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EDITORIAL

Cuando nos planteamos el tema del nuevo monogrifico de Paideia se tardé
muy poco en conseguir un acuerdo, uno de mis compafieros propuso dedicar el
nimero a la mujer en la filosofia o a las filésofas y el resto asentimos sin mayor
problema, nos parecia muy oportuno. En ese momento recordamos a Victoria
Camps y El siglo de las mujeres, ese libro que publicé a finales del XX en el que
afirmaba que el siglo XXI seria el siglo de las mujeres. Creemos que acerté.
Se consideré muy adecuado publicar un nimero centrado exclusivamente
en este tema ya que en este curso 2023-2024, se termina de implementar la
LOMLOE vy se incorporan las filésofas a la Historia de la Filosofia en segundo
de bachillerato. Durante mucho tiempo (siglos) la historia de la filosofia ha
sido la historia de los filésofos y por ello hay mucho desconocimiento, en
algunos cursos y encuentros didacticos hemos visto que parte del profesorado
asistente desconocia la existencia de textos de filésofas anteriores al siglo XX y
demandaban informacién. Paideia es una revista de filosofia y de didactica de
la filosofia y uno de sus objetivos es ayudar al profesorado, con este nimero se
quiere contribuir a subsanar este desconocimiento.

Reconocemos que resulté un poco mas complicado preparar la llamada a la
participacién porque no queriamos limitarnos a la filosofia feminista, sabemos
que la contribucién del movimiento feminista a la filosofia es importante pero
también sabemos que las aportaciones que han hecho las mujeres a la filosofia
no se reducen a un solo campo y por ello se propuso un titulo amplio para este
monografico: La mujer en la ética y la filosofia. Contribuciones filoséficas al
movimiento feminista.

Queremos visibilizar el trabajo de muchas pensadoras que fueron silenciadas
por ser mujeres, dar a conocer el contexto en el que tuvieron que desarrollar
su filosofia y las dificultades a las que se enfrentaron; conocer los temas que les
interesaban y conocer sus contribuciones a la filosofia. Con frecuencia se piensa
que hablar de filosofia escrita por mujeres es hablar de feminismo y no es asi.



Hay que romper con esta idea, las mujeres filosofan sobre temas muy diversos
y hay filésofas feministas, otras que no lo son y otras que son feministas pero
sus investigaciones se centran en otros asuntos.

En este numero se ofrecen doce articulos unidos por el interés de visibilizar
el trabajo de la mujer en la filosofia. Hay varios de caricter mas histérico
mientras que otros analizan el pensamiento de algunas filésofas de los siglos
XXy el XXI, en cierta medida todos suponen un homenaje y por ello queremos
empezar comentado el articulo firmado por Marta Madruga, Celia Amords y el
Seminario Feminismos e Ilustracion. Este articulo reivindica el importante papel
que tuvo en el desarrollo de la Teoria feminista en Espaiia el trabajo de Celia
Amords y la creacién del Seminario Permanente Feminismo e Ilustracién en
la Universidad Complutense de Madrid, un seminario abierto a mujeres de
distintos 4mbitos del saber, no solo de filosofia y que abrié la puerta a la critica
feminista en Espafia y permitié recuperar y traducir, una gran cantidad de
textos. Hoy en dia no se puede entender el desarrollo de la teoria feminista
filoséfica sin las aportaciones de Celia Amords.

Entre los articulos de caricter marcadamente histéricos encontramos
dos centrados en la antigua Grecia, el titulado Diotima de Mantinea, un caso de
injusticia epistémica en el que Jorge Benito indaga sobre las razones que llevaron
a dudar de la existencia de la filésofa Diotima y los motivos de su olvido
¢voluntario?. Laura Castellanos en su articulo titulado Fildsofas de la antigua
Grecia investiga sobre los arquetipos femeninos transgresores de este periodo.
Revisa los arquetipos creados desde la perspectiva masculina para terminar
sefialando la ruptura que marcaron las filésofas que fueron silenciadas.

Otro estudio de caricter histérico es el que nos presenta Rosalia Romero
en su articulo Oliva Sabuco. Fildsofa espatiola del Siglo de Oro, en el que nos habla
de esta filésofa que se enfrento a las tesis de los médicos-filésofos Juan Huarte
y Gémez Pereira, Sabuco es ademds un ejemplo claro de invisibilizacién
patriarcal intencionada ya que en 1966 la autoria de sus obras fue cambiada por
el nombre de su padre.

Mer Mediavilla, Noelia Bueno y Paz Pérez en su articulo La historia de la
filosofia. Una historia de violencias de género y resistencia, hacen un repaso histérico
con ejemplos concretos de ciertos tipos de violencias (negar la educacion,
negar derechos politicos y sociales, etc.) que permite comprender mejor la
lucha feminista de muchas mujeres a lo largo de la historia.
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El resto de los articulos se centran en filésofas mas préximas en el tiempo.
Hay dos dedicados a Hannah Arendt, por un lado, Laura Linares con el titulo
El estudio del ser humano como vinculo entre ética y politica en la obra de Hannah
Arendt hace un analisis de algunos aspectos de la antropologia arendtiana que le
permiten mostrar un lado esperanzador del ser humano gracias a su capacidad
paramejorar y transformar el mundo. Javier Leiva muestra en su trabajo Hannah
Arendt. El enfrentamiento a una Tradicion, la ruptura respecto a la tradiciéon
filoséfica que supone el pensamiento de esta autora que, indagando sobre el
mal y tras su propia experiencia en la Alemania de Hitler, no solo reformula la
idea de “mal radical” sino que introduce una nueva idea la “banalidad del mal” y
termina presentando un nuevo modelo de filosofia politica.

Radl Gimeno indaga en el concepto de lo sagrado en Maria Zambrano y lo
hace partiendo de las referencia a Unamuno que utiliza la autora para proponer
su idea de la envidia como mal sagrado. El articulo titulado El fondo sagrado de
la envidia en el pensamiento de Maria Zambrano ahonda en la mistica y en algunos
conceptos claves de la filésofa espafiola como la soledad o el amor.

Datxu Peris escribe sobre el pensamiento de la filésofa y activista Angela
Davis, en su articulo Angela Davis y la asignatura pendiente de la interseccionalidad
repasa toda su obra con el fin de mostrar el caricter critico y anticapitalista
de su pensamiento, la necesidad de superar ciertos conceptos y categorias que
sustentan el vinculo entre opresién y dominacién y la necesidad de una lucha
liberadora que incluya también la liberacién animal.

Aleida Gonzilez parte de Donna Haraway para escribir sobre la concepcién
del sujeto moderno y su complejidad. Como se indica en el titulo de su
trabajo Matar a la diosa. Aproximacidn al pensamiento de Donna Haraway, Aleida
Gonzilez nos acerca a las propuestas de esta autora y eso supone aproximarse
a un entramado, a una red interdisciplinar que busca afinidades mas que
diferencias. Imposible entender la complejidad de la subjetividad moderna sin
contar con la periferia: personas racializadas, las mujeres, colectivos LGTB+,
los animales no humanos y maquinas. El articulo recoge las tltimas tesis de
Haraway que busca nuevas formas de relaciones y propone un sujeto relacional
que cree politicas nuevas que permitan hacer frente a la destructiva era del
Antropoceno y Capitaloceno.

En el articulo Almas ahogadas y cuerpos pesados. Una indagacion en el
pensamiento de Ahmen, Joaquin Leyva nos introduce en el pensamiento



de Sara Ahmen que desde su perspectiva de “feminista aguafiestas” revisa
criticamente la idea de felicidad y la obligacion de ser felices que se nos impone
continuamente. Frente a esta exigencia Ahmen reivindica la levedad del ser y
para entender mejor esta idea en el articulo se recogen referencias a Kundera
y Nietzsche.

Por dltimo y para cerrar la presentacién de este monogrifico, el articulo
Judith Butler Posmodernidad Filoséfica y Feminismo de Ana Isabel Hernandez. Es
un trabajo centrado en las huellas que han dejado en el pensamiento de Butler
Friedrich Nietzsche, Gayle Rubin, Michel Foucault y Monique Witting. Estas
cuatro influencias constituyen para la autora de este articulo, cuatro anclajes
ideoldgicos que fundamentan el pensamiento de Butler. Dado que Judith
Butler y sus tesis han generado, ademas de adhesiones, muchas criticas, Ana
I[sabel Herndndez dedica la parte final de este articulo a esta cuestién y propone
entender la teoria de la performatividad como un intento de arrojar luz alo que
ha permanecido callado durante demasiado tiempo.

Como es costumbre en Paideia el nimero recoge una experiencia didactica:
Jeroglificos animados, un canal de YouTube de Francisco Javier Diaz Goy, varias
resefas y, en el apartado Filosofia y Literatura, dos breves relatos: ;Quién soy
yo? de Antonio Redondo y la Sororidad: solidaridad entre mujeres de Maria
Rodriguez, ademis de un poema de Ricardo Navas, Despertar. Encontramos
también una entrevista al profesor de filosofia Luis Roca Jusmet y tres
comunicaciones: ParacetaColl contra el sinsentido: homenaje a un ilustre collquense
de Antonio Redondo Garcia, Una criatura en busca de su legitimidad de Jose Luis
Trullo y un resumen de la XIII Olimpiada Filoséfica de Madrid por Rosa Maria
Muioz.



ARTICU|E®N







Diotima of Mantinea, a Case of Epistemic Injustice

Hermeneutics and its Application in Ancient Philosophy

Diotima de Mantinea, un caso
de injusticia epistémica

La hermenéutica y su aplicacion en la filosofia antigua

e

JORGE BENITO TORRES

pp. 19-32

Revista Paideia 118 (2023),
ISSN: 0214-7300



REeciBiDO: ABRIL 2023
ApProBADO: Mayo 2023

RESUMEN

Tal y como sefiala Mary Ellen Waithe, la naturaleza de la identidad de Diotima ha sido un
tema de debate en la tradicién filoséfica al menos desde que en el siglo XV un pensador acusara
la inverosimilitud de considerar la existencia histdrica de la filésofa a causa de ser precisamente
una mujer. Desde que se inaugurd esta lectura androcéntrica, se han vertido muchas opiniones,
algunas mas razonables que otras, sobre si su existencia es histdrica o si, por el contrario, mas
bien se trata de un personaje creado por Platén. En A History of Women Philosophers podemos
encontrar un registro de estas lineas de lectura y una argumentacién que las sopesa y pone en
contraste. Como sefiala Waithe, bajo todas estas miradas sigue latiendo un androcentrismo
epistémico que condiciona no sélo la lectura que hacemos de la historia de la filosofia sino,
ademds, el estatus que le otorgamos al pensamiento propio de estas fildsofas olvidadas. En el
presente estudio analizaremos estas lineas de lectura para demostrar la misoginia implicita en
su forma de comprender la presencia de Diotima en el pensamiento y tradicién platénicas. Para
ello, vincularemos dicha interpretacién con la tesis de Miranda Fricker a fin de mostrar cémo
un acto de privacién de autonomia epistémica o testimonial puede ser comprendido como una
forma de violencia simbélica y, por ende, como una injusticia epistémica. Esta idea alumbrara
algunas aristas de la critica a ciertas posturas que consideran a Diotima un mero personaje
creado por Platén para sefialarlas precisamente como casos de injusticias epistémicas.

Palabras clave: Diotima; injusticia epistémica; hermenéutica; filosofia antigua; androcen-
trismo.

ABSTRACT

Such as Mary Ellen Waithe points out, the nature of Diotima’s identity has been a very
controversial issue within the philosophic tradition at least since the 15th century. That was
when a thinker accounted for the unlikeliness of the historic existence of Diotima as a female
philosopher due to the fact that she was a woman. Many opinions, some more reasonable than
others, have been given since such androcentric interpretation began about whether she ex-
isted historically or whether she was simply a character created by Plato. In a History of Women
Philosophers, we can find a register of those reading lines as well as a reasoning that contem-
plates them and contrasts them. As Waithe remarks, an epistemic androcentrism underlies all
those different views, which determines not only our reading of the history of philosophy but
also the status that we bestow to the thinking of these forgotten philosophers. In this study,
those reading lines will be analysed in order to demonstrate its implicit misogyny in the way
that they understand the presence of Diotima in the platonic thinking and tradition. Because
of that, that interpretation will be linked to Miranda Fricker’s thesis so as to show that an act
of deprivation of epistemic or testimonial autonomy can be understood as symbolic violence
and, therefore, as a way of epistemic injustice. This idea will enlighten certain difficult of the
criticism to some postures which consider Diotima is just a mere character invented by Plato
to point them out as instances of epistemic injustices.

Keyboards: Diotima; epistemic injustice; hermeneutics; ancient philosophy; androcen-

trism.




Introducciéon

No es que no hayan existido mujeres que filosofaran. Es que los fildsofos han preferido
olvidarlas, tal vez después de haberse apropiado de sus ideas. (Eco, 2008)

Desde hace décadas, el papel de la mujer en la Grecia clasica ha sido am-
pliamente estudiado por los y las especialistas de filosofia antigua, de historia y
diversos estudios de género. A raiz de dichas investigaciones, se ha ensalzado
la figura de las pensadoras en el mundo antiguo y la importancia que tuvieron
para el propio desarrollo de la historia, historia de la que ellas mismas se han
visto expulsadas. El canon masculino ha privado a estas mujeres de autonomia
a la hora de estudiar cdmo sus reflexiones cambiaron la senda del pensar occi-
dental.

En el presente andlisis, indagaremos en las raices de ese olvido voluntario
por parte del canon histérico-normativo de la filosofia. Estudiaremos asi el
caso de una de las figuras mads relevantes del pensamiento antiguo: Diotima de
Mantinea. Como es sabido, existe todo un debate sobre la realidad o ficcionali-
dad de su identidad, debate en el que los estudios de género sobre filosofia an-
tigua se han introducido haciendo atin mas verosimil la existencia histérica de
nuestra protagonista' o, en su defecto, seiialando el androcentrismo que movia
a las perspectivas anteriores.

Mary Ellen Waithe en A History of Women Philosophers (1987) analiza los
registros actuales para sopesar si la existencia de Diotima fue real o si, mas
bien, se debe a un personaje ficticio elaborado por Platén a fin de justificar su
propia doctrina (1987, p. 92). Lejos de toda duda, Waithe fue una pionera en
este tipo de estudios de género dedicados a la filosofia antigua. Finalmente, la
estudiosa se decanta por comprender la existencia histérica de esta filésofa, si
bien sefnalando las diferencias esenciales con respecto al pensamiento platé-
nico -sacando estas mismas conclusiones del propio Banquete. Este ejercicio
hermenéutico de Waithe responde, en primera instancia, a un acto de justi-
cia epistémica, pues ella se enfrenta a tradiciones que sostuvieron la identidad
ficcional de Diotima ya que «en el siglo XV un investigador sugirié que era

1 Autoras posteriores a Waithe que se han preocupado por esta problemadtica podrian ser
Emily Clark, Crystal Addey o Debra Nails, quien dedica parte de sus esfuerzos a sacar a flote este
asunto vy, finalmente, sostener la identidad ficcional de Diotima (2002, p. 137).



estipido pensar que una mujer pudiera haber sido una filésofa.»? (1987, p. 14).
Siguiendo la estela que Miranda Fricker inicia en Injusticia epistémica (2017),
podemos analizar esta situacion como un caso de injusticia epistémica o her-
menéutica por varias razones:

En primer lugar, de manera mas obvia, la injusticia acontece en la medida
en que se pone en duda la posible existencia real de una figura inicamente por
discriminacién de género. Esta es la razén por la que Waithe rechaza fron-
talmente el argumento de que una mujer no pueda ser filésofa y, por ende,
Diotima deba ser un personaje ficcional creado por Platén. No obstante, este
argumento, como veremos, no justifica per se la existencia histérica de Dioti-
ma, pero si lo dota de determinadas garantias.

En segundo lugar, en este caso concreto podemos analizar cémo se pro-
duce una marginacién social y cultural del canon de la filosofia, puesto que se
prescinde de la verosimilitud de su existencia histérica por el hecho, en tltima
instancia, de tener presencia pedagégica y politica en un contexto androcéntri-
co. Se gesta de esta forma una norma hermenéutica que priva a las fildsofas de
su lugar en la historia del pensamiento, ya sea por no considerar su existencia
histérica o por pretender ocultarla al imponer una figura masculina como Gni-
co sujeto posible de conocimiento (Waithe, 1987, p. 93).

Estas razones refuerzan activamente el olvido de Diotima, pues apoyan-
dose en su posible existencia ficcional descargan la seriedad de su propuesta,
influjo e influencia en Platén y por ende en toda la tradicién platénica y neo-
platénica. La injustica epistémica acontece, entonces, en la medida en que no
se estudia su figura con rigor por una cuestién de discriminacién de género.

Tal y como podemos apreciar tanto en las fuentes primarias como en estu-
dios sobre dichas tradiciones, la presencia femenina en la tradicién platénica y
neoplaténica es mas que clara (i. e. Nails, 2002; Clark, 2012; Addey, 2022). No
son pocos los registros textuales, testimoniales e histéricos a los que podemos
acceder y que hacen ver la importancia de las mujeres como filésofas, maestras
y sacerdotisas en dicha tradicion. Negar su autoridad y la dignidad de su pensa-
miento o funcién pedagdgica no sélo haria participar a nuestra hermenéutica
de tal injusticia epistémica sino que, a su vez, engrosariamos la sombra misé-

2 «In the 15th century a scholar suggested that it was “silly” to think that a woman would
have been a philosopher» (1987, p. 14). Trad. mia.



gina que nace de una historia androcéntrica del pensamiento.
Diotima de Mantinea: ;personaje historico o ficticio?
é

La presencia de Diotima en el desarrollo de la tradicién platénica es, le-
jos de toda duda, digna de apreciar. Platén, en boca de Sécrates, reconoce la
autoridad de dicha filésofa por ser maestra de Sécrates (Bang. 201d). Este tes-
timonio nos pone sobre la pista del fundamental rol que Diotima tuvo en la
pedagogia helénica tanto de manera directa como indirecta. En este sentido,
Martin Hernindez’ sefiala cémo las ensefianzas de Diotima pasaron generacio-
nalmente de Sécrates a Platdn, a través de figuras como Aristodemo o Glaucén.
Una de las ideas cardinales que Platén hereda de nuestra filésofa es precisa-
mente la nocién de Eros, daimon intermediario guia toda la vida filoséfica y la
impregna de un cariz sensitivo, experiencial y simbdlico. Esta nocién es una de
las mas importantes para la tradicion platénica y neoplaténica, donde el Eros
puede ser rastreado incluso como mediador ontolégico del proceso generativo
de la realidad (Bertozzi, 2012). Atravesando toda su influencia en el medievo,
ademads, podemos encontrar ecos de las ensefianzas de Diotima en autores tan
célebres como Ficino, quien elabora en el De Amore toda una interpretacién
del Banquete bajo la éptica del neoplatonismo renacentista. La autoridad de
Diotima es clara a este respecto, pues su voz alcanza incluso a los platonismos
mas cercanos a nuestros tiempos.

Quizd un aspecto no tan claro como su influencia sea la naturaleza de su
identidad. Mary Ellen Waithe en A History of Women Philosophers (1987) analiza
la ficcionalidad o historicidad de su existencia, elaborando una sélida inves-
tigacién sobre coémo muchos de los argumentos que invitan a considerar su
identidad ficcional se deben, en su mayoria, a un androcentrismo epistémico.
Como ella misma sefiala, esta discusiéon comenzé a finales del siglo XV, dando
lugar a considerar la existencia ficcional de Diotima como un «producto de la
imaginacién de Platén» (1987, p. 105).

Esta controversia ha continuado impregnando la visién con la que se ha es-
tudiado el pensamiento de Diotima y sus aportaciones e influjos en la tradicién
platénica, llegando a negar su existencia y autoridad epistémica. Como vere-
mos mis adelante, algunas de las argumentaciones que apoyan una existencia

3 Introd. al Banquete pag. 150.



ficcional de Diotima terminan apoyandose en una privacién de esta autoridad,
incurriendo en lo que Fricker (2017) podria denominar como un caso de injus-
ticia epistémica.

Ademads, gracias a esto, Mary Ellen Waithe abre las puertas a un estudio
original sobre el pensamiento de Diotima. Esta historiadora de la filosofia sos-
tiene que el pensamiento de su maestra no es tan semejante a la propuesta
socratica como comtinmente consideramos. La autora traza una serie de dife-
rencias que muestran la distancia del pensamiento de Diotima frente al pensa-
miento socratico-platénico. Estas diferencias oscilan en torno a las considera-
ciones sobre la comprension de la identidad personal, la racionalidad y el lugar
que ocupa en ella el Eros y, finalmente, la propia idea de Belleza. Mas alld de
analizar esta original aportacién, nos gustaria centrarnos en el problema cardi-
nal que late bajo toda esta hermenéutica: ;fue Diotima un personaje ficticio o,
mas bien al contrario, existi6 realmente? ;Por qué Platén crearia un persona-
je ficcional que, en dltimo término, pudiera contradecir su propia propuesta?
¢Qué tipo de inconsistencias generaria esto en la propia idea de Belleza en la
tradicién platénica? ;No chocaria esta lectura ficcional con la clara presencia
politica y pedagdgica del resto de platénicas y neoplaténicas?

Waithe sefiala de este modo la urgencia de retomar esta problematica para
hacer viable una perspectiva que dé cuenta de la historicidad de Diotima. De
este modo, a nuestro juicio, podemos hacer manifiesto un caso histérico y pa-
radigmatico que aun salpica nuestra lectura de la filosofia antigua. La visién fic-
cional de la existencia de Diotima y su anulacién epistémica permiten generar
una privacién de su propia historicidad. Lejos de cuestionar criticamente esta
problemitica -que gozaria de un peso importante en los estudios de historia y
filosofia antigua-, las argumentaciones que promueven una identidad ficcional
de Diotima terminan gestando un silenciamiento epistémico de la pensadora.

Tal y como sefiala Fricker (2017), llegaremos a un caso de injusticia episté-
mica cuando se concurra en una privacién de autonomia epistémica por causas
ajenas a la opinién o argumentacién ofrecida. Esta violencia se caracteriza por
silenciar a una persona, por ejemplo, al restarle importancia a su produccién
intelectual u opinién o por su distanciamiento frente a un canon epistémico.
En este sentido, Diotima ocupa un lugar privilegiado en la filosofia antigua ya
que su caso es sintomatico de la invisibilizacién que muchas mujeres han sufri-
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do. Estas mujeres, que ocuparon un puesto intelectual importante, han consti-
tuido la sombra de la historia de la filosofia. En una sociedad androcéntrica, su
produccién intelectual y autonomia epistémica ocupan un rango muy inferior
al que pueden llegar a ocupar — y de hecho ocupan- la de los varones. Como
veremos, los argumentos que se centran en insistir en la naturaleza ficcional de
Diotima culminan su retdrica en casos de injusticia epistémica, donde Diotima
es silenciada, privada de su autoridad y autonomia epistémica y expulsada del
canon historiografico. La causa de ello, en tltima instancia, parece reforzar la
critica que llevamos a cabo desde este analisis: Diotima era una mujer dentro
de una sociedad androcéntrica y ello hace viable silenciarla por una cuestién de
discriminacién de género.

Una revision de la propuesta ficcional desde la injusticia epistémica:

una aplicacién de la hermenéutica

En lo que resta de examen nos centraremos en revisar, de forma sintetiza-
da, los argumentos que Waithe analiza en su obra. En primer lugar, examina-
remos tres argumentos que sustentan la perspectiva que defiende la identidad
ficcional de Diotima. Posteriormente, acompafiaremos a Waithe en sus con-
trargumentaciones, sopesando la viabilidad de considerar la existencia histo6-
rica de la filésofa:

El primer de los argumentos a favor de la existencia ficcional de Diotima
se puede encontrar en la obra de Rosen®. Waithe contrargumenta su postura,
puesto que él sostiene que la identidad ficcional de Diotima es creada por Pla-
ton para consolidar su postura en los Didlogos. El trato de este pensador hacia
Diotima se centra en mostrar cdmo los aspectos relativos a la erdtica filoséfica
son feminizados por Platén. A su vez, masculiniza a Diotima al privarla de au-
toridad epistémica por ser una mujer’. Estos aspectos «femeninos» del pensa-
miento platénico serian: «pasividad, belleza, un lesbianismo no filoséfico y/o
ambigiiedad sexual»® (1987, p. 98). La postura de Rosen, asimismo, conduce a
contemplar un desvio de la normativa sexual y de género al denigrar aspectos
«femeninos» y «xambiguos» con respecto a la orientacién sexual en la propuesta

4 Rosen, S. (1968). Plato’s Symposium. New Haven: Yale University Press.

5 «Rosen treats Diotima and Aspasia as masculine women. » (Waithe 1987, p. 93).

6 «Passivity, beauty, non-philosophic lesbianism and/or sexual ambiguity. » (Waithe 1987,
p. 98)



platénica. En definitiva, Rosen considera que Diotima es un personaje creado
por Platén para reafirmar su filosofia y justificar, de algiin modo, los aspectos
que la debilitan por salirse, precisamente, de una determinada normativa.

En este caso, desde esta misma 6ptica se podria valorar la semejanza con la
situacién de Aspasia de Mileto. Como es bien sabido (i e. Nails, 2002), los es-
tudios de historia y filosofia antigua han dedicado grandes esfuerzos a dilucidar
si Aspasia realmente existié o si, por contraparte, su mencién en los Didlogos
no es mas que otro juego literario elaborado por Platén. Se conoce de ella que
fue una célebre profesora de retérica y una filésofa cuya presencia social era
evidente. Sin embargo, ya en las propias fuentes antiguas encontramos una
pugna entre una valoracién positiva de su erudicién y presencia politica (Plu-
tarco, 2008, pp. 470-71) y una valoracién negativa que arranca desde una acu-
sacion de tono sexual (Plutarco, 2008, p. 475). La importancia de rescatar esta
problemitica que afecta tanto a Diotima como a Aspasia radica en comprender
cémo las lecturas androcéntricas han invalidado el pensamiento de estas fil6so-
fas acusindolas de salirse de una determinada normativa sexual y/o de género.
Si, por un lado, Rosen sefiala un desvio de dicha norma por parte de Diotima,
la lectura de algunos autores sobre Aspasia ha oscilado entre ser o bien una
buena pensadora o bien un tipo de cortesana. Esta segunda hermenéutica, que
ubica la identidad femenina y a sus posibles desarrollos en el ambito doméstico
o sexual, es detectada y recogida por Nails (en 2002, p. 56 y ss.). Mas que sefia-
lar la dificil tarea de rescatar de forma rigurosa la importancia de su identidad
histdrica (i e. Lendering, 2005), este tipo de lecturas no han provocado sino el
cimentar bajo prejuicios la relevancia que esta pensadora pudiera haber tenido
en su contexto socio-cultural.

Por otro lado, Waithe indica que muchos autores asumen que las tesis so-
bre el eros de Diotima y de Sécrates-Platén son idénticas. Estos autores, por
ello, tienden a valorar meramente a Diotima ya sea como un personaje literario
creado por Platén, a causa de su talante literario (1987, p. 94), o creado por
Sécrates —como maestro de la ironia, ie. para mostrar superados sus erréneos
conocimientos juveniles (1987, p. 94). Como sefiala nuestra historiadora de la
filosofia, autores como Anton sostienen que Diotima es un personaje ficticio
figurado por Platén para mostrar la evoluciéon y maduracién del pensamiento
socratico en torno al eros. Por el contrario, Waithe considera que Platén in-



vita a una perspectiva filoséfica dialogal, donde cada intérprete presenta una
visién de este daimon. Esto permite construir una estructura cooperativa de la
filosofia, donde todos y cada uno de los pensadores son participes de esa sabi-
duria. Esta perspectiva permite valorar la posibilidad histérica de la existencia
de Diotima teniendo en cuenta su autoridad epistémica. En cambio, si nos an-
clamos a la propuesta de Anton, Platén se muestra como practicamente como
un creator spiritus donde no cabe posibilidad de cuestionarse la historicidad de
Diotima ya que, bajo su mando, ella meramente puede ser contemplada como
un personaje ficcional.

Un poco mas distinto es el tercer argumento, de corte mas historiografico,
que invita a no considerar la existencia de Diotima por falta de pruebas, mas
alld de la obra platénica. Estos autores sefialan que ni Jenéfanes ni Arist6fanes,
entre otros, la mencionan en sus obras. Esto pone sobre la mesa un problema
doxografico sobre la falta de recursos y produccidn intelectual que nos ha llega-
do sobre la autora. No obstante, esta perspectiva también peca de falta de rigor,
pues como veremos mas adelante Waithe es capaz de detectar algunos registros
que nos permiten sustentar historiogrificamente la existencia de Diotima.

Podemos, por ello, pasar a los contrargumentos que Waithe elabora contra
estas perspectivas:

Indirectamente, Waithe sefiala una causa comun a la perspectiva ficcional:
todas estas argumentaciones ejercen una violencia simbdlica sobre Diotima
por salirse de una determinada normativa. Podriamos considerar que el pri-
mer argumento peca de contemplar la filosofia de Diotima desde la normativa
sexual y de género del androcentrismo y de la heteronorma masculina. Esta
perspectiva guia la hermenéutica de autores como Rosen y conducen a des-
estimar la existencia histérica de Diotima solamente por representar aspectos
«débiles» y «ambiguos» de la filosofia de Platén. Waithe no es tajante a este
respecto, pero es posible apreciar una perspectiva de género en sus estudios
que, precisamente, la conducen a invalidar la postura de Rosen.

Asimismo, Waithe considera que la segunda argumentacién choca de bru-
ces con un problema relativo a la autoridad epistémica del propio Sécrates.
Como senala A. E. Taylor, Platén procura en sus obras demostrar la importan-
cia que Sécrates tuvo en su propia educacion. Si esto fuera asi, entonces no hay
explicacién de por qué se aplica a Sécrates un pensamiento inconsistente, es



decir, no sabemos por qué Anton consideraria que Platén sostiene que Socra-
tes atribuye a su maestra un pensamiento incoherente y, simultineamente, lo
destaca como relevante para su propia filosofia. En caso de que el pensamiento
de Diotima fuera el superado pensamiento del joven Sdcrates: ;por qué Platén
atribuiria tal inconsistencia filoséfica a su maestro? La misma argumentacioén
termina conduciendo a cuestionar muchas ideas platénicas y su propia consis-
tencia en diversas obras, ya que si negamos que él ha evolucionado filoséfica-
mente o se ha visto influido por otros pensadores y pensadoras, entonces su
pensamiento no sélo parece monolitico sino también inconsistente e incohe-
rente. Del mismo modo también quedaria invalidada la concepcién dialégica
de la filosofia platénica, concepcidn sefialada por diversos investigadores e in-
vestigadoras del platonismo’. Esta aproximacién dialégica no niega que haya
un cambio o evolucién en la perspectiva socritica o platdnica, sino que, mds
bien, invita a valorar las causas, motivos y personas que influyeron para que
estos cambios ocurrieran. Si esto es asi, entonces es viable considerar la histo-
ricidad de la existencia de Diotima.

Finalmente, la autora elabora un andlisis historiogrifico que la permite
valorar la existencia histérica de la filésofa. Para ello reconoce varias fuentes
y recursos pasados por alto por los estudios de filosofia antigua. Mas alld de
Jenofanes y Aristéfanes, Waithe recupera documentos donde Diotima aparece
como una sacerdotisa y como filésofa (i.e. El Eunuco de Luciano de Samosata o
Las Oraciones de Aristides). Finalmente, Waithe se apoya en estudios como los
de Taylor o Walther Kranz® para concluir la viabilidad de sostener la existencia
histérica de nuestra pensadora.

Pese a ello, si bien Waithe rescata unas fuentes relevantes para lograr una
mejor comprension de la naturaleza de la identidad de Diotima, la falta de di-
versidad y multiplicidad de fuentes hace dificil sostener su pretension de mos-
trar las diferencias internas entre el pensamiento socratico y el de su maestra.
De hecho, esta cuestién es muy compleja y la falta de registros histéricos y
de textos cuya autora fuera Diotima dificultan su dilucidacién. Waithe, si bien

7 Uno de los mis resenables es, quiz4, el propio H. G. Gadamer, quien rescata, precisamen-
te, la estructura dialégica y dialéctica de los Didlogos para avivar su propia hermenéutica filoséfica
(cfr. 1993, pp. 224 y ss.)

8 Kranz, W. Diotima. Die Anktike II, 313ff y Kranz, W. (1926). Diotima von Mantineia. Her-
mes, 61(H. 4), 437-447.



sefiala mas registros que otros investigadores, también indica esta falta de va-
riedad doxografica. La tarea de encontrar un «pensamiento propio» de Dio-
tima que se aleja del platonismo, como procura Waithe, se torna ardua en la
medida en que el inico modo de acceso a ello seria el propio legado platéni-
co. No obstante, creemos que esta cuestion se diferencia de valorar la propia
identidad de Diotima y de apreciar su legado para toda la tradicién platénica y
neoplaténica.

Sin duda urge revisar estas aportaciones de Waithe y sopesar sus ultimas
argumentaciones, a fin de comprobar la viabilidad de defender, a través de este
itinerario, la existencia histérica de Diotima. Consideramos, no obstante, que
poder llegar a valorar criticamente este espacio hermenéutico nos da una sefial
importante para los estudios y metodologias de investigaciéon de la filosofia
antigua: todavia hoy dia sigue habiendo androcentrismo en nuestras propias
lecturas de la historia del pensamiento. Estemos o no de acuerdo con las tesis
positivas de Waithe —que guardan relacién con el pensamiento propio de Dio-
tima—, este analisis nos capacita para detectar las proyecciones androcéntricas
que han invisibilizado el pensamiento de muchas filésofas y mujeres a lo largo
de la historia. La injusticia epistémica acontece, entonces, desde diversos dn-
gulos:

En primer lugar, como sefiala Waithe indirectamente, hay una margina-
cién hermenéutica hacia Diotima por una cuestion de discriminacién de gé-
nero. De ahi que la autora rechace frontalmente tesis como la de Rosen, que
terminan vinculando determinados aspectos considerados débiles de la filoso-
fia de Platon (1987, p. 98) con aquello que se comprende de la feminidad o de
la contranorma sexual. Hay otras lecturas que simpatizan con esta lectura de
Waithe, como por ejemplo la de Ramon Jurado (1999), donde el autor sostiene
que Platén sittia més bien a Sécrates como un intermediario entre las ense-
fianzas de Diotima y el simposio que ocurre en El Banquete. En este contexto,
Diotima se nos muestra como la sacerdotisa por excelencia, capaz de ligar el
mundo divino con el mundo a través, precisamente, de las ensefianzas sobre el
eros (Ramos Jurado 1999, 86). Este autor defiende la viabilidad de sostener la
existencia histérica de Diotima si bien sefialando que también hay un interés
claro sobre la funcién de dicho personaje en el contexto de El Banquete (1999,
p. 81).



En segundo lugar, se prescinde siquiera de valorar la existencia histérica
de Diotima precisamente por una cuestion de discriminacién de género. Esta
razén genera una perspectiva donde diversas argumentaciones se construyen
desde el androcentrismo y lo refuerzan, dando lugar a una norma hermenéuti-
ca que aleja a las mujeres del lugar que les pertenece en el canon de la historia
de la filosofia. Este distanciamiento silencia, invisibiliza y deslegitima pensa-
mientos como los de Diotima.

Como veiamos anteriormente, toda esta retérica culmina con una descarga
de la importancia de valorar la existencia histérica de Diotima y de su pensa-
miento. No se pondera la posibilidad de su identidad ficcional, por ejemplo,
por la relacién que guarda con el pensamiento platénico — como sefiala Wai-
the a propésito de su defensa de la identidad histérica. Mds bien, tan solo se
contempla su existencia ficcional para desacreditar su postura e influencia en
dicha tradicién y, ain admitiéndola, sefialar que aquella es, precisamente, la
que lo debilita. Tal y como veiamos en el caso de Rosen, las identidades que se
salen de esa norma hermenéutica — como identidades no normativas en cuanto
a identidad de género y orientacién sexual- también son contempladas como
débiles y pusilanimes.

Conclusiéon

Al compas de los estudios de Mary Ellen Waithe, hemos podido analizar
cémo la historia de la filosofia ha privado a Diotima del lugar que ocupa en el
canon, en concreto en la tradicién platénica. Sus ensefianzas del Eros llegan
incluso hasta nuestros dias. No obstante, algunos autores han procurado silen-
ciar esta pedagogia apelando a que esta, precisamente por estar “feminizada” y
orientada a una ambigiiedad sexual, debilita a la perspectiva platénica. Wai-
the contrarrestd estas posturas que, en ultima instancia, invitaban a valorar
la existencia de Diotima como un producto literario de Platén. En su obra, la
historiadora de la filosofia argumenta a favor de la existencia histérica de la
sacerdotisa e invita a repensar la cuestién desde estudios y metodologias de la
filosofia antigua que abrazan una perspectiva de género.

Hemos mostrado, ademais, que los estudios de Miranda Fricker acerca de la
injusticia epistémica pueden iluminar todavia mas la perspectiva de Waithe, ya
que este tipo de violencia simbdlica opera bajo algunas de las argumentaciones



que niegan la existencia histérica de Diotima. De este modo, hemos puesto de
manifiesto cdmo estas lineas de lectura promueven una perspectiva androcén-
trica de la historia de la filosofia.

El presente andlisis acompafia a Waithe para restituir el lugar que Diotima
ocupa en la historia, mostrando cémo distintas invalidaciones de su pensa-
miento concurren desde severas discriminaciones de género.
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RESUMEN

Este articulo examina el modo en que diferentes pensadoras de distintos momentos de la
historia han construido su obra intelectual como un ejercicio de resistencia filoséfica ante la
violencia ejercida contra ellas en cuatro dmbitos en los que fueron excluidas o sometidas: la
educacion, la institucién del matrimonio, los derechos politicos y sociales y, finalmente, la his-
toria de la filosofia. Consideramos que estos cuatro dmbitos de exclusién/sometimiento son
expresion de tres tipos de violencia. El primero es la violencia ontolégica que hemos definido
como el rebajamiento naturalizado de las mujeres (al negarles el logos o razén). En relacién
con ella, encontramos violencia fisica contra los cuerpos vivos de las mujeres y violencia sim-
bdlica contra sus obras o producciones intelectuales.

De este modo, pretendemos (1) sacar a la luz los argumentos esgrimidos por las filésofas,
poniendo de manifiesto las violencias que tuvieron que contestar y el modo en que lo hicie-
ron, (2) contribuir a la revolucién de la historia del pensamiento, yendo hacia una filosofia
que admita las violencias de género sufridas y expresadas, pero siempre resistidas y, por tanto,
(3) reconociendo su labor intelectual como una obra genuinamente filoséfica.

Palabras clave: fil6sofas, resistencia feminista, feminismo, violencia de género

ABSTRACT

This article examines the way in which different female thinkers from different moments
in history have built their intellectual work from the philosophical resistance to the violence
exerted against them in four realms in which they were excluded or subjected: education, the
institution of marriage, the political and social rights and, finally, the History of Philosophy.
We consider that these four areas of exclusion/submission are expressions of three types of
violence. The first one is the ontological violence that we have defined as the naturalized de-
basement of women (by denying them the logos or reason). In relation to it, we find physical
violence against the living bodies of women and symbolic violence against their works or
intellectual productions.

In this way, we intend to (1) bring to light the arguments presented by the female phi-
losophers, highlighting the violence that they had to contest and the way in which they did
it, (2) to contribute to the revolution of the history of thought, going towards a Philosophy
that admits the gender violence suffered and expressed, but always resisted and, therefore, (3)
recognizing their intellectual work as a genuinely philosophical work.

Key words: female philosophers, feminist resistance, feminism, gender violence
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Introducciéon

Lallegada de las fil6sofas a la historia de la filosofia, con su correspondiente
perspectiva de género, constituye un acontecimiento de la maxima relevancia,
en la medida en que inserta una quiebra en la historia canénica, basada en la
exclusion sistemdtica de las pensadoras desde los inicios de la tradicién filosé-
fica occidental. Esta quiebra es irreversible y la grieta hara saltar en pedazos
todo el canon hasta ahora conocido porque este se basaba en un presupues-
to ontoepistemoldgico que daba forma masculina a la figura del pensador. La
mujer era concebida y figurada por el discurso académico como un ser caren-
te de logos, de razén y de voz publica. Sin embargo, las mujeres ejercitaron y
practicaron el logos en todas sus formas a pesar de las restricciones politicas,
académicas, sociales y econémicas y en todas las épocas de la historia. Lejos de
ahormarse en los roles pasivos o secundarios, iniciaron con valentia una histo-
ria de resistencia y de lucha, también en el terreno del pensamiento.

Por esta razén, si nos acercamos a las obras de las pensadoras, no nos encon-
tramos con la historia de la filosofia triunfante, propia de la mirada académica,
expresada en el pensamiento de sucesivos vencedores. Si fijamos la mirada en
las excluidas de esta trayectoria, que por fin estan saliendo a la luz, la historia
muestra otra cara, concretamente la de una violencia de género manifiesta y
manifestada a través de los siglos, una violencia contestada y resistida por ellas
en todos los niveles, y también en el terreno argumentativo y filoséfico.

El objetivo de este articulo es examinar el modo en que diferentes pensa-
doras de distintos momentos de la historia han construido su obra intelectual
desde la resistencia filoséfica a la violencia ejercida contra ellas en cuatro dmbi-
tos en los que fueron excluidas o sometidas: la exclusién de la educacion, el so-
metimiento en el matrimonio y la relegacién al &mbito privado, la exclusién de
los derechos politicos y sociales y, finalmente, su exclusién de la historia de la
filosofia. De este modo, pretendemos (1) sacar a la luz estos argumentos esgri-
midos por ellas, poniendo de manifiesto las violencias que tuvieron que con-
testar y el modo en que lo hicieron, (2) contribuir a la revolucién de la historia
del pensamiento, yendo hacia una verdadera filosofia perenne que admita las
violencias de género sufridas y expresadas, pero siempre resistidas y, por tanto,
(3) reconociendo su labor intelectual como una obra genuinamente filoséfica.



Este articulo se basa en una labor didictica e investigadora de mds de 5
afios, en torno al proyecto Fildsofas en la Historia, inicialmente impulsado des-
de el Departamento de Filosofia del Instituto Aramo de Oviedo (Asturias) en
el afio 2018, y con colaboradoras de ensefianzas medias y universidad. De igual
modo, el proyecto Women’s Legacy, estd realizando una importante labor de
recuperacién de contribuciones de mujeres en diferentes disciplinas del cono-
cimiento, del que también formamos parte. Este articulo nace, en particular,
de la reflexién sobre estos procesos de recuperacién y andlisis de las obras de
las fil6sofas y de la adaptacidn para su ensefianza y transmisién. La experiencia
adquirida abarca también el dmbito de la militancia feminista y la contestacion,
tanto en redes sociales como en diferentes foros; la necesidad de responder a
los discursos todavia miséginos y patriarcales nos ha estimulado para afinar y
mejorar nuestros argumentos.

