osobe – za koje se može reći da (ni)su „ni muško ni žensko”, odnosno „ni muškarci ni žene” – sreću znatno češće i u većem broju nego što se ranije mislilo, bilo da je reč o odstupanjima koja se odnose na njihovo telo, bilo na ponašanje i samu suštinu njihovog bića. Štaviše, istraživači i teoretičari poput Tomasa Lakera i Gilberta Herta ističu da postoje brojni nagoveštaji da se čak ni na Zapadu ne može govoriti o dimorfizmu u naučnim i popularnim shvatanjima polnosti pre početka razdoblja modernosti.


S druge strane, savremena biomedicinska seksologija razvija se, duže od jednog stoleća, pod direktnim ili indirektnim uticajem darvinističke evolucione paradigme, u kojoj upravo “princip polnog dimorfizma” (shvaćenog kao filogenetski nasleđena struktura dva tipa ljudske polne prirode, muške i ženske, ali i kao suštinska struktura individualnog razvoja), predstavlja jedan od temeljnih stubova na kojem se grade kulturne predstave o dva korelirajuća roda, muškom i ženskom, tj. o dve (i samo dve) “prirodne” i “normalne” rodne kategorije, uloge i identiteta, a sva odstupanja od ovog modela – uprkos tome što se mnoga od njih više ne posmatraju kao psychopathia sexualis – postojano se svrstavaju među „anomalije”, tj. patologizuju i medikalizuju. U skladu s tim, u kliničkoj praksi se i dalje kao jedina mogućnost za „uklapanje” pojedinaca koji ne odgovaraju bipolarnoj kategorizaciji pola i roda (a tu svakako spadaju žene s penisom i muškarci s vaginom, koji se percepiraju i samopercepiraju kao „rođeni u pogrešnom telu”), predlaže i praktikuje rešenje koje podrazumeva operativnu anatomsku korekciju tela takvih osoba, o čemu najbolje svedoče primeri savremenih transeksualaca i interseksualaca. Tako, na primer, psihijatar Zoran Rakić, jedan od pionira medicinskog proučavanja i lečenja transseksualizma
 kod nas, piše:

Takav je postupak za sada jedini način koji medicina poznaje u harmonizaciji polariteta organizma kod onih ljudi kod kojih je polaritet organizma u disharmoniji, za njih nepodnošljivoj, koja je ne samo izvor patnji već i izvor sekundarnih, naknadnih poremećaja u komunikaciji sa okolinom, što im životni tok čini sve težim (Beogradski seksološki tim 1993: 7). 

Još je ilustrativniji za razumevanje zapadne rodne paradigme, ali i etičke i, u konačnom ishodu, ontološke i epistemološke pozicije kliničara, sledeći citat pozajmljen od istog autora:

[...] ako bismo osnovu determinizma u polnom ponašanju pretpostavili u čvrstoj sponi između telesne morfologije i tipa polnog ponašanja, zbunilo bi nas suočavanje sa nekim činjenicama iz kliničke prakse, koje nam ukazuju da se osoba ženskog pola može polno ponašati tipično muški i obrnuto. Takvo zbunjujuće polno ponašanje unosi zabunu kroz interpersonalnu komunikaciju, zasnivanu na dobro poznatim i već oformljenim društveno-polnim ulogama. Retki pojedinci, koji se svojim polnim ponašanjem ne uklapaju u poznate kulturološke norme, izazivaju revolt sredine u kojoj žive. Društvena sredina ne zadržava svoju pažnju na njima dugo. Međutim, te su osobe kao pojedinci stalno okupirane time kako da ostvare komunikaciju koja im mnogo znači. Zbog toga takve osobe često glume onu društveno-polnu ulogu koju sredina u kojoj žive od njih očekuje. Time skrivaju svoju potrebu za ispoljavanjem autentične uloge. Ali autentična potreba za svojom polnom ulogom im takođe mnogo znači. Kako im život odmiče, tako im sve više izgleda da tu izlaza nema. Njihova sudbina tokom života jasno ukazuje da neostvarena potreba za autentičnom polnom ulogom nije determinisana njihovom telesnom morfologijom, tj. njihovim polom. S druge strane, jasno ukazuje da ni društveni, odnosno kulturološki obrasci ne mogu determinisati tip njihovog polnog ponašanja. Očigledno, ne mogu izvršiti slobodan izbor ni prema svom telu ni prema kulturološkim obrascima, koji usmeravaju takve osobe da kanališu tip svog polnog ponašanja shodno svome telu. Ali, s obzirom na ishod sudbine takvih ljudi, oni očigledno ne mogu izvršiti slobodan izbor koji bi im olakšao sudbinu. Sve to skupa govori da, ipak, nešto determiniše polno ponašanje, nezavisno od aktuelne volje čoveka (str.  10).   