Apartadas de la educacién

Las mujeres han sido conscientes, desde la Antigiiedad, de la importancia
del acceso a la educacién, que les ha sido sistematicamente negado y que, inclu-
so en la actualidad, sigue sin estar garantizado en todos los paises del mundo
(piénsese, por ejemplo, en la reciente prohibicién del gobierno talibdn a las
nifias y jévenes de recibir formacién en todos los niveles educativos)'. No es
de extrafar que el tema de la educacién sea central para las pensadoras, puesto
que han visto aqui una de las condiciones de posibilidad del ejercicio del logos
del que no se las consideraba capaces. En este sentido, y a pesar de que no tene-
mos obra escrita de autoras como Aspasia de Mileto (S. V a. n. e.) o Hiparquia
de Alejandria (s. IV a. n. e.), consideramos sus reivindicaciones de la paideia
femenina como actos o gestos constitutivamente filoséficos, sin los cuales no
cabe ya, hoy, plantear una historia de la filosofia que no reproduzca estrategias
de violencia de género, tanto fisica como ideolégica o epistemoldgica. Aspasia
de Mileto se formé Mileto, alejada de las murallas intelectuales de Atenas, y
alcanz6 una educacién tan exquisita que le permitid llegar a ser considerada
“maestra de maestros”. El dominio del arte de la oratoria le otorgé el presti-
gio necesario para poder acercarse a Socrates y a Pericles (Platén, Menexeno

1 https://elpais.com/internacional/2022-12-20/los-talibanes-prohiben-a-las-mujeres-es-
tudiar-en-la-universidad- en-afganistan.html, consultado el 10/04/2023



235e-245¢), pero no por ello abandoné a las mujeres. Ante la escandalosa situa-
cién en las que se encontraban en Atenas, apartadas de la educacién, intentd,
aunque sin éxito, crear una escuela para ellas.

Hiparquia de Alejandria (S. IV a. n. e.) también habia tenido que defender
su apuesta por la paideia y el ejercicio filoséfico publico. Diégenes Laercio nos
cuenta que fue despojada violentamente de sus vestiduras por parte de Teodo-
ro porque estaba haciendo uso de la palabra filoséfica, a la vez que éste le exigia
que volviera a sus labores de costura. Hiparquia no se dejé humillar y mantuvo
la compostura y el uso de la palabra; vergiienza por su desnudez era lo dltimo
que iba a sentir una cinica. Con esta muestra de violencia fisica y con el desafio
de Hiparquia quedaba en evidencia su convencimiento por la decisién tomada,
asi como la impostura de Teodoro al querer mostrar la debilidad intelectual
de su invitada (DL, L VI). Estos gestos de Hiparquia y Aspasia pueden iluminar
toda la historia de la Filosofia, y ser el principio de su reescritura, y pueden,
ademds, dar a las mujeres fuerza para mantener su palabra en condiciones to-
davia adversas.

A partir de la instauracién del monacato femenino en el cristianismo, inclu-
so antes de los inicios de la Edad Media y hasta la época moderna, los conven-
tos ofrecieron a las mujeres una de las pocas posibilidades existentes a la hora
de recibir educacién y formacién intelectual. En este contexto desarrollaron su
obra pensadora como Hildegarda de Bingen (s. XI-XII), Eloisa de Paréclito (S.
XI-XII) y Teresa de Jesus (s. XVI). Aprendieron y ensefiaron a sus coetineos y
coetaneas, a pesar de que existia un precepto apostélico que prohibia a las mu-
jeres ensefar la doctrina, basado en las epistolas paulinas (en particular Cor 34.
14) (Slade 1986). Por esta razon, incluso en el momento de la proclamacién de
Teresa de Avila y Catalina de Siena como doctoras de la iglesia, en el afio 1970,
por el Papa Pablo VI, este distingui6 entre el magisterio carismético (que si les
podia atribuir a ellas) y el magisterio jerarquico (que no se les podria reconocer
por ser mujeres en virtud del mencionado precepto) (Chiaia 2006). A pesar de
estas dificultades, existe una tradicion de fildsofas y pensadoras cristianas que
realizaron su obra dentro y también fuera de los conventos, que estd todavia,
en parte, por recuperar. Teresa de Avila, por ejemplo, fue ademés una feminis-
ta militante y convencida, que desmonté uno a uno, con gran ingenio y coraje,
todos los argumentos contrarios al desarrollo intelectual, moral y religioso de
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las mujeres en el siglo XVI.

Fuera de las murallas de los conventos, Cristina de Pizan elabord, en pleno
siglo XV, una obra completamente revolucionaria en lo que a la posicién y
capacidades de las mujeres se refiere. Afirma, con sorna, al principio de su obra

La Ciudad de las damas:

“.. filésofos, poetas, moralistas, todos -y la lista seria demasiado larga- parecen hablar
con la misma voz para llegar a la conclusién de que la mujer, mala por esencia y natu-
raleza, siempre inclina hacia el vicio”. (...) ;cémo hombres tan ilustres, sabios, clarivi-
dentes tienen una postura tan uninime respecto a las mujeres? ;Habria creado dios un
ser tan abyecto?” (Pizan 1405, 2020, p. 27)

Encontramos aqui la identificacién del tipo de violencia de género relativo
a la exclusién por rebajamiento de las mujeres, expresada ademds con gran
maestria literaria, lo que en la obra de Cristine de Pizan se une a la resistencia
mads radical. Esta fue la razon que le llevé a escribir otra obra (EI tesoro de la
ciudad de las damas), dedicada exclusivamente a la educacién de las mujeres,
considerada la condicién necesaria para su empoderamiento.

Durante la Edad Moderna, e incluso bajo el amparo de la Ilustracién, es
necesario continuar con la defensa de la educacion, algo que ocurrira tanto en
los salones aristocraticos (con autoras como M. de Lambert) como en el espa-
cio publico (como en el caso de Mary Wollstonecraft). Aunque M. de Lambert
(1647-1733) planteaba una educacién distinta para chicos y chicas, exigia para
ambos que no se abandonara el cultivo de la racionalidad y el intelecto, defen-
diendo la instruccién filoséfica de las mujeres. Denunci6 la carencia de educa-
cién en las mujeres y la enorme repercusiéon que eso les acarreaba en la vejez.
En un escrito muy avanzado para la época, Sobre la vejez en las mujeres, explicd
cémo esta violencia que sufren las mujeres por rebajamiento, debida a su falta
de educacién, se acentuaba cuando llegaban a la vejez. Las primeras lineas de
esta obra despejan todas las dudas que podriamos albergar al respecto:

“Los hombres se han dado todos los socorros necesarios para perfeccionar su razén y
que se les ensefie la gran ciencia de la felicidad en todo el tiempo de la vida. Cicerén
ha escrito un Tratado de la vejez, para que estén en condiciones de sacar partido de una
edad en que todo parece abandonarnos. Solo se trabaja para los hombres; a las mujeres,

en cambio, en todas las edades se las abandona a si mismas: se descuida su educacién



en la nifiez, en su madurez se las priva de recursos, y en la vejez carecen de apoyos...”
(Lambert 1732, p. 9)

M. de Lambert fue muy consciente de la doble discriminacién que pueden
sufrir las mujeres, el edadismo superpuesto al sexismo. En la vejez, la carencia
de educacién conlleva abandono y exclusiéon.

Analizando el debate que se estableci6 entre Rousseau (1712-1778) y Mary
Wollstonecraft (1759-1797) observaremos que la exclusién de las mujeres de
la educacién fue la estrategia necesaria para, como diria Rousseau, “mantener
el orden civil”, es decir, el orden civil patriarcal. Para Rousseau, que mujeres y
hombres desempefien papeles desiguales y jerarquizados en la sociedad se debe
a que la naturaleza los crea diferentes. Lo que va a diferenciar a Emilio y a Sofia
en su obra es que el primero posee libertad, mientras que la segunda estd con-
denada a ser dependiente. Mary Wollstonecraft entiende la educacién como
uno de los instrumentos mds significativos de perfeccionamiento y progreso
de la mujer, y toda su argumentacién vendra a confluir en lo que constituye el
verdadero objeto de reflexién de la obra: el caricter artificial, social y cultu-
ralmente construido de las diferencias de valor y funcién de los sexos. Analiza
la educacién del Antiguo Régimen como un instrumento peligroso e inmoral
de los hombres para oprimir a las mujeres. Por ello, va a defender una educa-
cién libre e igualitaria para las mujeres como base para su emancipacién. Sus
argumentos quedan recogidos en Vindicacion de los derechos de la mujer (1792),
y surgen como reaccién contra los preceptos que establece Rousseau en Emilio
0 la educacion, que estan en la base del nuevo ideal de feminidad y de la nueva
familia patriarcal.?

La autora denuncia que la naturaleza de la que hablaria Rousseau no es
natural, sino fabricada por el propio filésofo para legitimar la subordinacién
social de las mujeres en la sociedad que suefia no sélo Rousseau, sino la emer-
gente burguesia liberal. Wollstonecraft atribuye al Estado tanto la responsa-
bilidad de la educacién de las mujeres como la de la reforma del matrimonio

2 En este autor se complementan el sesgo patriarcal y el sesgo miségino como los
dos pilares sobre los que se asienta el discurso de la inferioridad de las mujeres en el siglo
XVIIIL. Algo que Mary Wollstonecraft cuestionara planteando las incoherencias en las que
incurre Rousseau: “Probablemente yo he tenido la oportunidad de observar mas nifias en
su infancia que Jean Jacques Rousseau. Puedo recordar mis propios sentimientos y he ob-
servado a mi alrededor con detenimiento.” (Wollstonecraft 1792, 2000, p.162)



para rescatar a las mujeres de la violencia que sufrian por parte de sus maridos.

Exige, para ello, cambios legislativos que garanticen, ademds, su inclusién en
) ) ) )

la vida politica.

Llegada la Edad Contemporanea y hasta la actualidad, los caminos del pen-
samiento femenino se diversifican. Tendremos filésofas marxistas, existencia-
listas, estructuralistas, modernas, postmodernas, y la mayor parte de ellas, fe-
ministas. Pero el relato de la violencia de género, tanto ontoldgica como fisicay
simbdlica, sigue siendo una constante a pesar de otras diferencias de posicién.

Harriet Taylor y Stuart Mill abordaran el problema de la educacién feme-
nina directamente en la obra El sometimiento de la mujer, vinculandolo con su
condicién de esclavitud. El tipo de instruccién recibida por las mujeres no fo-
mentaria la formacion de una voluntad independiente, sino el sometimiento y
sumisién al vardn, asi como el desarrollo de habilidades siempre subordinadas.

Fanny Wright (1795-1852), socialista utdpica, analizé el modelo de edu-
cacién que era exportado desde Europa a EE.UU. y observé como hundia sus
raices en las sociedades aristocratas y de la alta burguesia; modelo, por tanto,
que en nada favoreceria a la clase obrera, a los trabajadores y trabajadoras,
pues, no tendrian ninguna figura con la que identificarse. Junto con las sufra-
gistas, luché por la universalizacién e igualdad en la educacién y los derechos
de la mujer. Y luché por la eliminacién de un modelo educativo sin prejuicios
de clase y de sexo. El conocimiento es poder, y con este modelo se sigue garan-
tizando el poder de los que ya lo tienen. (Cfr. Ehrenreich y English 1990, p. 65).

Sin llegar a perfilar atn el concepto de “perspectiva de género” ya se van
dando cuenta de que un modelo educativo sin figuras femeninas, sin el co-
nocimiento de la propia historia de la mujer, sigue ahogindola una jerarquia
varonil, propia de un sistema patriarcal. Virginia Woolf (1882-1941), con una
mirada literaria, abarca con toda exactitud la discriminacién de la mujer en la
educacién recibida y en la no recibida: “;Se dan cuenta que ustedes son, tal vez,
el més discutido animal del universo?” (Woolf 1983, p. 37). Mientras tanto, las
leyes educativas se sucedian sin nombrar a las cientificas, literatas, filésofas y
artistas, de modo que las nifias se formaban, cuando podian hacerlo, sin refe-
rentes femeninos, lo que a su vez suponia, y aiin supone, un hindicap afiadido
a la hora de alcanzar la autoconfianza y los recursos personales necesarios para
iniciar una carrera de este tipo, en un contexto de menor apoyo social que en el
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caso de los hombres. A las mujeres se les ha negado, ademais, su propia historia,
y la historia existente debe ser, por ello, enjuiciada, como sefiala también Vir-
ginia Woolf. Ella también nos pone ante nuestro propio espejo: ;Qué hemos
hecho las mujeres durante tantos siglos? Formarnos, con suerte, en la escuela
patriarcal, y seguir educando en la misma linea. Hemos servido y seguimos sir-
viendo de espejo de aumento a la figura de los varones, sus conquistas, luchas,
intereses, hazafas, pensamientos: “Hace siglos que las mujeres han servido de
espejos dotados de la virtud magica y deliciosa de reflejar la figura del hombre,
dos veces agrandada. (Woolf, 1983, p. 53). Observamos los libros de ensefianza,
los cuadros de los museos, los temarios de oposiciones, las olimpiadas del co-
nocimiento y siempre nos encontramos en la habitaciéon de los varones. Y las
mujeres hemos formado parte de la transmisién de esta historia porque hemos
sido educadas en esta “Unica” filosofia patriarcal, algo que pronto denunciardn
las defensoras de la coeducacion.

Nuestra tesis es que, en la exclusiéon sistematica de las mujeres del sistema
educativo, primero, y en su inclusién (al menos parcial, hasta edades recien-
tes), después, pero en un sistema no reformado (y, por tanto, todavia patriar-
cal), existe una modalidad de violencia de género que se basa en la violencia
ontolégica consistente en el rebajamiento antropolégico de las mujeres. Solo
reconfigurando el sistema educativo desde una perspectiva de género, cohe-
rente con el cambio metaontoldgico necesario para suprimir la violencia onto-
l6gica contra las mujeres seria posible abordar estructuralmente este problema.
Esto requiere abordar también el problema de la violencia simbdlica, esto es, la
eliminacién, minusvaloracién o exclusién de las obras intelectuales femeninas,
tanto de la historia como de los espacios de discusién y reflexién. En este sen-
tido ha trabajado la linea de la coeducacién, cuya historia es practicamente la
historia del feminismo.? El derecho a la educacién, primero, y el derecho a una
educacién no sesgada segtn el sexo, después, han sido seguramente las vindi-
caciones mas antiguas del feminismo. La denuncia de la coeducacién es que las
mujeres se hayan incorporado a la escuela masculina como “segundo sexo”. Por

3 “Una escuela verdaderamente coeducadora debe educar a las chicas y a los chicos,
al margen del género femenino y masculino, es decir, educarles partiendo del hecho de la
diferencia de su sexo, potenciando el desarrollo de su individualidad, pero sin tener en
cuenta los roles que se les exige cumplir desde una sociedad sexista, por ser de uno u otro
sexo” (Zabalza 1995, p. 267).
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eso se denuncia un modelo educativo absolutamente androcéntrico donde fal-
tan modelos y referentes dentro de los curriculos, se ignora toda la genealogia
femenina (no se da a conocer lo que han hecho las mujeres y sus experiencias a
lo largo de la historia), las mujeres apenas aparecemos en los manuales escola-
res y libros de lectura y cuando lo hacemos es de forma estereotipada y segui-
mos ausentes del propio lenguaje (sabemos que lo que no se nombra no existe).

En Espafia existe una larga tradicién coeducadora. Emilia Pardo Bazin
planteé en el Congreso Pedagdgico de 1892 la coeducacién como medida para
acabar con las desigualdades existentes entre ambos sexos, de cuya educacién
ostentaba la hegemonia la Iglesia Catoélica. Serd en la II Republica, desde la Ins-
titucién libre de Ensefianza, donde se plantee una renovacién cultural y peda-
gbgica, siendo las maestras republicanas un modelo de mujeres independientes
y modernas que querian educar a su alumnado en los valores de igualdad, li-
bertad y solidaridad. Con la dictadura franquista se prohibira la coeducacién y
se implantard un modelo educativo nacionalcatélico; se volvera a un modelo
de educacién segregada, siendo la Seccion Femenina la encargada de educar a
las nifias para cumplir sus deberes de futuras esposas y madres. El propio mo-
vimiento feminista durante la dictadura y en nuestros dias es quien sigue plan-
teando la “antigua” y necesaria demanda de coeducar para lograr una sociedad
mas igualitaria y libre de violencia machista.

Sometidas en el matrimonio

La discriminacién sufrida y denunciada por las pensadoras no se limita al
campo de la educacién. Otras muchas la acompafian. La discriminacién legal
constituye el presupuesto de todas las demas, pero una de las mas significativas
se da en la esfera privada, garantizada, observada y supervisada por las leyes del
matrimonio. Son muchas las pensadoras que dan cuenta de ello. Incluso desde
la Edad Media se han visto los conventos como una liberacién ante semejante
yugo, algo de lo que es muy consciente Teresa de Avila. Esto podria parecer
contradictorio, pues la misma tradicién cristiana afirmada por San Pablo or-
denaba el recogimiento y discrecién de la mujer, y obligaba a la sumisién de la
mujer al marido, a la vez que le negaba la voz humana, el logos: “Pero asi como
la iglesia estd sujeta a Cristo, también las mujeres deben estarlo a sus maridos
en todo” (Ef. 5:24)
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Estos mandatos neotestamentarios, profundamente patriarcales, actGan en
el nivel de las creencias y consiguen penetrar en los cuerpos y mentes de las
mujeres con la intencién de mantener un orden social jerarquico, desigual e
injusto. Quizas por estas mismas razones, algunas pensadoras que vivian en
los conventos los defendian como una forma de clausura mas liberadora que
el matrimonio. Al menos dentro de los muros podian recibir una educacién
y formacién intelectual. O quizds porque la conciencia de mujer se imponia
sobre cualquier otra condicién y querian situarse en el lugar de todas las muje-
res que sufrian peor destino que ellas, posicién que da forma al feminismo de
Teresa de Jests, quien desafié, desde dentro de la Iglesia, los postulados patriar-
cales mencionados. Con todo, y aunque en los conventos hubiera una salida
frente al yugo del matrimonio, tampoco se puede olvidar que estos también
constituian una forma de ordenamiento o custodia alternativa para ellas, pues
estaban sometidas a una fuerte jerarquia y bajo la supervisién moral y discipli-
naria de un confesor vardn.

Carol Pateman, en su obra El contrato sexual (1988), realiza un estudio por-
menorizado, critico e imprescindible, sobre la funcién del estado de sujeciéon
que impone el matrimonio a las mujeres. Concretamente, al fundamentar la
constitucién de los Estados Modernos en un contrato o pacto realizado por
individuos libres e iguales, se excluye de hecho a las mujeres, que sabemos que
no estdn en esa situacién, dado que tienen firmado un pacto de sujecién con
el varén. Asi se asegura la constitucién moderna y la continuidad de un estado
patriarcal.

Hobbes, Rousseau y Locke atinan sus esfuerzos y emplean todo tipo de
estrategias intelectuales para defender la legalidad y legitimidad de los Estados
Modernos basadas en un pacto o contrato social. Y todos ellos tienen que re-
flexionar acerca del lugar que ocupan las mujeres, sujetas ya bajo las leyes del
matrimonio. La proclama revolucionaria de fundamentar la constitucién de
los Estados Modernos en una decisiéon tomada entre individuos libre iguales
justificaba la ausencia de las mujeres por la sumisién, firmada previamente en
el contrato de matrimonio, que a su vez encontraba, al menos en Rousseau y
Locke, su fundamentacién originaria en la propia naturaleza.*

4 Locke afirma que sabemos que las esposas deben estar subordinadas porque “Generalmen-
te las leyes de la humanidad y las costumbres de las naciones asi lo ordenan y existe un fundamento
en la naturaleza, creo, para que ello sea de este modo”. (Pateman 1988, 2020, p.117)
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Rousseau reconoce que el derecho civil depende del derecho de los maridos
sobre las esposas, y ello es la garantia del orden civil. Bien sabia Rousseau que
la sociedad estaba organizada de tal manera que unos miembros estuvieran al
servicio de otros. Este era el orden establecido y el contrato de matrimonio,
su garantia: “...el orden civil depende del derecho de los maridos sobre sus
esposas...Un esposo debe ser un amo para toda la vida.” (Pateman 1988, 2020,
p.119). Hobbes no consideraba natural la subordinacién de las mujeres, sino
basada en la fuerza o la ficcién.

«

Independientemente de la explicacién elegida, lo que queda claro es que
la constitucién de los Estados Modernos estd realizada sin la participacién o
consentimiento de las mujeres. Y las consecuencias de esta violencia institu-
cional la seguimos sufriendo durante siglos, pues a través de la renovacién del
matrimonio se firma la sumisién. Si bien hoy, en los paises mas avanzados en el
reconocimiento de los derechos de las mujeres, la férmula no tiene esas impli-
caciones, el nivel de las creencias y costumbres sigue haciendo efecto.

Las pensadoras modernas plantearon su resistencia desde distintos 4mbi-
tos. Las filésofas de salén rechazaron el matrimonio desde férmulas distintas
(Martino y Bruzesse 1996, p. 151). Unas plantearon la posibilidad de un con-
trato anual, que sélo se renovara si explicitamente se expresaba su deseo de
continuidad. Otras quisieron apartarlo de la idea de fidelidad y/o proponian el
amor libre.

En la Edad Contemporinea, destacaremos las reflexiones que Harriet
Taylor (1807-1858) y Stuart Mill (1806-1873) hicieron en sus obras preparadas
de forma conjunta. Sus titulos hablan por si mismos: Sobre el matrimonio y el
divorcio, Sobre la emancipacion de la mujer, Sobre la libertad, Sobre la servidumbre de
las mujeres. En todas ellas tenemos testimonio sobre las dos expresiones de vio-
lencia de género tratadas, la ausencia de educacién en las mujeres y la sujecién
del matrimonio. Ambos equiparan la situacién de la mujer con la servidumbre
y la esclavitud. La esclavitud, reconoce él, ya repugna a sus contemporaneos,
pero son ciegos al observarla en la mujer. “El matrimonio es el Gnico tipo de
esclavitud reconocido por nuestras leyes. Ya no hay esclavos legales, excepto
toda ama de casa.” (Mill, 2020, El sometimiento de la mujer, p. 169)

El ama de casa es mas que una sierva, si tenemos en cuenta de que no tie-
ne limite, horario ni excepcién. Ha de estar al servicio de todo el mundo y a
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todas horas. Harriet Taylor critica las leyes del matrimonio e incluso prevé
que en el momento en que la mujer fuera educada en condiciones de igualdad
con el varén, y, por lo tanto, tuviera el mismo acceso que él al mundo laboral,
el matrimonio caducaria por si mismo: “Estoy segura de que, si toda la comu-
nidad estuviera realmente educada, aunque las leyes actuales del matrimonio
continuaran, se prescindiria totalmente de ellas, porque nadie se casaria.” (Mill
y Taylor, 1973, Ensayo sobre la igualdad sexual, p. 110). Establece de este modo el
vinculo entre la discriminacién educativa y la sujecién matrimonial, a las que
hay que anadir la ausencia de derechos sociales, politicos y laborales.

A. Kollontai (1872-1952), ya en la Edad Contemporanea serd muy critica
con la institucién del matrimonio y de la familia en general. Remite especial-
mente a la familia burguesa, que en el fondo estd basada en una estructura de
propiedad del varén sobre la mujer. La mujer se encuentra oprimida en esta
estructura, en la que legalmente se establece el poder del varén sobre la mujer
y donde “las costumbres” también consiguen su efecto controlador.’ Para ella,
no sélo la ley, sino también las costumbres, “la opinién publica”, oprimen a la
mujer en “cuerpo y alma”. Esta “opinién ptblica” es un mecanismo intencio-
nadamente construido por la clase burguesa, avalado por la educacién, medios
de comunicacién, religién, literatura, leyes politicas, que contribuyen a que no
cambie este “status quo” que tanto beneficia a la clase duefia de la propiedad
privada. La lucha contra la “opinién publica” y “la costumbre” exige toda una
reforma psicoldgica en las mentes de los individuos. Y esta no se conseguird
con alternativas que van dirigidas por la psicologia individual, y que llevan a
culpabilizar a la mujer individual de los fracasos de la instituciéon del matrimo-
nio. Para A. Kollontai, la violencia contra las mujeres y su funcién econémica
y politica identifica a las mujeres de todas las clases sociales en todo el mundo:
“En la mayor parte de los paises civilizados, el c4digo civil coloca a la mujer en
una situacién de mayor o menor dependencia del hombre, y concede al mari-
do, ademas del derecho de disponer de los bienes de su mujer, el de reinar sobre

5 “Para llegar a ser verdaderamente libre, la mujer debe desprenderse de las cadenas que le
arroja encima la forma actual, trasnochada y opresiva, de la familia. (...) Las formas actuales, esta-
blecidas por la ley y la costumbre, de la estructura familiar hacen que la mujer esté oprimida no sélo
como persona sino también como esposa y como madre. (...) Y alli donde acaba la esclavitud familiar
oficial, legalizada, empieza la llamada “opinién ptublica” a ejercer sus derechos sobre la mujer. Esta
opinién publica es creada y mantenida por la burguesia con el fin de proteger la “institucién sagrada
de la propiedad”.” (Kollontai 2016, p. 82)
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ella moral y fisicamente...” (Kollontai 2016, p. 82)

Por eso rechaza esta “esfera privada” en la que se ha recluido a la mujer y
considera a la familia, cercada y asegurada con las leyes del matrimonio, como
una estructura opresiva de la que las mujeres tienen que liberarse. Kollontai
nos ofrece también sus propuestas ante esta situacién. Evidentemente, no
acepta las alternativas de caricter privado o voluntarioso. La solucién tiene
que ir a la raiz del problema: el andlisis de esas funciones sociales, econdémicas
y politicas que dan guarida, custodia y proteccién a la institucién del matrimo-
nio. Mas concretamente a esa funcién que realiza para el Estado la carga laboral
doméstica, que soportan las mujeres en la esfera privada y que no es reconocida
ni remunerada. Y que, evidentemente, no es fruto del azar ni de la casualidad.
Por ello, sélo una revolucién social y econdmica ofrecerd una alternativa su-
ficiente a los problemas que acarrea la institucién del matrimonio. Hay que
remover los cimientos y no ofrecer soluciones parciales como “el amor libre” o
la anulacién del matrimonio religioso. Una solucién alternativa lo primero que
tiene que hacer es conseguir anular la posibilidad de estas dos esferas, pablica
y privada, que la filosofia no ha cuestionado (lo que nos hace sospechar que se
ha servido de ello), y que aprisiona y arrincona a la mujer. Su planteamiento
del problema es de plena actualidad. Encontraremos autoras que optaran por
la remuneracién del trabajo de “ama de casa” y otras por su desaparicién y sus-
titucién por “empresas” estatales. Kollontai, nos hablard de “trabajos colectivos
de caracter estatal”, proponiendo un modelo de “familia colectiva”. En este sen-
tido, el exitoso lema de Kate Millet, “lo personal es politico”, expresa cémo es
en el nivel politico donde hay que plantear las soluciones a este problema, que,
por ende, ha de entrar en el debate filoséfico.

Sometidas y sin derechos

“Si la mujer tiene derecho a subir al cadalso, también tiene derecho a subir
a la tribuna”, sostuvo Olympe de Gouges, destacada precursora del feminismo
por su pionera Declaracién de los Derechos de la Mujer y la Ciudadana de
1791(De Gouges 1971, 2005, Art. X). Como otras autoras, identifica el vinculo
matrimonial en el siglo XVIII como elemento de anulacién de la libertad fe-
menina, tanto a nivel econémico como politico y social. La propia Olympe no
podia publicar sus textos sin la autorizacién de su marido. Denunci6 la miseria
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en que vivian buena parte de las mujeres de su época y el sometimiento en que
se encontraban, considerandolas como el “tercer estado del tercer estado”. Sera
pionera en la lucha contra el racismo, denunciando a la vez la opresién y some-
timiento de las mujeres y la esclavitud de la poblacion negra (podemos leer su
s6lida critica en la obra Zamore et Mirza de 1784).

Olympe va a radicalizar los ideales ilustrados de igualdad, libertad y frater-
nidad que nada tenian que ver con las mujeres, puesto que se las habia excluido
de la Asamblea General y de la Declaracion de los Derechos del Hombre y del Ciuda-
dano (1789), publicando como réplica la mencionada Declaracién de los derechos
de la Mujer y de la Ciudadana (1791). Es una obra de denuncia de los principios
universales que defendia la Revolucién, ya que se excluia a las mujeres de los
derechos politicos. Cuestiona y ataca la sumisién de la mujer planteando la ne-
cesidad de un nuevo contrato entre el hombre y la mujer para que las mujeres
puedan gozar de las mismas libertades que los hombres (el acceso al sufragio,
a la propiedad, la posibilidad de ostentar cargos publicos, etc.). Acusa al “im-
perio tirdanico” de los hombres por haber considerado a las mujeres como seres
inferiores a lo largo de los siglos. El punto fundamental de la Declaracion de
los Derechos de la Mujer y la Ciudadana es el reconocimiento de la personalidad
politica de las mujeres como parte integrante del pueblo soberano:

“El principio de toda soberania reside esencialmente en la Nacién, que no
es otra cosa que la reunién de la Mujer y del Hombre: ningtin cuerpo, ningtn
individuo, puede ejercer autoridad alguna que no emane de si mismo expresa-
mente” (De Gouges 1971, 2005, Art. III)

Pero el tnico derecho que el gobierno revolucionario finalmente otorgard
a Olympe de Gouges serd el reconocido en el articulo X de su Declaracién, el
de subir al cadalso como los hombres.

El feminismo sufragista fue un movimiento internacional de reivindica-
cién del derecho de las mujeres a ejercer el voto. Originado en los Estados
Unidos a finales de la década de 1840, y con una gran fuerza en el Reino Uni-
do, desde 1865 el movimiento se extendid a gran parte de los paises europeos.
Organizd, tanto en el plano tedrico como en el de la militancia y contestacién
politica, las demandas de las mujeres de adquirir el derecho al voto y otros
derechos politicos. Desde el primer momento, atacaron la que hemos denomi-
nado “violencia ontolégica” contra las mujeres, su rebajamiento naturalizado:
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“Decidimos que aquellas leyes que sean conflictivas en alguna manera con la
verdadera y sustancial felicidad de la mujer, son contrarias al gran precepto
de la naturaleza y no tienen validez, pues este precepto tiene primacia sobre
cualquier otro” (Declaracién de Sentimientos de Seneca Falls, Nueva York 19 y 20
de julio de 1848).

Las sufragistas se vieron obligadas tanto a combatir una inercia politica
que las mantenia fuera del espacio ptblico, como a luchar contra la imagen de
naturalizacién de las mujeres que las relegaba a la esfera del hogar y del cuidado
de la familia. Sus vindicaciones tenian que ver tanto con poder liberarse del
sometimiento a una moral hipdcrita con poder participar en el espacio publico.
Se dara prioridad a la lucha por el voto al considerar que una vez conseguido
seria posible acceder a los parlamentos y podrian cambiarse las leyes y las ins-
tituciones:

“Decidimos que todas las leyes que impidan que la mujer ocupe en la sociedad la posi-
cién que su conciencia le dicte, que la sitilen en una posicién inferior a la del hombre,
son contrarias al gran precepto de la naturaleza y, por tanto, no tienen ni fuerza ni
autoridad” (Declaracion de Seneca Falls, 1848).

En 1848 siempre se destaca que tuvo lugar una de las revoluciones burgue-
sas y la publicacion del Manifiesto Comunista de Marx, pero poco se habla de que
en ese mismo afno también se firmé la Declaracién de Seneca Falls o Declaracion
de sentimientos que da origen al movimiento sufragista, tras celebrarse en Sene-
ca Falls la primera convencion sobre los derechos de la mujer en Estados Uni-
dos organizada por Lucretia Mott y Elizabeth Cady Stanton. Los dos primeros
acontecimientos no cuestionaron ni cambiaron los pardmetros de desigualdad
de las mujeres. En cuanto a la Declaracién, firmada por 68 mujeres y 32 hom-
bres, hay que destacar el atrevimiento de poner la palabra “sentimientos” en
un texto referido a la razonable igualdad legal, y es que uno de los argumentos
planteados abogaba por la felicidad de las mujeres, inaugurando una nueva for-
ma de hacer politica, redefiniendo qué son y qué deben ser los derechos civiles
y sociales. Se plantean dos apartados teéricos: por un lado, las exigencias para
alcanzar la ciudadania civil y, por otro, los principios que deberian modificar
las costumbres y la moral.

En 1920 se adopta oficialmente la Decimonovena Enmienda de la Consti-
tucién en todo el pais, en la que se estipula que “ni los estados de los Estados
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Unidos ni el gobierno federal puede denegarle a un ciudadano el derecho de
voto a causa de su sexo”. Pero hasta 1965 a las personas negras, hombres y mu-
jeres, se les neg6 este derecho bésico por una cuestién racial. Sojourner Truth,
una esclava liberada del estado de Nueva York, es un ejemplo de las diversas
voces de mujeres que se van uniendo al feminismo. Sin saber leer ni escribir,
pues estaba prohibido para la poblacién esclava, fue la Gnica mujer negra que
consigui6 asistir a la Primera Convencién de Derechos de la Mujer, en Wor-
cester, en 1850. Al afo siguiente pronuncié un discurso en la Convencién de
Akron donde plante6 los problemas que tenian las mujeres negras, doblemente
excluidas: por su “raza” y por su género:

¢Acaso no soy una mujer? jMirenme! jMiren mis brazos!). {He arado y sembrado, y tra-
bajado en los establos y ningtin hombre lo hizo nunca mejor que yo! Y ;Acaso no soy
una mujer? Puedo trabajar y comer tanto como un hombre si es que consigo alimento
iy puedo aguantar el latigazo también! Ysacaso no soy una mujer? Pari trece hijos y
vi como todos fueron vendidos como esclavos, cuando lloré junto a las penas de mi

madre nadie, excepto Jesucristo, me escuchd y sacaso no soy una mujer? (Truth 1851).

El movimiento sufragista britinico contd en 1869 con una iniciativa a fa-
vor del voto femenino presentada en el Parlamento por John Stuart Mill, que
no solo fue rechazada, sino que recibié todo tipo de burlas y una serie de cam-
pafas medidticas con contenidos despectivos y burlescos hacia las sufragistas.
Dirigieron entonces su estrategia ensayando y probando nuevas formas de
protesta como las manifestaciones, la interrupcién de oradores mediante pre-
guntas sistematicas, la huelga de hambre, el autoencadenamiento, los panfletos
reivindicativos...Un grupo especialmente activo fue la Unidn Social y Politica de
las Mujeres fundada por Emmeline Pankhurst:

Nos tienen sin cuidado vuestras leyes, caballeros, nosotras situamos la libertad y la dig-
nidad de la mujer por encima de todas estas consideraciones, y vamos a continuar esa
guerra como lo hicimos en el pasado; pero no seremos responsables de la propiedad
que sacrifiquemos, o del perjuicio que la propiedad sufra como resultado. De todo ello
sera culpable el Gobierno, que, a pesar de admitir que nuestras peticiones son justas,

se niega a satisfacérnoslas... (Pankhurst, 2002, p. 177).

Serd en 1917, tras 2.588 peticiones presentadas al Parlamento britanico,
cuando se apruebe la ley de sufragio femenino para las mujeres mayores de 30
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afios. Diez afios mis tarde, todas las mayores de 21 afios, la misma edad que los
varones, podian votar y ser votadas.

En el caso de Espaiia, nos encontraremos con que en la primavera de 1921
tendra lugar la primera campana sufragista de feministas espafolas agrupadas
en la Cruzada de Mujeres Espafiolas (fundada por Carmen de Burgos en 1920),
en forma de manifestacién por el centro de Madrid hasta el Congreso de los
Diputados. En la misma, se repartié un manifiesto a favor del voto para las mu-
jeres y de reivindicacién de derechos politicos y civiles, siendo recibidas algu-
nas de ellas por el presidente del Congreso a quien entregaron un documento
con las demandas, asi como la adhesién de diversas agrupaciones feministas y
la firma de unas 800 mujeres.® Clara Campoamor y Victoria Kent protagoniza-
ran un debate apasionante en las Cortes espafiolas el 1 de octubre de 1931, fecha
en la que es aprobado el sufragio femenino en Espafia:

“Si su idea pasara [la de Alvarez Buylla, contrario al sufragio femenino], el primer ar-
ticulo de nuestra Constitucién podria decir que Espaiia es una reptblica democratica y
que todos sus poderes emanan del pueblo; pero para mi, para la mujer, para los hom-
bres que estiman el principio democritico como obligatorio, ese articulo no diria mas
que una cosa: Espafia es una Republica aristocritica, de privilegio masculino. Todos
sus derechos emanan exclusivamente del hombre”. (Intervencién de Clara Campoa-

mor en el Congreso de los Diputados el 1 de setiembre de 1931)

Excluidas de la historia de la filosofia

Hemos presentado aqui una breve muestra de una historia de la filosofia
relatada por las propias pensadoras, donde las mujeres son el sujeto de refe-
rencia y son ellas mismas las que denuncian la violencia de género padecida y
contestada, haciendo de ella un tema filoséfico. Dediquemos ahora unas lineas
a reflexionar sobre la historia de la filosofia heredada, en la que estos mensajes
no han tenido cabida.

En la seleccién documental de la historia, los criterios axioldgicos utiliza-

6 “Durante largos aios el movimiento feminista se limité a ser un apostolado que alimen-
taba una esperanza abstracta y puramente utdpica: hoy es una fuerza cuya transcendencia no puede
quedar por mds tiempo ignorada. Jamds pudimos sofiar nosotras mismas, feministas espafolas, el
alcance enorme que en el mundo ha adquirido el movimiento. En todos los paises de Europa, menos
ocho, entre estos Espaiia, se ha logrado el derecho al sufragio femenino”. (Oyarzabal 1920, p.5).



dos no han considerado la labor de las mujeres como dignas de ser heredadas.
Y, por otro lado, la filosofia ha tardado mucho tiempo en preguntar por ellas.
Podemos afirmar que la historia de la filosofia no se ha pensado a si misma.
Han tenido que llegar las autoras feministas y el movimiento feminista en ge-
neral para dar la vuelta a juicios de valor adheridos a las costumbres y a esferas
y espacios no transitados por la filosofia heredada. Podriamos darnos por satis-
fechas por esta labor de recuperacién y de descubrimiento de las pensadoras.
Ese ha sido el nivel de investigacién que observamos en otros campos del sa-
ber, donde se han dado las mismas circunstancias. Sin embargo, en el caso de la
filosofia, nuestra duda o nuestra pregunta va mis alld. ;Qué espacio ocupa, en
la propia constitucién de la filosofia, ese esfuerzo intelectual por tener aparta-
das a las mujeres de la forja del pensamiento? ;Es algo coyuntural o sustancial?
¢Afecta a la propia definicién y desarrollo de la filosofia? Son preguntas que
nos vemos obligadas a hacer al observar tantos siglos de pensamiento sin la
consideracion de las mujeres y mas cuando nos percatamos de que, incluso, en
la dominante definicién filoséfica del “paso del mito al logos” vemos cémo la
mujer no es considerada como un ser con logos o razén, con palabra publica o
politica, esto es, con palabra filoséfica. Es decir, la propia definicién de la filo-
sofia se sustenta sobre la violencia ontoldgica que constituye el rebajamiento
naturalizado de la mujer. El relato histérico nos muestra mujeres en la consti-
tucion de los mitos. La mitologia griega nos ofrece la figura de no pocas divini-
dades femeninas que el imaginario colectivo proyecta como dignas de realizar
funciones valoradas por la poblacién, diosas de la sabiduria, de la caza, de la
fecundidad... Les ofrece estatuas, templos y sacrificios. Bien es verdad que esta
proyeccién humana también las sitta en condicién de inferioridad respecto a
la figura de una divinidad varonil, pero les da presencia y palabra. La filosofia,
por el contrario, aleja a las mujeres de tal posibilidad. Se instala en el terreno de
la esfera publica, de la ciudadania, sin cuestionar su propia ubicacién, y menos
atn aquella a la que relega a la mujer. Se necesitaran siglos de resistencia para
adquirir los derechos de ciudadana y con ellos los derechos a aparecer en la
esfera ptblica. (Beauvoir 1949, 2020, p. 95-118))

Uno de los primeros relatos reivindicativos en la recuperacién de la heren-
cia histérica de las mujeres lo tenemos en la obra de Cristina de Pizan. Toma
conciencia de la violencia de género histérica que se ha realizado contra las
mujeres. No se limita en su obra al momento presente, sino que realiza todo



un rastreo recuperando a las mujeres que han “creado obra” y que no les ha
sido reconocida, apelando a un argumento de autoridad femenina. Con sus
aportaciones disefia la ciudad de las mujeres, en la que, utilizando figuras feme-
ninas, unas reales y otras imaginarias, defiende los méritos de las mujeres en
todas las esferas del saber, las artes y las acciones. Quizés esto es lo que Virginia
Woolf tenia en mente cuando afirmaba que toda obra necesitaba un “inicio y
una herencia”. Cristine de Pizan quiso insertarse en la herencia de las mujeres
intelectuales, tarea en la que fue pionera.

En la Edad Moderna, Gilles Ménage (1613-1692) contribuy6 a rescatar la
herencia de las pensadoras. Era un asiduo asistente a los salones aristocraticos,
donde ya las filésofas de clase social alta congregaban a los intelectuales de la
época y dialogaban en condiciones de igualdad con ellos. Fruto de esas tertu-
lias, aport6 la obra Historia de las mujeres filésofas, donde recoge autoras platoni-
cas, cirenaicas, peripatéticas, pitagéricas (en total més de sesenta fil6sofas) que
hoy nos resultan desconocidas en su mayoria. Ménage no ha sido el tGnico
filésofo que explicitamente defendi6 la obra de las fildsofas, o que reconocié
las aportaciones de las mismas a sus propias obras. Podemos remitir a Voltaire
(1694-1778), pareja de Emile de Chatelet (1706-1749), que reconocié explicita-
mente la merecida aportacidn cientifica y filoséfica de la autora. O a Poulain de
la Barre (1647-1723) con su obra Sobre la igualdad de los sexos, donde denuncia
los prejuicios culturales, que discriminan a la mujer y que no tienen ningin
fundamento en la naturaleza. Tampoco negé Leibniz (1646-1716) el reconoci-
miento merecido a A. Conway (1631-1679), a la hora de crear su Monadologia.
Y qué decir de Stuart Mill (1806-1873) que no se cansé de repetir la autoria
compartida de todas sus obras con su pareja Harriet Taylor, ni tampoco cejé en
su intento de abordar la condena y esclavitud a la que dirigia nuestra sociedad
a las mujeres.

En la actualidad, muchos colectivos feministas estan intentando sacar a la
luz la historia de las pensadoras junto con la perspectiva de género,” con la
pretensién de contribuir a una de las paridades todavia no conseguidas y que
Amelia Valcarcel denomina “paridad en el derecho a ser heredadas” (Valcarcel,
2018).

7 Reflejamos nuestra contribucién a través de dos asociaciones, “Filésofas en la
Historia” y Women’s Legacy.



El relato histérico oculta la produccién intelectual de las pensadoras, cuan-
do esta no fue deliberadamente destruida (lo que hemos denominado “violen-
cia simbdlica”), retrasando también, y dificultando, la aparicién de la perspecti-
va de género. Detris de las recopilaciones histdricas siempre hay una seleccién
de textos, documentos y figuras que se hacen en torno a unos juicios de valor.
Bajo estos criterios axiolégicos no han sido seleccionadas ni valoradas las pen-
sadoras ni las mujeres en general. Ademds, la intencién del relato histérico es
forjar una identidad que también les es usurpada a las mujeres, al excluirlas.
Muchos intereses en juego se cuestionarian si las mujeres comenzaran a ser
consideradas sujetos de la historia.

Pero las pensadoras estdn aqui y repiten la pregunta que ya hizo Mary As-
tell, “Si todos los hombres nacen libres ;por qué todas las mujeres nacen es-
clavas?” (Astell, Reflexiones sobre el matrimonio, p.107). La respuesta exige un
analisis en perspectiva de género. Pero la filosofia ha alejado de si misma la res-
ponsabilidad de asumir esta pregunta que afecta a la cuestion de la condicién
humana, y se ha acomodado a estructuras y estrategias heredadas, renunciando
asi a su tarea y su ser propio: el ejercicio libre del pensamiento y la creativi-

dad. Renuncia también a ese preguntar “dltimo”, “global” y “universal” que, en
teoria, la habia abanderado y queda, por tanto, ella misma puesta en cuestién.

Conclusion

En este articulo, hemos querido presentar una muestra de cémo hacer otra
historia de la filosofia desde la presencia de las voces femeninas excluidas del
canon. La perspectiva de género es indispensable en este proceso, puesto que
la razén filoséfica occidental se ha basado en la violencia ontolégica que hemos
definido como el rebajamiento naturalizado de las mujeres (su antropologi-
zacién mermada por la no atribucién de logos o razén). En relacién con ella,
encontramos violencia fisica contra los cuerpos vivos de las mujeres (hemos
destacado, en particular, la violencia contra quienes hablaron cuando no tenian
la palabra) y violencia simbdélica contra sus obras o producciones intelectuales,
tanto en la medida en que éstas fueron destruidas deliberadamente como en
la medida en que han sido despreciadas o excluidas de la historia y del debate
filoséfico. Estas tres formas de violencia, anudadas entre si, fueron detectadas
y contestadas por filosofas de todas las épocas. Aqui hemos querido destacar



cuatro expresiones de esas formas de violencia que las filésofas han tematizado:
la exclusién de la educacién o el sometimiento en una educacién patriarcal,
la sujecién por el matrimonio y en la constitucién misma de los estados mo-
dernos, la exclusién de los derechos politicos y, finalmente, la exclusion de la
historia de la filosofia.
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RESUMEN

El presente articulo se ocupa de visibilizar a las filésofas de la antigua Grecia como
arquetipos transgresores de la filosofia desarrollada y pensada por mujeres. Esto se de-
sarrolla en tres momentos, primero, analizamos los arquetipos femeninos de la antigua
Grecia construidos por la mirada masculina con el propdsito de entrever la situacion de las
mujeres en este contexto. Seguidamente, nos centramos en abordar la conceptualizacién
negativa de la mujer en el discurso filoséfico y de cémo esto influyd en la invisibilizacién y
el silenciamiento de las fildsofas. En un Gltimo momento, examinamos cémo las fildsofas
de la antigua Grecia marcaron una ruptura con los arquetipos femeninos determinados
por los discursos miséginos y androcéntricos, y de cémo mediante su inmersién en la
filosofia transgreden los cdnones y crean nuevos lugares de enunciacién.

Palabras clave: Filosofas, Mujeres, Arquetipos, Filosofia, Grecia.

ABSTRACT

This article deals with making visible the female philosophers of ancient Greece as
transgressive archetypes of philosophy developed and thought by women. This is devel-
oped in three moments, first, we analyze the female archetypes of ancient Greece built
by the male gaze in order to glimpse the situation of women in this context. Next, we
focus on addressing the negative conceptualization of women in philosophical discourse
and how this influenced the invisibility and silencing of female philosophers. In a final
moment, we examine how the philosophers of ancient Greece marked a break with the
feminine archetypes determined by misogynistic and androcentric discourses, and how
through their immersion in philosophy they transgressed the canons and created new
places of enunciation.

Keywords: Philosophers, Women, Archetypes, Philosophy, Greece.




Arquetipos femeninos construidos a través de la mirada masculina
griega

Al preguntarnos por cudl es el lugar y la funcién de las mujeres en los dife-
rentes acontecimientos sociales que han dado lugar a la organizacién y estruc-
turas de nuestra sociedad, nos encontramos con un panorama desalentador,
puesto que las primeras figuras que aparecen en cualquier época que se exa-
mine es la de los hombres (en masculino) como protagonistas de los aconte-
cimientos que han permitido el desarrollo de la humanidad. En la politica, en
los gobiernos, en la ciencia, en el arte, la musica, la arquitectura, la economia,
y demds hilos que constituyen el gran entramado social, son los hombres quie-
nes figuran como los tejedores de esos hilos, mientras que si nos detenemos en
la figura femenina hallamos que su lugar y funcién en la construccién de los
derroteros del desarrollo humano se limitan al ambito privado con la crianza
de los hijos e hijas y la subordinacién a las figuras masculinas que le rodeaban.

De este modo, la historia de las relaciones humanas se desenvolvié en
un dimorfismo que marcé unas fronteras entre hombres y mujeres, igual-
mente, determinando a partir de unas ideas preconcebidas sobre las muje-
res el lugar de exclusién, sumisién y marginalizacién que debian ocupar en
el mundo. Asi es como se empiezan a construir unos imaginarios, estereo-
tipos y roles en torno a la feminidad que delinearon una imagen generaliza-
da, distorsionada y opaca de las mujeres, por lo que, cuando se indaga sobre
la historia de las mujeres y su papel en esta, las primeras respuestas que
emergen son que su papel en la historia revela una situacién de sumisiéon
que se perpetud durante siglos, y desde esta perspectiva solamente se puede
ver una historia de subordinacién.

No obstante, si le damos un vuelco a esta mirada androcéntrica de la his-
toria empiezan a eclosionar acontecimientos invisibilizados, es decir, si al pre-
guntarnos por el papel de las mujeres en la historia ya no se indaga a través de
las construcciones dominantes de los aconteceres historicos de la humanidad,
sino mediante otros senderos que problematicen, rebatan y cambien de direc-
cién aquellas construcciones dominantes, logramos vislumbrar que el papel de
las mujeres en la historia no se reduce a la subordinacién, dado que las muje-
res también han participado de manera activa en varios procesos sociales, por
ejemplo, las tradiciones sociales hegemdnicas han implantado la idea de que



las mujeres no han creado ni aportado una sola obra de valor a la humanidad,
empero, cuando emprendemos la tarea de examinar minuciosamente la histo-
ria van sobresaliendo nombres que hasta el momento nos eran desconocidos,
ya que no se nos ensefié que entre el siglo I y el siglo Il d.C. vivié Maria la
Hebrea que fue la primera mujer alquimista, es mas, es considerada como la
fundadora de la alquimia quien tenia una gran relevancia en la Antigiiedad, y
no solamente de esta alquimista sino una gran cadena de nombres de mujeres
escritoras e intelectuales de distintas épocas. A través de este ejercicio se van
desenrollando los hilos de esa otra parte de la historia que durante muchos
siglos fue condenada al ostracismo, pero las mismas mujeres han principiado
la recuperacién de aquellas memorias femeninas invisibilizadas y olvidadas.

Ahora bien, la historia de la participacién de las mujeres como sujetos so-
ciales activos, se reconstruye como una historia fragmentada pues a diferencia
de los hombres cuya historia se desarrollé de manera lineal, la de las mujeres
no se desarroll6 de esta misma manera, pero sa qué se debe esto? Esto respon-
de al hecho de que la participacién de los hombres en los diferentes ambitos
y momentos histéricos se desenvolvié con una sucesién continua, asimismo,
da cuenta de una evolucién constante, en cualquier época aparece una figura
masculina como hacedor de la sociedad, pero spor qué la historia de las muje-
res se nos muestra como una historia fragmentada? Porque se caracteriza por
una serie de rupturas generadas por los distintos mecanismos, ideas o practi-
cas de subordinacién femenina, ya que los discursos y dindmicas de sumisién
femenina se fueron transformando en las diferentes épocas, lo que conllevé a
que también se transformara la situaciéon de las mujeres. Para ilustrar esto es
propicio mencionar que, por ejemplo, las mujeres de la Edad Media no tenian
las mismas condiciones que las de las mujeres de la antigua Grecia, aunque la
subordinacién sea un punto de convergencia de su lugar en el mundo.

Ademis, de manera general la historia de las mujeres se presenta por reta-
70s, esto es, si encontramos el nombre de Hiparquia y algunos titulos de las po-
sibles obras que lleg6 a escribir spor qué no aparecen sus escritos? En cambio,
si indagamos sobre Platén nos encontramos con sus obras y un gran cimulo de
informacién sobre su pensamiento y aportes, de modo que, lo que concierne
a las mujeres se nos presenta incompleto, mientras lo relacionado al hombre
aparece en muchos casos de manera completa. La historia de las mujeres es



una historia fragmentada porque su desarrollo estuvo ligado a unas précticas
patriarcales que le generaron fisuras en su despliegue.

Sin embargo, las mujeres han reconstruido esa historia fragmentada a
partir de un ejercicio de recoleccién y rescate de esos fragmentos, desde las
distintas 4reas del saber poco a poco han entrelazado los hilos que estin din-
dole forma al entramado que constituye la historia de las mujeres, al punto de
que hay una cantidad considerable de investigaciones sobre las mujeres en la
Prehistoria, en la Antigua Grecia, en la Edad Media, en la Modernidad, en-
tre otras, especialmente vislumbrando cémo las mujeres han desempefiado un
papel esencial en cada época, pero ademds existen investigaciones sobre las
distintas intelectuales y escritoras que han existido a lo largo de la historia, lo
cual ha contribuido a desmentir y desmontar aquellas falsedades que inventa-
ron varios intelectuales masculinos alrededor de la nula inteligencia femenina,
debido a que el intelecto de las mujeres siempre se ha puesto en duda. Fil6so-
fos como Arthur Schopenhauer (2009) estaban convencidos de la carencia del
intelecto femenino, por eso en su escrito Sobre las mujeres aduce que “la mujer,
debido a la mayor debilidad de su razdn, participa menos de las ventajas e in-
convenientes que ello supone: es més bien una miope intelectual” (p.627), esta
no es mas que una afirmacién vaga que aflora de la aversiéon que este filésofo
sentia hacia las mujeres, pues sus afirmaciones miséginas no estin basadas en
investigaciones que fundamentaran dicha afirmacidn, sino en unos imagina-
rios sociales miséginos.

La mayoria de las concepciones que han planteado los distintos intelectua-
les sobre la inferioridad femenina no van mds alla de ser discursos decorados y
envueltos en frases aparentemente racionales. Ya en la Edad Media la filésofa y
poeta Christine de Pizdn denunciaba la misoginia que cubria a muchos textos,
de modo que,

Me preguntaba cuales podrian ser las razones que llevan a tantos hombres, clérigos y
laicos, a vituperar a las mujeres, criticindolas bien de palabra bien en escritos y trata-
dos. No es que sea cosa de un hombre o dos, ni siquiera se trata de ese Mateolo, que
nunca gozara de consideracién porque su opusculo no va mas alld de la mofa, sino que
no hay texto que esté exento de misoginia. Al contrario, fildsofos, poetas, moralistas,
todos- y la lista seria demasiado larga- parecen hablar con la misma voz para llegar a

la conclusién de que la mujer, mala por esencia y naturaleza, siempre se inclina hacia



el vicio. (Pizan, 2001, p. 64).

Dicha misoginia fue lo que condené a muchas mujeres escritoras al ostra-
cismo de los 4mbitos intelectuales y académicos, por lo que, filésofas como
Christine de Pizdn fueron condenadas al olvido y todos sus aportes filoséficos
quedaron invisibilizados. Por ello, cuando Simone de Beauvoir se pregunta
¢qué es una mujer? Se encuentra con que son los hombres quienes han definido
lo que es una mujer y quienes la han constituido como la Otra, esto se puede
denotar en las dindmicas sociales de los distintos periodos de la humanidad en
las que se puede hallar un arquetipo femenino determinado por la mirada mas-
culina, en este articulo nos enfocamos en trazar algunas lineas del arquetipo
femenino de la antigua Grecia.

¢Cudl es el arquetipo femenino de la antigua Grecia? No podemos presen-
tar una definicién determinada del arquetipo femenino de la antigua Grecia,
debido a que no existi6é un Unico arquetipo femenino en ese contexto, esto se
debe a que las mujeres estdn ligadas a unos acontecimientos socio-culturales
que conllevan unos procesos de transformacién de sus condiciones como mu-
jer, ademais, la ubicacién geogrifica es un factor clave teniendo en cuenta que,
por ejemplo, existen diferencias entre las mujeres atenienses y las espartanas
en lo que concierne a la educacién porque las atenienses no tenian derecho a
acceder a la educacién formal y la educacién que recibian estaba entrelazada a
sus funciones como mujer subordinada, mientras que la formacién de las es-
partanas no se limitaba a ello porque tenian acceso a mas derechos y autonomia
que las atenienses. Y es que, “en general, los griegos eran un pueblo patriarcal
y s6lo en la pequenia ciudad-Estado militarista de Esparta tuvieron las mujeres
algtin grado de poder” (Alic, 1991, p.38).

Por su parte, un arquetipo es un patrén establecido que debe ser imita-
do, es un modelo a seguir en cuanto responda a unas cualidades requeridas y
determinadas que se deben ajustar a las imposiciones de un grupo predomi-
nante. En este sentido, muchas mujeres griegas se tuvieron que ajustar a los
diferentes modelos que les impusieron en los distintos contextos, ya que la
situacion de las mujeres griegas fue fluctuante, por ejemplo, con la transfor-
macién de la organizacién politico-social que diluye al modelo aristocratico
y da paso al nacimiento de la polis, también se transforma la situacién de las
mujeres, es mas, tal transformacién “provoco una pérdida de influencia de la



mujer, en tanto en cuanto los vinculos familiares y de parentesco -donde la
mujer tenia protagonismo gracias a la ética aristocritica- se socavarin a
favor de los vinculos civicos de la polis” (Molas, 2006, 77). En estos procesos
de creacién de nuevos modelos de feminidad tienen un importante papel los
escritores e intelectuales, dado que son quienes construyen los discursos que
legitiman los arquetipos y las dindmicas patriarcales, asi que desde poetas hasta
filésofos tejen unas narrativas en torno a la feminidad que definen su lugar y
desenvolvimiento en el mundo, Hesiodo estd entre los escritores mds desta-
cados que erigieron arquetipos de feminidad, de acuerdo con Pozo (2021), “el
arquetipo creado por Hesiodo consolidara la oposicién binaria entre hombre/
mujer, arrojando al vardén todas las virtudes, hasta el punto que son estas las
que definirdn la masculinidad” (p.53), en cambio, a las mujeres las sitta en el
polo opuesto del masculino.

Pensar en el arquetipo femenino dibujado por Hesiodo es pensar en mujer
y mal como dos fenémenos consustanciales. Dicho arquetipo esencialmente
se ve reflejado en Pandora como una figura que marca una escisién en el or-
den del mundo y termina por trastornar lo establecido, el desarrollo de este
relato conforma “una concepcién claramente peyorativa que establece a Pan-
dora como un instrumento de castigo que degenera a toda la especie humana,
precipitandola a una nueva edad: la Edad de Hierro” (Pozo, p.51), y méds que
degenerar a toda la especie humana, su accién también represent6 una condena
para las mujeres: la de ser originadoras del mal en el mundo, y sobre todo para
que determinaran su condicién de subordinacién. Esta fue la carga que las mu-
jeres debieron arrastrar sobre sus hombros durante varios siglos, y es que “se
desprende de la imagen de Pandora y de la poesia de Hesiodo el arquetipo de
mujer como un ser inferior” (Pozo, p.51), puesto que los textos de Hesiodo no
estuvieron exentos de misoginia, a su vez, su mirada del mundo es una mirada
androcéntrica que tuvo repercusién en la organizacion social de la antigiiedad.

Por otro lado, para continuar examinando estos arquetipos es necesario
preguntarnos: jcudl era la situacién de las mujeres en la antigua Grecia? Pri-
mero, es indispensable aludir que en la antigua Grecia hay diferentes figuras
femeninas como la esposa, la sirvienta, la esclava, la concubina, la cortesana,
la sacerdotisa, la curandera, la hetaira, la extranjera, quienes tenian diferen-
tes condiciones que determinaban su rol, y de acuerdo con la condicién que



tenian, asi eran consideradas en la sociedad. La funcién de la esposa, o muje-
res pudientes, era la de ser protectora y encargada del buen funcionamiento
del hogar, también de ser sefioras del hogar, y de responder y comportarse de
acuerdo a lo que le habia sido conferido por naturaleza, como propagar la es-

pecie. Las esposas antes de casarse eran enviadas a escuelas:

Pero en el tiaso (que asi se llamaban estas escuelas) no sélo se aprendia a bailar, cantar
o tocar instrumentos sino que, dado que la escuela tenia por misién formar a las jé-
venes para el matrimonio, también se aprendian alli las armas de la seduccién y de la

gracia que las convirtieran en mujeres deseables. (Lopez, 2012, p.192)

Por su parte, la situacién de las sirvientas o esclavas era mas compleja que
la de las esposas acaudaladas. El rol que desempeniaban en la ciudad estaba re-
ducido, principalmente, a servirle a las familias como seres inferiores cuyas
funciones se centraban en las domésticas, ;pero qué diferencia habia entre una
esposa y una esclava? Que las esposas ocupaban una posicién superior frente a
las esclavas, quienes debian obedecer las 6rdenes de las mujeres encargadas del
hogar, entonces, aunque las esposas tenian una situacién de inferioridad frente
alos hombres, tenian una mejor situacién que las esclavas en tanto gozaban de
comodidades. Ademis, la situacion de las esclavas estaba determinada y asocia-
da a ser mercancia y objetos de venta y cambio. Aparte de ocuparse de los ofi-
cios del hogar, las esclavas también debian estar a disposicién de su propietario
para tener relaciones sexuales con él. La prostitucién era otro de los oficios que
les eran impuestos, porque a muchas las compraban con este propésito:

En efecto, las prostitutas eran la mayoria de las veces esclavas, asi como también lo
eran las flautistas y las bailarinas, habituales en todos los banquetes. Era completamen-
te licito comprar esclavas para dedicarlas a la prostitucidn y hacer de ello un medio de
vida. (Mosse, 1991, p.86)

Junto a las mujeres pudientes, estaban las concubinas que “atendian el con-
fort doméstico de los ciudadanos adinerados. En muchos casos eran sus ver-
daderas compaiieras; en otros casos, en cambio, eran simples sirvientas que
también atendian el apetito carnal de su patrén” (Lopéz, 2012, p.70). Las con-
sideraban como segundas esposas, dado que las mujeres que se casaban estaban
destinadas para propagar la especie.

Las prostitutas tenian pocas posibilidades de liberarse de esa condicidn, al
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menos que tuvieran un amante que estuviera dispuesto a pagar por su libertad.

Entre otras figuras de la antigua Grecia estan las cortesanas, mujeres mar-
ginadas pero que a diferencia de las demds, eran independientes, pues su pro-
fesién les permitia gozar de varios beneficios. Muchas de ellas eran metecas’,
otras eran las conocidas como hetairas, que més que prostitutas (como esen-
cialmente eran conocidas) fueron mujeres libres, debido a que:

Estas hetairas eran de hecho las inicas mujeres verdaderamente libres de la
Atenas cldasica. Salian libremente, participaban en los banquetes al lado de los
hombres, incluso «recibian en su casa», si tenian la suerte de ser mantenidas
por un hombre poderoso. (Mosse, 1991, p. 68)

Lo que distinguia a las metecas de las hetairas, era que las primeras, en su
gran mayoria, ofrecian servicios sexuales por la necesidad de subsistir, esto es,
que las circunstancias las forzaban a inclinarse por esta profesion. Por su parte,
las hetairas fueron las mujeres mas cultas de las cortesanas, se preocupaban por
tener una formacién intelectual en retérica, filosofia, oratoria, como también
una formacioén artistica.

Hetaira en griego £taipo. significaba compaiiera, es decir, que la funcién de
estas mujeres no sélo se reducia a ofrecer servicios sexuales, sino que por su
formacién acompaniaban a los hombres a lugares publicos, participaban en los
banquetes, organizaban fiestas, recibian a hombres en sus casas, tenian escuelas
donde se formaban y participaban de la vida publica. Tenian independencia
social y econdémica, lo que les permitia disfrutar de algunos bienes, de los que
ni siquiera las mujeres de la alta sociedad podian. Estas mujeres transgredieron
las costumbres patriarcales, los arquetipos, funciones y subordinacién impues-
tas socialmente a las mujeres de su época. Eran unas transgresoras. No fueron
sometidas ni se dejaron someter como las demas mujeres, que pasaban gran
parte de su vida recluidas en su hogar, mientras las hetairas si participaban de
la vida publica de Grecia.

Las acciones de las cortesanas representan la oposicién a las costumbres de
una sociedad patriarcal, aunque algunas de ellas ejercian este oficio debido a

1 Lo cual era concebido en la Grecia antigua como extranjero o extranjeras que vivian en
una de las ciudades griegas. Algunas extranjeras llegaban hasta Grecia por su propia voluntad, otras
viajaban con sus maridos y el resto porque habian sido vendidas, lo que les conferia la condicién de
esclavas.



que eran compradas con este objetivo. Y constituye una oposicién a las cos-
tumbres de ese tiempo, puesto que a las mujeres de la época no les era permi-
tido decidir sobre su destino, les imponian un marido, estilo de vida, compor-
tamientos. Pero:

La cortesana se convierte de esta forma en el simbolo mismo de las transformaciones
de la ciudad. Mujer de la calle, que toma parte en los banquetes, que maneja dinero,
que habla a los hombres de igual a igual, no es sélo un personaje al margen de la so-
ciedad. En ese club de hombres que resulta ser la ciudad, donde la mujer es una eterna
menor, ella encarna evidentemente la inversién de los valores civicos, la mujer libre e
independiente tanto en palabras como en comportamiento; libertad e independencia
adquiridas por la venta publica de su cuerpo, sin duda, pero una venta en la que, hasta
cierto punto, ella sigue siendo la dueiia, sobre todo cuando dispone de riqueza, que es,

claramente, la base en tltima instancia de su libertad. (Mosse, 1991, p.83)

Lo que les permitié conquistar su independencia fue el dinero, que simbo-
liza una fuente de poder en la sociedad, pero también su formacién intelectual
y artistica fueron el puente que les concedié una posicién diferente en la so-
ciedad griega.

Empero, es importante mencionar que la principal condicién de las muje-
res en la antigua Grecia es la de ser subordinadas. Generalmente las mujeres
no tenian voz ni voto, no participaban de los asuntos publicos de la sociedad,
no eran consideradas como ciudadanas, en tanto que, en la antigua Grecia,
especialmente en Atenas, se consideraba ciudadano a quien participaba de los
asuntos politicos de la ciudad, del cual las mujeres estaban excluidas. Pero como
se planted en lineas anteriores, no todas las mujeres tenian las mismas funcio-
nes, ya que cuando se acordaba el matrimonio entre dos familias, se hacia con
el propésito de asegurar la descendencia, por lo que, la mujer legitima era la
encargada de concebir y cuidar la nueva generacién. De igual modo, la funcién
de las concubinas era la de acompaniar y servir a su patrén, si quedaban emba-
razadas de éstos su hijo no era considerado como ciudadano, sino como un hijo
ilegitimo. Sobre la funcién de las hetairas ya se ha planteado que fueron muje-
res independientes, de las pocas figuras del segundo sexo que lograron ocupar
un lugar en el espacio ptblico, algunas de ellas como Aspasia se inmiscuyeron
en el ambito politico y filoséfico.

Aungque las funciones mencionadas imprimian ciertas diferencias entre



las mujeres, la perspectiva que en general se tenia de la mujer respondia a los
imaginarios construidos en torno a las féminas que estaban determinados por
la tradicién de la sociedad patriarcal. Sobre la condicién de la mujer ateniense
la historiadora francesa Claude Mosse (1991) afirma:

Si intentamos definir juridicamente la situacién de la mujer ateniense, la primera pa-
labra que se nos viene a la mente es la de «menor». La mujer ateniense ciertamente es
una eterna menor, y esta minoria se refuerza con la necesidad que tiene de un tutor,
un kyrios, durante toda su vida: primero su padre, después su esposo, y si éste muere
antes que ella, su hijo, o su pariente mds cercano en caso de ausencia de su hijo. La
idea de una mujer soltera independiente y administradora de sus propios bienes es

inconcebible. (Mosse, p.55)

Esto es, la categoria mujer en la antigua Grecia fue cargada con un cimulo
de ideas reductoras que dibujaron figuras femeninas delineadas con la mirada
patriarcal, entre las falsedades impuestas estin: mujeres irreflexivas, insustan-
ciales, emotivas, en suma, la categoria mujer fue descrita y definida con ideas
patriarcales que sustentaban su lugar en el mundo y sus funciones en la socie-
dad.

En general las mujeres no podian moverse libremente en la ciudad, algu-
nas podian ir a comprar al mercado, otras se quedaban recluidas en sus casas
haciéndose cargo de organizar el trabajo de las sirvientas y del orden del hogar.
Las mas jévenes estaban siendo formadas para el matrimonio y debian espe-
rar al marido que eligiera su padre para ella. Las esclavas vivian a la sombra
de sus amos. Subordinadas, recluidas, relegadas, invisibilizadas, sumisas: asi se
puede definir el papel y los arquetipos de muchas de las mujeres en la antigua
Grecia, claro estd que este periodo abarca un conglomerado de costumbres,
condiciones sociales, econdémicas y politicas que generan algunas diferencias al
respecto, por ello, no podemos limitarnos a abordar la figura de la mujer en la
antigua Grecia desde la subordinacién porque sus funciones no se limitaron a
la subordinacién.

Alo largo del desarrollo de este apartado hemos podido observar que en la
antigua Grecia no existi6é solamente un arquetipo de la mujer, sino que hubo
varios arquetipos, estd: la esposa, las hetairas, las cortesanas, entre otras. La
situaciéon de las mujeres en la antigua Grecia fue fluctuante y dindmica pues
estaban inmersas en procesos sociales, politicos, econémicos y culturales que



se iban transformando dependiendo de las condiciones espacio-temporales, lo
que también transformaba las condiciones de las mujeres. Entonces, son diver-
sos los arquetipos femeninos de la antigua Grecia que representaban ya sea a
la mujer sumisa, la originadora del mal, la esclava, la esposa y madre, pero no
solamente encontramos arquetipos definidos por el patriarcado, sino que tam-
bién hallamos mujeres que irrumpieron con aquellos arquetipos y moldearon
nuevos arquetipos como el de las transgresoras que erigieron las hetairas, de
igual modo, nos encontramos con la figura de las filésofas, de la cual nos ocu-
paremos en las siguientes paginas.

Los filésofos y la conceptualizacion negativa de las mujeres en la anti-

gua Grecia

En el anterior apartado nos enfocamos en abordar algunos arquetipos fe-
meninos de la antigua Grecia con el propésito de analizar la situacién de las
mujeres durante esta época, lo cual es la antesala para explorar el lugar de las
filésofas de la Grecia antigua pues ello nos ilustra sobre su rol en el ambito
filoséfico de este periodo y de cémo las filésofas marcaron unas rupturas con
los cdnones y las funciones impuestas a las mujeres, esto lo empezaremos a
ampliar y explorar en este apartado, pero primero examinamos la misoginia,
el androcentrismo y el sexismo presentes en el discurso filoséfico, esto para
ver los modos en que la filosofia ha conceptualizado a la mujer y de cémo esto
influyé en la invisibilizacién y el silenciamiento de las filésofas, especialmente
las de la Grecia antigua.

La razén patriarcal’ ha tenido un lugar privilegiado en la historia de la
filosofia, no sélo porque hayan sido los hombres quienes han figurado como
los principales contribuidores y protagonistas del pensamiento filoséfico, sino
que esto también se debe a que la voz de las mujeres filésofas fue silenciada y
sus aportes invisibilizados durante muchos siglos. Ahora bien, ;a qué responde
ese silenciamiento e invisibilizacién de las mujeres en la filosofia? Responde
esencialmente a una estructura patriarcal a partir de la cual se establecieron
unas funciones para cada sexo, pero a las mujeres sélo por el hecho de concebir
en su vientre las relegaron al dmbito privado de la sociedad, asigniandoles las
labores del hogar y la crianza de los hijos e hijas. Pero también responde al en-

2 Concepto utilizado por Celia Amords en su texto: Hacia una critica de la razén patriarcal.



trelazamiento del discurso filoséfico con las ideas y dindmicas patriarcales, es
decir, a la construccién de reflexiones filos6ficas cimentadas en la misoginia, el
androcentrismo o el sexismo que marca una divisién de los sexos, establecen
roles de género, estereotipos e impone un dimorfismo en el ambito filoséfico,
y esto fue argumentado por varios filésofos en cuyas obras encontramos ideas
negativas sobre las mujeres, a saber, las consideraron y conceptualizaron como
el sexo inferior por naturaleza, como eternas menores, carentes de capacidades
inlectuales, en suma, desproveen a las mujeres de lo que se consideré como
“virtudes masculinas”, en cambio, les atribuyeron significados negativos.

Son muchos los filésofos (como Aristételes, Santo Tomas, Kant, Schopen-
hauer, entre otros) que a lo largo de la historia de las ideas realizaron sus
aportes a la justificacién de la subordinacién femenina, desde los primeros
pensadores griegos hasta nuestros dias se ha extendido la misoginia y la con-
cepcién androcéntrica del mundo en el pensamiento filoséfico, esto a través
de la construccién de discursos legitimadores sobre la inferioridad femenina
y la superioridad masculina. Asimismo, algunos filésofos tejieron argumentos
que justificaron la divisién de los sexos, los lugares y funciones impuestas a las
mujeres, entre otros. De los primeros registros que hay sobre la conceptua-
lizacién filoséfica de las mujeres, los encontramos en algunos filésofos de la
antigua Grecia como Pitigoras cuyo planteamiento miségino mas conocido
versa asi: “existe un principio bueno que ha creado el orden, la luz y el hombre,
y un principio malo que ha creado el caos, las tinieblas y la mujer” (como fue
citado en Beauvoir, 2014, p.11), y este planteamiento se relaciona con el arque-
tipo femenino de Hesiodo quien, como mencionamos en el apartado anterior,
vincula a las mujeres con el mal asi como también lo hace Pitagoras.

En estos dos pensadores encontramos que dividen a la especie humana en
contrarios, presentan a la mujer y al hombre como dos fuerzas que discrepan a
pesar de formar parte de la misma especie, de hecho, en sus argumentos queda
en entredicho la idea de la especie humana en tanto que la divisién que hacen
nos presentan al hombre y a la mujer como dos seres distintos que sélo conver-
gen para propagar la especie, fuera de este escenario hombre y mujer son situa-
dos en polos opuestos, con naturalezas distintas, ello se refleja en el dimorfis-
mo orden/caos, bien/mal, luz/tinieblas, que resultan en: hombre/mujer.

Esta conceptualizacién negativa de las mujeres a través del discurso filosé-



fico fue continuada y ampliada por otros filésofos de la antigua Grecia, entre
los mas destacados estd Aristiteles, quien plante6 varios argumentos sobre la
inferioridad femenina, sobre la naturaleza de las mujeres, sobre las diferen-
cias entre hombres y mujeres, de igual manera, asigna las funciones que deben
desempenar las mujeres en la polis, es més, en el primer capitulo de La Politica
plantea que:

De modo que por naturaleza la mayoria de las cosas tienen elementos regentes y ele-
mentos regidos. De diversa manera manda el libre al esclavo, y el varén a la mujer, y el
hombre al nifio. Y en todos ellos existen las partes del alma, pero existen de diferente
manera: el esclavo no tiene en absoluto la facultad deliberativa; la mujer la tiene, pero
sin autoridad; y el nifio la tiene, pero imperfecta. Asi pues, hay que suponer que nece-
sariamente ocurre algo semejante con las virtudes morales: todos deben participar de
ellas, pero no de la misma manera, sino s6lo en la medida en que es preciso a cada uno

para su funcién. (Aristételes, 1988, p.81-82)
Pero en paginas anteriores afirma que:

en la relacién entre macho y hembra, por naturaleza, uno es superior y otro inferior,

uno manda y otro obedece. (p.57-58)

De tal manera, estos argumentos de Aristételes nos muestran que la re-
lacién y lo que constituye a hombres y mujeres se fundamenta en la praxis
superior-inferior que se despliega en los diferentes 4mbitos sociales, pero son
los hombres quienes definen las funciones y el dmbito en el que se pueden
desenvolver las mujeres. De este modo, empieza a construir la jerarquia de los
sexos, la cual sustenta mediante un entrelazamiento de naturaleza/sociedad,
esto es, para poder sustentar la organizacién jerarquica de la sociedad acude a
la naturaleza para poder fundamentar el establecimiento de un orden desigual
entre los seres humanos, especialmente entre hombres y mujeres.

Lo anterior, se puede identificar en la consideracién de Aristételes de que
hay seres que por la naturaleza de su alma nacieron para mandar y otros para
obedecer, este ltimo es el caso de las mujeres, a las que la naturaleza determiné
su funcién, por ello, deben obedecer a la autoridad masculina, permanecer des-
de su nacimiento hasta la muerte custodiadas por un hombre. Esa diferencia de
la naturaleza del alma crea una grieta en la relacién entre hombres y mujeres,



porque, aunque en Aristételes la mujer es una figura importante para la consti-
tucién de la familia en el Estado, ésta no deja de ser un ser que por la condicién
de su alma es inferior:

Por tanto, podemos ver que Aristételes, en la relacién varén/mujer, lleva sisteméti-
camente la alteridad femenina a la Gnica forma o identidad masculina, a través de la
desigualdad cuantitativa, la relacién del més y del menos, de lo caliente y de lo frio, lo
seco y lo himedo, etc. En todos los registros de su discurso, él siempre cita la diferen-
cia femenina como ser inferior, deficiente, fallido, que s6lo encuentra en la identidad
viril el modelo de perfeccién. Por lo tanto, la demostracién de la inferioridad en la
mujer es, en Aristdteles, sistematica, atraviesa de un extremo a otro el corpus de su
saber. (Tommasi, 2002, p.57)

Por su parte, en Platén no identificamos la misma linea discursiva de Aris-
tételes, sin embargo,

Las mujeres no desaparecen del todo del discurso platénico, aunque su presencia- in-
directa, oblicua, como la de Diotima en el Simposio- es signo de una apropiacién que
es, al mismo tiempo, exclusién de lo femenino, antes que homenaje positivo al saber,
del que son detentadoras. A pesar del reconocimiento que se le tributa a la sabiduria de
Diotima, en este filésofo estd presente, como en toda la cultura griega, la conviccién de
que la mujer es fundamentalmente extraia al logos, y que s6lo participa de la raciona-

lidad parcial e inadecuadamente. (Tommasi, 2002, p.47)

En este sentido, no se puede afirmar que todos los filésofos que plantearon
ideas sobre las mujeres fueron miséginos, pero en gran medida la teorizacién
femenina no estd exenta de androcentrismo, este es el caso de Platén en quien
no se denota misoginia, pero si la presencia de una mirada androcéntrica.

En consonancia, ;como influyeron tales conceptualizaciones negativas de
lo femenino en el silenciamiento e invisibilizacién de las filésofas? Desde que
algunos filésofos de la antigua Grecia empezaron a elaborar sus teorizaciones
desdefiosas en torno a las mujeres, se empieza a labrar el terreno de exclusién
de las mujeres del ambito filos6fico, ya que a partir de sus discursos se esta-
blecen unas ideas, sesgos y estereotipos que desprendieron a las mujeres de la
esfera del conocimiento en tanto que se normaliza la idea de que las mujeres
son inferiores biolégica, moral e intelectualmente y que esto les imposibilita
participar en asuntos masculinos, pues los hombres por natura son superiores



bioldgica, moral e intelectualmente. Igualmente, en la historia de la filosofia
nos podemos percatar de la constitucién de un discurso androcéntrico y mi-
ségino tejido por diferentes filésofos en distintas épocas, cuyas primeras pun-
tadas las encontramos en la antigua Grecia donde filésofos como Aristételes
inauguraron el desarrollo de la conceptualizacién negativa de las mujeres en las
reflexiones filoséficas, las cuales influenciaron en otros filésofos que también
continuaron la labor de sus predecesores, debido a que no fue un asunto en el
que participaron dos o tres fildsofos, sino varios filésofos de distintas momen-
tos, por ejemplo, en la Edad Media nos encontramos con dos figuras claves:
San Agustin y Santo Tomds de Aquino.

En la filosofia se construyeron discursos legitimadores de la subordina-
cién femenina, estos fueron clave para la asignacién de los roles y lugares que
debian ocupar las mujeres, pero también crean una idea de la mujer que es
generalizada, por lo que, dichos discursos definian a las féminas. Uno de los
discursos mas conocidos fue el de la debilidad del intelecto femenino, puesto
que si despojaba a las mujeres de esta capacidad, también las excluian de 4ambi-
tos como el filoséfico, de tal manera, se generalizé y normalizé la idea que las
mujeres son incapaces de pensar y que por lo tanto también eran incapaces de
hacer algtin aporte a un dmbito tan complejo como lo es el filoséfico.

En el discurso filoséfico desarrollado por hombres se vislumbra el propé-
sito de imponer la razén masculina y al hombre como el ideal de lo humano,
y a la mujer como ser carente de esa razdn, incapaz de pensar, de igual forma:

Ciertamente no puede decirse sin mas puntualizaciones que sea el varén el sujeto del
discurso filoséfico, pero si que el discurso filoséfico es un discurso patriarcal, elabo-
rado desde la perspectiva privilegiada a la vez distorsionada del varén, y que toma al
var6én como su destinatario en la medida en que es identificado como el género en su

capacidad de elevarse a la autoconciencia. (Amorés, 1985, p. 26-27)

[gualmente, encontramos que en estos discursos filos6ficos también se for-
man arquetipos femeninos, en este caso, el arquetipo que moldea dicho dis-
curso se fundamenta en la dicotomia hombre/mujer que define el lugar que
debe ocupar cada una de estas expresiones, lugar que depende de su naturaleza
superior/inferior a partir de la cual se determina su ubicacién en la escala de la
jerarquia social. El arquetipo femenino que podemos entrever en estos discur-
sos filos6ficos androcéntricos o miséginos, es el de la mujer irreflexiva, incapaz
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de desarrollar un pensamiento légico y racional, carente de moralidad, de igual
modo, el arquetipo de mujer vinculada al mal y al caos, la mujer insustancial, la
mujer sumisa, en suma, el arquetipo femenino que conforman es un arquetipo
fundado con las bases del patriarcado, de una mirada masculina que define a las
mujeres a su voluntad, las definen como lo Otro. En consecuencia, el discurso
patriarcal gener6 un encubrimiento de aquellas figuras femeninas que desde
los albores de la filosofia estuvieron presentes en el quehacer filoséfico.

La presencia de las filésofas en la filosofia desarrollada en la antigua

Grecia

En el apartado precedente exploramos algunos puntos de la conceptuali-
zacién negativa sobre las mujeres en el discurso filos6fico, esto nos permitié
vislumbrar cémo influencié dicha conceptualizacién en la invisibilizacién y el
silenciamiento de las mujeres filésofas, pero ahora nos interesa centrarnos en
examinar como las filésofas de la antigua Grecia marcaron una ruptura con los
arquetipos femeninos determinados por los discursos referenciados, esto es,
cdmo en medio de la expulsién justificada del ambito filoséfico como mujeres
racionales y con diferentes capacidades negadas, ellas crean un lugar de enun-
ciacién en medio de la obliteracién de sus voces.

Si se hace una revision a la historia de la filosofia, la primera impresién que
puede generar es que parece que los unicos que pensaron y escribieron sobre
filosofia fueron los hombres®, y que no hubo mujeres que participaran en el
quehacer filoséfico. Sin embargo, si nuestra mirada e investigaciones cruzan el
puente que ha separado a las mujeres de la filosofia, podremos ver otro pano-
rama, en el que observaremos que la filosofia no ha sido asunto y preocupacién
s6lo de hombres, sino que también las féminas han participado en las discusio-
nes filosoéficas.

Ya nos hemos referido a que la disgregacién entre mujeres y filosofia que
establecieron algunos filésofos generé que se generalizara la idea de que las
mujeres no participaron del quehacer filos6fico. A su vez, esa separacidn res-
ponde a la imposicién del hombre como ideal de lo humano, también a las
estructuras de una sociedad patriarcal, a la falta de reconocimiento de los apor-

3 Hombres en masculino, no como genérico de lo humano, es decir, de lo masculino y lo
femenino.



tes que han hecho las fil6sofas a la filosofia, pero que, a pesar de estos y otros
inconvenientes, que, si bien fracturaron la relacién entre filosofia y mujeres,
no fueron determinantes para que las filésofas no participaran del quehacer
filoséfico, pues “aun en Atenas y en las demds ciudades-Estado dominadas por
los hombres, algunas mujeres pudieron superar las trabas culturales de su sexo
y contribuyeron al desarrollo de la filosofia natural’(Alic, 1991, p.38). Es mis,
las filésofas se desligan de los arquetipos femeninos impuestos por el discurso
filoséfico, no asumieron su existencia y su lugar en el mundo en esos arqueti-
pos, todo lo contrario, irrumpen con dichos moldes, por eso, desde la antigua
Grecia encontramos diferentes figuras femeninas ocupindose de diferentes
asuntos filoséficos.

Por su parte, se pregunta la filésofa Alicia Puleo:

¢Ha habido filésofas? La filosofia ha sido una de las disciplinas mas masculinas. Toda-
via en mi época de estudiante la mayoria de los alumnos eran varones. Ello se debe a
diversas razones, entre otras al hecho de que la filosofia ha tenido una estrecha rela-
cién con la teologia y, por lo tanto, con el mundo de los seminarios para formacién
de sacerdotes. Pero también porque era uno de los pensamientos de mayor nivel de
abstraccion y la abstraccidn -se suponia- era una capacidad eminentemente masculina.
Ha habido pensadoras, pero han sufrido un silenciamiento todavia mayor, quizis, que
el de los filésofos criticos con el sistema patriarcal. Estas mujeres alteraban el orden
de la divisién sexual del trabajo como nos los muestra un pasaje de Didgenes Laercio
en que se menciona a Hiparquia, una de las primeras mujeres filésofas, perteneciente
a la escuela de los cinicos. Tras haber sido vencido por Hiparquia en una discusién
filoséfica, Teodoro busca vengarse con las siguientes palabras: «“;Esta es la que dejé la
lanzadera en el telar?” Ella respondié: “Soy yo, Teodoro, pero jcrees ti que he tomado
una mala decisién sobre mi misma cuando dediqué a mi educacién el tiempo que iba a
perder en el telar?”». (1996, p. 9)

El meollo de este asunto no radica en el cuestionamiento de si hubo o no
mujeres que filosofaran, el meollo estd en que fueron los mismos filésofos que
se encargaron de crear la idea de que las mujeres no han participado de los
asuntos filoséficos, fueron los filésofos quienes generalizaron la idea de que la
filosofia es un campo al que las mujeres no tienen acceso debido a su natural
incapacidad para pensar porque hasta la razén le fue asignada a un sexo: el
masculino, pues por naturaleza los hombres fueron dotados con capacidades
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intelectuales. Al contrario, los filésofos establecen la creencia que la capacidad
reproductora de la mujer conforma su destino en la sociedad, por tales moti-
vos, Simone de Beauvoir (2014) en el siglo XX aduce que “lo que rechazamos
es la idea de que constituyan para ella un destino petrificado. No basta para de-
finir una jerarquia de los sexos; no explican por qué la mujer es lo Otro” (p.43),
y es que cuando la filésofa francesa hace referencia a la categoria de lo Otro
vislumbra que es el hombre quien ha constituido a la mujer como lo Otro, y esa
constitucién como lo Otro fue un estratégico mecanismo de subordinacién,
pero también un mecanismo que contribuy6 al silenciamiento e invisibiliza-
cién de las filésofas.