Iako nema sumnje da veliki broj savremenih transeksualaca zaista prolazi kroz tešku i duboku identitetsku i egzistencijalnu krizu, i da u tom kontekstu kompleksan medicinski tretman koji se okončava hirurškom „promenom pola” ili „usklađivanjem” pola i roda zaista predstavlja impozantno rešenje njihovog problema uz pomoć moderne tehnologije, kliničari, ili bar ortodoksni zastupnici kliničkog usmerenja u pristupu transrodnosti, ostaju gluvi i slepi za probleme onih transrodnih osoba koje nisu usmerene ka hirurškoj promeni pola i koje bi želele da budu socijalno prihvaćene i kulturno kategorisane upravo u svom trajnom intermedijarnom statusu. Mnogi medicinski praktičari bili bi, verovatno, veoma iznenađeni autobiografskim svedočanstvom jednog zapadnog „transvestita” o tome da su ga pripadnici jednog afričkog naroda uverili  da svoj ambivalentni status ne treba da posmatra kao problem, već kao privilegiju, koja ga čini bliskim mnogim androginim božanstvima (Ackroyd 1979: 37). Takođe je veoma poučno i svedočanstvo američkog urologa Hjua Janga s kraja tridesetih godina prošlog veka o hermafroditu Emi, koji/a nipošto nije bio/bila traumatizovan/a svojim neodređenim polom i koji/a je svoju interseksualnost smatrao/la ogromnim preimućstvom u svakodnevnom životu. Opis ovog slučaja nedavno je ponovo dala  En Fausto-Sterling u svom uticajnom i provokativnom članku „Pet polova”, objavljenom u časopisu The Sciences 1993. godine:

Ema je imao/la i klitoris veličine penisa i vaginu, što mu/joj je omogućavalo da ima „normalne” heteroseksualne odnose i sa ženama i sa muškarcima. Kao tinejdžer/ka, Ema je imao/la odnose s mnogim devojkama, koje su ga/je veoma privlačile; međutim, sa devetnaest godina se udala za muškarca. Nažalost, on Emu nije seksualno zadovoljavao (iako on sam nije imao zamerki), tako da je tokom braka imala veze i sa devojkama. U nekim periodima je uživala u seksu s njima. Jang opisuje Emu kao „prilično zadovoljnu, čak srećnu”. U razgovoru, Ema mu je povremeno govorio/la o svojoj želji da bude muškarac, za šta je Jang smatrao da se može lako izvesti. Međutim, Emin odgovor bio je neočekivan: „Da li biste morali da mi uklonite vaginu? Nisam sigurna da to želim, jer je ona moj bon za topli obrok. Ako to uradite, morala bih da napustim muža i počnem da radim, tako da mislim da ću je zadržati i ostati to što jesam. Muž me dobro izdržava i, mada me seksualno ne zadovoljava, toga imam dovoljno sa svojim devojkama”.