Ademis, debemos mencionar que existe un entramado de condiciones ma-
teriales y espirituales que también aportaron al silenciamiento e invisibiliza-
cién de las filésofas, entre ellas, la falta de acceso a la educacién y a centros de
conocimiento, las ideas patriarcales que situaron a las mujeres en un estado de
ignorancia, inferioridad y debilidad. De igual manera, otro factor clave fue el
trabajo doméstico como obstaculo para el desarrollo intelectual o creador de
las mujeres. Todo esto conforman obstdculos que limitaron y dificultaron el
rol de las mujeres en el dmbito filosofico (entre otros dmbitos), en cambio, los
hombres fueron unos privilegiados, de hecho, fueron ellos quienes determina-
ron tal situacidn, organizaron la sociedad en que vivimos, desde su mirada y
consideraciones, amoldando el mundo a su conveniencia, por esto, las mujeres
quedan excluidas y relegadas al ambito privado. En ese mundo de privilegios
masculinos, algunos filésofos tuvieron la osadia de afirmar que las mujeres son
miopes intelectuales, como afirmé Schopenhauer en el siglo XIX.

No obstante, el propdsito no es solamente analizar sobre los porqués de la
invisibilizacién y el silenciamiento, sino empezar a reconstruir la historia de
las filésofas. Si hay un desconocimiento de la existencia de, por ejemplo, las
filésofas griegas, entonces es necesario empezar a contar y divulgar esa otra
parte de la historia que se ha ocultado.

Ahora bien, no toda la historia de las mujeres es de sombras y silencios,
también hay que hacer referencia a quienes se encargaron de darle luz a la otra
parte de la historia. Existen varias fuentes que registraron los nombres de las
féminas que participaron en el quehacer filoséfico, entre ellos esta el escritor
francés Gilles Ménage, que, en su texto titulado: Historia de las mujeres filosofas,
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nos cuenta la existencia de sesenta y cinco fildsofas de la antigua Grecia, de las
que muy poco se conoce, pues de estos nombres escasamente se mencionan
algunos en los ambitos filoséficos académicos, como el de Hipatia de Alejan-
dria, Hiparquia de la escuela cinica, Diotima, Aspasia de Mileto y en ocasiones
el de la pitagdrica Teano, que generalmente se refieren a ella como esposa de
Pitagoras. Otras de las fuentes de las que se tiene conocimiento es

Gracias a los fragmentos de Sépatro* citados por Focio® sabemos que el
estoico Apolonio® escribié un curioso libro sobre estas mujeres’. Ademas, Sui-
das® nos informa que el gramético Fil6coro’ escribié concretamente sobre las
pitagoricas. Y Juvenal explica que en su época las mujeres cultivaban la filoso-
fia. (Ménage, 2009, p. 45).

De igual manera, Ménage presenta en este libro las escuelas a las que perte-
necieron las sesenta y cinco fildsofas, entre ellas: filsofas de la escuela incierta,
Platénicas, Académicas, Dialécticas, Cirenaicas, Megdricas, Cinicas, Peripaté-
ticas, Epictreas, Estoicas y Pitagéricas. Es decir, las mujeres se desenvolvieron
en varios campos de la filosofia desarrollada en la antigua Grecia.

Hipo (siglo Xll a. C), es la primera filésofa de la escuela incierta a la que se
refiere Ménage:

Hija del centauro Quirén, que ensefié a Eolo la observacién de la naturaleza, segtin
testimonio de Clemente de Alejandria en el libro 1 de los Stomata y de Cirilo en el libro
IV de Contra Juliano. Pues la observacién de la naturaleza es una parte esencial de la
filosofia. También en el libro | de los Stomata, de Clemente, Euripides recuerda a Hipo

como adivina y mujer versada en cuestiones astroldgicas. (Ménage, 2009, p. 47)

Otra de las fildsofas pertenecientes a esta escuela es Cleobulina (f1.570 a. C):

Hija de Cleébulo, uno de los siete sabios de Grecia, por eso conocida vulgarmente asi,

aungque a ella su padre (son palabras de Plutarco) la llamaba Eumetida. Escribi6 enig

4 De Apamea, fue un filésofo griego del siglo IV.

5 (siglo 1X), patriarca Bizantino. Recopil6 en su Biblioteca o Myriobiblon en extractos nu-
merosas obras sagradas y profanas. De gran valor por su trasmisién de textos antiguos, Ménage se
sirvié abundantemente de esta obra. (citado en Ménage, 2009, p. 137).

6 Fil6sofo estoico (siglo 11). Se encargé de la educacién de Marco Aurelio.
7 Se refiere a las filésofas.

8 Gran enciclopedia bizantina.

9 Fue un escritor ateniense del siglo IV a. C.
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mas en versis hexdmetros que elogié Ateneo en el libro X, capitulo XV, Aristételes,
en el libro 1ll, capitulo 1l de la Retdrica, cita este célebre enigma sobre la aplicacién de
la ventosa: <<Vi a un hombre que con fuego soldaba bronce sobre otro hombre>>.
Plutarco testifica en el Banquete de los siete sabios que este enigma es de Cleobulina.
(Ménage, 2009, p.47-48).

Aspasia también figura en la escuela incierta, quien era «Milesa, hija de

Axioco. Ensefi6 retdrica a Pericles y retérica y filosofia a Socrates.» (Ménage,
2009, p.49)

También Aspacia recibié una formacién brillante. En Atenas, dirigia una escuela de
heteras y regentaba un burdel que visitaban los hombres mas ilustres de la ciudad.
Entre ellos estaba el filésofo Sécrates, que se sinti6 fascinado por la inteligencia de
esta mujer, segun informan fuentes tales como los Recuerdos de Sécrates de Jenofonte.
(Gleichauf: 2010, p.12)

De las Platdnicas estd Lastenia y Axiotea (siglo 1V a. C). Lastenia de Mantinea, en
Arcadia, y Axiotea de Fliasia, discipulas de Platén. De una y otra hablan Laercio en la
<<Vida de Platén>>. Clemente de Alejandria en el libro 1V de los Stromata y Temistio
en el discurso XII que titul6 Sofista. (Ménage, 2009, p.77)

Asimismo, una de las mds conocidas que es Hipatia de Alejandria, Gemi-

nas' y Anfilia.

En la escuela Cinica nos encontramos con Hiparquia:

Laercio escribié sobre la vida de Hiparquia, por ello se sabe que ésta fue una cinica
muy autentica, es decir, enemiga de la vergiienza, pues con Crates incluso usaba pu-
blicamente del matrimonio, lo que es sorprendente en una mujer, pues las mujeres
son amantes del pudor y, como decia Démades en Estobeo, el pudor en ola mujer es la
cima de la belleza.

Hiparquia escribid, segun testimonio de Suidas, Hipdtesis filosdficas y unos Epiqueremas,

asi como Cuestiones a Teodoro llamado el Ateo. (Ménage, 2009, p.95)

Por su parte, Diégenes Laercio escribe acerca de Hiparquia:

Se hallé, pues, en un convite que dio Lisimaco, en que también estaba Teodoro, el

apellidado Ateo, al cual propuso el argumento siguiente:

10

Discipulas de Plotino, que era un filésofo platénico.



Lo que pudo hacer Teodoro sin reprensién de injusto, lo puede hacer Hiparquia sin
reprension de injusta; hiriéndose Teodoro a si mismo no obré injustamente; luego
tampoco Hiparquia obra injustamente hiriendo a Teodoro. A esto nada opuso Teodo-
ro, contentidndose con tirarla de la ropa; pero ella no se asusté ni turbé como mujer,

sino que como Teodoro le dijese:
¢Eres la que dejaste la tela y lanzadera?,

respondid: Yo soy, Teodoro. ;Te parece, por ventura, que he mirado poco por mi en
dar a las ciencias el tiempo que habia de gastar en la tela? Estas y otras muchas cosas se
refieren de esta filésofa. (Laercio, p.481-482).

Respecto de las pitagéricas Ménage (2009) afirma:

Hubo tantas mujeres pitagéricas que sobre ellas escribié un volumen Filocoro, grama-
tico ateniense, segtin el testimonio de Suidas, que al tratar sobre Filocoro llama a este

libro Seleccién de mujeres heroicas. (p.109)

Ahora bien, en cuanto a las pitagéricas Ménage hace referencia a dos de
ellas en su texto:

Temistoclea (siglo vi a. C.). Hermana de Pitdgoras, si damos crédito a Laercio y a Sui-
das. Las palabras de Laercio en su «Vida de Pitdgoras» son las siguientes: «Aristoxeno
dice que Pitagoras aprendi6 de su hermana Temistoclea la mayoria de las doctrinas
morales». Esta lectura, segtin la versién de Aldobrandini, se confirma por la autoridad
del mis antiguo cddice farnesio. Suidas se muestra de acuerdo con eso en Pitdgoras,
pero llama Teoclea a quien Laercio menciona como Temistoclea («Aprendié los pre-

ceptos morales de su hermana Teoclea»). (Ménage, 2009, p.110)

Teano escribié mucho. Estobeo aporta un fragmento de su libro Sobre la
piedad, del que aprendemos que Pitigoras consideraba que todas las cosas se
originan no de los numeros, como quiere la mayoria de los griegos, sino segtin
los nimeros. Clemente de Alejandria dice que Teano escribié poemas. Se ha
conservado uno de ellos escrito en versos épicos, segtn el testimonio de Sui-
das. Pélux, en el libro X, capitulo III, cita una epistola de Teano a Timarete.
Algunas epistolas se conservan bajo su nombre, segiin Henri Estienne, en la
edicién de Laercio, con el titulo de Epistolas de Teano, que fue declarada hija de la
sabiduria pitagérica. (Ménage, 2009, p.115)



Por su parte, la escritora Gleichauf (2010) hace referencia a que, «Teano
tuvo muchas alumnas, a las cuales, ademds de orientacién espiritual, les daba
sobre todo normas para caminar hacia una vida <<de virtud y honradez>>
como mujeres.» (p.11)

En cuanto empiezan a aflorar estos nombres, las ideas negativas planteadas
por varios filésofos quedan en entredicho, porque si lo que afirmaron algu-
nos filésofos sobre la carencia del intelecto en la mujer fue cierto, no hubieran
existido tantas filésofas en la antigua Grecia, aunque en este escrito solamente
hemos mencionado a pocas y Ménage documenté una lista sesenta y cinco
nombres, no podemos descartar que hay la posibilidad de que existieran mas.
Asimismo, de que aportaron a las discusiones filoséficas de su época, pero son
muchos los factores que pudieron influenciar para que desaparecieran sus
obras. Empero, no se puede desconocer que desde las primeras pinceladas de
la praxis filoséfica hubo mujeres que pensaban por si mismas, reflexionaron y
escribieron, pero, aunque existen diversas investigaciones que se han encar-
gado de demostrar la presencia de las mujeres en los diferentes ambitos del
conocimiento, aun persiste la exclusiéon de aquellas voces que estuvieron pre-
sentes hace varios siglos. Esto se refleja en los programas de filosofia cuya maya
curricular estd formada por las figuras masculinas de la filosofia, en muy pocos
programas hay seminarios o asignaturas de filésofas, de hecho, ni siquiera de
filésofas como Hannah Arendt, Simone de Beauvoir, Simone Weil o Maria
Zambrano, de quienes se conservan sus obras, asi que no se trata de un asunto
de que existe una escasa cantidad de asignaturas de Filésofas por falta de sus
obras.

Aunque se conserve y se conozca muy poco de lo que escribieron las filéso-
fas de la antigua Grecia, no podemos desconocer que éstas mujeres pueden ser
consideradas como las pioneras de la filosofia desarrollada, pensada y escrita
por mujeres en la antigua Grecia. Tampoco se puede negar que fueron mujeres
que desafiaron los estindares sociales de su época, ya que si las mujeres estaban
expulsadas o limitadas para acceder a el ambito filoséfico, pero hubo varias
que se atrevieron a explorar un campo prohibido, es porque no asumieron
estrictamente el papel de sumisas, irreflexivas e inferiores, en efecto, frente a
estos arquetipos femeninos las fildsofas de la antigua Grecia constituyeron un
contramodelo de mujer, un contramodelo en el que develan que son mujeres

— 79 —



que se consideran capaces de filosofar.

Las filésofas griegas a pesar de las costumbres de la sociedad patriarcal, se
atrevieron a no seguir estrictamente los roles que les eran impuestos a las mu-
jeres de su época, demostraron que también podian pensar, tener autonomia,
participar en el &mbito publico. Sus acciones, como la participacién en el 4m-
bito filoséfico, nos demuestran que no permitieron que se las encasillaran en
el ideal de lo femenino, lo cual representa una revolucién, pues con su talante
se destacaron de las demas mujeres de su tiempo. Las filésofas griegas fueron
transgresoras.

Consideraciones finales

Las filésofas se constituyen como arquetipos transgresores de las costum-
bres patriarcales y de los discursos negativos de la mujer en la antigua Grecia
en tanto que se destacaron por no estar inmersas en los encasillamientos de su
época, demostraron que tenian capacidades intelectuales y que podian hacer
aportes a la historia del pensamiento filoséfico, que las mujeres podian estar
presentes y participar de las discusiones filoséficas. En suma, sus acciones de
ir a contracorriente de los estindares y determinaciones de su tiempo repre-
sentan un caracter combativo hacia lo impuesto, pues el hecho de atreverse
a pensar y a hacer filosofia en una sociedad patriarcal que las sefialaba como
incapaces de pensar y carentes de capacidades intelectuales, demuestra que no
asumieron esos arquetipos de mujer irracional, sumisa, incapaz, dependiente,
inferiores, sino que irrumpieron con estos arquetipos determinados por algu-
nos filésofos y diferentes intelectuales de la época.

Consideramos que las filésofas de la antigua Grecia son arquetipos trans-
gresores porque no se limitaron a seguir los modelos femeninos determina-
dos para las mujeres ni a los roles de inferioridad que debian cumplir en la
sociedad, por el contrario, construyeron su propio arquetipo que manifestd
el rechazo de las estructuras y normas sociales patriarcales que las excluian de
los dmbitos publicos. Son transgresoras porque se atrevieron a pensar por si
mismas y apropiarse de su autonomia a pesar de las complejas y espinosas con-
diciones que tenian las mujeres en este tiempo.

Es necesario estudiar y visibilizar a las mujeres filésofas que han existido a
lo largo de la historia, no sélo porque nos permite conocer esa otra parte de la



historia que nos ha sido ocultada, sino también para superar esa idea errada de
que la filosofia fue principalmente un asunto de hombres. Superar la endoga-
mia que se constituyé en el ambito filoséfico y a la que contribuyeron muchos
filésofos desde la Antigiiedad hasta nuestros dias.

Hay que rescatar los aportes de las fildsofas antiguas, rescatarlas como ar-
quetipos de mujer transgresora e intelectual, de pensamiento auténomo, con
el objetivo de superar el ideal monolitico que se tenia de la mujer en la antigua
Grecia. Uno de los retos de la filosofia hoy es reivindicar el trabajo de las fil6-
sofas, una de las vias mas propicias para esto es que se incluyan a las filésofas en
los planes de estudios de los centros de educacién, tanto en los colegios como
en las universidades. Aunque es importante destacar la labor que estdn llevan-
do a cabo algunas fildsofas como Celia Amoréds, Amelia Valcircel, Fina Birulés,
Lorena Fuster, entre otras filésofas que, desde las distintas redes de mujeres
fil6sofas, centros de investigacidn y las universidades, estin efectuando la labor
de visibilizar y rescatar las obras y el pensamiento de las filésofas, pero atn
queda mucho camino por transitar para transformar las dindmicas patriarcales
que también han abrazado al quehacer filoséfico.

Ademais, otro de los retos es analizar y combatir las relaciones de poder
que persisten en los 4mbitos académicos de la filosofia, las cuales, por ejemplo,
generan que aun en la actualidad parezca que cuando se mencionan a fildsofas
como Hipatia de Alejandria, Hiparquia o Teano, dé la sensacién de que se esta
hablando de autoridades menores de la filosofia, ya que la filosofia no puede
continuar desarrollindose en las mismas dindmicas que determinaron que las
autoridades intelectuales de la filosofia son Platén, Aristételes, Santo Tomas de
Aquino, Hume, Kant, Hegel, en suma, las figuras masculinas.
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RESUMEN

La actualidad queda marcada por una gran cantidad de pensamientos que brotan tras la
crisis del sujeto entendido como universal, de la concepcién moderna de la subjetividad. Uno
de los pensamientos mads relevantes hoy en dia es el de Donna Haraway, quien nos presenta lo
ciborg y la afinidad como formas de poder entender las condiciones en las que nos encontra-
mos. Una manera de acercarnos a lo que somos y a lo que somos capaces de devenir al pasar a
entendernos como sujetos formados relacionalmente y admitiendo la vulnerabilidad comin
que tenemos con otros seres vivos o incluso el planeta, incluso con la forma en que nos rela-
cionamos con artefactos tecnoldgicos. Con la crisis del sujeto moderno se abre un panorama
creativo y productivo en el que Haraway trata de crear conceptos para poder hacernos cargo
de los desafios que tales nuevas concepciones traen consigo ademads de las urgencias como la
medioambiental.

Palabras clave: ciborg, feminismo, afinidad, parentesco, subjetividad, ciencia

ABSTRACT

The present is marked by a great number of thoughts that emerge after the crisis of the
subject understood as universal, of the modern conception of subjectivity. One of the most
relevant thoughts today is that of Donna Haraway, who presents the cyborg and affinity as
ways of understanding the conditions in which we find ourselves. A way of approaching what
we are and what we are capable of becoming by understanding ourselves as subjects formed
relationally and admitting the common vulnerability we have with other living beings or
even the planet, even with the way we relate to technological artifacts. With the crisis of the
modern subject, a creative and productive panorama opens up in which Haraway tries to
create concepts to be able to take charge of the challenges that such new conceptions bring
with them in addition to the urgencies such as the environmental one.

Key words: cyborg, feminism, affinity, kin, subjectivity, science
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Introducciéon

Este articulo tiene como objetivo exponer los principales aspectos del
pensamiento de Donna Haraway, la cual es junto con otras autoras como
Rosi Braidotti en mi opinién de suma importancia al intentar entender la
complejidad de los tiempos en los que nos toca vivir. Es clave la mencién
aqui a otra autora como es Braidotti en tanto que sus obras hablan entre si,
se referencian mutuamente repetidas veces, pero también en tanto que el
pensamiento de alguien como Haraway debe ir siempre unido al de otras
muchas.

Esta conexién con otras autoras se debe a que ella misma lo concibe como
un ir tejiendo redes entre historias o relatos diferentes, redes que nos permiten
un mayor entendimiento del presente y dado que su pensamiento estd orienta-
do hacia la afinidad en lugar de la identidad, no mencionar que sus obras estan
relacionadas con las de otras como Anna Tsing, Ursula K. Le Guin o Braidotti
seria un error. Siendo su pensamiento justamente esto, un método y una ma-
nera de poder entendernos en el presente, un buscar afinidades y tejer juntas
para intentar ver hacia dénde podemos dirigirnos, hacia que narrativas e ima-
ginarios debemos prestar atencién para poder seguir habitando el mundo.

Ya que como he mencionado el pensamiento de Haraway nos habla di-
rectamente sobre el mundo actual y la caida de los grandes conceptos que la
modernidad ha llevado como baluarte, durante este articulo veremos la rele-
vancia que su obra supone a la hora de tratar temas tan importantes como la
caida del sujeto hegemonico que se correspondia con la imagen del Hombre
en mayusculas pero también para temas como la difuminada dicotomia entre
cultura y naturaleza, la influencia de la ciencia a la hora de construir nuestras
subjetividades y la posibilidad de encontrar formas menos violentas de vida en
un mundo en ruinas debido al capitalismo.

Situando el pensamiento de Donna Haraway

La obra de Donna Haraway es un auténtico cruce de diversas disciplinas,
como ella misma representa en su persona dado que ha dedicado su vida al
estudio no solo de la filosofia sino también a la biologia y zoologia. Cuando
leemos a Haraway debemos tener en mente que su obra se comprende como



una especie de rizoma, en el sentido de Deleuze y Guattari, por lo que su pensa-
miento puede verse desenvolverse en tres lineas caracteristicas: la posmoderna
como resolucién de la tensién entre marxismo y posestructuralismo, la episte-
mologia feminista que va a ser principal en sus planteamientos y los estudios
sociales de la ciencia (CTS) con su amplia critica a la ciencia moderna y sus
implicaciones.

Teniendo en cuenta sus palabras al comienzo de su Manifiesto ciborg en las
cuales ella dice que su texto y pensamiento es “un esfuerzo por construir un
irénico mito politico fiel al feminismo, al socialismo y al materialismo” (Ha-
raway, 2020: 13) debemos ver cémo esta interdisciplinariedad caracteristica
suya la lleva a ir més alld del marxismo, aunando mds de un pensamiento desa-
rrollado desde los margenes.

¢Qué queremos expresar cuando decimos que va mas alld del marxismo?
Haraway va més alld en tanto que ya en la identificacién de los oprimidos y
potenciales sujetos clave para la comprension de la opresién no habla exclu-
sivamente de la importancia de la figura del obrero. Por oprimidos ya no solo
se presentan aquellos que no tienen en su posesion los medios de produccién,
sino que ahora seran todas aquellas subjetividades que el capitalismo patriarcal
y racista ha situado en los margenes los que deban tener un papel central, aque-
llos que han sido retirados hacia las periferias, aquellos que se han constituido
como la Otredad. Desde las personas racializadas, las mujeres, las pertenecien-
tes al colectivo LGTB+, los animales no humanos e incluso las maquinas deben
estar representadas como agentes y cuyas aportaciones son claves para enten-
der el funcionamiento de la sociedad y sistema en el que vivimos. Esto se debe
a que, aunque el pensamiento de Haraway es siempre un posicionamiento poli-
tico anticapitalista, debido a su interseccionalidad es también un pensamiento
postantropocéntrico y postmoderno.

Como apuntdbamos en las lineas generales de su pensamiento, una de
las més importantes era la constituida por la epistemologia feminista, la cual
también va a ser clave en su critica a la ciencia moderna con pretensiones de
concomiendo universal objetivo. Nos es importante aqui resaltar por lo tanto
que la obra de Haraway es una reaccién al feminismo radical y ecofeminismo
que poseen una visién esencialista del género que se popularizé en la década
de los sesenta. Estos movimientos habrian puesto el foco de su discurso en la



diferencia radical, esencialista y pura de la feminidad. Esto lleva a Haraway a
plantear que la lucha feminista no puede sustanciarse mediante la categoria
mujer, como veiamos al ser su pensamiento uno interseccional y que piensa
a las subjetividades como algo formado histéricamente, no debemos caer en
la unificacién de forma natural de todas las mujeres bajo una misma categoria
cerrada, para ella no existe el estado ser mujer:

No existe nada en el hecho de ser «mujer» que una de manera natural a las mujeres.
No existe incluso el estado de «ser» mujer, que, en si mismo, es una categoria enor-
memente compleja construida dentro de contestados discursos cientifico-sexuales y
de otras précticas sociales. La conciencia de género, raza o clase es un logro forzado en
nosotras por la terrible experiencia histérica de las realidades sociales contradictorias

del patriarcado, del colonialismo y del capitalismo. (Haraway, 1991: 264)

Vendra entonces desde este periodo y frente a estas otras teorias feministas
esencialistas a proponer otra forma de percibirnos a nosotras mismas, no ya
desde la identidad sino desde una coalicién consciente de afinidad en la que las
diferencias dentro de la misma categoria sean tenidas en cuenta. Ser mujer no
debe ser entendido como una categoria natural y esencial, de hecho, la propia
Haraway sefala que esta fragmentacion entre los distintos feminismos se trata
de otra forma de dominacién de las mujeres entre ellas mismas, dado que se
acaba atacando a personas igualmente oprimidas y cayendo en las légicas pa-
triarcales y hegemonicas de la unidad y totalidad de las categorias.

Por ello debemos ver que el ser mujer es una categoria compleja nacida de
la construccién de discursos cientifico-sexuales y otras practicas sociales los
cuales se han utilizado para moldear nuestra realidad. Son estas relaciones de
saber-poder que atraviesan de diferentes maneras al individuo las que lo cons-
tituyen, no se puede hablar por lo tanto de un sujeto dado y autosuficiente,
siempre se da en relacién-con.

En cuanto no se entiende al sujeto como algo definitivo y dado se pasa a
comprenderlo como algo en proceso, algo que se puede hacer y deshacer de-
pendiendo de las influencias que caigan sobre él. En concreto la subjetividad es
un producto positivo llevado a cabo por diferentes practicas institucionales y
discursivas. El poder desde la perspectiva de Foucault y que se ve claramente en
la postura de Haraway no se trata inicamente de un poder represivo, sino que
es de signo positivo, es productor y creador, por ello hay que plantearse como



la sociedad que se constituye a partir del siglo XVIII se trata de una sociedad
normalizadora.

La propia Haraway apunta en Ciencia, cyborgs y mujeres. La reinvencion de la
naturaleza a esta cuestion de la creacién de la otredad, exponiendo la forma en
que los dualismos mantenidos por las tradiciones occidentales han sido usados
para la dominacién de grandes partes de la poblacién y de otros seres para ser
a fin de cuentas una especie de espejo para el Yo (masculino, blanco, hetero-
sexual):

Los mds importantes de estos turbadores dualismos son: yo/otro, mente/cuerpo, cul-
tura/naturaleza, hombre/mujer, civilizado/primitivo, realidad/apariencia, todo/par-
te, agente/recurso, constructor/construido, activo/pasivo, bien/mal, verdad/ilusién,
total/parcial. Dios/hombre. El yo es Aquel que no puede ser dominado, que sabe que
mediante el servicio del otro, es el otro quien controla el futuro, cosa que sabe a través
de la experiencia de la dominacién, que proporciona la autonomia del yo. Ser Uno es
ser auténomo, ser poderoso, ser Dios; pero ser Uno es ser una ilusién y, por lo tanto,
verse envuelto en una dialéctica de apocalipsis con el otro. Mds aun, ser otro es ser
multiple, sin limites claros, deshilachado, insubstancial. Uno es muy poco, pero dos

son demasiados. (Haraway, 1991: 304)

El mero hecho de habernos constituido como otredad nos hace multiples,
la otredad siempre ha estado fragmentada. Nunca hemos sido un Yo unico y to-
dopoderoso, sino que siempre hemos estado en relacién con todo aquello que
nos rodea, y ademads estas dicotomias de las que habla Haraway en el fragmento
debemos entender que nunca han sido mds que formas de categorizar la reali-
dad en un tiempo especifico del discurso cientifico-social, las cuales responden
a un modelo de poder y organizacién. Nunca ha habido una distincién clara
entre natural/social, por ejemplo, pero esta division fue necesaria para some-
ter a todo aquello que caia en una de la de las dos categorias como es el caso de
las mujeres, las personas racializadas, etc.

La cuestién aqui es que, aunque estas dicotomias siempre han sido cuestio-
nables, en nuestros tiempos de alta tecnologia quedan totalmente desafiadas,
haciendo que sus limites queden difuminados. Para ejemplificar estos limites
que ahora se nos presentan como claramente porosos Haraway habla del par
humano/méquina, shasta qué punto podemos afirmar que el humano crea a la
mdquina? jno queda el hombre también modificado y se va creando a si mis-



mo gracias a ella? Todas estas cuestiones que nos son cada vez mas habituales
quedan abiertas al no concebirnos como sujetos totalizantes y aislados, cuando
empezamos a entendernos como seres siempre en relacién con algo.

Nace por lo tanto de la mano del feminismo y las visiones posestructuralis-
tas una forma de redefinir la subjetividad que pone el énfasis en la estructura
diferenciada incarnada del ser humano, lo que va de la mano con un repudio
al esencialismo. En este sentido cuando en la teoria feminista se dice que una
habla como mujer se estd haciendo referencia no a una idea tnica de lo que es
el sujeto mujer sino a todo un entramado de experiencias complejas que varian
al encontrarse con variables como la clase, la raza, la edad, entre muchas otras.

Esta forma de entendernos nos llevard a una mejor forma de entender las
dindmicas de poder en las que nos desenvolvemos, en este sentido al afiadir la
interseccionalidad a la forma de entender categorias como la de mujer, vemos
la forma en que el poder afecta a una persona que cae bajo esta categoria frente
a otra que también lo hace, pero por ejemplo también es una persona pobre,
anciana, etc. Nuestras identidades siempre han estado fracturadas.

Todo esto tiene importancia al hablar de la tercera de linea de influencia en
su pensamiento, la de los estudios sociales de la ciencia en tanto que Haraway
ve en la ciencia una de las practicas y disciplinas que mas ha contribuido a la
creacidn de sujetos y que ha ayudado a mantener jerarquias y relaciones de po-
der durante siglos ya. Es caracteristico e importante destacar esta relaciéon que
el pensamiento feminista y la ciencia tienen en el pensamiento de la autora ya
que en sus inicios los diferentes pensamientos feministas tendieron a posturas
anti-tecnoldgicas.

Cuando hablamos de estudios sociales de la ciencia podemos ver que su
influencia es de suma importancia en ella dado que como surgen en el mismo
periodo y ambito que todos los movimientos contraculturales estadounidenses
de los afios sesenta, se empieza a observar y tratar la dimensién social de la
ciencia, la cual hasta entonces habia sido cuestionada pero que toma un gran
impulso al ser tomada la critica junto con los demas movimientos emancipato-
rios de la época. Se consigue tratar a la ciencia teniendo en cuenta su relacién
con la sociedad a la que trata de configurar, bajandola del pedestal de neutrali-
dad que se habia construido para ella, haciendo ver que todo conocimiento es
un conocimiento situado que debe ser entendido en sus condiciones histéricas,



un conocimiento que siempre va a ser encarnado, nunca total.

Desde los sesenta hasta la actualidad podemos ver en estos estudios un ca-
racteristico enfoque multidisciplinar, el cual nos permite profundizar en las
relaciones existentes entre la ciencia, la tecnologia y la sociedad. La ciencia es
entendida por lo tanto no solo como una practica inherentemente social, sino
que también se trata de una prictica mediante la cual se determina y conforma
la sociedad que habitamos.

Es en este enfoque y preocupacién por la legitimidad de la practica de la
ciencia en donde se unen la epistemologia feminista y los estudios sociales de
la ciencia. Como veremos en el siguiente apartado de forma mds detallada la
critica de Haraway a la ciencia forma parte de los diferentes programas deri-
vados de dichos estudios sociales y feministas, los cuales centraron y centran
hoy dia su critica en la concepcién heredada de la ciencia y lo que esta supone
como es su visién triunfalista y sus dualismos, los cuales algunos ya hemos
mencionado: sujeto/objeto, natural/artificial, etc. De lamano a esta critica a las
pretensiones universalistas y totalizadoras de la ciencia se puso énfasis desde la
epistemologia feminista en la dicotomia sexo/genero, ademés de llevar a cabo
una reivindicacién de un lugar més destacado de las mujeres y de otros grupos
subordinados pertenecientes a los margenes a la hora de llevar a cabo pricticas
tecnocientificas.

Haraway y la critica a la ciencia moderna

Haraway bebe de todos estos enfoques en los cuales la hemos situado en el
apartado anterior y su propuesta, la cual tiene como caracteristica principal
el deseo de establecer relaciones y poner el foco en estas, trata de establecer
multiples conexiones entre las diferentes perspectivas. Es por esto por lo que
muchas veces nos referimos a su obra como una dotada de caracter rizomati-
co. La obra de nuestra autora busca incesantemente reconstruir las politicas
feministas socialistas de la mano de otra gran variedad de disciplinas las cuales
pueden ampliar los enfoques y ayudar a profundizar en los temas que trata, es
decir, repensar la politica feminista “a través de la teoria y de la practica diri-
gidas a las relaciones sociales de ciencia y de tecnologia, incluidos los sistemas
de mito y de significados que estructuran nuestras imaginaciones”. (Haraway,
2020: 60). Esto, como ya hemos mencionados, dota a su pensamiento de una



profundidad mayor.

¢Por qué resulta tan importante este repensar la manera de entender la
ciencia? jen qué sentido aporta esta relaciéon disciplinar? Haraway entiende
que la ciencia moderna ha sido construida desde una postura no neutral, que
se ha consolidado creando mitos no solo sobre si misma sino también sobre
la realidad y naturaleza que trata de entender y convertir en objeto de estudio
pero que ahora comprendemos que es ella misma la que también construye
dicha realidad. Debido a todo esto podemos decir que la invencién de dichas
imdgenes sobre la ciencia como algo universal, fuera de los érdenes sociales y
objetiva ha sido uno de los motivos por los que nos ha sido dificil pensarnos de
manera conjunta, reconocernos en un mundo habitable comin.

No hay pues, segtin Haraway y esto es algo que tienen en comun los estu-
dios CTS, una ciencia pura y limpia, un lenguaje no contaminado por lo social:

No hay un lenguaje incontaminado que nos pueda brindar la objetividad cientifica; no
hay una escritura desnuda que saque a la luz los hechos tal y como son; y este hecho»,
si es posible utilizar atin este término, redefinird necesariamente nuevas posiciones de
sujeto mas desestabiliza- das e incluso hibridadas en la nueva era robética, llamada por

algunos postmetafisica de la «ciencia ficcional» (Meloni, 2012: 247)

Dira que, para ocultar ese hecho, es decir, que la ciencia se construye desde
una postura situada y que el lenguaje de la ciencia es primigeniamente metafé-
rico, constituida por diferentes tropos, en la modernidad los cientificos y otros
se han servido de la figura del Testigo Modesto. Esta figura seria la de un ser
planteado como descarnado y neutro, el cual debido a estas caracteristicas dis-
pone la capacidad de no agregar opiniones propias al objeto cientifico a la hora
de percibirlo y estudiarlo. De esta manera, grandes dicotomias modernas como
es el caso de la de Sujeto/Objeto nacen, creando la idea que puede existir un su-
jeto observador neutral. Detras de toda esta estrategia epistémica encontramos
por lo tanto un interés claro de ocultamiento de la no-neutralidad y caracter
situado de dicha posicién tecnocientifica, de su construccién sociocultural. En
sus estudios Haraway lo que pretende es poner en evidencia que dicha neutrali-
dad y supuesta claridad objetiva del discurso politico lo que hace es ocultar una
estrategia politica de exclusién y una produccién de subjetividades.

El tipo de visibilidad —el cuerpo— que retuvieron las mujeres es percibido como “sub-



jetivo”, es decir, que informa tan sélo sobre el yo, parcial, opaco, no objetivo. La agen-
tividad epistemoldgica del gentilhombre implicaba un tipo de transparencia especial.
Las personas de color, sexuadas y trabajadoras aun tienen una gran labor por delante
para contar como testigos objetivos y modestos del mundo, mas que de su “parciali-
dad” o “interés especial”. Ser el objeto de la mirada, en vez del origen autoinvisible y

“modesto” de la visidn, es ser privado de agentividad. (Haraway, 2004: 24)

Este Testigo Modesto, el cual supone una pretension de la abstraccién total
que no pone juicios propios sobre el objeto que estudia, se trata de una figura
que no ha sido solo utilizada en las denominadas ciencias puras, sino que la
busqueda de una supuesta objetividad se ha extendido sobre todo tipo de co-
nocimientos. Es esta estrategia la que para Haraway lo que se encuentra en la
base de todas esas distinciones que se constituyen como dicotomias, como pa-
res antagonicos y jerarquizados: cultura/natura, humano/no-humano, mujer/
hombre etc.

Se vuelve por lo tanto central en el pensamiento de Haraway la cuestion de
la no-neutralidad de los planteamientos cientificos y el uso de dichos discursos
para la creacién de sujetos y de la realidad, ademds del apoyo que dicho punto
de vista da a las dindmicas de poder que violentan y crean a la otredad. De esta
manera a estos pares enfrentados, a estas distinciones metafisicas ulteriores,
son a los cuales quedard enfrentada la figuracién ciborg, dado que esta comen-
zara a deconstruirlos y dejar en evidencia que dichas distinciones ya no son
sostenibles. Pues como veremos a continuacién en el siguiente apartado, estos
seres no-humanos, los cuales minan los limites entre lo natural y lo artificial,
ponen de manifiesto que después de todo no se puede dar un significado literal
o entidad inocente de tropo, no influenciado por el contexto sociopolitico. Las
fronteras que se habian tomado y establecido como rigidas en el pensamiento
moderno van siendo minadas por diferentes figuras como la del ciborg, cuya
existencia cuestiona directamente lo establecido con la idea del testigo modes-
to.

Desde punto, hay que plantear una de las cuestiones por las que es cono-
cido el pensamiento de Haraway: el conocimiento situado. Lo que es preciso
para nuestra autora a lo largo de su obra es plantear que el conocimiento es,
al contrario que lo planteado por la modernidad, un conocimiento situado no
abstracto, en este sentido toda teoria no se trata de algo alcanzable desde la



abstraccién hacia un universal, sino que es encarnada, depende de unos cuer-
pos v se realiza desde una postura especifica, tanto geograficamente como in-
telectualmente. Debido a esto, una teoria siempre va a estar influenciada por
relaciones de poder que la atraviesan a ella y a los sujetos que la lleven a cabo.
De esta forma podemos decir que la teoria no se trata de un ente distante del
cuerpo vivido, sino todo lo contrario, depende de las vivencias y de los cuerpos
que la crean. La teoria es cualquier cosa menos desencarnada, siempre va a
responder a ciertos intereses, hay una relacién que no debe ser ignorada entre
saber-poder que siempre va a marcar los desarrollos de los discursos. El ciborg,
por lo tanto, es una criatura de realidad social y también de ficcién que se mue-
ve en el tiempo del fin de la historia de los sistemas opositivos, que pone en
evidencia la relacion de la ciencia con el poder a la hora de crear la realidad.

El manifiesto cyborg

Como habiamos dicho en el segundo apartado de este articulo, Haraway es
heredera del marxismo, lo que arroja luz sobre el titulo de uno de sus escritos
mas conocidos: El manifiesto ciborg. Si Marx habia encontrado en la figura del
obrero la forma de analizar la modernidad y el sistema en el que se encontra-
ba, Haraway va mas alld y plantea la ampliacién de la figura que es clave de la
liberacién y de la resistencia, es aqui donde introduce el ciborg. Dice ella: “No
conozco otro momento de la historia en que hubiese mas necesidad de unidad
politica para afrontar con eficacia las dominaciones de raza, genero, sexualidad
y clase.” (Haraway, 1991: 269)

Siguiendo las huellas del materialismo y de Foucault, pero yendo mas all4,
plantea que la ciencia es aquello que produce las subjetividades que hasta aho-
ra se habian planteado como increadas y eternas. Las subjetividades se crean
histéricamente. En la postmodernidad, para Haraway, la ciencia llevaria a la
creacién de la figuracion del ciborg, una especie de nueva mutacién, entre otras
muchas figuraciones fronterizas que nos permitirian analizar los puntos de re-
sistencia y liberacién; dichas figuraciones sirven de unién entre luchas muy
dispares.

En nuestra época para Haraway se estarian borrando las distinciones que
estructuraban todo el sistema y discurso dando paso a nuevas formas de en-
tendernos menos rigidas, mas hibridas. Una de estas distinciones que caeria



serfa la de lo orgdnico/maquineo, lo cual se aborda en el manifiesto con clari-
dad, dentro del capitalismo trasnacional de finales del siglo XX, se produce una
caida de la historia por oposicién entre identidades, entre sujetos y objetos,
asi como lo natural y artificial pasan a tener fronteras cada vez mas porosas
que complican la distincién rigida entre ambos. De alguna forma todas estas
distinciones tomadas como increadas son transformadas para emerger como
algo diferente.

Algo interesante que debemos plantear de la propuesta de figuracién del
ciborg de Haraway es que ella también esta atenta a la potencialidad de dicha
figura del ciborg de ser una de las formas en que se fomente atin mas control
sobre el mundo y los cuerpos que lo habitan. Es por esto que distingue entre
un mundo de ciborgs que represente la tltima abstraccion (relacionada con el
testigo modesto del que hablamos en el apartado anterior), en un tiempo con-
siderado apocaliptico, un mundo en que se produzca una apropiacién final del
cuerpo de las personas y por otra parte un mundo en el que la gente no tiene
miedo de aceptar las realidades sociales y corporales vividas. Un mundo en que
se pueda reconocer el parentesco con animales y maquinas, donde no se tema a
la existencia de identidades permanentemente parciales, en movimiento cons-
tante y contradictorias.

Es importante tener en cuenta ambas perspectivas sobre lo ciborg porque
una nos estaria ensefiando la opresién y otra una forma de liberacién, convir-
tiéndose la figuraciéon en una especie de lugar estratégico desde el que orien-
tarnos hacia el mundo. El ciborg puede representar, por lo tanto, un lugar de
dominacién mas bajo el capitalismo, pero también se constituye como el hijo
ilegitimo de dicho sistema y del patriarcado:

Es preciso pensar el cyborg como el aglutinante de todas las luchas que se establecen
contra esa dominacién planetaria de la que habla Haraway, por dispares y contrarias
o contradictorias que puedan parecer. El cyborg es la mdquina-6rgano que empalma
todas esas diferencias sin abstraer sus singularidades. Se podria decir que la vocacién
del cyborg es la de ser un I6gos no totalizante e inclusivo. El cyborg es aquello que liga
contingente y parcialmente todas las diferencias masacradas, expoliadas, sometidas y
convertidas... (Meloni, 2012: 257-258)
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En el intento de pensar un mundo de una manera posmoderna y no natu-
ralista, un mundo sin géneros y sin dicotomias, el ciborg se convierte en una
herramienta politica feminista y socialista. Un mundo metaférico lejos de los
esencialismos y la divisién entre humano-animal y maquina. Un mundo que
no se encuentre construido por identidades, sino por afinidades. Estas afinida-
des que crea la figura del ciborg no persiguen el modelo de una familia organi-
ca, sino que suefian con una comunidad constituida lejos de los parentescos de
sangre orientandose por lo tanto a procesos de afinidad. Afinidad definida por
Haraway como: “relacién no por lazos de sangre, sino por eleccidn, atraccién
de un grupo quimico nuclear por otro, avidez” (Haraway, 1991: 263)

Su teoria ciborg permite una reconstruccién de las identidades para que
lejos de estar configuradas por el naturalismo o la taxonomia lo estén por afini-
dades. El ciborg va mas alld de las estructuras y categorias en sentido occiden-
tal, no se identifica con las distinciones propias de nuestras sociedades euro-
peas entre lo publico o privado, no se identifica con la naturaleza en el sentido
occidental, la naturaleza y la cultura se encuentran reelaboradas su propio ser.

Como veremos en el siguiente apartado de manera detallada, Haraway aca-
ba yendo mas alld del ciborg al seguir sus estudios, pero es de suma importancia
en el desarrollo de su pensamiento dado que abre nuevas posibilidades y supo-
ne un paso frente a otras teorias esencialistas. En resumen, el pensamiento de
Haraway se podria resumir con sus propias palabras: “Significa al mismo tiem-
po construir y destruir miquinas, identidades, categorias, relaciones, historias
del espacio. A pesar de que los dos bailan juntos el baile en espiral, prefiero ser
un cyborg que una diosa.” (Haraway, 1991: 311) Matar a la Diosa, entendernos
mis alld de los esencialismos del feminismo radical ante el que ella reaccione,
Haraway prefiere ser un ciborg, un bicho raro que se mueve en la incomodidad
y las subjetividades en movimiento que caracterizan el tiempo en que vivimos
pero que siempre han existido.

Narrativas para pensarnos en un mundo en ruinas

Habiendo visto hasta este punto las cuestiones principales del pensamiento
de Haraway, dedicaré este apartado a el potencial creativo de este, donde todas
estas cuestiones que ya hemos tratado cobran sentido y no indican formas de
accién y de relacién con el mundo y sus demds habitantes. La obra de nuestra



autora se caracteriza por tener un compromiso politico claro, el cual ella mis-
ma encarna y se trata de una teoria la cual mediante epistemoldgica feminista y
los estudios de la ciencia supone una liberacién politica. Hemos visto la forma
en que su pensamiento no solo se identifica con los oprimidos, sino que va mas
alld y expone su propdsito de transformacién, de buscar qué podemos llegar a
ser, que otras maneras tenemos a nuestra disposicién o podemos llegar a ima-
ginar para habitar un mundo que atin no ha sido destruido.

La obra de Haraway nos es indispensable como he apuntado desde el prin-
cipio de este articulo para nuestro presente y poder entendernos en el contexto
del tardocapitalismo. Leyendo sus obras nos encontramos con que trata di-
rectamente la profunda herida que ha dejado en nosotros la modernidad, con
temas como la destruccién ambiental y la urgencia de buscar formas de vida
alternativas y mundos posibles algunos ya existentes que nos puedan ayudar,
a la vez que su pensamiento se enfrenta directamente al auge de ideologias
totalizadoras y violentas, a la sobreproduccién, y a otros muchos problemas
caracteristicos de nuestra época.

Una de las cuestiones caracteristicas de nuestro tiempo es el tener la ur-
gencia de buscar nuevos modelos alternativos de responsabilidad ética y po-
litica que respondan a las problemadticas que se nos presentan en un mundo
tecnoldgicamente modificado, a la vez que navegamos la inercia de los habitos
hegemonicos los cuales ya estan consolidados en nuestras sociedades. Mientras
otros autores actuales se aproximan a todas estas cuestiones desde posturas
pesimista que describen el mundo como un escenario oscuro apocaliptico del
que ya no hay escapatoria, Haraway supone por el contrario una capacidad de
accion, de respuesta ante estas urgencias que nos caracterizan. Su obra enton-
ces se convierte en una invitacién a pensar cémo reaccionar, cémo encontrar
formas de vida y muerte buenas que incluyan a toda clase de personas y bichos,
enfocando todas problematicas desde la responsabilidad y co-habitabilidad,
desde el reaccionar colectivamente:

Seguir con el problema requiere aprender a estar verdaderamente presentes, no como
un eje que se esfuma entre pasados horribles o edénicos y futuros apocalipticos o de
salvacion, sino como bichos mortales entrelazados en miriadas de configuraciones in-

acabadas de lugares, tiempos, materias, significados. (Haraway, 2019:20)

Para seguir con el problema y buscar alternativas menos violentas al pre-



sente, por lo tanto, tenemos que pensarnos como sujetos de formas radical-
mente diferentes a las que la modernidad ha moldeado. Este pensarnos de
diversas maneras lo hemos visto con la propuesta de la figuracién ciborg, la
transformacién y el poder entendernos en relaciones de afinidad supone la
creatividad e imaginacién que son capaces de acercarnos a modos de vida di-
Versos y mejores.

El devenir de estas nuevas formas de entendernos comienza cuando el con-
cepto de lo humano se nos vuelve extrafio porque ya no encaja con el tiempo
presente y sus condiciones, como hemos visto anteriormente con la tecnologia
u otras cuestiones que se abren paso con fuerza y que nos permiten cuestionar
conceptos que ya no se sostienen con los grandes relatos de la modernidad. Se
trata de buscar nuevas maneras de devenir y ver en qué somos capaces de con-
vertirnos y como apuntaba anteriormente los seres humanos, aunque estemos
unidos no somos uno, por ello se daran multiples formas de devenir diferentes.
Debemos debatir y repensar las formas que tenemos de configurarnos como
sujetos dado que lo que estd en juego ahora mismo es justamente aquello que
podemos llegar a ser y esto exige ir més alld del humanismo moderno.

En este sentido, Haraway da con un tiempo un paso mas de los expresa-
do en su manifiesto ciborg, dado que obras posteriores Seguir con el Problema.
Generar parentesco en el Chthuluceno la cual fue publicada en Estados Unidos en
2016 ya no solo se remite a la figura del ciborg como lugar de resistencia por
excelencia, sino que ahora introducira toda una serie de animales, bichos raros,
que nos sirven para entendernos a nosotros mismos debido a las relaciones que
poseemos entre todo. No quiere esto decir que sus obras previas pierdan valor,
en todo caso es su desarrollo lo que la lleva a ver que ese crear relaciones con
otros bichos es principal para poder pensar una accién colectiva para hacer del
mundo un lugar mas amable en el que habitar.

Esta tltima obra citada, Seguir con el problema abre sus piginas con una
dedicatoria que invita ya a este buscar e imaginar nuevas formas de relacionar-
nos, dice Haraway “for kin makers of all the oddkin”, “a quienes generan paren-
tescos raros’. Toda una declaracién de intenciones, de la necesidad a formar
parientes, a tejer colectivamente relatos, formas de contarnos y formas de rela-
cionarnos con y en el mundo. Debemos aprender de los demds, pensar juntos,
importa que historias y quienes las cuentan, se trata de en un tiempo de desa-



fios y de destruccién poder cultivar de manera reciproca. Darles un espacio a
todas las formas imaginables de seguir con el problema, de restaurar refugios
en un planeta dafiado pero que todavia no ha muerto:

La tarea es generar parientes en lineas de conexién ingeniosas como una practica de
aprender a vivir y morir bien de manera reciproca en un presente denso. Nuestra tarea
es generar problemas, suscitar respuestas potentes a acontecimientos devastadores,

aquietar aguas turbulentas y reconstruir lugares tranquilos. (Haraway, 2019:19-20)

Gracias a esta postura como apuntidbamos evita tanto el pesimismo y la
desesperacién, no hablando del apocalipsis sino de una urgencia que hay que
tratar conjuntamente sin tampoco caer una mirada futurista falsamente positi-
va. Se trata en definitiva de poder identificar la gran cantidad de problematicas
que nos atraviesan de manera urgente, dando cuenta del dafio y violencia a la
que todos nos enfrentamos en el mundo en que vivimos. La lista es inmensa
en lo referido a cuestiones urgentes, pero algo que resalta del pensamiento de
Haraway es que, apuesta por seguir con ellos, no darnos por vencidos porque a
pesar de lo que muchos piensan hay mucha vida y muchas formas de resistencia
ya existentes en el mundo como para negarnos intentar seguir aqui, para sentir
una derrota. Obviamente, para poder seguir debemos plantearnos hacerlo de
manera colectiva, fuera de las concepciones modernas de autonomia, vernos
como seres relacionales, seguir adelante unos con otros, creando y viviendo
para generar un presente en el cual estemos entrelazados, creando una mayor
capacidad de resistencia las violencias del capital que ha dejado el mundo en
ruinas.

El limite que es el Antropoceno/Capitaloceno significa muchas cosas, incluso que una
inmensa e irreversible destruccién estd realmente en marcha, no solo para los apro-
ximadamente once mil millones de personas que estardn en la tierra a finales del siglo
XXI, sino también para miriadas de otros bichos. (La insondable pero seria cifra de
once mil millones solo se mantendr4 si las tasas mundiales actuales de natalidad huma-
na permanecen bajas; si vuelven a subir, los resultados son impredecibles.) (Haraway,
2019: 157)

Cuando decimos que no cae en el pesimismo, pero se mantiene consciente
de la realidad que nos toca vivir es algo que podemos ver en este fragmento, el
cual aparece acompafado de una propuesta de crear parentesco con otras es-



pecies y bichos: “unir fuerzas para reconstituir refugios, para hacer posible una
recuperacién y recomposicién bioldgica-cultural-politica-tecnolédgica sélida y
parcial, que debe incluir el luto por las pérdidas irreversibles. [...] Ya hay tantas
pérdidas... y habrd muchas mas.” (Haraway, 2019: 156-157) Una cuestién que
resalta del anterior fragmento es el hecho de la problemitica del seguir repro-
duciéndonos como especie, otra de las grandes problematicas del momento la
cual recorre la obra de Haraway dado que, al plantearnos otros tipos de ser, de
subjetividades y de parentescos podemos encontrar una respuesta al problema
de la poblacién que no pase por planteamientos de restricciones o como parece
gustar a Hollywood, genocidios con armas biolégicas para reducir el nimero
de humanos en la Tierra.

Ante el sufrimiento propio del capitalismo segun lo expuesto por Haraway
consistiria en una recuperacién parcial. La época en la que vivimos es deno-
minada por ella como Chthuluceno', una etapa que queda totalmente marcada
por las posibilidades del entrelazamiento, ya sean estos entre distintos tipos
de humanos, como entre humanos y no-humanos, entre animales humanos
y otros animales de distinta especie. Lo que caracterizaria nuestra época seria
una busqueda de lazos multiespecie, los cuales se nos vuelven cada vez mids
evidentes dentro de las sociedades marcadas por el pensamiento moderno pero
que siempre han sido lazos mantenidos en otros mundos posibles, fuera de las
dindmicas de la modernidad.

El Chthuluceno necesita un eslogan, al menos (desde luego, mas de uno). Aun gritan-
do “iCiborgs para la supervivencia terrestre!”, “jCorran rdpido, muerdan fuerte!” y “jA
callar y entrenar!”, propongo “iGeneren parientes, no bebés!”. Generar -y reconocer-

parientes es quizds lo més dificil y urgente. (Haraway, 2019: 157)

1 Haraway comprende por Chthuluceno al momento en que vivimos, pero también al pa-
sado y a todo lo que atin estd por venir. Se trata de un complejo conjunto de temporalidades y
espacialidades, de diversas formas de entender el mundo que habitamos, algo parecido en nuestros
imaginarios a las figuras de Gaia, Naga, Pachamama, entre otras muchas, una forma de entender
el mundo mucho mis cercana a las formas de narrativa de la ciencia ficcién con la que sea posible
dar cuenta de la gran cantidad de relaciones que se dan dentro del mismo. “Una miriada de tempo-
ralidades y espacialidades y una miriada de entidades-en-ensamblajes intraactivas, que incluyen a
maés-que-humanos, alteridades-no-humanas, inhumanos y humanos-como-humus.” (Haraway, 2019:
156) Humus en tanto que somos seres cercanos a la Tierra, o asi es como nos percibe Haraway que se
autodenominard a si misma compostista, los humanos somos como el compost: lugares espacios en
los que pueden crecer los demis.



De esta forma la imaginacién y creatividad, junto a la capacidad de con-
tar historias y pensar relatos se vuelve crucial en el pensamiento de Haraway.
Generar parientes y tipos se convierte en un ejercicio que expande nuestra
imaginacién y puede hacernos cambiar a nosotros mismos, a nuestras historias
y el mundo que habitamos. Pero la imaginacién y las narraciones deben ser
colectivas. Se trata de apoyarnos en un tipo de pensamiento tentacular, carac-
teristica principal de Chthuluceno como ya hemos apuntado, de un continuo
crear relaciones entre especies diferentes.

Haraway abre paso a la imaginacién que puede nacer al pensarnos de forma
radicalmente como sujetos, al conseguir que la palabra pariente ya no tenga
que estar ligada necesariamente a la unién generacional con nuestros ancestros
o nuestras genealogias, sino que pueda abarcar todo tipo de relaciones que nos
mantienen y cuidan de maneras hasta ahora no contempladas por el pensa-
miento hegemonico:

El suave desplazamiento desfamilizador puede parecer, por un momento, solo un
error, pero luego (con suerte) aparece como correcto durante todo el camino. Generar
parientes es generar personas, no necesariamente como individuos o como humanos.
En la universidad, me conmovié el juego de palabras de Shakespeare entre “pariente”

[kin] y “tipo”, “gentil” [kind]: los més gentiles no eran necesariamente parientes de

sangre'6; generar parientes y tipos. (Haraway, 2019: 158)

Todas estas historias deben crearse de manera conjunta, hay un gran valor
en la creacién de relatos de manera colectiva. El poder empezar a pensarnos de
estas maneras ademas de traer nuevos mundos posibles a nuestras vidas puede
suponer otro paso de sanacién o de encontrar refugios entre toda la violencia
a la que estamos acostumbrados a soportar diariamente. Recomponer la forma
en que entendemos a nuestros parientes abre puertas al pensamiento y sobre
todo abre puertas hacia relaciones mas amables, que reconozcan la interdepen-
dencia que existe entre todos los seres de la Tierra.

En opinién de Haraway, todos los seres terraqueos son parientes en tanto
que en su sentido mds profundo comparten carne y es el momento de que le
demos la importancia que deben tener a ensamblajes de seres, para poder cui-
darnos de mejor manera mas alld de las divisiones creadas por la especie. De
esta forma los parientes y antepasados acaban siendo seres mas extranios de lo
que pensariamos normalmente, mds inquietantes y activos de lo que se podria
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pensar desde la normatividad. Debemos generar parentescos raros para seguir
con el problema y aprender a vivir y morir en un mundo dafiado.

Es entendible que debido a este tipo de planteamientos Haraway se apoye en
la ciencia ficcidn, SF y las fabulaciones especulativas como arriesgados co-ha-
ceres que nos pueden servir para narrar historias diferentes, que nos ayuden a
pensar otros horizontes. “Un tipo de género de ficcién comprometido con el
fortalecimiento de formas para proponer futuros cercanos, futuros posibles y
presentes inverosimiles pero reales.” (Haraway, 2019: 209) Si entendemos que
el mundo ha de ser cuidado en circunstancias de actuacién colectiva, entonces
debemos sentarnos a relatar historias juntos, teniendo en cuenta lo que todos
podemos aportar, directa o indirectamente.

Se trata de imaginar nuevos escenarios, pero también de recuperar otros
que han sido relegados a los margenes a los cuales no se le ha dado peso a la
hora de pensarnos como sujetos. Relatos que acepten la extrafieza de la vida,
que contengan contradiccion, otras formas de percibirse espaciotemporalmen-
te, que resalten los vinculos con seres con los que en una narrativa normativa
creeriamos no tener nada en comun. En este sentido Haraway expone que: “Mi
narracién multi-especie trata sobre la recuperacién en historias complejas tan
llenas de muerte como de vida, tan llena de finales, y hasta de genocidios, como
de principios”. (Haraway, 2019: 31-32)

Para finalizar este apartado y ejemplificar con los propios relatos colectivos
que Haraway y sus amigos crean en talleres de narrativa especulativa nos es
necesario aqui hablar de las Historias de Camille. La relevancia de este relato
es que lleva a la prictica todo lo que hasta ahora hemos expuesto que plantea
Haraway como alternativa y proyecto, abriéndonos a la creatividad para buscar
otras maneras de vivir-con o pensar-con.

Nuestra autora plantea un relato de SF en el cual nos encontramos con la
historia de persona humana llamada Camille, la peculiaridad que tiene es que
nace en un momento lejano, pero a la vez no tanto de en el que nos vemos
nosotros ahora mismo. Camille viene al mundo en un momento de erupcién
de comunidades en el planeta que se interconectan y que “se sintieron compe-
lidas a emigrar a lugares en ruinas para trabajar en su sanacién con asociados
humanos y no humanos, construyendo redes, sendas, nodos y entramados de y
para un mundo nuevamente habitable.” (Haraway, 2019: 210) En su historia la
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comunidad de Camille habia sido una entre las muchas que cansadas de esperar
soluciones generales para problemas locales y sistémicos se puso manos a la
obra y decidieron unirse con otros individuos para remodelar la vida terrana.

La comunidad a la que ella pertenece nacié entonces de la esperanza de
buscar una via posible después de las mortiferas etapas del Antropoceno y Ca-
pitaloceno. Se traté de una erupcién de energia curativa, en la cual el amor a la
tierra y los seres que la habitan junto con la rabia generada por las incesantes
extinciones y exterminios fueron los motores principales. El amor y la rabia
son por lo tanto el germen de la sanacién parcial de la cual ya hemos hablado
anteriormente. Al contrario que otras muchas historias que se han contado,
la de la comunidad de Camille no creia que la colonizacién de otros planetas y
lugares con la esperanza de empezar de cero fuese algo deseable, sino que tra-
bajaron en aprender a heredar los lugares que habitaban con todas sus heridas,
con todas sus capas de vida y muerte.

A diferencia de los habitantes de muchos otros movimientos, relatos o literaturas ut4-
picos en la historia de la Tierra, las Nifias y Nifios del Compost sabian que no podian
engafiarse pensando que empezarian desde Era precisamente la perspectiva contraria
lo que les movia: se preguntaron y respondieron a la pregunta de cémo vivir en ruinas

adn habitadas, junto con los fantasmas y los vivos. (Haraway, 2019: 211)

Esta forma de relacionarse hacia posible que toda una diversidad de hu-
manos y no humanos pasasen a convivir y cada uno aportar diferentes pers-
pectivas, los diferentes grupos que comprendian la comunidad a veces eran
migratorios, otras se desarrollaban de formas distintas, pero conjuntamente,
pero siempre permanecian entrelazados. Una de las convicciones principales
de estas nifas y nifios del compost era que la sanacién y posibilidad de conti-
nuar con la vida en las ruinas dependian de la capacidad de generar parentescos
de maneras innovadoras. En el caso de la comunidad de Camille, cada nuevo
bebé que se decidiese traer al mundo, habiendo pasado previamente por una
decisién colectiva que tiene en cuenta los deseos reproductivos de la persona,
debia tener al menos tres progenitores.

Los bebés en el mundo que habita Camille deben ser escasos, tenidos con
gran meditacién y siempre deben tener una sélida compaiiia ya sea por parte
de otros humanos o de otros tipos. Las relaciones de parentesco, las cuales son
de suma importancia para el desarrollo de las personas, podian formarse en
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cualquier momento de la vida de esta, no es necesario que haya un lazo desde
el nacimiento, sino que puede ser afiadido o inventado con posterioridad. Esto
supuso un reequilibrio de la cantidad de humanos en el planeta, dado que los
deseos de mds personas quedaban satisfechos y a que las formas de relacionarse
alcanzaban a mds individuos también. Al igual que los movimientos y relatos
del siglo XXI consiguieron separar los vinculos existentes entre sexo y género
o0 entre raza y nacion, la comunidad de las nifias y nifios del compost consiguid
romper el vinculo con la generacién de parientes y la genealogia reproductiva
genética.

Dicho vinculo se rompia de manera innovadora al hacer que la persona que
se quedaba embarazada tuviese que elegir un animal simbionte para el bebé
que llegaba a la comunidad:

Todos los nuevos miembros humanos del grupo que nacen en el contexto de la toma
de decisiones comunitarias nacen como simbiontes con bichos de especies activamen-
te amenazadas, y por tanto, con todo el estampado de vivir y morir de esos seres en
particular y de todos sus asociados, para quienes la posibilidad de un futuro es muy
fragil. (Haraway, 2019: 213)

De esta manera los bebés humanos aprendian desde temprana edad a vivir
en los nodos y senderos de no solo otras personas pertenecientes a la comu-
nidad que son diferente a él, sino que también aprende de los modos de vida
de otros seres no humanos, creando alianza con ellos y colaborando cuando es
necesario.

Lo mas interesante de esta historia que plantea Haraway es que en ningtn
momento finaliza de forma idilica, los problemas siguen existiendo en el mun-
do que habita Camille y se debe hacerles frente una y otra vez, siglos de explo-
tacion a otros seres, a otras culturas y a la tierra no desaparecieron. Pese a ello,
su historia muestra que entre todos esos acontecimientos que causan rabia hay
espacio para que florezcan nuevas relaciones con éxito que unan a unos bichos
con otros y que juntos pueden ir construyendo espacios habitables dentro de
un mundo que seguira siendo problematico durante mucho mas tiempo.

Reflejado en forma de historia que nos sirve de ejemplo vemos todo el
pensamiento de Haraway, su fuerte compromiso con entrelazar no solo huma-
nos y no humanos sino también las ciencias bioldgicas, las artes y el activismo
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politico para que también se fortalezcan entre si. Vemos como el arte, el contar
historias y la creatividad se une a la biologia para mostrarnos el parentesco
que tenemos con otros seres planetarios. Nos hace ver que, aunque el presente
es fragil y vulnerable, no se trata de un lugar sin esperanza, sino que hay una
apertura a otras formas de ser que es posible, ademds de hacernos entender que
el presente es habitable entre las ruinas. Los escenarios de fantasia que plantea
pueden ser llevados a la realidad, compost para otros futuros posibles o pre-
sentes inverosimiles.

Conclusiones

El pensamiento de Donna Haraway es uno sobre el que se podria escribir
infinitamente, su complejidad e innovacién es de suma importancia para la
filosofia. Frente a muchos que son de la opinién de que el desarrollo de las
humanidades esta en crisis nos encontramos con una figura como la de nues-
tra autora que, apostando por la relacidn entre disciplinas, demuestra que hay
imaginacién todavia para rato.

Con la caida de los grandes relatos y conceptos de la modernidad lejos de
adentrarnos en una crisis pesimista en la cual ya no valdria la pena hablar de
nada, vemos que se abren ante nosotros muchas lineas de investigacién. El
pensamiento de Haraway es solo uno de los muchos que siguen adelante, ha-
ciendo florecer nuevas propuestas, que no se dejan caer en el pesimismo y el
apocalipsis, sino que reconocen el potencial de por fin poder traer al frente
todos aquellos relatos que habian quedado a los margenes de la norma.

Su fuerza a la hora de reivindicar la importancia de quienes cuentan los
relatos y que relatos nos contamos para poder seguir adelante en un mundo
atacado continuamente por extinciones y pandemias, es una de las caracteris-
ticas que la convierten en una de las grandes pensadoras de nuestro tiempo.
Plantear nuevas formas de relacionarnos, no ya con nosotros mismos, sino con
los demds organismos que habitan el planeta o incluso las maquinas hace de su
pensamiento algo que puede resultar extrafio pero que supone muchas nuevas
preguntas y temdticas a desarrollar.

Este articulo ha tratado de expresar el momento creativo en que nos en-
contramos viendo la crisis del sujeto como una apertura a un presente mas
dindmico y menos violento. Haraway representa a una de las muchas autoras
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que en la actualidad parten de este supuesto al desarrollar sus estudios, es una
mis en la red de pensamientos que intentan dar esperanza y posibilidades de
politicas afirmativas en un presente marcado por las urgencias a las que nos ha
llevado la era del Antropoceno y Capitaloceno. Al igual que su idea de sujeto
como relacional, sus obras representan puntos en redes de resistencia que se
necesitan unas a otras para poder pensar lo que nos ocurre, lo que somos y
cémo podemos habitar un mundo en ruinas. Su pensamiento forma parte, con
muchos otros, de semillas que influenciardn la forma de vivir en tiempos por
venir.
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RESUMEN

Maria Zambrano trata el tema de lo sagrado en El hombre y lo divino. La primera ex-
periencia de lo sagrado que llega al ser humano es de terror ante el presentimiento de un
fondo oscuro acechante. Los dioses son formas que el hombre da a lo sagrado para rela-
cionarse con un rostro y un nombre. Asi atentia el sentimiento originario de persecucién.
En El hombre y lo divino la pensadora espaiiola dedica unas paginas a la envidia de origen
sagrado. El envidioso vive en y por el otro. Mediante el amor piadoso el ser humano puede
superar la enajenacién provocada por la envidia y alcanzar la plenitud.

Palabras clave: Maria Zambrano, sagrado, alteridad, envidia, amor, hermenéutica.

ABSTRACT

Maria Zambrano discusses the concept of sacred in El hombre y lo divino. The first
sacred experience felt by humans is not other than the feeling of horror when facing the
thought of a dark looming fund. Gods are forms associated with the sacred by humans in
order to relate this concept to a name and a face. In this way, the original feeling of perse-
cution dims. In El hombre y lo divino, the Spanish thinker devotes some pages to the sacred
origin envy. The envious lives in and for the other. By means of devotional love, humans
can overcome the alienation caused by envy and reach plenitude.

Key words: Maria Zambrano, sacred, alterity, envy, love, hermeneutics.
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El origen sagrado de la envidia no es un tema menor en el pensamiento
de Maria Zambrano. A partir de la envidia podemos acceder a la cuestién de
lo sagrado, que es uno de los nudos centrales de su filosofia. Este texto se di-
vide en cuatro partes claramente diferenciadas. En la primera parte intentaré
aclarar qué significa lo sagrado en la obra zambraniana e introduciré uno de
los males sagrados: la envidia. La segunda parte se centrara en dos obras de Mi-
guel de Unamuno que tienen como tema central la envidia. En la tercera parte
formularé y trataré de justificar la hipétesis de que lo sagrado puede funcionar
como categoria hermenéutica. Finalizaré el articulo con un espacio dedicado
a conclusiones finales y reflexiones que no tienen otra pretensién que sefialar,
sugerir o abrir nuevos senderos en el bosque textual que forma la obra comple-
ta de la pensadora espafola.

La envidia: mal sagrado

El hombre y lo divino es una obra capital en el itinerario intelectual de Maria
Zambrano. Publicada por Fondo de Cultura Econémica en 1955, dos afios an-
tes de la aparicién de Lo sagrado y lo profano de Mircea Eliade, es el lugar donde
la filésofa andaluza dedica mads paginas al tema de lo sagrado. En la experiencia
del temor ante lo sagrado que describe Maria Zambrano podemos reconocer
un precedente: Das Heilige? (1917) de Rudolf Otto. Otto habla de lo numinoso
como una realidad irracional que, cuando se manifiesta, provoca un sentimien-
to de terror y fascinacién. “Puesto que lo numinoso es irracional, es decir, im-
posible de explicar mediante conceptos, s6lo podemos especificarlo mediante
la respuesta emocional particular que provoca en el animo de quien lo experi-
menta” (Otto, 2016, p. 58). Otto, Zambrano y Eliade coinciden en que lo sagra-
do puede manifestarse, revelarse. Y al hacerlo se produce en el ser humano que
entra en contacto con esta realidad de otro orden —sea a través de la mediacién
de un objeto, un ser, una forma o un presentimiento— una experiencia intensa
que transforma su modo de ser-en-el-mundo. A esta manifestacion de lo sagra-
do llamar4 Eliade hierofania. “Al manifestarse lo sagrado, un objeto cualquiera
se convierte en otra cosa sin dejar de ser ¢l mismo” (Eliade, 1985, p. 19). La rev-

1 La primera edicién consta de tres partes: I. El hombre y lo divino; II. El trato con lo di-
vino: la piedad; III. Los procesos de lo divino. En ediciones posteriores se afiadieron una cuarta y
quinta parte: IV. Los templos y la muerte en la antigua Grecia; V. En la tradicién judeo-cristiana.

2 Obra traducida al castellano como Lo santo o Lo sagrado.
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elacién de lo sagrado en nuestro orden de existencia necesita una mediacion.
La piedra sagrada no deja de ser piedra pero, en tanto nos comunica con esa
realidad que llamamos sagrada es otra cosa distinta. La piedra sagrada es piedra
y no lo es al mismo tiempo. Es si mismo y lo otro. Y aqui surge un concepto
que serd fundamental en este texto: lo otro, la alteridad indefinida que estd
presente y es presentida. ;Qué es eso otro que percibimos en el objeto sagrado?

Lo sagrado en Maria Zambrano es un fondo oscuro, informe y latente que
exige, siempre, un sacrificio (la raiz de la palabra sacrificio ya nos dirige a lo
sacro). El sacrificio es un pacto entre el hombre y un poder amenazante. Pero
no solo tiene por finalidad aplacar un castigo o evitar una amenaza. El sac-
rificio también busca la manifestacién de lo divino y conquistar un espacio
vital. Libre de la preocupacién por la venganza de los dioses, el hombre puede
ensanchar su mundo. Experimentamos lo sagrado de dos formas: como terror
y como gracia. El terror se da inicialmente como terror ante una mirada sin
rostro que parece acecharnos. El hombre arrojado a la existencia presiente y
experimenta en sus entrafias esa realidad indeterminada de otro orden como
delirio de persecucién. Lo primero que se da, lo mas inmediato, es el miedo a
lo otro. La gracia vendria a ser su reverso. Lo sagrado es para Zambrano una
realidad misteriosa anterior a los dioses. De hecho, lo divino es una forma que
da el hombre a ese fondo oscuro porque necesita un rostro y un nombre a qui-
en dirigir sus preguntas. “La aparicién de los dioses significa la posibilidad de la
pregunta, de una pregunta ciertamente no filoséfica, todavia, pero sin la cual,
la filoséfica no podria haberse formulado” (Zambrano, 1993, p. 35). Por utilizar
la metdfora de la luz —no en vano la filosofia nace en una cultura de la luz
como es la griega—, podemos decir que la conciencia humana quiere iluminar
el fondo oscuro e irracional. Esta luz arrojada crea formas, que son los dioses.
Y estos dioses tienen una funcién: tranquilizar o atenuar la sensacién de terror
que experimenta inicialmente el ser humano ante lo sagrado. En su atraccién
por la diafanidad, el griego no se conforma con tener una cosmologia que or-
dene el caos inicial. No es suficiente con dar forma a una oscura realidad origi-
naria. Hace falta algo mds que nombrarla, delimitarla en el verbo. El dpeiron® de

3 Zambrano (1993) define el dpeiron como “fondo viviente originario, placenta de la vida
y sus formas” (p. 84). Del vacio (sunyatd) budista y de la nada (wu) del taoismo también se ha dicho
que son una indeterminacién o matriz informe que puede generar formas. Algo parecido podemos
encontrar en la mistica occidental. Maestro Eckhart hace en sus sermones una distincién entre Dios
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Anaximandro “seria el nombre, no sélo de la realidad que es pura palpitacién,
germinacion inagotable, sino de la misma vida humana” (Zambrano, 1993, p.
72). El descubrimiento del dpeiron marcaria, para Zambrano, una victoria de
la filosofia sobre la poesia. La siguiente etapa filoséfica seria darle unidad al
dpeiron. Y asi llegamos al Ser de Parménides. Lo sagrado, pues, se transformé
en una multiplicidad de dioses con la poesia y luego, con la filosofia, lo divino
alcanzé unidad.

“Existen males sagrados, antiquisimos males que azotan al cuerpo humano”
(Zambrano, 1993, p. 277). Asi empieza el capitulo que Maria Zambrano dedica
ala envidia en El hombre y lo divino. Los males sagrados son estigmas adheridos
en la existencia —es decir, no pasajeros ni superficiales— que parecen tener un
origen mas alld de nuestro mundo. Lo sagrado, pues, no solo puede habitar en
piedras, montanas, arboles, etc... también lo hace en el interior del ser humano.
La presencia de lo sagrado siempre significa una transformacién®. El hombre
envidioso, aquel que lleva en su alma el mal de la envidia como si fuese un
vestigio de lo sagrado, siente avidez de lo otro. Pero el enamorado, reflexiona
Maria Zambrano, también es un ser poseido por la avidez del otro. ;Cual ser3,
entonces, la diferencia entre el enamorado y el envidioso? Para introducir el
tema de la envidia y su relacién con el amor, Zambrano recurre a dos obras de
Miguel de Unamuno: la novela Abel Sdnchez. Historia de una pasion® y el drama
El Otro°.

Miguel de Unamuno, desvelador de la envidia

El principal texto zambraniano sobre Unamuno tiene origen en un meca-
noescrito que se ha conservado en la Fundacién Maria Zambrano. Aunque no
aparece fecha alguna en los papeles, para Gémez Blesa es plausible afirmar que
fuese redactado entre los afios 1940-1942, cuando la filésofa andaluza prepa-

(Gott) y la deidad o esencia de Dios (Gottheit). Esta esencia seria el fondo de Dios. De hecho, Dios
es fruto de la deidad. ;Esta esencia o fondo de Dios no seria, como el dpeiron de Anaximandro, el
vacio budista y la nada taoista un informe fondo primigenio cuya principal caracteristica es que es
generador de posibilidades? Parece darse correlacién o similitudes entre los principios generadores
de distintas culturas.

4 Alo largo del articulo veremos la transformacién que se opera en el ser humano enfermo
de envidia sagrada.

5 Publicada por primera vez en 1917.

6 Fechada en 1932.
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raba un ciclo de conferencias en el Ateneo de Puerto Rico (Zambrano, 2015,
p. 11). El texto lleva por titulo Unamuno y su obra. Zambrano dedica la sexta
y tltima parte del mecanoescrito a la raiz religiosa de ese mal colectivo que
es la envidia espafiola. De Unamuno afirma que es un poeta que ha bajado al
abismo, a los inferos. Resultado de una indagacién de las entraiias, las obras de
Unamuno tienen un valor redentor: “Ha sido el poeta, el eterno y permanente
Orfeo que desciende a los infiernos para mirar y aprender la secreta musica
que tendra valor redentor y purificador” (Zambrano, 2015, p. 130). Al igual que
Orfeo desciende a los infiernos, el poeta se abisma, se sumerge en las profundi-
dades del alma para retornar con la musica hecha palabra: la poesia. Poesia no
se reduce aqui a palabra versificada. La poesia es un dirigirse a lo heterogéneo,
un querer desvelar el ser de cada cosa en su singularidad. “La cosa del poeta
no es jamds la cosa conceptual del pensamiento, sino la cosa complejisima y
real” (Zambrano, 1996, p. 22). El poeta no procede mediante abstracciones que
buscan la unidad. No puede hacerlo porque habita el instante. Lo efimero en
su transitar es el material del poema. La palabra del poeta, su Idgos, puede of-
recerse al resto como palabra versificada o no. Porque poesia no se reduce a
un género concreto ni el poeta a mero hacedor de versos. La poesia también
puede estar contenida en una novela, en un ensayo o en una obra dramitica.
Veamos brevemente la indagacién unamuniana en el abismo de la envidia y en
qué medida se puede hablar del valor redentor de dos de sus obras: Abel Sanchez.
Una historia de pasion'y El Otro.
Abel Sanchez

Abel Sdnchez es la historia de una pasion tragica: la envidia. Miguel de Un-
amuno se sirve de dos personajes (Joaquin Monegro y Abel Sinchez) para rec-
rear el episodio biblico del crimen cainita. Joaquin Monegro y Abel Sinchez
son amigos intimos, casi como hermanos. Joaquin se enamora de Helena, su
prima, que acaba casada con Abel. Pero no es Helena el motivo tnico —si es
que puede haber un motivo en una enfermedad del alma que parece darse antes
del nacimiento del envidioso— del odio hacia su amigo. Abel es ese tipo que
cae bien a todos, un artista que encuentra admiracién y el aplauso facil. Joa-
quin, en cambio, se dedica a la Medicina y pasa por ser un tipo gris, sin gracia,
impopular. Pero tampoco hablamos de la envidia al protagonista que pudiera
tener un actor secundario de la tragicomedia humana. No, mads bien se trata de
algo anterior al reparto de los roles. La envidia que describe Unamuno es una
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envidia tragica. Esto significa que va més alld de las circunstancias y de los in-
dividuos. De hecho, la novela Abel Sdnchez carece de escenarios. No tiene un lu-
gar definido ni un tiempo concreto porque pretende recrear la historia de una
pasién que se renueva continuamente en cualquier lugar y tiempo. El elemento
tragico de la envidia estd en su arraigo en el alma. El odio adquiere un estatuto
ontolégico, forma parte del modo de ser de Joaquin Monegro, lo constituye. Es
su infierno personal, el que lo enajena’ y no le deja ser propiamente. Es Joaquin
quien parece existir en el odio y no al revés. Por eso dice Joaquin Monegro:
“Y vi que aquel odio inmortal era mi alma. Ese odio pensé que debi6 de haber
precedido a mi nacimiento y que sobreviviria a mi muerte” (Unamuno, 1990,
p. 109). Este odio es la envidia en estado latente.

Lo tragico en los griegos tiene unos rasgos caracteristicos. Uno de ellos es
el crimen. Para Maria Zambrano (1993) “todo criminal lleva algo, un residuo
sagrado, un resto de sacrificio y de tragedia” (p. 149). Zambrano defiende una
concepcidn particular del crimen. Tanto Joaquin Monegro como Edipo come-
ten un crimen. Son, pues, unos criminales. Pero el protagonista de la tragedia
—7 segtn iremos viendo la novela de Unamuno tiene mucho de tragedia— es
culpable siendo inocente. Abel Sinchez, ya enfermo, muere en brazos de Joa-
quin Monegro en medio de una discusién acalorada. ;Muere realmente a causa
de Joaquin Monegro? ;Hasta qué punto es Joaquin Monegro responsable de su
envidia?

Otro rasgo caracteristico de la tragedia griega es que el mal parece una mal-
dicién que se hereda. No es propiamente un mal individual, se extiende como
una enfermedad del alma e infecta a los descendientes. Es un mal colectivo. El
verdadero protagonista de una tragedia griega “era una entidad mdis que un
individuo; una estirpe. Y por fuerza habia de ser asi, pues que en este estadio
religioso el mal es impureza casi fisica que se hereda y contamina; no falta indi-
vidual” (Zambrano, 1993, p. 222). El mal sagrado de la envidia est4 en la estirpe
arraigado. Joaquin Monegro tiene una hija, Joaquina, y Abel Sanchez un hijo
con su mismo nombre®. Parecen predestinados. “Y vino al mundo el

7 Decimos del enajenado que es alguien que no estd en sus cabales. El enajenado no se reco-
noce porque esta fuera de si, parece otro. El enajenado vive en lo ajeno.
8 La trama da un giro cuando el hijo de Abel Sinchez se interesa por la Medicina y ve en el

enemigo de su padre un mentor, casi un padre. Acaba confesando a Joaquin Monegro que su padre
es egoista y que nunca ha mostrado verdadero afecto.
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hijo de Abel y Joaquina, en quien se mezclaron las sangres de Abel Sinchez y
Joaquin Monegro” (Unamuno, 1990, p. 194). Esta unién en matrimonio y el
fruto que nace purifican el mal que envenena el alma de los descendientes pero
no del propio Joaquin. Joaquin no puede curarse de su mal sagrado, no puede
liberarse del infierno interior ni tan siquiera a través del amor al nieto. Es mas,
el nieto parece sentir predileccion por el otro abuelo, Abel Sinchez, motivo de
nueva disputa entre Joaquin y Abel. El enfermo de envidia trdgica infecta con
su mal toda parcela de su vida, ahondando en el dolor y acrecentando el odio
hacia el envidiado. Solo el amor, piensa el Cain unamuniano, puede salvar de
la envidia. Por eso Joaquin Monegro se lamenta, al final, de no haber amado a
su mujer Antonia: “No te he querido. Si te hubiera querido me habria curado”
(Unamuno, 1990, p. 210).

En 1943 aparece la publicacién de Julidn Marias Miguel de Unamuno (Ma-
drid: Espasa-Calpe). Se trata de uno de los estudios mds completos sobre el
pensamiento del vasco salmantizado. Julidn Marias dedica unas paginas a la
novela Abel Sdnchez. Una historia de pasién. Para Marias (1943) es en esta novela
de 1917 donde Unamuno alcanza la plenitud como narrador (p. 103). La envidia
en esta obra no es un estado de 4nimo sino algo mas profundo: “Unamuno ve
claramente que no se trata de un sentimiento, sino de una determinacién del
ser; Joaquin es odioso” (Marias, 1943, p. 106). La vida ha sido un infierno para
Joaquin Monegro desde que descubrié un odio al otro arraigado en las propias
entrafias. Este odio solo puede ser superado en la plenitud del amor caritativo.
Se odia al préjimo, al otro. Y en ese odio o envidia dejamos de ser nosotros
mismos para dirigirnos a aquel que no somos nosotros. Al odiar vivimos en la
alteridad. El envidioso es un enajenado, un ser escindido que no puede recu-
perar su libertad. No puede vivir plenamente en si y por eso su vida es un estar
fuera de si, un errar doliente, un verterse en el envidiado. No puede volver a
ser si mismo porque su modo de ser se caracteriza por existir en y por el otro.
Este movimiento centrifugo encuentra su opuesto en el amor al préjimo. Ese
amor verdadero que es reencuentro con uno mismo, paz, plenitud. Amar al
préjimo como a si mismo en lugar de odiarse a si mismo como se odia al préji-
mo parece ser la «moraleja» de la novela, si es que la hubiera. El envidioso vive
vertido en el envidiado, experimentando, de este modo, un vacio interior que
le roe las entrafias. El amor es el contra movimiento que puede devolverle la
plenitud, la libertad y la identidad, pues vivir en el otro es no ser uno mismo.
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En la tragedia griega, modelo muy presente en el pensamiento zambraniano,
se produce un momento de reconocimiento (anagndrisis) del protagonista. “Es
el momento en el cual asume la culpa. Reconocerse, identificarse, quiere de-
cir hacerse uno con aquel desconocido que vagaba fuera” (Zambrano, 2019,
p. 108-109). Joaquin Monegro siente en su interior que haga lo que haga, la
simple existencia como posibilidad de Abel Sanchez—incluso una vez fallecido
sigue siendo una posibilidad maés real que el propio Joaquin, sombra de Abel
Sanchez— le roe el alma como una carcoma metafisica. Si Joaquin Monegro
hubiese amado como ama el caritativo, no solo se hubiese reconciliado con
Abel, habria alcanzado la unidad perdida, habria sido propiamente’. Amando
al préjimo se habria amado él mismo.

El Otro

El drama EI Otro también recrea el episodio biblico de Abel y Cain. En
este caso tenemos a dos hermanos mellizos: Damidn y Cosme. Los hermanos
son indiferenciables. Cosme se casa con Laura y Damidn con Damiana. En
un momento dado ambos se cruzan y uno acaba muerto. El presunto asesino
no se identifica con ninguno de los dos hermanos. No sabemos si el muerto
es Damian o Cosme, puesto que el vivo tan solo se presenta como el otro. Al
final, también muere y el espectador o lector se queda sin conocer su verdadera
identidad. ;Era Damian? ;Era Cosme? Tan solo sabemos que respondia como
el otro. Lo otro es alteridad, oposicién, indeterminacién, una existencia fan-
tasmagorica que resulta, a fin de cuentas, mas real que el resto. Puesto que la
realidad, para Zambrano, es obsticulo, resistencia.

Para Unamuno el ser humano estd en constante lucha agénica. El agonismo
(agon) unamuniano es enfrentamiento radicado en el alma y estd representado
en el conflicto fraternal entre Abel y Cain. El combate estd en nosotros, somos
lucha constante. El verdadero protagonista de EI Otro es la alteridad pura. El
otro es la indiferenciacién que solo puede ser amada por un amor compasivo
representado por el Ama. Ella, el Ama, ama'® con un amor maternal, generoso,

9 Hay un momento de la novela en que Joaquin Monegro parece mejorar de su mal y su hija,
Joaquina, se alegra y desea que finalmente sea otro, es decir, que deje de vivir enajenado y recupere
su ser propiamente. Ser otro es aqui ser él mismo, reconocerse y recuperar la identidad robada por la
envidia.