Ali, u situacijama u kojima je važno precizno odrediti i potvrditi ne samo polni, nego i pravni status pojedinca, lično zadovoljstvo igra neznatnu ulogu a neodređenost i/ili dvosmislenost postaju poligon za ispoljavanje odnosa moći. Fausto-Sterling na samom početku pomenutog rada navodi i jedan takav, veoma interesantan istorijski primer, zabeležen sredinom XIX veka u američkoj državi Konektikat, gde su politički protivnici za vreme užarenih lokalnih izbora pokušali da ospore pravo glasa izvesnom Leviju Sajdamu. Njegov zahtev da glasa, piše Fausto-Sterling,

pokrenuo [je] lavinu primedbi iz redova protivničke partije, zbog razloga koji su, verovatno, retki u analima američke demokratije: rečeno je da je Sajdam više žensko nego muško i da mu se zato (osamdesetak godina pre nego što je pravo glasa prošireno i na žene), ne može dozvoliti da popuni glasački listić. Da bi se rasprava rešila, doveden je lekar, izvesni Vilijam Džejms Beri, da pregleda Sajdama. Uzimajući u obzir, verovatno, postojanje falusa, dobri doktor je budućeg birača proglasio za muškarca. Sa Sajdamom u svojim redovima, Vigovci su pobedili na izborima sa većinom od jednog glasa.

Pokazalo se, ipak, da je Berijeva dijagnoza bila preuranjena. Posle nekoliko dana otkrio je da Sajdam, uprkos falusu, ima redovnu menstruaciju i vaginalni otvor. Njegove/njene fizičke i mentalne predispozicije pokazale su se mnogo složenijim nego što se u početku mislilo. On/a je imao/imala uska ramena i široke kukove i osećao/osećala je povremeni seksualni nagon prema ženama. Sajdamove „ženske sklonosti, kao što su naklonost prema veselim bojama, komadima odeće koje je upoređivao i uklapao, kao i odbojnost prema fizičkom radu i nesposobnost da ga obavlja, primetili su mnogi”, napisao je Beri kasnije. Nije poznato da li je Sajdam izgubio ili zadržao pravo glasa, niti da li su rezultati izbora promenjeni.


U nastavku ovog izveštaja ponudiću kratak pregled najpoznatijih primera koji svedoče o mogućnostima drugačijeg pristupa konceptualizaciji pola i roda, i koji u većoj ili manjoj meri relativizuju opisanu binarnu šemu, pružajući mogućnost za elaboraciju multirodne platforme u kojoj bi „ljudska prava” svakog pojedinca bila mnogo manje zavisna od anatomije i fiziologije bića. Pre toga ću, takođe ukratko, podsetiti na neke religijske, tačnije ritualno-mitološke obrade tema transpolnosti i transrodnosti u grčko-rimskoj antici kao jednom od važnih izvorišta (i uporišta) zapadne civilizacije.

*** 

Ideja „promene pola”, iako je u realnosti postala izvodljiva tek u drugoj polovini XX veka, verovatno je oduvek u većoj ili manjoj meri intrigirala ljudsku maštu. Prema antičkom mitu, slavni tebanski prorok Tiresija ugledao je jednom prilikom dve zmije kako se pare i, udarivši jednu od njih svojim štapom, pretvorio se u ženu. Posle sedam godina ponovo je naišao na zmije i, pošto je opet udario jednu od njih, vratio se u muški oblik.
 Postoje i drugi primeri iz grčke mitologije u kojima se kao centralna tema pojavljuje promena pola: Leukipa, koji je rođen kao devojčica, boginja Leta pretvorila je u dečaka,  boginja Izida je to učinila s devojkom Ifidom na dan njene svadbe, a Posejdon  je svoju miljenicu Kenidu pretvorio u neranjivog muškarca, Keneja.