10 Hay un juego de palabras entre el personaje (Ama) y su funcién (ama, y amando nos en-
sefla el camino de la redencién).
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superador de las dualidades. Solo ella es capaz de distinguir a los hermanos
pero ha optado por olvidar cualquier diferenciacién:

Ama.—iLo he olvidado! La compasidn, la caridad, el amor, olvidan. Yo quiero tanto a
Cain como a Abel, al uno tanto como al otro. Y quiero a Abel como a un posible Cain,
como a un Cain en deseo... Quiero al inocente por lo que sufre conteniendo dentro de
si al culpable. {Cémo les pesa su honradez a los honrados! Tanto como su vicio a los

viciosos... (Unamuno, 1964, p. 49)

En cambio, el amor de las mujeres de Damidn y Cosme es un amor egoista,
diferenciador, excluyente. Ambas afirman que el vivo es su marido y el muer-
to el otro. La diferencia entre yo y préjimo queda diluida en la alteridad pura:
todos somos nadie (el otro) cuando perdemos nuestra identidad, nuestra mas-
cara individualizada. En la alteridad pura puede darse la paz anhelada, la unién
entre victima y verdugo, Cain y Abel, Damiin y Cosme. Unicamente el amor
compasivo es capaz de abrazar al otro como a uno mismo, tanto si este otro es
Cain o Abel. Porque el otro son los dos. Todo Cain tiene un Abel en su entrana
igual que todo Abel es portador de un Cain. Este es el mensaje del Ama. La ge-
nialidad de Unamuno, apunta Maria Zambrano, consiste en la sustantivacién
de la alteridad. “El envidioso y el envidiado no tienen nombre: son el uno y el
otro, quizd solamente mascaras distintas de un unico ser dividido” (Zambrano,
1993, p. 281). Lo otro no es mera privacién o distincién de algo sino que tiene
sustancia, presencia casi fisica. La distincién entre lo mismo y lo otro ocurre
en un plano existencial marcado por la busqueda de la identidad a partir de las
diferencias: Cosme no es Damidn y Damidn no es Cosme. Pero lo otro sustan-
tivado si puede contener, en su indefinicién, a ambos. La alteridad relativa solo
tiene sentido si antes hay un si mismo del que diferenciarse. Es una alteridad
que necesita relacionarse con lo uno para ser lo otro. La alteridad pura o abso-
luta, en cambio, estd mas alld de las diferencias entre yo y otro, si mismo y al-
teridad. Se trata de una indeterminacién que escapa al principio de identidad".
Desde el punto de vista de la alteridad absoluta no hay diferencias individuales
y esto es, de alguna forma, una unidad, una reconciliacién de los contrarios.

11 El otro en el drama de Unamuno es un loco que no tiene identidad. La presencia del
caddver con su mismo aspecto ha significado una liberacién: tras la muerte o desnacimiento puede
producirse un nuevo nacimiento. Nos parece un loco porque estamos atrapados en una razén basada
en el principio de no contradiccién.
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Con motivo del estreno de la obra, Maria Zambrano escribe el articulo ‘El
Otro, de Unamuno™. Afirma la filésofa que la alteridad es un tema central en la
obra de Unamuno. El Otro “es mi igual sin ser yo, mi forma en otra existencia
distinta de la mia, que puede ser mi hermano —mi Abel o Cain—, que es mi
yo fuera de mi, que es «el Otro», Dios” (Zambrano, 2015, p. 148). El Otro es
la alteridad, ya sea como semejante (el préjimo) o como Dios. Un Dios que,
desde la perspectiva zambraniana, es configuracién nacida del horror por lo
indefinido. Dios es el ser completo mientras que el hombre se tiene que hacer.
Su vida es un hacerse, esto es, un tratar con el futuro®. El hombre esta entre el
ser y la nada, entre “el deseo de sery el horror de la forma” (Zambrano, 2015, p.
148). Somos individuos trigicos, en lucha constante. Esto es asi porque se da en
nosotros la escisién —Ila falta de unidad— y el anhelo de identificarnos con el
otro, el préjimo. Este anhelo es una busqueda de unidad. Tiene lugar la envidia
en nuestro interior, en las entranas. Alli donde el préjimo se hace nuestro vivir
sin ser nosotros quien vive. En la envidia, dird Maria Zambrano, nos sentimos
sombra del envidiado, del otro (Zambrano, 1993, p. 290). La envidia es una
desviacion del anhelo por recuperar un estado anterior a la escisién. Vivimos
“sembrados en nuestro préjimo, tanto como en nosotros mismos” (Zambrano,
2015, p. 139). La envidia se cura con la redencién compasiva, esto es, a través
del amor. El amor es superacién de la escision, unién con el otro. “La envidia,
en cambio, mantiene obstinadamente la alteridad de lo otro” (Zambrano, 1993,
p. 283).

Tanto en Abel Sdnchez como en el drama EIl Otro hay un fratricidio (un
crimen entre iguales, sean hermanos o préjimos) y aparece el amor piadoso
como unica posibilidad de superar el mal arraigado. Zambrano encuentra en
la obra de Unamuno un referente de la dimensién metafisica de la alteridad y
su relacién con la envidia. Unamuno y Zambrano también hablan de la envidia
colectiva. La estirpe infectada ya no seria un clan familiar sino “un pueblo tan

azotado por el mal sagrado de la envidia como el espafiol” (Zambrano, 1993, p.

12 Publicado en el ntimero 2 (febrero de 1933) de Hoja Literaria. El texto est4 reproducido en:
Zambrano, Maria. Unamuno (Barcelona: Debolsillo, 2015), pp. 147-149.
13 Es evidente aqui la influencia de su maestro Ortega y Gasset. Para Ortega el hecho radical

es la vida, nuestra vida. Vivir es tomar decisiones, vérselas con el futuro, con lo que atin no somos. El
hombre es un ser “que consiste, mas que en lo que es, en lo que va a ser” (Ortega, 1973, p. 195).
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291). Es el mal propio del pueblo espafiol y tiene una raiz religiosa.
Lo sagrado como categoria hermenéutica

La novela existencial o personal de Unamuno nos muestra, segtin Julidn
Marias, una realidad humana que luego la ontologia puede acabar de concep-
tualizar:

La novela personal es un método del que puede servirse la ontologia como un estado
previo. Hemos visto cémo la indole temporal y viviente del relato nos lleva a la reali-
dad misma de la historia o vida del personaje humano. Esta es su misién mds fecunda.
Constituye una via de acceso al objeto que es la existencia humana y su personalidad,

alo que ha de ser tema de indagacién filoséfica (Marias, 1943, p. 73).

Abel Sanchezy El Otro pueden decirnos algo acerca de la envidia como modo
de ser de la realidad humana, esto es, de nuestra propia naturaleza. Por este
mismo motivo Maria Zambrano toma como referencia del fondo sagrado de la
envidia las dos obras de Unamuno. Hay, pues, una antropologia en Unamuno y
en Zambrano que fundamenta la tematizacién de la envidia como mal sagrado
o metafisico. Ademas, podemos encontrar en ambos una concepcién del relato
como método de conocimiento de la existencia humana. Porque la novela o
el relato puede tener estatuto epistemoldgico previo a la reflexion metafisica.
“Por tanto, la novela puede servir, como la propia experiencia de la vida hu-
mana, de la cual, en definitiva, deriva, para llegar a conocer las esencias de los
modos de ser que constituyen al hombre” (Marias, 1943, p. 74-75).

Mi tesis es que lo sagrado en el pensamiento de Maria Zambrano no solo
tiene un estatuto ontolégico, también funciona como categoria hermenéutica.
Y a su vez, también sostengo que una hermenéutica que ponga el foco en textos
literarios puede decirnos mucho acerca de nuestra condicién. La filosofia, pues,
puede ensanchar su horizonte de conocimiento en contacto con la literatura
y, a su vez, aportar una mirada més profunda que descubra nuevas capas de
significacién en un texto literario. La utilizacién de lo sagrado como categoria
hermenéutica aparece en un breve texto de Zambrano para una exposiciéon
de dibujos realizados entre 1923 y 1936 por Federico Garcia Lorca. El escrito

14 El cainismo arraigado en los espaiioles habria llegado a su maxima expresién con la guerra
civil espafiola.
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puede encontrarse reproducido en la revista Guadalimar®. El texto lleva por
titulo ‘Lo sacro en Federico Garcia Lorca’ y alli afirma la filésofa que el poeta
andaluz tiene un caricter sacro y que “lo sacro es una categoria que se basta a
si misma y que aparece en todo lo que Federico ha tocado” (Zambrano, 1986,
p. 2). Lorca esta tocado por lo sagrado y, en consecuencia, la huella de lo sacro
también estd presente en sus obras (aunque no de igual manera). Huella de
lo sagrado es, a ojos de Zambrano, el final de Mariana Pineda, cuando hace
referencia al amor vy la soledad. El poeta original'® tiene cardcter sagrado. Es
como un recipiente que puede contener un saber divino. Su palabra inspirada
procede de un dios que en él habita y se manifiesta. Por eso dird Zambrano del
poeta original que “es un oriculo” (Zambrano, 1993, p. 211). El poeta es un ser
sagrado en la medida en que lo es también la piedra sagrada. En ellos se mani-
fiesta lo Otro. Desde esta perspectiva, podemos afirmar que para Zambrano la
obra de Lorca seria hierofania y su vida sacrificio. Lo sagrado estd presente en
todo lo que ha tocado porque lo Otro ha estado arraigado en su entrafa.

Maria Zambrano se ocupa de los temas de la caridad, la soledad que lleva a
la vida en comunidad, la relacién con el préjimo y la realidad presentida en un
texto sobre las Confesiones de san Agustin'. El crimen cainita como posibilidad
que cobra mas fuerza en ausencia de la caridad estd explicitado en los tltimos
parrafos:

La vida deja de ser pesadilla cuando se ha restablecido el vinculo filial (...). La accién
precipitada sin ser transparente para el hermano, sin contar con su caridad, por pura

que sea en su origen, desata la violencia y el crimen, la guerra cainita.

San Agustin ha desvanecido el terror del hombre antiguo, desamparado y desfraterni-
zado (Zambrano, 2009, p. 282).

El amor caritativo propio del cristianismo no solo es amor al Padre (Dios),
lo es también al hermano, al préjimo. Nuestra existencia escindida anhela la
unidad primigenia perdida. Este sentimiento de exilio o destierro convierte la
vida en pesadilla. En cambio, el encuentro amoroso con el igual hace habitable
la vida. Pasamos del padecer al compadecer. El gozo de la plenitud se alcanza
por la via unitiva del amor caritativo. El otro ya no es aquel que tengo frente

15 Numero 89 (octubre-noviembre de 1986), pp. 2-3.
16 El poeta que mantiene un vinculo con el origen, con el arkhé.
17 El texto de Zambrano esta fechado en 1943.
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a mi y que me limita. Ahora forma parte de mi como yo de él. En esta nueva
situacién no puede darse envidia ni odio que dirija la mano criminal.

La Espafia de Galdds es una obra de Zambrano que salié de imprenta en
1960. En el capitulo ‘Los personajes: ansia de ser y hambre de realidad’ la fil6-
sofa espafola destaca la cuestion del sacrificio en La desheredada:

Adentrindose en ciertos personajes galdosianos se revela la abismatica cuestion del
sacrificio que se hunde en tendencia suicida y que hace aparecer el objeto a que se
sacrifica como méscara o pretexto aun en los casos en que parece no serlo (Zambrano,
1991, p. 53).

El objeto sagrado es ambiguo: es una cosa y no lo es. También el sacrificio
humano esti envuelto en la ambigiiedad. La experiencia de lo sagrado que hay
en el sacrificio no puede darse de igual manera en el hombre profano ni todo
crimen o suicidio estd necesariamente vinculado con lo sagrado.

Los ejemplos de Unamuno, Lorca, san Agustin y Galdés nos han servido
para comprobar que se puede acceder a la comprensién de textos literarios
de cualquier género partiendo de lo sagrado. La sacralidad puede ser consid-
erada una categoria hermenéutica. Pero atin voy mas lejos. En El hombre y lo
divino afirma Zambrano (1993) que la méscara, en referencia a la utilizada por
el actor trégico y el sacerdote, “es signo de sacrificio” (p. 354). Cuando un ac-
tor se pone una mascara sacrifica su identidad para hacerse otro: el personaje
representado. Su voz ya no es la suya, le pertenece a otro, a nadie, a una exis-
tencia fantasmagodrica. Esto es posible porque la voz se ha despersonalizado,
ha dejado de ser suya y solo suya. Este mismo esquema puede ser aplicado a la
hermenéutica filoséfica. Todo texto fijado, es decir, todo texto escrito, es signo
o resultado de un sacrificio. Sacrificio de la voz inicial de su autor y sacrificio
del tiempo histérico en que fue creado. Para que un texto nos siga interpelando
es necesaria una emancipacién del autor —una despersonalizacién— y de su
tiempo. Este es un principio basico de la hermenéutica gadameriana: “Lo que
se fija por escrito queda absuelto de la contingencia de su origen y de su autor,
y libre positivamente para nuevas referencias” (Gadamer, 2017, p. 475). Asi,
el mismo acto de lectura puede entenderse desde la categoria de lo sagrado y
el sacrificio que le es inherente. Toda lectura conlleva un sacrificio, todo texto
es una mascara. También el lector sacrifica algo para conseguir la fusién de
horizontes, que es como llama Gadamer al encuentro o didlogo entre la verdad
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de un texto y el lector en el momento de la lectura comprensiva. Si conocer,
tal y como afirma Gadamer, es interpretar, jno habria en todo conocimiento
humano un sacrificio previo?

Conclusiones

A lo largo del articulo he intentado demostrar que no es gratuita la refer-
encia a Abel Sdnchez 'y El Otro en la obra de Zambrano. Una primera conclusién
puede ser formulada de esta manera: la envidia que aparece como modo de ser en
las obras de Unamuno nos aporta un conocimiento previo sobre el que Maria Zambra-
no puede construir su discurso sobre la envidia como mal sagrado. Otra conclusion es
que la utilizacién de lo sagrado como categoria hermenéutica puede ayudarnos en la
tarea de hacer hablar un texto literario. Al fin y al cabo, temas comunes en litera-
tura como son el crimen, el amor o la envidia pueden remitirnos, como hemos
visto, al fondo oscuro y ambiguo de esa realidad de otro orden que Maria Zam-
brano llama lo sagrado.

Maria Zambrano habla de un origen tragico de la cultura occidental que se
manifiesta en la tragedia griega. “Pero la tragedia no es catdstrofe, ni anegacién
en la desesperanza. La tragedia lo es de ser, y es una tragedia en la que se revela
y sale a la luz, diriamos, a plena luz, la conciencia de ser humanamente” (Zam-
brano, 2019, p. 83). Hay, en Maria Zambrano, una concepcién antropolégica
que sustenta su pensamiento: el hombre es un ser tragico que vive en lucha
constante (frente a los dioses, a otros hombres, a las posibilidades que se nos
presentan en tanto vivimos) y se descubre, gracias a la conciencia, como una
existencia escindida. Este descubrimiento abre el ambito de la posibilidad y la
libertad. El hombre debe hacerse, elegir, responsabilizarse. Eligiendo, hace la
historia y la padece. Es el protagonista del drama de la historia. Y en tanto pro-
tagonista, el hombre es culpable e inocente a la vez, Cain y Abel. Somos, pues,
un ser exiliado que busca reencontrar la patria, la unidad originaria. Y aqui
estd contenida una nueva conclusién: en Maria Zambrano el concepto de exilio no
refiere iinicamente a la espacialidad sino que tiene, fundamentalmente, un sentido on-
tologico. La concepcién antropolégica que sustenta el pensamiento de Zambra-
no parte de la escisioén y el anhelo de recuperacién de la unidad primigenia. El
movimiento hacia el centro —hemos dicho que nos descubrimos como seres
exiliados, errabundos, apatridas— puede darse si nos esforzamos por crear un

— 121 —



ambito de soledad, ser persona y amar al préjimo. ;Y no es el camino del misti-
co una busqueda de la unién con el Amado desde la soledad? El hombre puede
dirigirse a su interior, conquistar un espacio intimo para el ensimismamiento.
Persona no es sinénimo de individuo. El individuo habita en sociedad, la per-
sona en soledad. En una soledad buscada, creada: “ser hombre es ser persona,
y persona es soledad. Una soledad dentro de la convivencia” (Zambrano, 2019,
p. 171). Una soledad que no es el aislamiento o la incomunicacién del sujeto
moderno (Zambrano, 1993, p. 290) que encontramos plasmada en las obras del
artista Edward Hopper, sino una clase de soledad fértil que adviene como “rev-
elacién de lo divino” (Zambrano, 1993, p. 131). Ser persona es la finalidad del
hombre, su realizacién. En la persona estd contenida toda la humanidad. Para
serlo, primero hay que quererlo y luego serd necesario ejercitarse, entrenarse
(Zambrano, 2019, p. 208). De lo que se trata es de crear un espacio intimo, un
no-lugar necesario para la conquista de la libertad. Una libertad que reclama
compromiso, responsabilidad. Desde la libertad podemos hacernos persona.
En la soledad estamos en un tiempo distinto y en un espacio vital diferente
donde no puede darse ese reflejo del semejante que provoca envidia. En la sole-
dad del mistico —la soledad de la que nos habla Zambrano tiene mucho de la
practicada por los misticos— o en el amor generoso no hay un yo y un otro a
quien envidiar. Son, pues, dos maneras de superar la envidia que arraiga en el
alma del hombre, de su estirpe y hasta de su pueblo.

En Claros del bosque (1977), obra con evidentes trazos de la mistica occiden-
tal'®, Zambrano habla de la preexistencia del amor. Se trata de un amor anterior
al logos, “no es un concepto, sino (ya que imposible es al nombrarlo no dar un
concepto) una concepcién” (Zambrano, 2020, p. 131). Y aqui concepcién ha
de tomarse como alumbramiento, generacién. Antes de la idea de Dios o del
Amor, hay un amor preexistente que funcionaria como matriz generadora de
posibilidades. Algo muy parecido a lo que dijimos del dpeiron, el vacio, la nada
y la esencia de Dios. El amor caritativo, ese amor que supera las dicotomias y
que puede purificarnos del mal sagrado de la envidia nos pone en camino, en
la medida en que parece que, a la manera platdnica, participa del amor preexis-
tente, del retorno al origen, a la unidad primigenia. En instantes privilegiados

18 Se ha escrito mucho acerca de la influencia en Zambrano de autores como san
Juan de la Cruz (1542-1591) o Miguel de Molinos (1628-1696). La propia Maria Zambrano
hace referencia a ellos en varios de sus textos.
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e intermitentes, el ser escindido que llamamos hombre puede encontrar cierta
plenitud. Es lo mds préximo que podemos estar de ese principio generador
que Zambrano identifica como amor preexistente. El amor es un movimiento
que trasciende. Pero no es solo un hacia fuera. También es un hacia dentro, en
direccién al interior, sede del fondo sagrado de la vida. Lo sagrado es lo Otro
que puede manifestarse en nuestra entrafia de distintas maneras. La envidia
seria una desviaciéon del movimiento hacia el origen. En la envidia abandona-
mos nuestro espacio interior para vivirnos en el otro, nos vertemos en su ser
individual, nos enajenamos. El envidioso esta sediento de yoidad (ego) pero
no la encuentra en si mismo sino en otro yo que odia porque es reflejo de sus
anhelos, posibilidad que tiene mas realidad que el propio envidioso. Por eso
siempre se odia al semejante, al préjimo que sentimos como préximo. Es un
yo que no es mi yo pero si una posibilidad. De todo esto se deduce una ultima
conclusion: la filosofia de Maria Zambrano incorpora elementos propios de la via
mistica: desprendimiento o superacion del yo mundano y creacion de un espacio inte-
rior (soledad) como primeros pasos en el camino unitivo hacia el amor preexistente o
divinidad. Hemos dicho que el amor y la envidia se presentan como avidez, avi-
dez del otro que no soy yo. Ambos implican un sacrificio, como si el sacrificio
fuese impronta del origen sagrado. El envidioso sacrifica involuntariamente su
ser propio para vivirse en el otro. En el amor generoso se sacrifica voluntaria-
mente todo por lograr la unién con el otro-amado, que a su vez es reflejo de lo
Otro. Porque amar es anhelo de una plenitud que exige renuncia de si mismo.
El yo es un obsticulo. Amar es avidez de la unidad primordial, deseo de rein-
tegracion en el fondo vital que fluye. La envidia, en cambio, siendo también
avidez de unidad, nos empantana en una singularidad ajena.

El amor como superador de diferencias en el pensamiento zambraniano
tiene un correlato en el misticismo y en otras vias de conocimiento espiritual
como puedan ser el budismo o el taoismo. Lo sagrado siempre exige un sacri-
ficio. Crimen Yy sacrificio' estan unidos en nuestro destino individual y colec-
tivo. Incluso el mayor de los crimenes, que es la muerte de Dios (nihilismo),
no es otra cosa que el intento del hombre por alcanzar una comunién con Dios
(Zambrano, 1993, p. 150). A través del egocidio (crimen contra el yo) podemos

19 Zambrano introduce el tema del sacrificio en obras de pensamiento filoséfico,
politico, literario y hasta en las que tienen un mayor contenido autobiografico. Seria, pues,
uno de los nudos de su pensamiento.
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nacer en el amor preexistente. Morir para renacer en una nueva vida. Liberarse
del ego, desprenderse de una manera de estar en el mundo y de relacionarse
con las cosas basada en la oposicién para llegar a un hermanamiento con todos
los seres, una reintegracién en el cosmos.

El amor, al igual que el conocimiento, necesita de la muerte para su cumplimiento
(...). Este es, creemos, el fundamento de toda mistica: que el amor que nace en la carne
(todo amor “primero” es carnal) tiene, para lograrse, que desprenderse de la vida”
(Zambrano, 1996, pp. 69-70).

La via unitiva de la mistica esta presente, desde casi el inicio, en el pens-
amiento de Maria Zambrano, aunque cobra especial relevancia en obras de
madurez y en su ultima etapa.

Para finalizar este articulo quisiera destacar que, tal y como hemos com-
probado al recurrir a obras de distintos periodos, la filésofa espaiola no dejé
de interesarse por unos mismos temas a lo largo de su vida. Este hecho dota
de una mayor coherencia a lo que hemos llamado el itinerario intelectual de
Maria Zambrano.
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RESUMEN

La filosofia de Judith Butler tiene multiples antecedentes. Puede rastrearse, incluso, la
huella del determinismo de Baruch Spinoza. Sin embargo, y dado que acotar es una necesi-
dad, este trabajo se va a centrar en cuatro de estos antecedentes, a saber, Friedrich Nietzsche
(1887), Gayle Rubin (1975), Michel Foucault (1976) y Monique Wittig (1981). Y, como con-
clusiones, se ofrecerdn unas lineas en cuanto a las criticas lanzadas a la obra de Butler por
estar ubicada en el multiple mosaico de la postmodernidad.

Palabras clave: Feminismo, postmodernidad, sujeto, género

ABSTRACT

Judith Butler’s philosophy has multiple antecedents. One can even trace the imprint of
Baruch Spinoza’s determinism. However, and since delimiting is a necessity, this paper will
focus on four of these antecedents: Friedrich Nietzsche (1887), Gayle Rubin (1975), Michel
Foucault (1976) y Monique Wittig (1981). And, as conclusions, some lines will be offered
regarding the criticisms launched at Butler’s work for being located in the multiple mosaic
of postmodernity.
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[la] literatura aparece cuando en la vida algo se descompone. Para escribir [...] la pri-
mera condicién es que la realidad haya dejado de darse por sentada; solo entonces uno

es capaz de verla y hacerla ver

(Beauvoir, 1961, p. 381)

Introduccion

Con la publicacién de El género en disputa. El feminismo y la subversion de la
identidad (1990), Judith Butler se convirtié en una autora nuclear de la comple-
jidad de los feminismos contemporineos que han protagonizado las ultimas
décadas del siglo XX y los cuatro primeros lustros de este siglo XXI. La diver-
sificacién feminista se ha desarrollado a la par que la eclosién de la diferencia
y la consiguiente problematizacién filoséfica de la nocién moderna de sujeto
que se ha querido, en primer lugar, autdbnoma respecto a los demis sujetos y, en
segundo lugar, separada de una naturaleza concebida como instrumento a su
merced. La racionalidad de la subjetividad barroca e ilustrada ha estado ligada a
un deseo individualista de autonomia y ha provocado, de manera etnocéntrica
y colonialista, posiciones que, en tanto excluyentes, han sido violentas. Dicho
de otra manera, la postmodernidad filoséfica es una ontologia que reivindica
la emergencia de lo otro para posibilitar y escuchar la voz de la alteridad allende
su tradicional designacién, o mas bien heterodesignacién, como sombra deca-
dente de lo mismo. Se trata, en definitiva, de visibilizar lo que ha permanecido
en la penumbra del sentido: dotar de voz a lo callado y resituar a lo marginado.

Sin embargo, la postmodernidad filoséfica, constelacién de pensamientos
que ubica la propuesta feminista de Butler, no es una “superacién de”, ni un
“después de”, y mucho menos una “anti-modernidad”. Mds bien es una vuelta
hacia si y una revisién de algunos elementos teéricos y practicos modernos. La
postmodernidad filos6fica no se autoconcibe como una filosofia “nueva” res-
pecto a la modernidad, sino como un espacio-tiempo filoséfico que desplaza,
sin eliminar, al tiempo concebido como sucesién cronolégica. ;Cémo podria
ser la postmodernidad filoséfica un “después de”, si uno de sus llamamientos
mds importantes es el desmontaje del desarrollismo-progresismo, propio de la
modernidad, por derivar en un naturalismo positivista?

Es en esta érbita comprensiva, de fuerte calado filoséfico, donde el femi-
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nismo de Butler aparece, no como un después-del-feminismo, sino como una
reflexion de los elementos excluyentes del feminismo de raigambre ilustrada.
Tanto es asi que el abordaje de la obra de Butler resulta util para (re)pensar
las relaciones de dependencia entre la lucha feminista por la igualdad en sentido
moderno y las demandas de reconocimiento enfatizadas por los feminismos de
la diferencia (postmodernidad).

Para Maria Luisa Femenias, son muchas las fuentes de las que se nutre y
con las que dialoga la obra de Judith Butler:

[...] se posiciona tanto al margen del emotivismo como de posturas feministas que
considera naive, como la de la tradicién ilustrada, y adopta genealégicamente una linea
de fil6sofos antiilustrados como Hegel y Nietzsche, con elementos de un Freud tami-
zado por Jacques Lacan. Por otro lado, parte del giro lingiiistico, y adopta elementos de
la escuela inglesa (Austin) y de la francesa (Deleuze, Derrida). Cuando examina algu-
nos problemas vinculados al cuerpo, se enraiza en la fenomenologia de Merleau-Ponty
y de Sartre. En menor medida, reivindica narradoras, lingiiistas o poetas feministas
como Adrienne Rich o Monique Wittig, pivotando su ntcleo polémico en filésofas
como Beauvoir y Luce Irigaray, por un lado, y Susan Bordo, Nancy Fraser y Seyla
Benhabib, por el otro (Femenias, 2019, pp. 363-364)

Mas es necesario acotar y pretendo aclarar la filosofia de la obra de But-
ler como un espacio dialégico entre algunas contribuciones de dos mosaicos
de pensamiento intimamente relacionados e, incluso, interdependientes. Por
un lado, dos obras de la postmodernidad filoséfica: la Genealogia de la moral
(1887) de Friedrich Nietzsche y la Historia de la sexualidad de Michel Foucault,
sobre todo el primer volumen titulado La voluntad de saber (1976). Por otro
lado, dos textos representativos de los feminismos revisionistas que brotaron
a partir de la revolucién de los afios setenta del siglo XX, a saber, “El tréfico
de mujeres: notas sobre la ‘economia politica’ del sexo” (1975) de Gayle Rubin,
y uno de los escritos mas polémicos de Monique Wittig y que forma parte de
su posterior compilacion El pensamiento heterosexual y otros ensayos (1992): “No
se nace mujer” (1981).

De los primeros, Butler recoge los elementos postfundacionistas y post-
metafisicos, y, de las segundas, la tesis de que las ideas que conlleva el género
son tributarias de la matriz heterosexual. Y, aunque este texto no analice la
influencia en Butler de Simone de Beauvoir, parte de la premisa de que EIl
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segundo sexo (1949), en tanto reflexién del feminismo sobre si mismo, es uno
de sus puntos de partida nucleares. Sin embargo, la deuda de Butler respecto a
la fil6sofa francesa, mas que en su ya clasico “No se nace mujer: se llega a serlo”
(Beauvoir, 2000, p. 371), prefiero ubicarla en las nociones existencialistas de
ambigiiedad y ambivalencia como condiciones de la constitucién de las subje-
tividades y que Beauvoir desarroll6 en Para una moral de la ambigiiedad (1947).

Por tltimo, a modo de conclusiones, me detendré en algunas argumenta-
ciones criticas respecto a la teoria de la performatividad fijindome ante todo
en Sheila Jeffreys. El objetivo tltimo se cifra en afirmar que El género en disputa
de Butler se enmarca en una postmodernidad feminista que ha suscitado mu-
cha polémica y que, mediante su estudio, pueden entenderse las claves filoso-
ficas de los debates politicos, sociales y culturales que protagonizan de nuestro
presente.

Primer anclaje dialégico:

Friedrich Nietzsche y La genealogia de la moral (1887). La critica a la meta-

fisica de la sustancia

[...] del mismo modo que el pueblo separa el rayo de su resplandor
y concibe al segundo como un hacer,

como la accién de un sujeto que se llama rayo [...]

Pero tal sustrato no existe;

no hay “ser” detrés del hacer, del actuar, del devenir;

el “agente” ha sido ficticiamente afiadido al hacer,

el hacer es todo (Nietzsche, 2005, p. 59)

La critica de Nietzsche y su cabalgar entre la literatura y la filosofia conden-
sa todos los rasgos tedricos de la postmodernidad (Oniate, 1998, p. 82) y apuesta
por la disolucién de la identidad entendida como un nucleo sustancial ya dado y
con cardcter previo a las operaciones ulteriores del ambito cultural, social, lin-
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giiistico, etc. La detraccién de la metafisica de la sustancia invalida la operacién
de hacer de la formulacién gramatical entre sujeto y predicado un reflejo de la
sustancia y los atributos en un nivel ontoldgico. Asi, si en La genealogia de la mo-
ral: un escrito polémico (1887) Nietzsche proclama que no hay ser detras del hacer
y que el hacer es, pues, todo, en EI género en disputa. El feminismo y la subversién
de la identidad (1990) Butler niega el sujeto pre-discursivo o pre-normativizado
(metafisico) que ha actuado como sostén de la dicotomia sexo y género en los
feminismos de raiz clasica y universalista:

tienen tendencia a dar por sentado que hay una persona sustantiva portadora de dife-
rentes atributos esenciales y no esenciales. Una posicién feminista humanista puede
sostener que el género es un ‘atributo’ de un ser humano, caracterizado esencialmente
como una sustancia o ‘nicleo’ anterior al género, denominada ‘persona’, que desig-
na una capacidad universal para el razonamiento, la deliberacién moral o el lenguaje
(Butler, 2007, p. 60)

La impronta antimetafisica de Butler es la base argumentativa que desman-
tela al sujeto que postula Beauvoir: una entidad que puede libremente tomar
decisiones sobre como vivir su femineidad y que, ademais, es direccionable te-
leolégicamente. Bajo esta lectura, en el proceso de llegar a ser mujer, de devenir
mujer, se supone como preexistente algo o alguien que decide sobre su pro-
pia constitucién subjetiva. De este modo, Butler aplica la critica nietzschea-
na al sujeto esencialista y, en efecto, metafisico, de los movimientos dialécti-
co-emancipatorios, y rechaza la idea de un sujeto previo feminista que primero
es'y después actiia. En otras palabras, Butler aplica la critica a la metafisica de
la sustancia al planteamiento humanista del género (auto-representativo, ho-
mogéneo y estable) y propone que el género coincide con su propio hacerse sin
nada previo que le sea sostén. De esta manera, El género en disputa desarrolla
uno de los mayores giros frente al feminismo constructivista que sigue endeu-
dado respecto a ciertas dindmicas de pensamiento esencialista. Este vuelco
perturba los fundamentos cldsicos del feminismo y lo reformula tanto a nivel
tedrico como politico-practico en aras de una nueva concepcién que prime la
accion frente a la esencia:

En una aplicacién que el mismo Nietzsche no habria previsto ni perdonado, podemos
afiadir como corolario: no existe una identidad de género detras de las expresiones de

género; esa identidad se construye performativamente por las mismas ‘expresiones’

— 132 —



que, al parecer, son resultado de esta (Butler, 2007, pp. 84-85)

Ahora bien, Butler no afirma que el sujeto deba ser eliminado. Lo que pro-
pone es que se posicione en otro lugar que no sea un topos soberano. En la
eliminacién de la figura del sujeto detrds de la accidon es donde Butler convierte
al género en un proceso performativo y al sexo en un producto generizado, es
decir, en un elemento posteriormente naturalizado a través de una repeticién
de corte derrideano: una citacién desplazadora de normas que le preceden y
exceden. En definitiva, al adherirse a la critica nietzscheana de la metafisica
de la sustancia, Butler hace del sujeto un lugar de ambivalencia irresoluble.
Y la capacidad critica de ese sujeto, un sujeto que ya no gobierna la accién, es
la subversién, es decir, deriva su potencia de aquello que critica. De hecho, el
agente-citador de normas que se perfila en El género en disputa no estd nunca
totalmente determinado, pues la cita va desplazando lo citado en medio y a
través de una ausencia de originales. Es esta incompletitud en la determinaciéon
lo que hace posible la desviacién en la repeticién de las normas que permite la
reinscripcion en nuevos significados fisurando contextos anteriores.

Segundo anclaje dialégico:

Gayle Rubin y “El trafico de mujeres: notas sobre la ‘economia politica’ del

sexo” (1975). La sexualidad normativa refuerza el género normativo

[...] la organizacién social del sexo
se basa en el género, la heterosexualidad obligatoria

y la constriccién de la sexualidad femenina (Rubin, 1986, p. 96)

Gayle Rubin es otro de los precedentes mis notables de la obra de Butler
(Reverter Baiién 2003). Sobre todo, por dos textos: el primero, un articulo ti-
tulado “El trafico de mujeres: notas sobre la ‘economia politica’ del sexo” (1975),
y, el segundo, un capitulo de la compilacién Placer y peligroy que se denomind
“Reflexionando sobre el sexo: notas para una teoria radical de la sexualidad”
(1984). En ambos casos, Rubin responde a una cuestién harto medular, a sa-
ber, por qué la desigualdad sexual supone una desigualdad social. Parti6 de que
la nocién de patriarcado tiene una serie de deficiencias tedricas por provocar
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explicaciones universales y ahistéricas y define al sistema sexo-género como una
elaboracién socioculturalmente disefiada: “conjunto de disposiciones por el
que una sociedad transforma la sexualidad biolégica en productos de la activi-
dad humana, y en el cual se satisfacen esas necesidades humanas transforma-
das” (Rubin, 1986, p. 99). Por ello, Rubin propuso independizar las politicas
sexuales de las politicas de género con el fin de cuestionar la sexualidad como
derivacion del género. Género y sexualidad (sexo) son dmbitos no intercam-
biables (Oliva Portolés, 2005, pp. 45-46). Dado este planteamiento, Rubin es
considerada una de las fundadoras de los estudios gays y lésbicos. Al proble-
matizar la naturalidad del “sexo”, asi como la de sus nociones allegadas, pudo
sostener que si los imperativos bioldgicos y hormonales fueran tan abruma-
dores como cree la mitologia popular, no seria necesario asegurar las uniones
heterosexuales a través de la interdependencia econémica.

Butler recoge de Rubin la tesis de que la sexualidad normativa refuerza el
género normativo, es decir, que las pricticas sexuales desestabilizan al género.
Dicho de otro modo, las sexualidades no normativas cuestionan la operatividad
y la validez de la nocién de género como categoria estable de analisis feminista:

La nocién de que la prictica sexual tiene el poder de desestabilizar el género sur-
gi6 tras leer “The traffic in women”, de Gayle Rubin, y pretendia determinar que la
sexualidad normativa consolida el género normativo. En pocas palabras, segin este
esquema conceptual, una es mujer en la medida en que funciona como mujer en
la estructura heterosexual dominante, y poner en tela de juicio la estructura posible-
mente implique perder algo de nuestro sentido del lugar que ocupamos en el género
(Butler, 2007, p. 12)

Ademads, Butler afirma que Rubin reflej6é un aspecto importante de una
gran parte del pensamiento del siglo XX sobre la socializacion y, de una mane-
ra mds concreta, inaugurd el denominado punto de vista relacional o contex-
tual en los estudios de género. Rubin aclar6 que “lo que una persona es, y, més
aun, lo que el género es, es siempre relativo a las relaciones construidas en el
que se establece” (Butler, 2007, p. 61). Esta tesis fue ciertamente revoluciona-
ria. Y es que, atn aceptando que el caracter no emana de la biologia sino que
se forma socialmente, el siglo pasado siguié manteniendo que lo bioldgico es
el espacio de esa formacién. Asi, al revisar las tesis de los feminismos de la
década de los setenta, Rubin afirmé que el determinismo (o fundacionismo)
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bioldgico guia las consideraciones sobre el sexo, la sexualidad y la diferencia
sexual. Y, en virtud de una naturalidad supuesta como incuestionable, estos
feminismos no atienden a la fundamentalidad del 4mbito social e histérico.
Atn hoy en dia, la creencia de que el ser fisiolégico es un hecho dado al que se
superponen determinadas caracteristicas, continua vigente. Fruto de tal con-
viccidn es, por ejemplo, la idea de la identidad de perchero en la que el cuerpo es
una especie de sostén en la que se cuelgan una serie de mecanismos cultura-
les relacionados fundamentalmente con la personalidad y el comportamiento
(Nicholson, 2003, p. 48). Sin embargo, Butler afirma que Rubin, a pesar de
desvincular la desigualdad social de una supuesta naturaleza de hombres y
mujeres, no llegb a amortizar ni a culminar la critica al sustento del dualismo
sexo-género, esto es, la estructura dicotémica naturaleza-cultura. Por ello, en
opinidén de Butler, Rubin siguid presa del prejuicio de la existencia de dos, y
solo dos, sexos naturales. Con todo, Butler reconoce la gran operatividad del
cuestionamiento de la formacién disciplinaria de identidades en la obra de
Rubin, asi como haber dotado de recursos tedricos a la creaciéon de un campo
de estudios especifico para las sexualidades no normativas.

Para terminar, y antes de comenzar con el andlisis de Michel Foucault en
tanto otra de las fuentes inspiradoras de Butler, cabe destacar que esta lee a
Foucault a través de la interpretacién de Rubin. En otras palabras, Rubin en-
cuadra la biopolitica foucaultiana en la critica a la heterosexualidad entendida
como disposicién natural (Burgos, 2008, p. 85). Asi, si la biopolitica de Fou-
cault es el desmantelamiento de las pricticas gubernamentales que racionalizan
la vida, Rubin afirmé que tal racionalizacién es heterosexista.

Tercer anclaje dialégico:

Michel Foucault y la Historia de la sexualidad (“La voluntad de saber”,1976).

El caracter productivo del poder y la inversién causa-efecto.

La nocién de ‘sexo” permiti6 agrupar en una unidad artificial elementos anatémicos,

funciones bioldgicas, conductas, sensaciones, placeres,
y permitid el funcionamiento como principio causal de esa misma unidad ficticia:

como principio causal (Foucault, 2008, p. 164)
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Foucault afirma que el poder, en vez de poseerse, se ejerce y se distribuye de
manera microfisica y relacional. El poder es, ademads, paradojal: por una parte,
es externo al sujeto y, por otra, la formacién misma del sujeto depende del po-
der. Esta asuncién foucaultiana es otro de los puntos de partida de Butler a la
hora de tematizar al sujeto (generizado) en tanto sujetado a un discurso denso,
opaco y multivoco que nunca ha elegido pero que es origen y sostén de su agen-
cia (Femenias, 2013, p. 357). El género, en tanto norma, implica que este es una
actuacién reiterada y obligatoria en funcién de unas directrices sociales que
nos exceden. He ahi el sentido del género performativo. Las normas, pues, no
solo son censoras: producen y exceden al sujeto y, por ello mismo, las normas
operan a la vez que dejan el espectro de su misma transgresion.

Que Foucault haya colocado en un primer plano el papel constitutivo y
formativo del poder respecto a los espacios que regula replantea la cuestién de
la materialidad. He aqui uno de los basamentos butlerianos a la hora de estu-
diar el cuerpo invirtiendo y desbordando categorias tradicionales. Es mis, la
subversién foucaultiana de las categorias con las cuales pensamos la realidad es
uno de los puntos modulares de la filosofia de Butler (Martinez, 2014, p. 59).
La concepcién limitante y posibilitante del poder se relaciona con la estrategia
de inversién por medio de la cual Foucault hace del sexo un efecto artificial de
un conglomerado de dispositivos disciplinarios, esto es, la sexualidad. Dicho
esto, Foucault realiza una desnaturalizacién, de perspectiva genealdgica, del
sexo y de la sexualidad. El sexo es efecto de la sexualidad y esta es, entonces, un
sistema histérico de poder. Presentar al sexo como un gran invento humano,
antinatural, creado y fomentado en aras de controlar todos los 4mbitos socia-
les, implica dos afirmaciones fundamentales. La primera, que algo generado y
forzado puede adquirir una evidente impresién de naturalidad vy, la segunda,
que la disciplina sexual ocupa un lugar predominante en la ciencia disciplinaria
general. De hecho, la movilizacién del sexo a un lugar de origen con realidad
ontoldgica autosuficiente (y autoidéntica), no-atravesada por la historia y distin-
ta del poder en si, es una operacién que encubre intereses por dar legitimidad
a los placeres corporales. O sea, la idea de sexo verdadero es una de las grandes
producciones que sobre el cuerpo ha inscrito el poder. Esta argumentacion,
central en Foucault, se lanza polémicamente en un momento, los setenta, que
reivindica la liberacién personal a través y mediante la liberacion sexual. Una
liberacién sexual apoyada en una estructura explicativa del problema en la que
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poder y la sexualidad se oponen (Garcia Martinez, 2014, p. 156).

Al estar fuertemente influenciada por la comprensién foucaultiana del
poder, la cuestiéon de la normatividad en la obra de Butler es compleja. Esta
cuestién se desarrolla, mas que en El género en disputa, en Cuerpos que importan.
Por un lado, es claro que Butler denuncia la normatividad del género, es decir,
postula el género como norma. Bajo este aspecto, podriamos concluir que su
apuesta es contranormativa. Sin embargo, por otro lado, Butler constata que la
subjetividad emerge siempre generizada y, por ende, irremisiblemente normada,
pues el género es una norma y no una expresion del cuerpo sexuado. De esta
manera, y a partir de la nocién de subjetividad generizada, Butler no sostiene
jamas la posibilidad de ocupar una posicién mas alla de las normas de género:

no estid muy claro que pueda haber un “yo” o un “nosotros” que no haya sido sometido,
que no esté sujeto al género, si por “generizacién” se entiende, entre otras cosas, las
relaciones diferenciadoras mediante las cuales los sujetos hablantes cobran vida. Suje-
to al género, pero subjetivado por el género, el “yo” no estd ni antes ni después del
proceso de esta generizacién, sino que soloemerge dentro (y como la matriz de) las

relaciones de género mismas (Butler, 2002, p. 25)

Dado lo anterior, resulta problemético afirmar sin reservas que Butler
apuesta contra las normas de género, a no ser que nos refiramos al género tra-
dicional binario que tiene un claro caricter prescriptivo por su finalidad regla-
mentaria y opresiva dentro de un marco heteronormativo estabilizado como
discurso hegemoénico. Si resignificar la norma es posible, escapar o ir mas alla
de ella es un mito:

¢Es [El género en disputa] un texto que plantea la dimensién normativa del pensamien-
to feminista? [...] Es evidente que ‘lo normativo’ tiene al menos dos significados [...]
Suelo utilizar ‘normativo’ de una forma que es sinénima de ‘concerniente a las normas
que rigen el género’; sin embargo, el término ‘normativo’ también atafie a la justifica-
cién ética, como se establece, y qué consecuencias concretas se desprenden de ella [...]
No es posible oponerse a las normas ‘normativas’ del género sin suscribir al mismo
tiempo cierto punto devista normativo de cémo deberia ser el mundo con género. No
obstante, quiero puntualizar que la visién normativa positiva de este texto no adopta
la forma de una prescripcién (ni puede hacerlo) como: ‘Subvirtamos el género tal

como yo lo digo, yla vida serd buena’ (Butler, 2007, pp. 24-25)

— 137 —



Cuarto anclaje dialégico:

Monique Wittig y “No se nace mujer” (1981). Las mujeres ni nacen ni deben

serlo.

lo que creemos que es una percepcién directa y fisica, no es mas que una construccién
)

sofisticada y mitica, una “formacién imaginaria” que reinterpreta rasgos fisicos [...]

Ellas son vistas como ‘negras’, por eso ‘son’ negras; ellas son vistas como ‘mujeres’,

por eso ‘son’ mujeres. No obstante, antes de que sean ‘vistas’ de esa manera, ellas tu-

vieron que ser ‘hechas’ de esa manera (Wittig, 2006, p. 34)

En Sujetos némades (1994), Rosi Braidotti coloca la obra de Monique Wittig
en un lugar inaugural en cuanto a la problematizacién de la nocién de mujer,
pues “inicié la era de la sospecha sobre la nocién misma de ‘mujer’, considerada
como la construccién ideoldgica de un sistema de género dominado por los
hombres” (Braidotti, 2000, p. 225).

La obra de Wittig pertenece a la corriente del lesbianismo materialista.
Radicalizé la visién del cuerpo que se dio en El segundo sexo de Simone de
Beauvoir, esto es, como lugar de interpretaciones culturales, e hizo del sexo y
el género marcas de opresion propias de la cultura patriarcal. Lo novedoso del
planteamiento de Wittig es que el sexo y el género, al ser marcas de opresion,
no existen con anterioridad al ejercicio de la dominacién. Por ello, es un
hecho social -no natural- no solo la subordinacién de las mujeres, sino la di-
visién misma de lo humano en mujeres y hombres (Burgos, 2008, p. 72). Es la
opresion la que crea el sexo, pues los intereses reproductivos hacen emerger la
diferencia sexual que convierte a las mujeres en otros/diferentes frente a la mis-
midad y la universalidad asumida y apropiada por los varones y todo su mundo
simbdlico (Mateo Gallego, 2011, p. 49).

Con este planteamiento, Wittig hace de la visidon de lo inmediato, lo na-
tural, lo dado, lo material, etc., el producto de un complejo adiestramiento. El
pensamiento heterosexual y su consiguiente contrato heterosexual, en tanto
conceptos analiticos de Wittig que hacen referencia a una concepcién especifi-
ca del mundo, estdn en la base de la nocidn de Butler de matriz heterosexual: una
red de redes que establece que, si el deseo masculino ha de tener como objeto
a la mujer femenina, el deseo femenino ha de tener como objeto al hombre
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masculino. En otras palabras, la matriz heterosexual es un tipo de sistema se-
x0-género o, dicho de otra manera, una condicién cultural capacitadora que
naturaliza lo que es ya, desde el principio, un producto cultural:

[la expresion ‘matriz heterosexual’ designa] la rejilla de inteligibilidad cultural a
través de la cual se naturalizan cuerpos, géneros y deseos. He partidode la idea de ‘con-
trato heterosexual’ de Monique Wittig y, en menor medida, del modelo discursivo/
epistémico hegemonico de inteligibilidad de género, el cual da por sentado que para
que los cuerpos sean coherentes y tengan sentido debe haber un sexo estable (masculi-
no expresa hombre, femenino expresa mujer) que se define histéricamente y por opo-

sicién mediante la préictica obligatoria de la heterosexualidad (Butler, 2007, p. 292)

La nocién wittigiana de straight mind se inspira en el concepto de pensa-
miento salvaje de Lévi-Strauss (Soley-Beltrdn, 2009, p. 30). Ante esta visién
del mundo determinada por los intereses heterosexuales de las relaciones so-
cio-politicas, que también tiene resonancias con la idea de paradigma de Kuhn,
Wittig propuso construir una nueva categoria politica e ideoldgica que no
emerge del pensamiento heterocentrado . para provocar su cortocircuito, asi
como la emergencia de un nuevo sistema mas justo. Para ello, plante6 una
figura total y absolutamente inabarcable, segtin su opinidn: la lesbiana. Esta re-
presenta un algo mds imposible de asimilar por la heterosexualidad imperante:
“asi que una lesbiana tiene que ser algo mds, una no-mujer, una no-hombre, un
producto social, no un producto de la naturaleza, ya que no hay nada natural
en la sociedad” (Wittig, 2006, p. 35). De ahi el llamamiento, ciertamente polé-
mico, de que las lesbianas no son mujeres.

Ya en “Sex and Gender in Simone de Beauvoir’s Second Sex” (1986), Butler
reconoce su deuda con Wittig. Pero también su alejamiento. Asi, si bien Butler
rescata las tesis wittigianas de que el sexo no es natural y que la lesbiana no es
una mujer, no acepta su ulterior operacién de hacer de la lesbiana un lugar que
trasciende las categorias del lenguaje y de la cultura (Burgos, 2008, pp. 81-82).
En efecto, el planteamiento de Wittig es deudor, a juicio de Butler, de los modos
hegemdnicos de representacion que han apostado por la nocién de un sujeto sobe-
rano, pero denominandolo lesbiana. Asi, Wittig hace de la leshiana una entidad
que se autodetermina y, mientras critica el mito de la mujer enaltece, por otro
lado, el mito de la lesbiana convirtiéndolo en la inica forma social donde la vida
libre es posible. A juicio de Butler, este enaltecimiento deja anclada a la pro-
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puesta de Wittig a presupuestos clasicos de corte humanista:

¢No es posible que la sexualidad de las lesbianas sea un proceso que reinscribe los 4m-
bitos de poder a los que se resiste, que estd constituida en parte por la misma matriz
heterosexual que trata de desplazar, y que su especificidad queda establecida, no fuera
o mis alld de tal reinscripcidn o reiteracién, sino en su misma modalidad o efectos?
(Butler, 2000, p. 92)

A modo de conclusiones:

Butler bajo sospecha. Algunas criticas a la teoria de la performatividad

Para comenzar este asunto, es conveniente puntualizar la enorme conver-
gencia de la comprensién de Butler de las normas y algunos elementos de la
obra Verdad y método (1960) de Hans-Georg Gadamer, el fundador de la her-
menéutica filoséfica. Puesto que el ser que puede ser comprendido es lenguaje
y no hay realidad extralingiiistica, Gadamer hace de la autoridad de la tradicién
la misma condicién de la pre-comprensién. Es decir, el sujeto pertenece, siem-
pre, a un contexto normativo y estd incardinado en algtn contexto. Este “lugar”
no es algo a trascender sino, més bien, la posibilidad misma de la emergencia
de la subjetividad. La asuncién de la imposibilidad de trascendencia respecto a
los limites productivos de las normas culturales es un punto de encuentro entre
las obras de Gadamer y Butler:

fuera de los términos de la cultura no hay ninguna referencia a la realidad humana que
tenga significado. El programa politico para superar las restricciones binarias deberia
preocuparse, por tanto, por la innovacién cultural més que por los mitos de la trascen-
dencia (Butler, 1990, p. 205)

Nétese que Gadamer, al convertir al lenguaje en habitat (y no en un ins-
trumento humano) que determina incluso las relaciones materiales, fue consi-
derado un conservador cuya propuesta filoséfica carece de efectividad politica.
Esta consideracidn guarda interesantes analogias con muchas recepciones de la
obra de Butler, toda vez que hay un perfil argumentativo mis o menos comdn
de los ataques propios de las posiciones modernas hacia las propuestas de ver-
tiente postmoderna. En este sentido ya Terry Eagleton, en Las ilusiones del post-
modernismo (1996), convirtié a la postmodernidad en un estilo de pensamiento
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que desconfia de las nociones clasicas de verdad, razén, identidad y objetividad,
de la idea de progreso universal o de emancipacién, de las estructuras aisladas,
de los grandes relatos o de los sistemas definitivos de explicacién. Sostiene que,
contra esas normas iluministas, la postmodernidad establece que el mundo es
contingente, inexplicable, inestable, indeterminado. De las visiones postmo-
dernas emerge, en opinién de Eagleton, un conjunto de culturas desunidas o de
interpretaciones que engendran un grado de escepticismo sobre la objetividad
de la verdad, la historia y las normas, lo dado de las naturalezas y la coherencia
de las identidades (Gamba, 2009, p. 119). En la misma linea, EI postmodernismo
o la légica cultural del capitalismo tardio (1984) de Frederic Jameson ya habia
ofrecido una concepcién del postmodernismo como una cultura global, funda-
mentalmente estadounidense, que confluye en la expresién interna y superes-
tructural de una nueva ola de dominacién militar y econémica de los Estados
Unidos en el mundo entero. Entonces, Jameson explica que, entre los rasgos
constitutivos del postmodernismo, destacan una nueva superficialidad que se
prolonga tanto en la teoria contemporinea como en toda una nueva cultura
de la imagen o el simulacro, el consiguiente debilitamiento de la historicidad,
tanto en nuestras relaciones con la Historia (oficial) como en las nuevas for-
mas de nuestra temporalidad privada, cuya estructura esquizofrénica (en sentido
lacaniano) determina nuevas modalidades de relaciones sinticticas o sintag-
maticas en las artes predominantemente temporales, y un subsuelo emocional
totalmente nuevo que puede captarse de forma mas apropiada acudiendo a las
antiguas teorias de lo sublime.

La acogida de la teoria de Butler por parte de la filosofia feminista de corte
ilustrado ha estado filtrada en gran parte por los analisis criticos realizados por
Seyla Benhabid y Nancy Fraser. Asimismo, la tardia traduccién al castellano
de EI género en disputa, once aiios mas tarde de su aparicién en inglés en 1990,
indica de algtin modo el sentido de los derroteros de sus lecturas. Lo cierto es
que es ante todo la tradicién ilustrada la que ha mostrado serias dificultades
para digerir la intervencién butleriana por problematizar la relacién entre gé-
nero e igualdad y algunas filésofas han visto en los textos de Butler un deseo
de desplazar lo ético y lo politico a favor del 4mbito exclusivista de lo ladico y
lo estético donde, si cabe hablar de libertad, es en todo caso en el sentido en el
que lo permite una situacién de juego y de fiesta. Por ejemplo, es curioso cémo
Sheila Jeffreys en La herejia lesbiana (1993), atn compartiendo con Butler que
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la sexualidad, lejos de un hecho natural, es una institucién politica (Jeffreys,
1996, p. 17), invalida la obra de Butler por dos motivos. El primero, por homo-
geneizar a las lesbianas y a los hombres gays, v, el segundo, por desatender las
relaciones de poder y la opresién de las mujeres. En suma, Jeffreys considera
que Butler estd inmersa en un marco teérico que no es otro que el propio del
liberalismo y del idealismo, por lo que apoya “el proyecto libertario sexual y,
mds concretamente, el sadomasoquista [y anulando] el proyecto feminista de
los ultimos veinte afios” (Jeffreys, 1996, p. 150).

Sin embargo, la teoria de la performatividad desborda el sentido del género
como performance y, por tanto, no se resuelve en una cuestion de teatralidad.
Ya la misma nocién de actuacion teatral remite metafisicamente a un actor que
primero esy después actia. Mas que capricho libertino, lo que propone la teoria
performativa de Butler es que la practica discursiva de reiteracién de normas
en la que el poder de hacer lo que se nombra no se halla en la voluntad del su-
jeto hablante sino en una funcién que se deriva de una cadena ritual de la reite-
raciéon. Por tanto, antes que un vaciado del yo o del sujeto, Butler busca suscitar
la reflexién sobre la ambivalencia constitutiva del yo, de un yo que emerge de
acciones de sujecién que al mismo tiempo son violadoras y habilitantes. Asi,
desplaza conceptualmente al género: se trata de un conjunto de normas que,
lejos caracterizar a un sujeto, toma cuerpo en practicas y relaciones sociales de-
terminadas demarcando los limites de inteligibilidad de la sexualidad y huma-
nidad. En Butler, el género ya no es un atributo de las personas, o un conjunto
de rasgos culturales de las personas, sino un dispositivo normativo que funciona
como una matriz de produccién de subjetividades. En este sentido, sefialar que
el género es performativo implica que no hay ningtin género que esté alli antes
de su actualizacién performativo. Lo performativo no se da a la manera de un
atributo o predicado del género: lo que se plantea es que el género, en tanto
performativo, existe como la fijacién, o mas bien como intento de fijacién, de
un proceso incesante de generizacién. Esta fijacion es entendida como el efecto
de una matriz productora de subjetividades que remite a un sistema de dis-
curso-poder y que, de acuerdo con el eje diferenciador “género” (que, de todos
modos, nunca aparece de forma pura y aislada), opera exclusiones mediante las
que se configura la inteligibilidad de los sujetos y, por ende, distribuye diferen-
cialmente el reconocimiento y la vulnerabilidad. En definitiva, la postmoder-
nidad filoséfica y feminista de Judith Butler puede entenderse como un intento
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de echar luz alo que ha permanecido callado, marginado e inhumanizado en un
movimiento filoséfico y feminista de apertura y no violencia.
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RESUMEN

Sin lugar a dudas, el nombre de Hannah Arendt es uno de los nombres principales, no
sélo dentro del conjunto de fildsofas, sino también de toda la historia del pensamiento, y mas
concretamente del siglo XX. En este sentido, el propésito del presente articulo es sefialar
cémo la que fuera discipula de Heidegger realizd, en materia politica, un triple enfrentamien-
to a la tradicién filoséfica: primeramente, con la reformulacién de la idea de «mal radical»,
previamente mencionada por Kant; en segundo lugar, con su propuesta de la «banalidad del
mal»; y tercero, inspirdndose en el pensador de Konigsberg para plantear un nuevo modelo
de filosofia politica.
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tivo.

ABSTRACT

Hannah Arendt is undoubtedly one of the leading names, not only among women philos-
ophers, but also in the whole history of thought, and more specifically in Twentieth century.
On this matter, the aim of this article is to point out how the former Heidegger’s student
made, in political matters, a triple confrontation against philosophical tradition: firstly, with
the reformulation of the idea of «radical evil», previously quoted by Kant; secondly, with his
own suggestion of «banality of evil»; and thirdly, inspired by thinker’s Kénigsberg, to consid-
er a new model of political philosophy.

Keywords: Arendt, Kant, radical evil, banality of evil, representative thinking.
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Introducciéon

Con el paso de los afios, el nombre de Hannah Arendt ha ido cobrando
progresivamente mds protagonismo, emplazandola en la vanguardia filoséfica
del siglo XX, sobre todo por sus meditaciones y consideraciones en materia
politica —aunque no sélo por ellas—. Semejante tarea no fue, evidentemente,
facil para una mujer dedicada al pensamiento en aquella época, pero el paso del
tiempo ha ido haciendo justicia para traerla a nuestros dias y seguir reflexio-
nando junto a ella a propdsito de todas las cuestiones que nos dejé legadas.
Superviviente de la barbarie nacionalsocialista y de un campo de internamien-
to al comienzo del régimen de Hitler; exiliada como una paria —tal y como
ella misma lo catalogaria— en Estados Unidos, como una refugiada apétrida
sin derechos y sin hogar; y figura controvertida a raiz de sus declaraciones en
la obra Eichmann en Jerusalén —primero a propoésito del papel de los Judenrd-
te en el Holocausto, y posteriormente con su planteamiento de la «banalidad
del mal»—, sus reflexiones no eludieron ninguno de los temas sensibles en el
Occidente de aquel entonces. Asi las cosas, dentro de su variado y profundo
pensamiento, a lo largo del presente escrito pretendo centrarme en los que
juzgo los tres grandes enfrentamientos filoséficos a los que Arendt hubo de
hacer frente a lo largo de su trayectoria. En primer lugar, su reflexién sobre
el «mal radical», que trata de corregir la interpretacién que a finales del siglo
XVIII Kant habia acufiado en La religion dentro de los limites de la mera razon. En
segundo lugar, su oposicién a la concepcidén predominante en toda la tradicién
moral occidental a propésito del mal, con su planteamiento de la «banalidad
del mal». Y tercero, inspirada por algunas de las ideas contenidas en la Critica
del Juicio, la formulacién de un nuevo modelo de filosofia politica —que ella
bautizd, no sin polémica, como la «verdadera filosofia moral de Kant»—.

El mal radical

Mas alla de todas las reflexiones que ha podido haber sobre el mal a lo largo
de la historia del pensamiento, fue Immanuel Kant quien acuiié la expresién
«mal radical» en su obra La religion dentro de los limites de la mera razén —1792—
, la cual bien puede considerarse un corolario de su posicién ética, plasmada
en escritos mas conocidos como la Critica de la Razon Prdctica —1788—, la
Fundamentacién para una metafisica de las costumbres —1785— o La metafisica

— 149 —



de las costumbres —1797—, entre otras. Resumiendo su postura a vuelapluma,
toda vez que hubo rechazado cualquier pretension de ética eudemonista (Kant,
2011: 88), el propdsito de La religién consistia en averiguar cudl era el princi-
pio contrario a la moralidad y dénde arraigaba. Considerando, asi, que la ley
moral era por si misma motivo impulsor suficiente en el juicio de la Razén, de
manera que todo aquel que hiciera de ella su maxima habria de ser considerado
moralmente bueno (Kant, 2009a: 41), la libertad del albedrio humano —la Wi-
llkiir'— se convertia en un requerimiento esencial dentro de su ética; pues, en
efecto, la moralidad sélo podia existir en tanto en cuanto los seres humanos no
se encuentren determinados por causas externas a ellos mismos, sino cuando
pueden elegir libremente y se les puede imputar y hacer responsables de sus
propios actos. En otras palabras, «la vision kantiana de la moral presupone que
somos agentes dotados de la capacidad de elegir libremente si obedecemos o no
lo que nos dicta la ley moral. La responsabilidad moral requiere esta capacidad»
(Bernstein, 2012: 34). Por lo tanto, la bondad o maldad de una persona no ven-
dria determinada propiamente por sus acciones, sino por las intenciones que
tuviera ala hora de llevar a cabo la accidn; es decir, de sus maximas morales y de
sus principios impulsores. Asi, consideramos moralmente buena a una persona
cuando esta tiene la ley moral como unico motivo impulsor de su accién y obra
s6lo siguiendo la maxima por la cual quiere que al mismo tiempo se convierta
en una ley de universal observancia; mientras que, por el contrario, juzgamos
como mala a una persona, no tanto porque ejecute malas acciones —contrarias
a la ley—, sino porque sus actos dejan concluir maximas malas en su modo de
obrar. Consecuentemente, los seres humanos no son buenos o malos por natu-

1 En este punto, conviene recordar la distincién kantiana entre Wille —voluntad— y Wi-
llkiir —arbitrio—, si bien el prusiano emplea muchas veces el primero en un sentido genérico, cau-
sando ocasionalmente ambigiiedades. Tal y como establece en La metafisica de las costumbres (2005:
16-17), o como han resaltado autores como Alejandro Vigo (2020: 226-227), la Wille es la facultad
legislativa del desear segun conceptos —de ser causa de las representaciones o fenémenos—, siendo
universal, asi como fundamento del arbitrio la accidn; esto es, se refiere a la legislacion de las maximas,
es la razdn prdctica misma, sin ningun otro fundamento que la determine, sino que se autodetermina
en tanto en cuanto ella provee la ley moral misma para obrar. Por este motivo, no tiene sentido lla-
marla «libre» 0 «no libre»; ella misma es necesaria y no es susceptible de ningtn tipo de coercién por
parte de una ley externa. De otro lado, la Willkiir es la facultad ejecutiva del desear segtin conceptos,
fuente de la eleccién y de la decision, por lo que se refiere ya propiamente a la accién, ya que provee
las méximas de esta; igualmente, es individual y también determinable, ya sea por la razdn pura o
por las inclinaciones sensibles. De esta manera, para Kant cabe hablar de un libre arbitrio, un arbitrium
brutum y un arbitrio humano.
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raleza —tal juicio sélo seria empirico, no aplicable al concepto «<hombre»—,
sino que llegan a ser lo uno o lo otro dependiendo de sus elecciones libres y de
cémo incorporen la ley moral a sus maximas de accién. Sin embargo, lo que si
distingue el pensador de Konigsberg en la naturaleza humana es una «predis-
posicidn al bien» —«Anlage zum Guten»— y una «propensién al mal» —«Hang
zum Bosen»—, distinguiendo en esta ultima tres grupos o niveles diferentes,
en funcidén del fracaso del individuo a la hora de adoptar maximas buenas. A
saber: la fragilitas, la debilidad a la hora de resistir las tentaciones y para seguir
los principios adoptados; la impuritas, la mezcla de motivos impulsores mora-
les con otros inmorales, de modo que a veces obramos por motivos ajenos al
imperativo categorico; y la perversitas, calificada como perversidad, malignidad
y corrupcién del corazén humano y que consistiria en «la propensién del albe-
drio a méximas que posponen el motivo impulsor constituido por la ley moral
a otros (no morales)» (Kant, 2009a: 48), es decir, en anteponer otras maximas
de accidn a la ley moral. Este Gltimo modo de pensar se encuentra «corrom-
pido en su raiz» (Kant, 2009a: 48) y es a partir de esto por lo que habla de un
mal radical —radikal Bise—. Ahora bien, con el adjetivo «radikal» no pretende
aludir a un tipo especial de mal o de maxima maligna, sino senalar que la pro-
pension natural al mal de los hombres hunde sus raices en la misma naturaleza
humana y que su fundamento no puede ser puesto ni en nuestras inclinaciones
naturales, ni en nuestra naturaleza sensible y fenoménica, como tampoco en un
defecto o corrupcién intrinseca a la Razén moralmente legisladora. El origen
de este mal radical, que corrompe el fundamento de todas las maximas y no
puede eliminarse a través de fuerzas humanas, se encuentra ligado entonces a
una corrupcion del arbitrio, a la propensién de la Willkiir a desentenderse de la
pureza de la intencién y de los imperativos morales que emanan de la Razén en
favor de otros que no son morales, de manera que la persona «invierte el orden
moral de los motivos al acogerlos en su mdxima» (Kant 2009a: 56); dicho en
otras palabras, el mal radical pervierte la voluntad de manera que los hombres
subordinan el seguimiento de la ley moral a otros motivos no morales®. Ade-
mads, un problema adicional que conlleva esta perversidad del corazén humano
es la tranquilidad de conciencia que aporta a aquel que comete malas acciones
como consecuencia del desistimiento del juicio moral, pues la radicalidad del

2 En este sentido, conviene también atender al anlisis del mal radical realizado por Karl
Jaspers en «El mal radical segtin Kant> (1972: 144-145).

— 151 —



mal conlleva también un «enganiarse a si mismo acerca de las intenciones pro-
pias buenas o malas y [...] no inquietarse por la intencién propia, sino més bien
tenerse por justificado ante la ley» (Kant, 2009a, p. 58). Esto es lo que permite
alos hombres no sentirse culpables por sus faltas y delitos, despertando la furi-
bunda indignacién de Kant (2009a: 58).

Ahora bien, esta posicién también supone un limite al alcance del mal
dentro de la teoria kantiana, pues, a ojos del pensador de Konigsberg, resulta
imposible la existencia de personas «diabdlicas»; esto es, de individuos
poseedores de una Razén maliciosa o una voluntad absolutamente mala cuyo
unico motivo impulsor para la accién fuese el enfrentamiento u oposicién
a la ley moral misma. O lo que es igual: que actuasen movidos tnica y
exclusivamente por la intencién de hacer el mal en el sentido de transgredir
sistematicamente las leyes morales. Si el mal radical supone engafiarse a uno
mismo respecto a las intenciones, entonces nadie podria realizar el mal a
sabiendas de que con sus actos estd quebrantando las leyes morales dictadas
por la Razén. En cualquier caso, dado que para Kant el mal estd radicalmente
inscrito en el hombre, como propensién de su naturaleza, resulta inextirpable
y nos es imposible hallar su causa tltima, de modo que nunca podremos estar
plenamente seguros de estarnos comportando de una forma moralmente buena
y de no estar superponiendo nada a la ley moral. Tan solo podemos esforzarnos
por tratar de prevalecer sobre esta inclinacidn, lo cual nos cabe esperar que sea
posible para el hombre debido a su libertad como agente moral y al germen del
bien que se halla en el corazén de todos nosotros (2009a: 66-67)°.

Aclarado, pues, este precedente, cuando mas de siglo y medio después Han-
nah Arendt recupera la expresidon «mal radical» en Los origenes del totalitarismo
—1951—, insiste en que el significado que le proporciona se aleja tanto del
proporcionado por la teologia cristiana como del que le habia conferido el fil6-
sofo prusiano, a quien acusa de haberla pretendido racionalizar:

Es inherente a toda nuestra tradicién filoséfica el que no podamos concebir un «mal
radical», y ello es cierto tanto para la teologia cristiana, que concibié incluso para el

mismo Demonio un origen celestial, como para Kant, el unico filésofo que, en el tér-

3 Cabe resaltar que autores como Richard Bernstein han sefialado los problemas e incohe-
rencias a los que aboca la reflexién kantiana a propésito del mal (2012); reflexién que, a mi juicio,
supone en ultima instancia un oximoron al tratar de combinar su propio pensamiento ético con la
idea del pecado original.
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mino que acuiio para este fin, debi6 de haber sospechado al menos la existencia de este
mal, aunque inmediatamente lo racionaliz6 a través del concepto de «mala voluntad
pervertida», que podia ser explicada por motivos comprensibles (ARENDT, 2010a: 615-
616).

Para Arendt, Kant no aludia a lo mismo cuando empleé la expresién «mal
radical»; pues mientras el autor de La Religion la remitia a la propensién de la
Willkiir a desentenderse de los imperativos morales emanados de la Razén, ella
considera que este mal no puede concebirse en modo alguno, premisa que re-
chazaria el fil6sofo de Konigsberg. Para la pensadora alemana, como veremos
mas adelante, este mal radical se caracterizara por ser incomprensible y por
hacer superfluos a los seres humanos.

En este marco, dentro de Los origenes del totalitarismo, la obra cumbre en
la que comienza a abordar el tema del mal, y concretamente en el apartado
correspondiente a la «<Dominacién total», Arendt describe el «mal radical» o
«mal absoluto» —expresiones que emplea como sinénimas— como un mal
desconocido hasta el momento, sin paralelo alguno en la historia, y que apa-
recié en las fases finales del totalitarismo. Se trata de un fenémeno completa-
mente nuevo, sin precedentes, que «nos enfrenta con su abrumadora realidad
y destruye todas las normas que conocemos» (Arendt, 2010a: 616), ante el cual
la tradicién filos6fica occidental carecia de las categorias y del aparato concep-
tual necesario para abordarlo de un modo tedrico: «dicho mal absoluto sélo
podia ser iluminado por medio de un anilisis de los “elementos” que crista-
lizan en el totalitarismo, tales como la explosién demografica, la expansién y
superfluidad econdmicas, el desarraigo social y el deterioro de la vida politica»
(Young-Bruehl, 2006: 279). Se trata de una manifestacién del mal que, por una
parte, no se ajusta a las nociones tradicionales que teniamos de él —que expli-
caban sus formas extremas como perversiones de los sentimientos humanos—,
y, por otra, responde a objetivos inéditos que se resumen en la destruccién de
la idea de humanidad (Marrades, 2002: 85). Un mal cuyo origen cronoldgico
—en el nazismo— Arendt sitda alrededor de 1934, tras la Noche de los cuchillos
largos; momento a partir del cual el terror nazi dejaria de estar en manos de las
SA, guiadas por una ciega bestialidad y por profundos sentimientos de odio y
resentimiento, para pasar al control de las SS, quienes llevarian a cabo la Shoah
y operarian de una manera fria, sistematica y calculada.
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Asimismo, de acuerdo al andlisis arendtiano, este mal radical se caracte-
riza por tres rasgos fundamentales: es incomprensible, incastigable e imperdona-
ble. «<Incomprensible» porque no puede ser deducido o explicado a la luz de
las motivaciones malvadas cldsicas, pasiones perversas o causas pecaminosas
humanamente inteligibles, como el egoismo, el poder, la cobardia, el interés
propio, etc. «Incastigable» porque sus crimenes «no estin contemplados en
los Diez Mandamientos» (Arendt, & Jaspers, 1992: 166), asi como las prohibi-
ciones morales tradicionales no son adecuadas para condenarlos y van mis alld
de lo previsto y legislado por cualquier categoria juridica. E «imperdonable»
porque trasciende la esfera de los asuntos humanos y porque, como expone en
La condicidn humana, ningtin ser humano es capaz de perdonar aquello que no
puede castigar (Arendt, 2015a: 260). Es un mal que, «hablando estrictamente,
no es castigable ni perdonable, porque el castigo y el perddn presuponen aque-
llo que el mal radical intenta erradicar, es decir, la accién humana» (Bernstein,
2009: 250-251). O, dicho con palabras de la propia Arendt:

En su esfuerzo por demostrar que todo es posible, los regimenes totalitarios han des-
cubierto sin saberlo que hay crimenes que los hombres no pueden castigar ni perdo-
nar. Cuando lo imposible es hecho posible se torna en un mal absolutamente incasti-
gable e imperdonable que ya no puede ser comprendido ni explicado por los motivos
malignos del interés propio, la sordidez, el resentimiento, el ansia de poder y la cobar-
dia. Por eso la ira no puede vengar; el amor no puede soportar; la amistad no puede
perdonar. De la misma manera que las victimas de las fibricas de la muerte o de los
pozos del olvido ya no son «<humanos» a los ojos de sus ejecutores, asi estas novisimas
especies de criminales quedan incluso més alla del umbral de la solidaridad de la ini-
quidad humana (2010a: 615).

No obstante, esto no quiere decir que la pensadora alemana entendiera los
crimenes del nacionalsocialismo como unos actos perpetrados por monstruos
o demonios; todo lo contrario. Para Arendt, la «grandeza satinica» que mu-
chos atribuyeron al III Reich no era un elemento relevante, ni mucho menos
util, para entender la dominacién y la ignominia nazi, sino que rechazaba cual-
quier intento de mitificar, moral o estéticamente, el horror del régimen de
Adolf Hitler y las intenciones de sus responsables; para ella, el mal radical no
tenia nada que ver con una dimensién mefistofélica. Es verdad que, segun su
juicio, este mal no podia ser comprendido a partir de los motivos clasicos ofre-
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cidos por la historia y la literatura, pero los crimenes a los que dio lugar fueron
cometidos por seres humanos, personas de carne y hueso que se veian como el
instrumento de un programa de purificacién de la raza, donde la deportacion,
la tortura y el asesinato no eran mds que simples métodos y técnicas de gestién
de una ingenieria social que fue bautizada con el nombre de «Solucién Final».

El mal radical se encuentra, entonces, estrechamente vinculado a la domi-
nacién totalitaria pretendida por el nacionalsocialismo, en la que los campos
de concentracién se convierten en su institucién central y mas representativa.
Esta dominacion total,

que aspira a organizar la pluralidad y diferenciacién infinitas de los seres humanos
como si la humanidad fuese justamente un individuo, sélo es posible si todas y cada
una de las personas pudieran ser reducidas a una identidad nunca cambiante de reac-
ciones, de forma tal que pudieran intercambiarse al azar cada uno de estos haces de
reacciones (ARENDT, 2010a: 589).

Tal era el objetivo que se pretendia conseguir fundamentalmente en los
Lager a través de la destruccion de la espontaneidad e impredecibilidad huma-
nas —que Arendt asocia a su nocién de «natalidad»—, de la pluralidad de sus
victimas y del cardcter individual de cada persona particular. En otras palabras,
se buscaba hacer «superfluos» a los hombres, transformarlos de tal manera que
ya no fueran seres humanos, sino autdmatas incapaces de pensar o actuar por si
mismos y desarraigadas del mundo. Para ello, los nazis trataron de llevar a cabo
una triple destruccion de la persona: desde el punto de vista juridico —suprimir
sus derechos y protecciones legales, mezclar inocentes con presos, reducir al
individuo a una vestimenta, un ndmero o una insignia, etc.—, desde el punto
de vista moral —ponerla ante situaciones donde las fronteras entre el bien y el
mal se difuminan, convirtiendo a las propias victimas en perpetradores de los
crimenes— y finalmente eliminando su individualidad —acabar con su capa-
cidad para iniciar cualquier curso de accién por si misma, anular las diferen-
cias individuales, dafiar a los prisioneros fisica, mental y animicamente, minar
su dignidad como seres humanos, quebrar su voluntad—. El resultado de este
proceso fue la fabricacién de «cadaveres vivientes», de los Muselmdnner descri-
tos por Primo Levi, seres demacrados, de cabeza gacha, espalda encorvada y
mirada vacia, a los que los propios prisioneros no sabian si calificar como vivos
o muertos (Levi, 2012: 120-121), y que reflejaban el intento nacionalsocialista
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de destruir la idea misma de humanidad para redefinirla segin sus criterios. A
través de este infierno en la Tierra, creado por la propia mano del hombre, no
s6lo se consigue el exterminio de las victimas, sino que, ademas

previamente se procura la supresién de la persona y de su cardcter de ser humano, y
posteriormente se borra todo rastro o recuerdo de su existencia misma. Por ello, el
mal [radical] trasciende la muerte y procura la desaparicién de las victimas del mundo,
negandoles, de este modo, la disposicion de su propia muerte como cierre del trayecto
de una existencia (D1 Peco, 2007: 91).

La banalidad del mal

Sin embargo, con el paso del tiempo, el andlisis anterior terminé por resul-
tar insuficiente a ojos de la autora, para quien la «necesidad de comprender»
resultaba algo esencial (Arendt, 2010b: 44.). Arendt concebia la comprensién,
no como una negacién de la realidad o de lo que nos resulta deshonroso y ver-
gonzoso, ni tampoco como una aceptacién sumisa de los hechos; para ella com-
prender significaba «examinar y soportar conscientemente la carga que nuestro
siglo ha colocado sobre nosotros [...] un atento e impremeditado enfrenta-
miento con la realidad, una resistencia a la misma, sea lo que fuere» (Arendt,
2010a: 26). Esta necesidad fue la que le empujé a seguir indagando acerca de
la cuestién del mal, que desembocé en la conocida formulacién de la «banali-
dad del mal». Sin embargo, esta nueva posicién, adoptada a raiz del juicio del
teniente coronel de las SS Adolf Eichmann, suscitdé una enorme controversia,
tanto en el seno de la comunidad judia —acusindola de traidora— como en el
ambito intelectual —abriendo el debate acerca de si habia cambiado su parecer
o si, por el contrario, existia una continuidad en su pensamiento—. Pero, pese
a ello, existian ya una serie de esbozos acerca de esta idea antes de que Arendt
la sacase a la luz en 1963. Para empezar, en su ensayo de 1945 «Culpa organi-
zada y responsabilidad universal» ya habia sefialado un elemento crucial en
el que, desafortunadamente, no repar6 lo suficiente hasta muchos afios mas
tarde: «la organizacién omniabarcante de Himmler no descansa en fanaticos ni
en asesinos natos ni en sidicos; descansa por entero sobre la normalidad de los
empleados y los cabezas de familia» (Arendt, 2005: 162; el destacado es mio).
En este escrito la filésofa apuntaba coémo personas normales, padres de familia
tan solo preocupados por el bienestar de los suyos, fueron las que dieron pie al
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Holocausto y cémo estuvieron dispuestos a hacer todo lo que fuera necesario
para librar a sus familias de cualquier amenaza a cambio de una completa exen-
cién de responsabilidad. Por otro lado, en 1946, en su correspondencia con
Karl Jaspers acerca de la obra de este tltimo Die Schuldfrage (Jaspers, 1998), el
filésofo aleman le llegé a escribir:

[...] Una culpa que trascienda toda culpa criminal inevitablemente tiene una veta de
«grandeza», de grandeza satdnica, que es para mi tan inapropiada como toda la charla
sobre el elemento «demoniaco» en Hitler y esas cosas. Me parece que tenemos que
entender esos fendmenos en su total banalidad, en su trivialidad prosaica, porque eso
es lo que los caracteriza realmente (ARENDT, & JASPERS, 1992: 62; BERNSTEIN, 2009: 249;

el destacado es mio).

En todo caso, el juicio de Eichmann en Jerusalén y la oportunidad de verlo
cara a cara supusieron para Arendt lo que ella calific6 como una «cura pos-
terior» (Young-Bruehl, 2006: 414). Al igual que el resto de personas, la que
fuera enviada como reportera del The New Yorker esperaba contemplar a un
ser monstruoso, sidico y cruel, cuya expresién transmitiese a los demdas que
era él quien habia estado tras el asesinato de mds de cinco millones de judios.
Sin embargo, el hombre que encontré tras la cabina de cristal result ser, a su
parecer, una persona completamente diferente, alguien absolutamente normal,
como certificaron varios psicélogos y su confesor, e incluso llegard a calificarlo
como un «payaso» (Arendt, 2011: 85). En ese momento, Arendt se dio cuenta
de que habia sobrevalorado en algunos aspectos el papel de la ideologia y que
se hallaba frente a un nuevo tipo de criminal, un hostis humani generis resultado
de los fenémenos burocraticos y tecnoldgicos propios de la modernidad. A lo
largo del proceso atestigu6é como Eichmann era una persona que, sencillamen-
te, no se percaté nunca de lo que hacia; no en el sentido de que no supiera que
estaba mandando a millones de personas a una muerte segura, sino en el de
que nunca obré movido por motivaciones malignas. El que fuera encargado
de la antigua Subseccién IV-B-4 de la RSHA era simplemente un individuo
que se habia vuelto incapaz de distinguir el bien del mal; para él, siguiendo lo
que Weber denominaria «honor del funcionario» (2004: 115-116), el «bien»
no era otra cosa que cumplir su cometido de la manera mas eficaz posible.
Eichmann era totalmente incapaz de pensar o juzgar cualquier accién por si
mismo, habia interiorizado su trabajo como un mero habito o rutina, y la voz
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de su conciencia habia sido sustituida por la voz del Fiihrer, a quien, en conse-
cuencia, prestaba una obediencia completamente ciega. El imperativo categérico
kantiano, que en el juicio afirmaba haber seguido, se habia transmutado en
realidad en el imperativo categdrico del III Reich —obra de tal manera que si el
Fiihrer te viese aprobase tus actos—; y aunque nunca asesind a nadie con sus
propias manos, confes6é que habria matado a su propio padre si se lo hubieran
ordenado. Dicho con otras palabras, Arendt se sorprendié de la carencia que
tenia Eichmann de ese didlogo interno y silencioso que mantiene uno consigo
mismo y que constituye el pensamiento, el cual permite la facultad de juzgar,
de distinguir el bien del mal y, por ende, de evitar catdstrofes (Arendt, 2015b:
161-184). Aun asi, el antiguo SS no era un engranaje mas dentro de la maqui-
naria de exterminio nazi, sino que, pese a que las condiciones burocraticas y
tecnoldgicas posibilitasen su trabajo de una manera mds eficiente y sin ningtn
cargo de conciencia, Eichmann seguia siendo también culpable y responsable
de sus actos. En palabras de Arendt:

Si la capacidad de distinguir lo bueno de lo malo debe tener algo que ver con la ca-
pacidad de pensar, entonces debemos poder «exigir» su ejercicio a cualquier persona
que esté en su sano juicio, con independencia del grado de erudicién o de ignorancia,

inteligencia o estupidez que pudiera tener (2015b: 165).

Y Eichmann, sin ninguna duda, era alguien lo suficientemente normal
como para exigirle dicho ejercicio.

En todo caso, el problema no residia en el propio Eichmann en si, sino que
la auténtica gravedad del asunto era que «hubo muchos hombres como él, y
que estos hombres no fueron pervertidos y sddicos, sino que fueron, y siguen
siendo, terrible y terrorificamente normales> (Arendt, 2011: 402; el destacado es
mio). La banalidad del mal no involucraba a sectores minoritarios, fanéticos e
ideologizados, sino que se extendia a los ciudadanos corrientes, anénimos, que
con su actividad o pasividad contribuyeron a la consolidacién del III Reich y
a la perpetracion del Holocausto. De hecho, tal y como han revelado investi-
gaciones posteriores, como la de Bettina Stangneth (2014), Eichmann queda
muy lejos de ser un paradigma de la banalidad del mal, sino que existen otros
casos resultan mds adecuados para ejemplificarlo, como el del comandante de
Treblinka Franz Stangl —entrevistado por la periodista Gitta Sereny (2009)—,
o aquellos hombres grises que componian el Batallén de Reserva Policial 101 —
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analizados por Christopher Browning (2002)—. Lo verdaderamente preocu-
pante, y que llam6 poderosamente la atencidon de Arendt, fue el «total colapso
moral» que el nazismo habia producido dentro de la sociedad, demostrando lo
facil que resultaba cambiar las costumbres, los habitos y las reglas de la moral
tradicional por sus opuestos (Bernstein, 2012: 342). El régimen de Hitler pudo
imponerse y transformar las pautas sociales de comportamiento porque hasta
entonces la gran mayoria de la poblacién se habia guiado por un seguimiento
ciego hacia las normas establecidas, sin prestar atencién a su contenido; «ca-
rentes de un pensamiento independiente en asuntos morales y politicos, esas
personas pudieron adoptar el nuevo sistema sin mayores conflictos, pues con
ello no hacian mas que seguir refugidandose en las normas aceptadas» (Marra-
des, 2002: 90). En esta medida, como expone la autora de Eichmann en Jerusalén,
el mal perdid su caracteristica distintiva de ser una tentacién (Arendt, 2011:
219), haciéndose indetectable e infiltrdndose por todos los resquicios de la ac-
titud moral del pueblo aleman.

Asi las cosas, la esencia de la banalidad del mal consiste, y este es el gran ha-
llazgo de Arendt, en que no son necesarias motivaciones o intenciones malvadas para
realizar acciones malvadas; disposiciones normales o triviales, como la ambicién
en el trabajo, la pretension de reconocimiento social o incluso el propésito de
disfrutar de una vida tranquila junto a la familia, bastan para llegar a causar las
mayores atrocidades. Con ello, la pensadora cuestiona una de las convicciones
filoséficas, teoldgicas y legales mas arraigadas en la larga tradicién de Occiden-
te, a saber: que las acciones malvadas presuponen sendas intenciones y moti-
vaciones malvadas por parte de quienes las realizan. Su planteamiento implica
un desafio ala equivalencia entre el grado de malicia de los actos y la maldad de
los motivos o de la intencién, asi como pone en tela de juicio que las personas
que cometen dichas acciones hayan de ser necesariamente sddicas, perversas,
demoniacas o, en resumen, malignas. Lo que caracteriza la banalidad del mal
es la carencia de toda capacidad critica y auténoma para analizar la realidad,
poner en cuestién las normas y criterios establecidos y discernir el bien del
mal, asi como de lo que, partiendo de Kant, Arendt denomina una «mentalidad
ampliada» —que desarrollaremos en la siguiente seccién—; esto es, la capa-
cidad del individuo de ponerse en el lugar de los otros y de formar su propio
juicio teniendo en cuenta los de los demas. En sintesis, es la total ausencia de
pensamiento y de la facultad de juzgar por uno mismo. Para la autora, «una de
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las lecciones que nos dio el proceso de Jerusalén fue que tal alejamiento de la
realidad y tal irreflexion pueden causar mas dafio que todos los malos instintos
inherentes, quiz4, a la naturaleza humana» (2011: 418).