U istom mitološkom korpusu sreću se relativno često i pripovesti o inverziji uobičajenih rodnih uloga i preoblačenju u odeću „suprotnog pola”, čiji su akteri ponekad čak i izrazito „mačistički” orijentisani antički kulturni heroji poput Herakla i Ahila. Prvi od njih, da bi okajao greh zbog ubistva i krađe, proveo je deo života kao rob „obesne” Omfale, kraljice Lidije, koja ga je prisilila da lavlju kožu kojom se ogrtao zameni ženskom odećom a batinu preslicom, i koja ga je, pritom, često kažnjavala tukući ga svojom zlatnom sandalom. Prema jednoj verziji mita, Heraklo je umesto da čini junačka dela bio prinuđen da obavlja „ponižavajuće” ženske poslove, dok se Omfala šepurila ogrnuta lavljom kožom i naoružana batinom. Po drugoj verziji, Omfala se, zapravo, zaljubila u svog travestiranog roba i Heraklo je za vreme boravka u Lidiji živeo u dokolici i izobilju, ali se, zbog takvog načina života, pretvorio u „mekušca” i „papučića” (njegov novi izgled bio je toliko uverljiv da je jednom prilikom zaveo čak i pohotljivog Fauna, koji je noću, umesto u kraljičin, upao u njegov krevet).
 Drugom velikom antičkom heroju, Ahilu, bilo je prorečeno da će poginuti u Trojanskom ratu. Kad su otpočele pripreme za rat, roditelji su Ahila preobukli u ženske haljine i poslali ga na dvor kralja Likomeda, na ostrvu Skira, gde je on, skrivajući se iza ženskog imena Pira, proveo devet godina. Ali, sasvim je sigurno da se Ahil, uprkos ženskoj odeći i imenu, nije odrekao muške seksualnosti, budući da je s jednom od kraljevih kćeri, Dejdamijom, dobio sina. Ahilova prevara otkrivena je zahvaljujući Odisejevom lukavstvu: došavši na Skiru, on je ispred dvora izložio nakit, odeću i skupoceno oružje; i dok su kraljeve kćeri odmah posegle za nakitom i odećom, Pira je zgrabila oružje, otkrivši tako svoj pravi identitet.
 


Pored mitoloških svedočanstava, u antici se susrećemo i sa mnogobrojnim primerima ritualne, odnosno obredne rodne inverzije. Poznato je, recimo, da su se za praznik Hibristika, koji se slavio u čast Hermesa i Afrodite, muškarci preoblačili u žensku a žene u mušku odeću,
 i da su u misterijama Herkula Pobednika ne samo posvećenici, nego i kip božanstva oblačeni u žensku odeću.
 U Sparti su, izveštava Plutarh, nevestama brijali glavu i oblačili ih u mušku odeću pre nego što bi im se suprug pridružio u postelji, a u Argu je nevesta za prvu bračnu noć stavljala sebi veštačku bradu.
 Takođe se zna da je na Kipru u to vreme postojao kult  bradate Afrodite, zvane Afroditos.


Iz antike, takođe, baštinimo i paradigmatične figure Hermafroditusa, sina Hermesa i Afrodite, koji je stekao telesne atribute i jednog i drugog pola, kao i Androgina, kojeg je iz mitologije u filozofiju uveo Platon, smatrajući ga predstavnikom legitimnog „trećeg pola”, koji je u pravremenima postojao uporedo sa muškim i ženskim polom, ali se potom izgubio.

***

Koliko god bili interesantni primeri preuzeti iz antičkog folklora (slični, u daleko većem broju, postoje i u mnogim drugim, ako ne i u svim folklornim tradicijama, gde čak igraju i zapaženiju ulogu nego u Grčkoj i Rimu), oni nam ipak ništa ne govore o realnim društvenim i kulturnim praksama koje bismo mogli identifikovati kao nosioce multirodnih paradigmi i u kojima bismo mogli uočiti konkretizacije „trećih polova” i „trećih rodova” u smislu posebnih polnih, rodnih i socijalnih (id)entiteta.  Prema Gilbertu Hertu, osnivaču Odeljenja za proučavanje seksualnosti i Nacionalnog resursnog centra za seksualnost na San Francisco State University, „svi poznati oblici trećeg pola ili trećeg roda ukazuju na preobražaj samog bića i ponašanja; na to da se vremenom menjaju osobine, pa i sama suština telesnosti, a i ličnosti. To može da se dogodi još u toku embrionalnog razvoja, u ranom detinjstvu ili kasnije u životu”. Upoznajmo se sa nekim od tih oblika.


Guevedoche


Jedan od najzanimljivijih, ali i najneobičnijih primera o suštini postojanja izuzetno poštovanog trećeg pola/roda zabeležen je kod kanadskih Inuita, koji o tome imaju potpuno zaokruženu teoriju. Prema toj teoriji, pripadnici trećeg pola/roda su šamani, pojedinci koji su za tu ulogu predodređeni još kao fetusi u majčinoj utrobi, i koji menjaju rod na osnovu reinkarnacije određene osobe suprotnog pola. Za razliku od pomenutih šamana, osobine trećeg pola ili trećeg roda mogu se pojaviti i tokom kasnijeg razvoja, na primer u periodu puberteta. Tako se, recimo, osobe sa deficitom 5-alfa reduktaze, kao jednim od uzročnika retke vrste biološke interseksualosti, u Dominikanskoj Republici naknadno svrstavaju u kategoriju guevedoche. Za njih je karakteristično da ili nemaju muške genitalije, ili ih pak imaju potpuno zakržljale („penis dvanaestogodišnjaka”), tako da se mogu pogrešno protumačiti kao ženske.  Takvim osobama lokalna klasifikacija omogućava da se uklope u posebnu rodnu ulogu koja dopušta  fleksibilnost u menjanju imena, načina odevanja i ukrašavanja, ali i u menjanju kategorije seksualnih partnera.


Bayot


Na Filipinima, primer trećeg roda je kategorija bayot (termin je, inače, sinonim za mnoge stvari, uključujući homoseksualnost, transvestizam i hermafroditizam), koja se formira se na osnovu izgleda i ponašanja neke osobe. U kategoriju „pravih” bayot svrstavaju se pre svega muški transvestiti koji na pripadnike vlastitog pola obično gledaju kao na erotske objekte. Ali, sistem dopušta niz gradacija. Tako se, recimo, muškarac koji je neznatno efeminizovan naziva binabaye, dok se izrazitije efeminizovani muškarci, ali koji ne nose žensku odeću i obično se ne smatraju aktivnim seksualnim invertitima, nazivaju bayot-babyot.


Kwolu-aatmwol


Kod naroda Sambija, na Novoj Gvineji, slična kategorija poznata je pod imenom kwolu-aatmwol („žensko biće koje se pretvara u muško”). Postoji nekoliko činilaca koji ukazuju na posebnost ove alternativne kategorije u odnosu na muškarce i žene: dvosmislene anatomske karakteristike prilikom rođenja, postojanje posebne lekseme i istoznačne imenice, postojanje moralnih i društvenih običaja koji se odnose na poseban način ponasanja u društvenom životu posle puberteta, kao i postojanje autohtonog verovanja o partenogenezi mitskih predaka, čiji je prvobitni anatomski sklop bio hermafroditski. Iako kwolu-aatmvol nisu naročito cenjeni u sambijanskom društvu, već samo njihovo postojanje u okruženju koje veoma naglašava polni dimorfizam ne samo kod ljudi, nego i u čitavoj prirodi,  predstavlja delimičnu, ali ipak prilično impresivnu pobedu kulture nad prirodom, odnosno kulturne socijalizacije pola i roda nad prirodnom anatomskom građom.


Džaniti


U Omanu (država na južnoj obali Arabijskog poluostrva), takođe postoji alternativna kategorija trećeg roda poznata pod nazivom „džanit” (xanith). Džaniti su biološki muškarci, imenica „xanith” je muškog roda, a njihov pravni položaj u omanskom društvu je položaj muškarca. Pa ipak, u kulturi izrazite polne segregacije i rigidnih standarda moralne čistoće nametnutih ženama, džanitima je, za razliku od „pravih” muškaraca, dozvoljeno da se kreću među ženama, pa čak i da u nekim prilikama borave u posebnim ženskim odajama. I po svom izgledu i ponašanju džaniti su, na prvi pogled, mnogo bliži ženama nego muškarcima: nose odeću pastelnih („ženskih”) boja, upadljivo se šminkaju, obilato koriste parfeme, a sličnost sa ženama dodatno pojačavaju oponašanjem ženskih glasova, mimike, hoda i drugih pokreta. Ali, svi ovi detalji vezani za izgled džanita zapravo su simbolički markeri njihove rodne posebnosti. Na primer, njihova odeća nije ni muška ni ženska, već nešto između; kosa muškaraca je kratka, u žena dugačka, a kod džanita je srednje dužine; muškarci se začešljavaju unazad, žene prave razdeljak na sredini, dok džaniti dele kosu sa strane...


Prema proceni Uni Vikan, jednoj od prvih istraživačica ovog fenomena, od pedeset muškaraca u omanskom društvu, jedan postaje džanit.  Oni najčešće rade kao kućna posluga ili se bave prostitucijom (isključivo kao pasivni partneri u seksualnom odnosu s muškarcima).


Uloga džanita je reverzibilna i nije nužno da neka osoba provede u toj ulozi čitav život. Ukoliko pokažu želju i sposobnost da u odnosima sa ženama realizuju svoju mušku seksualnost i stupe u heteroseksualni brak, oni prestaju da se smatraju džanitima i postaju muškarci. Moguć je, takođe, i ponovni povratak u raniji status džanita, s tim što je neophodno javno signalizovati da dotična osoba više nije muškarac (ovo se najčešće događa s džanitima koji ostanu udovci).


Na osnovu ovoga opravdano je tvrditi da je seksualni čin, a ne polni organi, ono što u omanskom društvu određuje rod. 


Hidžre


U Indiji, osobe koje (ni)su „ni muško ni žensko” tradicionalno su poznate pod nazivom hidžre (hijras) i predstavljaju osoben primer ritualnog uvođenja u treći pol, u kojem je obavezan čin kastracije. U skladu s našom, zapadnjačkom perspektivom, ova specifična rodna kategorija najbliža je savremenim muško-ženskim transeksualcima, mada bi zbog mnoštva razloga bilo veoma pogrešno identifikovati ove dve kategorije. Sama imenica „hidžra” je muškog roda i konotira istovremeno evnuha i hermafrodita, nalazeći se, ipak, negde na sredini između ova dva pojma.  


Hidžre, uprkos muškoj anatomiji prilikom rođenja, svakako nisu muškarci (bar ne „pravi” muškarci), budući da su seksualno impotentni (što može biti i njihova urođena, ali, zapravo, tek nakon čina fizičke demaskul(iniz)acije, odnosno kastracije, konačno „formirana” osobina). S druge strane, hidžre takođe nisu ni žene, prvenstveno zbog toga što im nedostaju ženske reproduktivne funkcije i organi. Pa ipak, iako u tradicionalnoj indijskoj kulturi imaju priznat intermedijarni polni/rodni status i sami o sebi govore kao o „trećem polu”, njihov izgled (duga kosa, ženska odeća, nakit i šminkanje...), ponašanje, životna iskustva i vlastito osećanje polne i rodne pripadnosti čine ih mnogo bližim i sličnijim ženama nego muškarcima. O tome, uostalom, svedoče i njihova ženska imena.


Hidžre čine posebnu kastu koja samo u Indiji broji nekoliko desetina hiljada članova, danas svakako više od pedeset hiljada. Hidžre legitimno polažu pravo, kao na pripadnike svoje kaste, na svu decu koja su rođena kao anatomski hermafroditi ili koja osećaju jaku želju da postanu hidžre; reč je o deci koja nisu ni muška ni ženska i koja, kad odrastu, mogu ili da se smatraju hidžrama ili – ako sa tom kastom nemaju nikakve veze – da se predstavljaju kao biološki i društveno opredeljene žene. Postojanje posebne, iako niže kaste koju predstavljaju hidžre, povećava se društvena reprodukcija ovih osoba u čitavoj društvenoj zajednici.  Autori koji su se tokom poslednje tri decenije bavili istraživanjem ovog fenomena saglasni su u oceni da pravi broj hidžri nije moguće precizno ustanoviti jer državna administracija i zvanična statistika (bar do nedavno)  nisu vodile računa o njihovoj posebnosti. 


U tradicijskom društvu Indije, hidžre su organizovane po „kućama”, što označava simboličko poreklo grupe i strukturalno načelo, a žive pretežno u zajednicama koje mogu činiti pripadnici više različitih „kuća”. Odnosi u „kućama” modelovani su po uzoru na (ženske) srodničke odnose: hidžre koje pripadaju istoj „kući” međusobno se smatraju „sestrama”, dok svog gurua (koji je, između ostalog, zadužen i za čin kastracije) tretiraju kao „majku”; u skladu s tim, guruov guru je učeniku „baka”, dok mu je guruova „sestra” – „tetka”. Mnoge hidžre, pored toga, imaju i „pravu porodicu“, ili, preciznije, žive u (monogamnim) zajednicama sa svojim „muževima”, što je još jedan od primera koji sugerišu da se  njihova rodna identifikacija kreće više u smeru ka ženskom biću. U tom pogledu veoma je ilustrativna i signifikantna ambicija nekih hidžri da dobiju potomstvo. Jedna od njih smislila je veoma domišljatu simboličku konstrukciju da to postigne: najpre se razvela od svoga „muža”, potom je tog čoveka usvojila i on joj je postao „sin”, a kad se ponovo oženio i dobio decu ona je toj deci postala „baka”! Poznat je i slučaj hidžre koji/koja je negde pročitala da u SAD, navodno, postoji klinika na kojoj se hirurški mogu inplantirati ženski reproduktivni organi i na taj način pribaviti ženske prokreativne sposobnosti.   


Tradicionalna zanimanja hidžri vezana su ritualnu sferu života. Na važnim porodičnim svetkovinama kao što su svadba i rođenje muškog deteta hidžre se pojavljuju ne samo u ulozi zabavljača (kao pevači i plesači), već i kao osobe koje svojim blagoslovom obezbeđuju plodnost. Pored toga, tradicionalno se bave i prosjačenjem, ali i prostitucijom (što se nikako ne uklapa u široko rasprostranjenu, ali pogrešnu, sliku Indijaca o asketskom načinu života hidžri). Mnoge hidžre, ipak, bave se i sasvim „običnim” profesijama – kako onima koje se u tradicionalnoj podeli poslova smatraju „muškim” (npr. neki od njih su električar, zidari i sl.), tako i onima koje mogu da budu i „ženske” (npr. mnoge hidžre rade kao kućna posluga).


Položaj hidžri u tradicijskom indijskom društvu i kulturi je ambivalentan i, svakako, podložan istorijskim modifikacijama. U svakodnevnom životu, bar u današnje vreme, one nisi previše poštovane; pre bi se reklo da se na njih gleda kao na kategoriju koja je unekoliko diskreditovana i po tome slična posrnulim ženama, prostitutkama i drugim marginalcima, tj. kao na niži sloj koji ugrožava više kaste iz kojih, izgleda, hidžre kao da nikad ne potiču. Njihov nejasno definisan polni i rodni status kod „običnih” i „normalnih” ljudi najčešće izaziva kombinovano osećanje straha, sažaljenja, ali i poruge. Pa ipak, nema sumnje da, bar u tradicijskom kontekstu, postoji kulturna uloga hidžri koja se pozitivno vrednuje. Kao i druge osobe širom sveta i u različitim vremenima čiji se pol i rodni identitet ne mogu svesti na uobičajene binarne kategorije, hidžre u indijskim tradicionalnim verovanjima poseduju posebnu duhovnu moć koja proističe iz njihove trajne liminalnosti. Ovo, gotovo univerzalno, pravilo sakralizovanja liminalnih  bića potkrepljeno je, u kontekstu hinduističke religije i mitologije, brojnim primerima božanske androginije: naime, mnoga božanstva, poput Šive ili Krišne, povremeno se manifestuju i u muškom i u ženskom obliku. Još  važnija je, međutim, ideja kreativnog asketizma koja se vezuje za hidžre, a koja omogućava da se seksualna impotencija transformiše u generativnu moć. Takav koncept je u savremenoj zapadnoj kulturi nelogičan i nemoguć, ali u indijskoj kulturi za njega postoje brojna religijska i filozofska obrazloženja. Na osnovu ove ideje kreativnog asketizma, tačnije, upravo zahvaljujući njoj, može se razumeti – kao što je u svojoj interpretaciji predložila američka antropološkinja Serena Nanda (1990) – primarna kulturna uloga hidžri u indijskom društvu – da onaj koji je sam neplodan svojim blagoslovom obezbeđuje plodnost. Prema mišljenju pomenute autorke, kastracija kojoj se hidžre podvrgavaju (a koja ritualno evocira čin božanske kreacije), kao i njihov erotski asketizam (u koji se, premda najčešće ne postoji u realnosti, duboko veruje), omogućava da se hidžre ne percipiraju kao obični impotentni muškarci ili evnusi, već kao moćni posrednici u prenošenju spiritualne božanske energije.


Berdaši


Berdaši (berdache) su sasvim sigurno, u zapadnjačkoj recepciji, najpoznatiji primer institucionalizacije trećeg roda. Za razliku od hidžri, ovde je reč o osobama koje nisu odstranjivale svoje polne organe. Prvi izveštaji o berdašima u domorodačkim kulturama američkih Indijanaca pojavili su se još u XVI veku, kad su se španski osvajači Novog sveta susreli sa urođenicima muškog pola koji su se oblačili u „žensku” odeću i bili „homoseksualno” orijentisani. Iz pogrešne percepcije ontološkog statusa takvih osoba i njihovog atipičnog ponašanja potekao je i uvredljivi naziv bardaje, španska varijanta arapskog izraza koji je izvorno označavao pasivnog partnera u muškim homoerotskim odnosima. Za dugi niz godina, ova alternativna rodna kategorija je, najpre u skladu s rigidnom katoličkom moralnošću a potom i u skladu sa devetnaestovekovnim moralnim obrascem  proklamovanim u SAD, označavana i tumačena kao „seksualno devijantna”, tj. kao jedna od „pogrešnih formi” seksualnog ispoljavanja. Pod uticajem medicinske seksologije i psihoanalize, i najveći deo akademskih izveštaja, diskusija i tumačenja ovog fenomena ostao je, sve do druge polovine XX veka, prožet diskursom patologizacije.


Tokom poslednjih decenija došlo je do radikalnog preokreta u shvatanju ovog fenomena, u smislu da se rodna kategorija berdaša (kako „muškaraca-žena”, tako i „žena-muškaraca”) pokušava redefinisati i reinterpretirati u svetlu kognitivnih shema samih domorodaca, a ne u svetlu neproblematizovanih zapadnjačkih koncepata pola i roda. Prema mišljenju mnogih autora (npr. Roscoe 1991, Fulton & Anderson 1992), dok u zapadnoj perspektivi odnosa polova kategorije „muško” i „žensko” stoje na dva kraja kontinuuma u kojem maskulini deo izrazito dominira, severnoamerički Indijanci su pol i rod posmatrali kao promenljive i otvorene kategorije.


Etnografski izveštaji, uprkos brojnim lokalnim i istorijskim varijacijama, naglašavaju, s jedne strane, intermedijarnu prirodu rodnog statusa berdaša, a s druge, kao i u slučaju hidžri, tradicionalna verovanja u njihovu natprirodnu moć. Ali, bar u nekim slučajevima, berdaši su bili mnogo uticajniji od hidžri u svojim lokalnim zajednicama: u biografskoj studiji o jednom berdašu iz plemena Zuni zabeleženo je da je njegova smrt „izazvala opštu žalost i tugovanje”. U svakom slučaju, socijalni status berdaša bio je znatno viši od statusa žena, ali i od statusa većine „običnih” muškaraca.


Kao zanimljiv podatak koji ilustruje istorijsku nestalnost naših verovanja i uverenja, pomenimo za kraj da je upravo termin „berdaš”, pročišćen od prvobitno uvredljivih i diskriminatornih konotacija,  prihvaćen i iskorišćen od strane savremenih američkih muško-ženskih transeksualaca i transvestita kao zvaničan naziv njihove grass-roots organizacije – Berdache society.

�	Prema danas klasičnoj definiciji  koju je ponudila antropološkinja feminističke orijentacije Gejl Rubin (1983: 93), sistem pola/roda je „sklop aranžmana kojima jedno društvo pretvara biološku polnost u proizvode ljudske delatnosti i u kojem se ove preobražene polne potrebe zadovoljavaju”.


�	Pored Rakića, članovi prvog „beogradskog seksološkog tima” bili su psihijatar Jovan Marić, endokrinolozi Dragoljub Slijepčević i Svetlana Vujović, kao i hirurg Sava Perović.
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