Ahora bien, también debe aclararse que cuando Arendt acuii6 el término
no estaba pensando en establecer ningun tipo de teoria; su tinica pretensién
era referirse a un fenémeno que, bajo su punto de vista, habia quedado patente
alo largo del proceso:

Hace algunos afios, en mi reportaje sobre el proceso de Eichmann en Jerusalén, hablé
de la «banalidad del mal», y con esta expresién no aludia a una teoria o una doctrina,
sino a algo absolutamente fictico, al fendmeno de los actos criminales, cometidos a
gran escala, que no podian ser imputados a ninguna particularidad de maldad, patolo-
gia o conviccién ideoldgica de la gente, cuya tnica nota distintiva personal era quizés
una extraordinaria superficialidad. Sin embargo, a pesar de lo monstruoso de los actos,
el agente no era un monstruo ni un demonio, y la tinica caracteristica especifica que se
podia detectar en su pasado, asi como en su conducta a lo largo del juicio y del examen
policial previo fue algo enteramente negativo: no era estupidez, sino una curiosa y
absolutamente auténtica incapacidad para pensar (ARENDT, 2015b: 161; ver también
ARENDT, 2015¢: 29-31).

Por este motivo, la expresién «banalidad del mal» resulta controvertida y
provocadora, porque supone que no podemos seguir confiando en las catego-
rias, conceptos y normas morales tradicionales para comprender el mal acae-
cido en el siglo XX; por el contrario, nos insta a pararnos a pensar y enfrentar
las nuevas formas que el mal ha adoptado en nuestro tiempo:

La tarea es forjar nuevos conceptos y categorias que iluminen la oscuridad de nuestro
tiempo. Debemos aprender a apartarnos de las dicotomias simplificadoras en las que
se asume falsamente que si negamos que alguien tenga intenciones malas deliberadas,
estamos afirmando su inocencia. Debemos aprender a comprender cémo alguien pue-
de no tener malas intenciones y ser «aterradoramente normal», y al mismo tiempo ser

responsable y punible por sus actos (BERNSTEIN, 2007: 58).

Curiosamente, consenciente seguramente de la polémica que semejante
planteamiento podria causar, la propia Arendt apenas empleé el término en
Eichmann en Jerusalén*; sin embargo, su esfuerzo y su atrevimiento han sido con

4 Arendt utilizé la expresion «banalidad del mal» tan solo dos veces en la obra: la primera,
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posterioridad sumamente elogiados y referenciados desde diversos 4mbitos y
por distintas figuras. Por ejemplo, dentro de la psicologia social, en su estudio
acerca de la obediencia a la autoridad y del comportamiento humano en situa-
ciones extremas, Stanley Milgram afirmé:

Tras haber sido testigo de cémo cientos de personas corrientes se sometian a la autori-
dad en los experimentos que nosotros llevibamos a cabo, me es preciso concluir que la
concepcién de Arendt sobre la banalidad del mal se halla mucho mas cerca de la verdad
de lo que pudiera uno atreverse a imaginar. [...] Es posible que sea esta la leccién mds
fundamental de nuestro estudio: las personas mds corrientes, por el mero hecho de
realizar las tareas que les son encomendadas, y sin hostilidad particular alguna por su
parte, pueden convertirse en agentes de un proceso terriblemente destructivo (1980:
19).

Y, por su parte, en sus estudios sobre los factores situacionales, Philip Zim-
bardo diria:

La expresién de Arendt «la banalidad del mal» sigue resonando hoy en dia porque
el genocidio se ha desatado por todo el mundo y la tortura y el terrorismo siguen
formando parte del panorama mundial. Preferimos distanciarnos de una verdad tan
bésica y ver la locura de los criminales y la violencia sin sentido de los tiranos como
rasgos de su manera de ser personal. El analisis de Arendt fue el primero en negar
esta orientacién al observar la fluidez con la que las fuerzas sociales pueden hacer que

personas normales cometan actos horrendos (2008: 383).

Sea como fuere, retornando al pensamiento de la propia Arendt, esta nueva
concepcién del mal supuso, aparentemente’, un distanciamiento respecto a su
anterior posicién sobre la cuestion. A partir de la cura «de esa especie de impli-
cacién emocional que enturbia el buen juicio» (Young-Bruehl, 2006: 424) que
le supuso el juicio de Eichmann, la filésofa varié su opinién acerca de la com-
prensibilidad de los motivos: no es que el mal engendrado por el totalitarismo

fuese incomprensible, sino que las intenciones o disposiciones tradicionales no
al final del dltimo capitulo; y la segunda, en el Post Scriptum —paginas 368 y 417 de nuestra edicién—.
También emplea la palabra «banalidad» una vez —pdagina 418— para referirse a la irreflexién de Ei-
chmann. Incluso el subtitulo de la obra, «un estudio sobre la banalidad del mal», no estuvo presente
en la aparicion de los articulos originales publicados en The New Yorker.

5 A propésito de si Hannah Arendt cambio completamente de posicionamiento o si ambas
teorias sobre el mal pueden coexistir, cabe atender a las reflexiones presentes en Arendt & McCarthy
(2006, p. 240); Bernstein (2009); o Birulés (2008, p. 159).
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eran adecuadas para dar cuenta de él; habia que cambiar de éptica y analizar
otro tipo de motivaciones, mis comunes, mds triviales, més banales, despoja-
das de cualquier tipo de grandeza y malignidad, no tenidas en cuenta hasta el
momento. Aquellas «matanzas administrativas» perpetradas por el nacionalso-
cialismo no podian sustentarse inica y exclusivamente en fandticos ideologiza-
dos, sino que el exterminio no habria sido del todo posible sin la colaboracién
de la poblacién, personas normales y corrientes que, bajo una serie de determi-
nadas circunstancias, estuvieron dispuestas a cualquier cosa. Asi, Arendt ponia
en duda la perversitas kantiana, la corrupcion de raiz del corazén humano, dado
que los crimenes mas horrendos conocidos por la humanidad habian sido co-
metidos por personas movidas por las consideraciones mds mundanas y ordi-
narias. El mal no podia, entonces, ser radical en el sentido que anteriormente
le habia atribuido (Arendt, 2009: 575; 2015d: 149-150), sino que el hecho de
que personas sin pretensiones de maldad hubieran podido llevar a cabo los
peores actos probaria que no existe componente malvado alguno en el seno de
la naturaleza humana. No sdlo el juicio a Eichmann, sino que otros procesos,
como los de Niiremberg, los de Frankfurt, los realizados a antiguos miembros
de la Gestapo, las SS o a figuras como Franz Stangl, habian corroborado que
el ser humano no era ningtn tipo de demonio, sino que en la mayoria de los
casos eran factores superficiales los que determinaban su comportamiento y
dependia de causas triviales que anadieran o no al genocidio sus propias atro-
cidades personales (Young-Bruehl, 2006: 460). Por este motivo, Arendt trataba
de prevenir contra la tentacién de generalizar acerca de la supuesta «perversi-
dad de la naturaleza del hombre»; pues, dentro del sistema de exterminio nazi,
cualquier persona, llimese Eichmann, Stangl o como fuere, podia decidir por
si mismo ser bueno o malvado, de la misma manera que los que se opusieron al
régimen de Hitler habian seguido el dictado moral de sus conciencias con todas
sus consecuencias. Eso si, la responsabilidad que, pese a todo, seguian teniendo
las personas que participaron, activa o pasivamente en el Holocausto, muestra
cémo la idea acerca de la imputabilidad que habia desarrollado Kant —por la
cual, nuestra Willkiir es radicalmente libre a la hora de emprender nuestros ac-
tos y, por ende, somos responsables de ellos en tanto en cuanto somos agentes
morales— sigue estando vigente en este pensamiento.
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«El pensamiento politico es representativo»

Finalmente, el Gltimo aspecto a subrayar de la filosofia de Arendt corres-
ponde al nuevo horizonte que, en la Gltima etapa de su pensamiento, extrae
para la filosofia moral y politica a partir de un escrito kantiano tan aparen-
temente inconexo de estas esferas como es la Critica del Juicio —1790—. Para
contextualizar esta reflexion, en el §40 de la obra Kant habla acerca «del gusto
como una especie de sensus communis> y cOmo este nos capacita para integrar-
nos en una comunidad:

Por sensus communis ha de entenderse la idea de un sentido que es comiin a todos, es
decir, de un Juicio que, en su reflexién, tiene en cuenta por el pensamiento (a priori)
el modo de representacién de los demas para atener su juicio, por decirlo asi, a la razén
total humana [...] Esto se realiza comparando su juicio con otros juicios no tanto rea-
les, como mds bien meramente posibles, y poniéndose en el lugar de cualquier otro,
haciendo sélo abstraccién de las limitaciones que dependen casualmente de nuestro
juicio propio (KANT, 2007: 218).

Y, a continuacidn, presenta las tres maximas de este entendimiento comun
humano, como son la de la Ilustracién —pensar libre de prejuicios—, la de la
mentalidad ampliada o modo de pensar extensivo —pensar en el lugar de cada
otro—; y la del modo de pensar consecuente —pensar siempre de acuerdo con
uno mismo—. En este punto, Arendt se detiene sobre la segunda maxima, que
poco después Kant no duda en bautizar como «maxima del Juicio» y que carac-
teriza del siguiente modo:

Por muy pequefios que sean la extension y el grado adonde alcance el dote natural del
hombre, muestra, sin embargo, un hombre amplio de modo de pensar cuando puede
apartarse de las condiciones privadas subjetivas del juicio, dentro de las cuales tantos
otros estdn como encerrados, y reflexionan sobre su propio juicio desde un punto de
vista universal (que no puede determinar més que poniéndose en el punto de vista de
los demas) (KaNT, 2007: 219-220).°

Dicho esto, la facultad que permite esta «mentalidad ampliada» o «modo
de pensar extensivo» no es otra que la imaginacion, que en la Critica de la ra-

6 Arendt traduce el término kantiano «allgemein» por «general» en lugar de «universal»;
para profundizar en este aspecto, que queda fuera de nuestro propésito: Arendt, 2013, p. 132; 1996, p.
233.
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zdn pura ya habia quedado definida como «la facultad de representar un objeto
en la intuicidn incluso cuando éste no se halla presente> (Kant, 2010a: 166). La
imaginacién es, por tanto, «la capacidad de hacer presente aquello que esta
ausente, que transforma los objetos de los sentidos “objetivos” en objetos “sen-
tidos”, como si fueran objetos de un sentido interior»; esto es, trae a nuestra
presencia un objeto que ahora se aleja de la inmediata percepcién sensible y
al que no podemos enfrentarnos de manera directa, pero que, de algin modo,
hemos interiorizado, de manera que nos puede afectar como si hubiera sido
proporcionado por un sentido no objetivo, como si fuera un objeto para un
sentido interno (Arendt, 2013: 121, 124, 126-127). Gracias a esta re-presentacion,
se establece una distancia adecuada para evaluar algo en su justo valor; y dado
que no es la presencia inmediata la que queda afectada, sino su representacion,
y que se reflexiona sobre esta ultima y no sobre la primera, es por lo que Kant
también denomina a la imaginacién como «operacién de la reflexién», la cual
seria la auténtica actividad de juzgar algo.

Asimismo, como resalta Arendt, el planteamiento de Kant implica que esta
facultad de juzgar presupone la presencia de los otros, con los que podemos
interactuar, relacionarnos y expresarles nuestras opiniones, sensaciones, esta-
dos, etc.; en otras palabras, con los que podemos socializar, actividad que Kant
habia descrito previamente —1786— como el objetivo principal del destino
humano (Kant, 2010b: 59). De esta manera, cuanto mayor sea el abanico de
hombres con los que uno se pueda comunicar, tanto mayor serd el valor del
objeto sobre el que se habla. La Critica del Juicio queda asi, en este punto, vin-
culada a la reflexién kantiana de una humanidad unida y cosmopolita presente
en Sobre la paz perpetua (Kant, 2009b): «<Los hombres —dice Arendt— son hu-
manos gracias a esta idea de la humanidad presente en cada individual singular;
y pueden considerarse civilizados o humanos en la medida en que esta idea se
convierte en el principio de sus juicios y sus acciones» (Arendt, 2013: 138).

Resulta evidente que, a la luz de su propio planteamiento moral, apoyado
en una facultad legislativa de la razén (Kant, 2011: 87; 2005: 34; 2008: 104) y la
méxima del pensar consecuente (Kant, 2005: 32), Kant no podia entrever las
implicaciones practicas de estas consideraciones. Aunque, como también indi-
ca Arendt, dicha maxima tampoco seria estrictamente novedosa por parte del
prusiano, sino que encontraria su germen en la filosofia de Sdcrates y Platén;
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mds concretamente, en su definicién del pensamiento como «didlogo interior
y silencioso del alma consigo misma» (Platén, 2007b: Teet. 189, Sof 263e.) y
en cémo esta capacidad ha de ejercerse de tal modo que uno esté siempre en
consonancia consigo mismo (Platén, 2007a: Gorg. 482b—c.). En cualquier caso,
este dogma del acuerdo con la propia conciencia y de la no contradiccién con
uno mismo seria el origen a la ética occidental; pero con la Critica del Juicio
Kant habria inaugurado, aun sin saberlo, una nueva forma de pensar dentro de
la filosofia moral y politica, en la que uno no sélo debe dialogar consigo mismo,
sino también tener presentes a los que se encuentran ausentes:

En la Critica del Juicio, Kant insistié en una forma distinta de pensar, para la que no se-
ria bastante estar de acuerdo con el propio yo, sino que consistia en ser capaz de «pen-
sar poniéndose en lugar de los demds» y que, por tanto, él llamé «modo de pensar am-
plio» (eine erweiterte Denkungsart). El poder del juicio descansa en un acuerdo potencial
con los demais, y el proceso de pensamiento que se activa al juzgar algo no es, como el
meditado proceso de la razén pura, un didlogo entre el sujeto y su yo, sino que se en-
cuentra siempre y en primer lugar, aun cuando el sujeto esté aislado mientras organiza
sus ideas, en una comunicacion anticipada con otros, con los que sabe que por fin lle-
gard a algin acuerdo. De este acuerdo potencial obtiene el juicio su validez potencial.
Esto significa, por una parte, que tal juicio debe liberarse de las «condiciones privadas
subjetivas», es decir, de los rasgos distintivos que naturalmente determinan el aspecto
de cada individuo en su privacidad y son legitimos mientras se sustenten como sim-
ples opiniones privadas, pero que no pueden entrar en el ambito mercantil y carecen
de toda validez en el campo publico. Este modo de pensar amplio, por otra parte, que
como juicio conoce la forma de trascender a sus propias limitaciones individuales, no
puede funcionar en estricto aislamiento o soledad, sino que necesita la presencia de
otros «en cuyo lugar» debe pensar, cuyos puntos de vista tomara en consideracién y
sin los cuales jamas tiene ocasién de entrar en actividad. [...] La capacidad de juicio
es una habilidad politica especifica en el propio sentido denotado por Kant, es decir,
como habilidad para ver cosas no s6lo desde el punto de vista persona sino también
segun la perspectiva de todos los que estdn presentes; incluso ese juicio puede ser una
de las habilidades fundamentales del hombre como ser politico, en la medida en que le

permite orientarse en el ambito publico, en el mundo comtn (ARENDT, 1996: 232-233).

Esta via abierta por Kant es la que le permite a Arendt hablar de la relevan-
cia del pensamiento critico en las esferas de la moral y de la politica, especial-
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mente a la hora de evitar el mal y los desastres que este puede conllevar para la
humanidad. Dicho pensamiento Gnicamente puede llevarse a cabo cuando las
perspectivas de las demads estan abiertas a examen, lo que supone que, aunque
sea una actividad solitaria, no pueda quedar desvinculada de los otros. A tra-
vés de la fuerza de la imaginacién, puede hacer presentes a todos aquellos que
estan ausentes y llevar a una persona a pensar en el lugar de cualquier otra;
de esta manera, cuando alguien emite un juicio no sélo afirma algo, sino que
también estd reclamando el asentimiento de los demds, porque, al juzgar, ya
los ha tenido en cuenta y espera que dicho juicio adquiera, si no una validez
universal, al menos si una general. El pensamiento critico «se mueve asi en un
espacio potencialmente publico, abierto a todas las partes; en otras palabras,
adopta la postura del ciudadano cosmopolita kantiano. Pensar con una men-
talidad amplia quiere decir que se entrena la propia imaginacién para ir de
visita» (Arendt, 2013: 84). Ahora bien, esto no significa que sea una suerte de
empatia amplia para saber lo que ocurre en la mente de los demds; que acep-
temos pasivamente su perspectiva; que amoldemos nuestro juicio al suyo; que
suplantemos nuestros prejuicios por los de otro; o que realicemos un recuento
de votos para llegar a lo que es correcto. El pensamiento critico no tiene en
cuenta lo que denominamos «interés propio», sino que, aunque nos permite
hablar con nuestra propia voz, es imparcial y trata de construir una perspectiva
lo mas general posible; de modo que, cuanto mayor sea su alcance y cuanto mas
amplio sea el contexto en el que podamos movernos de una perspectiva a otra,
esto es, cuantas mas situaciones de otras personas podamos hacer presentes en
nuestro pensamiento y tenerlas en cuenta en nuestros juicios, tanto mas repre-
sentativos y generales seran estos. Una vez entendemos en qué consiste esta
facultad, y comprendemos que la poseemos y que somos capaces de ejercerla
en todo momento, podemos y debemos ponerla en practica dentro de nuestras
sociedades, dirigiéndola a todos sus aspectos, incluyendo costumbres, normas,
leyes y principios morales y legales, pues s6lo asi podremos determinar si estos
son justos y adecuados para todos o si, por el contrario, entraiian algtn peligro
o algin mal en su interior.

De este modo, si bien Kant habia restringido estas observaciones al puro
terreno de la estética, y las hubiera juzgado como incompatibles con su doctri-
na ética, de manera inconsciente sus planteamientos si que abrieron un nuevo
horizonte dentro de la moral y de la politica; actividades que, lejos de realizar
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en solitario, son desarrolladas y ejercidas en presencia y compaiiia de otros,
razén por la cual es imprescindible que los tengamos siempre presentes en
nuestros juicios y pensamientos sobre la cuestion. En otras palabras, tal y como
reitera la propia Arendt, tales juicios y pensamientos deben ser representati-
vos:

El pensamiento politico es representativo; me formo una opinién tras considerar de-
terminado tema desde diversos puntos de vista, recordando los criterios de los que
estdn ausentes; es decir, los represento. Este proceso de representacién no implica
adoptar ciegamente los puntos de vista reales de los que sustentan otros criterios y, por
tanto, miran hacia el mundo desde una perspectiva diferente; no se trata de empatia,
como si yo intentara ser o sentir como alguna otra persona, ni de contar cabezas y
universo a la mayoria, sino de ser y pensar dentro de mi propia identidad tal como en
realidad no soy. Cuantos mds puntos de vista diversos tenga yo presentes cuando estoy
valorando determinado asunto, y cuanto mejor pueda imaginarme cémo sentiria y
pensaria si estuviera en lugar de otros, tanto més fuerte serd mi capacidad de pensa-
miento representativo y mas validas mis conclusiones, mi opinién. (Esta capacidad de
«mentalidad amplia» es la que permite que los hombres juzguen; como tal la descubrié
Kant en la primera parte de su Critica del Juicio, aunque él no reconocié las implicacio-
nes politicas y morales de su descubrimiento). El proceso mismo de formacién de la
opinién estd determinado por aquello en cuyo lugar alguien piensa usando su propia
mente, y la inica condicién para aplicar la imaginacién de este modo es el desinterés,

el hecho de estar libre de los propios intereses privados (ARENDT, 1996: 254).
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RESUMEN

La filosofia de Ahmed, aunque no sea vista como una autora cldsica del feminismo, nos
hace cuestionar y repensar el lugar, la vida y el pensamiento desde donde cada persona parte.
Desde su perspectiva surge la reflexion y critica acerca de la felicidad, aquella promesa y
meta que siempre se busca y se persigue, pero nunca se duda. Ahmed, a partir de la critica al
imperativo de la alegria, resalta y reivindica la figura de la feminista aguafiestas como un per-
sonaje que se coloca en el seno de la infelicidad y es esencial en lucha feminista y anti-racista.

Palabras claves: Felicidad, feminista aguafiestas, levedad, pesadez, respirar.

ABSTRACT

Ahmed’s philosophy, although not seen as a classic author of feminism, makes us ques-
tion and rethink the place, life, and thought from which each person starts. From her pers-
pective arises the reflection and critique on happiness, that promise and goal that is always
sought and pursued, but never doubted. Ahmed, from the critique of the imperative of joy,
highlights and vindicates the figure of the feminist killjoy as a character who is placed in the
bosom of unhappiness and is essential in the feminist and anti-racist struggle.

Keywords: Happiness, feminist killjoy, lightness, heaviness, to breathe.
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Introducciéon

Laluz es un fenémeno que se concibe como aquel elemento que nos brinda
claridad, visién y que lucha contra las sombras y tinieblas que nos ciegan, tanto
la vista como el pensamiento. El problema con la luz es que, a su vez, nos puede
deslumbrar, a veces incluso mds que la propia oscuridad, ya que estando en su
halo omnipresente, ignoramos y calificamos aquello que no envuelve como no
importante. Mediante la ldgica de lo luminico no se puede entender la belleza de
aquello que ha sido apartado hacia la sombra y la oscuridad. Muchas veces hay
que salirse de los limites de la iluminacion y ajustar la mirada para encontrarse
con un mundo completamente nuevo e inexplorado. En las altimas décadas,
aquellas filosofias que fueron renegadas a la oscuridad por la luz totalizadora
patriarcal de la tradiciéon, han empezado a brillar por si mismas, irradiando una
nueva manera de ver, sentir, concebiry vivirla filosofia. A raiz de este brillar por si
mismo han surgido obras como el pensamiento de Sara Ahmed. Aunque no sea
concebida como una autora cldsica del feminismo, nos brinda una visién y pun-
to de vista totalmente diferente, haciéndonos repensar el lugar, la vida y el pen-
samiento desde donde una persona parte. El objetivo principal de este articulo
es recorrer el pensamiento de Ahmed, en concreto su lectura sobre la felicidad y
la reivindicacién de la figura de la aguafiestas. De esta manera, pudiendo aban-
donar el paradigma de la felicidad, se rescataré la dualidad conceptual de peso/
levedad que nos brinda el novelista Milan Kundera. De esta forma, a partir de la
lectura e interpretacién de Ahmed, se reivindicard un feminismo caracterizado
como una levedad, como un respirar frente a un mundo y, en concreto, una filo-
sofia académica que corporalmente nos ahoga, nos constrifie y nos hace pesados.

Me gustaria matizar que no se pretende brindar una definicién totalizante
que abarque la esencia del feminismo, ni mucho menos, sino solamente quiero
mostrar otra manera diferente de verlo. Una manera que no cancele otras vi-
siones, sino al revés que deje espacio para otras lecturas y formas de vida. Este
trabajo se puede comparar con un coro donde se encuentran una pluralidad de
voces que se conectan internamente formando una melodia, pero hay momen-
tos en que una voz guia al resto y, a veces incluso, sobrevuela por encima de
las demas. En este ensayo esa voz, es el canto de la experiencia viva y vivida y
espero que, dentro de este coro que fluye en esta melodia discursiva, sea la que
mas se escuche.
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Contexto bio-filoséfico

Sara Ahmed (1969) es una escritora feminista y académica independiente,
cuyas investigaciones se centran sobre todo en la teoria feminista, concreta-
mente en el feminismo queer, a la vez que, lo que se ha denominado como,
filosofia post-colonial. Tanto el contexto biografico como el intelectual estin in-
timamente relacionados y entrelazados formando una alianza inseparable en-
tre vida, experiencia y pensamiento. Hija de un padre pakistani y una madre
inglesa, fue criada en Australia, lugar donde surgieron y fueron vividas tantas
experiencias violentas que sirvieron como la chispa que encendi6 el fuego fe-
minista de la autora, como bien dice:

What's my feminist story? Like you, I have many. As I will try to show, my own fe-
minist biography is entangled with other aspects of my biography; how could it not
be; how messy life is [...] We all have different biographies of violence, entangled as
they are with so many aspects of ourselves: things that happen because of how we are
seen; and how we are not seen. You find a way of giving an account of what happens,
of living with what happens (;Cual es mi historia feminista? Como tt, tengo muchas.
Como trataré de mostrar, mi propia biografia feminista estd entrelazada con otros
aspectos de mi biografia; cémo no podria serlo; Qué desordenada es la vida [...] Todos
tenemos diferentes biografias de violencia, enredadas como estin con tantos aspectos
de nosotros mismos: cosas que suceden debido a cémo nos ven; y cémo no somos vis-
tos. Encuentras una manera de dar cuenta de lo que sucede, de vivir con lo que sucede)
(Ahmed, 2017, p. 20-23)

En su obra Vivir una vida feminista en el primer capitulo recalca muchas de
sus vivencias desde su posicion de persona mestiza y el choque violento que se
produjo entre, como diria Anzaldda (1987, Prefacio), “las fronteras psicologi-
cas, las fronteras sexuales y las fronteras espirituales” que se producen cuando
“dos o mas culturas se bordean entre si, donde personas de diferentes razas
ocupan el mismo territorio, donde las clases pobres, bajas, medias y altas' se
tocan, donde el espacio entre dos individuos se reduce con intimidad”. Desde
acoso, a comentarios y actitudes machistas, sexistas y racistas, Ahmed tuvo
que sobrevivir desde una base que ni ella misma comprendia. No tenia el vo-

1 Aqui surge un problema acerca de la traduccién de under y lower class, ya que ambos tér-
minos pueden traducirse por clase baja. Entonces, para marcar la diferencia he optado por traducir
under class por clase pobre'y lower class por clase baja.
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cabulario, ni los conceptos suficientes como para concienciarse de lo ocurrido
y menos para expresar y denunciar aquellas situaciones que tanto le habian
marcado, como bien dice: “I kept feeling wrong, being treated as in the wrong,
but I did not know what was wrong. Something was wrong. How to acquire
the words for this something? (Seguia sintiéndome mal, siendo tratada como si
estuviera mal, pero no sabia qué estaba mal. Algo andaba mal. ;Cémo adquirir
las palabras para este algo?)” (Ahmed, 2017, p. 33). Por eso, para ella el devenir
femimista lo vivié como un proceso de crear sentido como una manera de na-
vegar por el mundo: “I show how becoming feminist is also about generating
ideas about the worlds we encounter. Feminist theory, in other words, comes
out of the sense-making process of becoming feminist and navigating a way
through a world. (Muestro cémo convertirse en feminista también se trata de
generar ideas sobre los mundos que encontramos. La teoria feminista, en otras
palabras, viene fuera del proceso de creacién de sentido de convertirse en fe-
minista y navegar por un camino a través de un mundo.” (Ahmed, 2017, p. 20).
Por lo tanto, Ahmed usa esas experiencias como el motor que inicia y dinamiza
su propio pensamiento, como bien dice Martinez Peldez (2019, p. 189):

Ahmed, reflexiona sobre sus experiencias personales de acoso, malestares y tensiones
relacionadas con el sexismo, entendiendo, por consiguiente, el proceso de socializa-
cién de una nifia como un proceso violento de sometimiento en el que se acaba con
la voluntad propia. Asi, hacerse feminista signica poder poner palabras a las vivencias
propias y entender cémo se produce esa violencia y qué cuerpos son susceptibles de

sufrirla.

Ademis, no solo relata el proceso de convertirse en feminista, sino también
el silencio que tuvo que romper en diferentes situaciones, contextos y ocurren-
cias que giraban en torno a un actuar y expresarse racista, sexista y violento.
Habla mucho de cémo en muchas ocasiones se encontraba ante un comentario
o actitud sexista y sentia una presién de no decir nada, como si al denunciar
esa violencia estuviera atentando contra la felicidad y bienestar de las personas
presentes. Parece como si ella fuera la causa de la violencia y no el comentario
sexista en si mismo, como bien dice: “La exposicién de la violencia se convierte
en el origen de la violencia” (Ahmed, 2019, p. 149). Fueron estas vivencias que
le llevaron a reflexionar acerca del papel de la felicidad como herramienta de
poder y, en concreto, de la figura de la feminista aguafiestas.
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La aguafiestas

Para poder entender la propuesta de Ahmed de la mejor manera posible,
es esencial tener siempre en cuenta la figura de la feminista aguafiestas. Como
se ha dicho anteriormente, esta reflexién y figura nacié de las experiencias
que vivié la propia autora en la que ella misma se sentia mal si denunciaba un
comentario o acto sexista y/o racista. Imaginad una comida familiar en la que
hay personas de diferentes edades e ideologias politicas. De repente, alguien
vocifera unas palabras sexistas y/o racistas. Se puede notar como la tensién en
la mesa se ha disparado y entre risas y miradas incémodas pueden ocurrir dos
cosas. Una que nadie diga nada, se trague sus palabras y la comida siga su curso
natural o que alguien se levante y denuncie esa violencia verbal. Esta tltima es
la feminista aguafiestas. Esta figura feminista es aquella persona que denuncia
un problema sexista y/o racista y que al realizar tal accién parece convertirse
en el problema mismo, como si la violencia y el odio hubiera sido generado
al denunciar la violencia y el odio. Parece como si al realizar tal acto atentara
contra la felicidad y bienestar de las personas presentes en la comida familiar,
como si fuera culpable:

En torno a esta mesa, la familia se retine y tiene conversaciones educadas, en las que
solo se puede hablar de ciertas cosas. Alguien dice entonces algo que a mi me resulta
problematico, y le respondo, incluso con mucho cuidado [...] La violencia de lo que se
dijo, la violencia de la provocacién, pasan inadvertidas. Cada vez que abre la boca,es la
feminista la que ‘comienza la discusién’, la que perturba la fragilidad de la paz familiar.
(Ahmed, 2019, p. 146)

Ahmed ve este dilema vy, por eso, reconoce la importancia y el poder que
tiene la feminista aguafiestas, como un personaje importante en la lucha femi-
nista. Entonces, ser una aguafiestas no es solo una posicién que se toma ante
una u otra situacion, sino, como dirfa Wittgenstein (2021), es una forma de
vida. Para Ahmed hay que ser siempre una aguafiestas porque solamente asi se
podra luchar efectivamente contra el machismo, sexismo y racismo estructural
que conforma nuestra realidad. Pero adoptar esta forma de vida conlleva una
serie de dificultades que Ahmed nos advierte. La principal dificultad de ser una
aguafiestas es que vas a vivir en el seno de la infelicidad, es mas, vas a ser la causa
de ella en muchas personas y situaciones:
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To be a killjoy can also mean being understood as someone who kills life because there
is such an intimacy between the life principle and the happiness principle. In being
against happiness you are assumed to be against life. And as such there are life risks
in being a killjoy (Ser un aguafiestas también puede significar ser entendido como
alguien que mata la vida porque hay tal intimidad entre el principio de vida y el prin-
cipio de la felicidad. Al estar en contra de la felicidad, se supone que estds en contra de
la vida. Y como tal, hay riesgos de vida en ser un aguafiestas.) (Ahmed, 2017, p. 253).

Pero ;Por qué causa infelicidad si te opones ante comentarios de odio y
violencia? ;Qué relacidn existe entre el sexismo, el racismo y la felicidad? Aqui
es donde Ahmed empieza a entresacar los diferentes mecanismos que el poder
sexista y racista opera y aplica a diferentes cuerpos. Una de las herramientas
mds poderosas es la felicidad. Este instrumento de control politico, sexual y
racial sirve de blanqueamiento de diferentes actividades, actitudes y formas de
vida que conforman el heteropatriarcado blanco. Es por eso que, si se quiere
comprender totalmente la figura de la feminista aguafiestas es necesario aden-
trarse a la critica ahmediana de la felicidad como paradigma politico-filoséfico
que ha sido impuesto sin critica alguna a todas las vidas y cuerpos desde su
nacimiento.

;La felicidad?

Desde casi el principio de la historia de la filosofia la cuestién de la felici-
dad, bajo diferentes y numerosos nombres y significados, ha sido uno de los
pilares centrales de toda discusién filoséfica. Parece que desde hace siglos nos
hemos dirigido hacia una direccién, buscando el camino shacia dénde? hacia la
felicidad. Nos preguntamos ;Qué es la felicidad? scomo podemos conseguirla? scémo
optar a una vida feliz, a una vida buena? Ahmed, ya al principio de su obra nos
plantea una pregunta distinta: “La pregunta guia, por ende, no habra de ser
‘squé es la felicidad?’, sino antes bien ‘;qué hace la felicidad” (Ahmed, 2019, p.
22).

Ya con esta pregunta la autora nos muestra un escepticismo palpable. Se-
gtn Ahmed la felicidad es algo que va mucho mais alld que ella misma, ya que “la
felicidad dicta la organizacién del mundo” (Ahmed, 2019, p. 22). Pero, s;qué hace
la felicidad? o, més bien, squé nos hace la felicidad? La felicidad ante todo es una
promesa. Como dice J.L. Austin (1975) en su obra How to do things with words el
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decir, las palabras no son viento que desaparece nada mas susurrarlo, sino que
son acciones, son praxis. Al prometer no sélo estds enunciando una proposicion,
un juicio, sino que estas formando un horizonte de expectativas a ti mismo o
mismay ala persona a la que prometes. Esta promesa nos interpela, nos afecta.
La felicidad no solo nos interpela y nos afecta, sino también, nos direcciona:

La felicidad funciona como una promesa que nos direcciona hacia ciertos objetos,
como si estos brindasen los ingredientes necesarios para la buena vida. La felicidad
implica una forma de orientacién: el solo anhelo de felicidad implica que nos vea-
mos direccionadas en determinados sentidos, en la medida en que se supone que la
felicidad se sigue de determinadas elecciones de vida y no de otras. (Ahmed, 2019, p.
129)

La felicidad supone la “creacién de unos guiones de felicidad” (Ahmed,
2019, p. 137) que, en el fondo, son unos “guiones de género”. La felicidad para
un hombre no es la misma para una mujer. La promesa de la felicidad es una
trampa que nos direcciona hacia una vida concreta, un modo de vida alienada,
un Unico camino para que vivamos como se quiere. No es una meta, sino un con-
trol, un disciplinamiento. Es una promesa nunca cumplida que encarcela. Ahmed
ya nos indica que esta critica a la felicidad como carcel o como edulcoramiento
de situaciones de opresién ya nos lo indicé Betty Friedan en La mistica de la
feminidad. Friedan nos muestra cémo las mujeres blancas norteamericanas de
clase media, aunque ella pensaba que hablaba por todas las mujeres, habian
conseguido y accedido a la denominada vida perfecta. Pero, en realidad, esta vida
feliz que siempre se les habia dicho que era lo que buscaban y siempre habian
aspirado, les producia un “malestar que no tenia nombre”:

Cuando hacia la cama, la compra, ajustaba las fundas de los muebles, comia saindwi-
ches de crema de cacahuete con sus hijos, los conducia a sus grupos de exploradores
y exploradoras y se acostaba junto a su marido por las noches , le daba miedo hacer,
incluso hacerse a si misma, la pregunta nunca pronunciada: «;Es esto todo?» (Friedan,
2009, p. 51)

s

;A qué se refiere exactamente con “;Es esto todo?” ;Qué “todo”? La felicidad apar-
é é é

te de ser una direccién, una promesa, un deseo y un anhelo, también es pega-
josa o contagiosa, es decir, hay ciertos objetos que si se le pega la felicidad esos
objetos mismos se empiezan a ver cémo felices aun antes de que nos hayamos
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encontrado con ellos. La lista de estos objetos felices que nos ayudan a conse-
guir la felicidad pueden ser: la familia, la maternidad, el matrimonio, una vida
econdmica estable, la casa...

Con este ejercicio critico Ahmed no busca otra felicidad mas auténtica o ver-
dadera, sino que busca la libertad. Esta renunciando a la felicidad por la libertad,
por la vida. Comentando sobre la protagonista de la novela “El molino junto al
Floss” de George Eliot, Ahmed dice: “Es como si Maggie tuviera que elegir en-
tre la felicidad y la vida, y renunciase a la vida” (Ahmed, 2019, 142). Ahmed nos
hace elegir entre la felicidad o la vida, avisando que: “Es muy duro huir de la fe-
licidad en nombre de la vida” (Ahmed, 2019, p. 165). Es como si nos encontré-
ramos con Morfeo de Matrix y nos ofreciera las dos pildoras, pero retindonos
a coger aquella que elige la vida. - Hay que elegir rapido- nos dice - El tiempo se
acaba - nos insiste - Elige - y sin pensarlo mucho cogemos la pildora que tiene
la etiqueta vida y no miramos atras. Ahmed nos mira orgullosa, sonriendo y,
antes de que perdamos el conocimiento, dice - Por fin has despertado -.

Renunciando a la felicidad

Cuanto mais cerca tienes algo, mds te cuesta verlo. Desde hace ya bastante
tiempo el sentimiento que yo tenia era que por unas razones u otras no podia
ser completamente feliz. Solo para darme cuenta mis tarde, que si que era feliz
en el momento que pensaba que no lo era del todo. Eso hacia que aforara el
pasado y concentrara mis fuerzas hacia el futuro con la esperanza de que por fin
podria reconocer cuando era feliz. Entonces, la palabra felicidad la veia como
una meta, algo que queria conseguir, pero no porque nunca la habia saboreado,
sino precisamente porque la habia perdido. Esta mecénica y visién temporal
de la felicidad me hacia ver el momento o el instante, como un momento para o
momento hacia, y nunca reconocia el momento en si. El sentido de mi tiempo, de
los momentos y la experiencia viva y vivida residia fuera de ellos, esto es, en la
felicidad. Por lo tanto, mi propia experiencia y vida carecia de sentido propio,
de sentido en si'y para si. Entonces, tenia que buscar, buscar y buscar. Tenia que
intentar activamente encontrar aquello que me haria recuperar lo que queria,
lo que deseaba. Sin parar, ni preguntarme, ni reflexionar acerca de nada. Solo
seguia el camino.

Eso era, claramente, el discurso que yo me decia a mi mismo, el relato que
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me narraba para que siguiera siguiendo hacia delante. Todo cambié hace un
tiempo cuando me topé con la obra de Ahmed. Alli mi burbuja exploté. Como
si me despertara de un suefo, me di cuenta como siempre habia perseguido lo
que no se podia perseguir. Como seguia una direccidn, un camino, que nunca me
habia cuestionado ni planteado hacia donde iba. Lo seguia ciegamente, tenien-
do fe de que llegaria algtin dia a la meta. La felicidad, me di cuenta, era como
perseguir el horizonte. Vas, vas y vas, lo ves justo alli, casi, incluso, lo puedes
tocar, pero no parece nunca acercarse y siempre que das un paso hacia delante,
parece dar un paso hacia atrds. Nunca te planteas que igual es inalcanzable,
nunca te planteas porque vas a por él. Solamente vas.

La sensacién que tuve al leer el libro de Ahmed fue como si perdiéramos
un sistema de coordenadas con el que guiamos nuestras vidas, como dice Ahmed:
“Nos cuesta pensar el propdsito de la vida, el sentido de la vida, los valores, la
ética y el potencial de la vida sin pensar en la felicidad” (Ahmed, 2019, p. 417).
Es como si Ahmed nos lanzara al vacio sin forma de ver en la oscuridad. Al
leer el libro, me hizo reflexionar y preguntarme: si la felicidad queda descartada
completamente, sahora qué? Ahmed no me ha aguado ninguna fiesta, al contra-
rio, me ha hecho ver que uno de los horizontes que nos envuelve no mide nada,
no nos lleva a ningn sitio, su camino no tiene meta alguna.

Al igual que Dios nos indicaba un camino, la felicidad hacia lo mismo. Al
eliminar esta senda ;A donde vamos? Ahmed igual nos ha dejado existencialmen-
te perdidos. Nos ha quitado el mapa, las coordenadas, no podemos ni sabemos
seguir hacia ninguna direccién, pero haciendo eso, no veo que nos condene a
la perdicién, como si nos hubiera dejado en un mundo nebuloso, donde todo
estd difuminado, borroso, sino que nos ha abierto un abanico de posibilidades
que debemos explorar. Ver qué mis hay tras la felicidad, como bien dice la pro-
pia Ahmed: “truncar la alegria es un proyecto de creacién de mundo” (Ahmed,
2017, p. 234). Una caracteristica que me llamo la atencion, cuando Ahmed ha-
blaba acerca de la felicidad, era la corporeizacién de la misma, es decir, parece
indicar que hay una fisica corporal de la alegria. Por ejemplo, cuando dice:

(...) Lo que hace pesada a la felicidad no es solo su propdsito, como si meramente tuvie-
ra uno, sino el hecho de que evoca un propésito que estd siempre en otra parte, més

alla del horizonte, bajo la modalidad de la aspiracién (Ahmed, 2019, p. 417 cursiva mia)

O cuando mis tarde dice: “Si pensamos en la felicidad como una posibilidad
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que no agota lo posible, si aligeramos la carga de la felicidad, podemos abrir las
cosas” (Ahmed, 2019, p. 439 cursiva mia) o cuando en Vivir una vida feminista
describe, de forma mas clara: “We have to recognize the weight of the world,
the heaviness of happiness (Tenemos que reconocer el peso del mundo, la pe-
sadez de la felicidad)” (Ahmed, 2017, p. 265 cursiva mia). Es esta fisicalidad de la
alegria la que me gustaria profundizar mas en el siguiente apartado.

Peso y levedad

Milan Kundera en su obra “La insoportable levedad del ser” nos hace la
siguiente pregunta: “Entonces, ;qué hemos de elegir? ;El peso o la levedad?”
(Kundera, 2008, p. 5). Kundera parece indicarnos que la dualidad peso/ levedad
es un pilar esencial en nuestra existencia moderna. Consigue esta dualidad a
partir de una profunda reflexién del eterno retorno de Nietzsche:

Si cada uno de los instantes de nuestra vida se va a repetir infinitas veces, estamos cla-
vados a la eternidad como Jesucristo a la cruz. La imagen es terrible. En el mundo del
eterno retorno descansa sobre cada gesto el peso de una insoportable responsabilidad.
Ese es el motivo por el cual Nietzsche llamé a la idea del eterno retorno la carga mas

pesada (das schwerste Gewicht).

Pero si el eterno retorno es la carga mas pesada, entonces nuestras vidas pueden apa-

recer, sobre ese telén de fondo, en toda su maravillosa levedad (Kundera, 2008, p. 5)

La dualidad es mas complicada de la que parece al principio, es decir, para
Kundera la levedad no se atribuye a algo positivo y la pesadez a algo negativo,
como dice el propio autor:

¢Pero es de verdad terrible el peso y maravillosa la levedad? La carga mds pesada nos
destroza, somos derribados por ella, nos aplasta contra la tierra (...) La carga més pe-
sada es por lo tanto, a la vez, la imagen de la més intensa plenitud de la vida. Cuanto
mids pesada sea la carga, mds a ras de tierra estard nuestra vida, mas real y verdadera
serd. Por el contrario, la ausencia absoluta de carga hace que el hombre se vuelva mas
ligero que el aire, vuele hacia lo alto, se distancie de la tierra, de su ser terreno, que sea
real s6lo a medias y sus movimientos sean tan libres como insignificantes (Kundera,
2008, p. 5)

Y concluye con una firme sentencia: “Sélo una cosa es segura: la contradic-
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cién entre peso y levedad es la mas misteriosa y equivoca de todas las contra-
dicciones” (Kundera, 2008, p. 5). Por lo tanto, Kundera nos somete mas hacia
la enigmaticidad de la dualidad que a su aclaramiento. Segtin el autor no se puede
saber a ciencia cierta cual de los dos conceptos es el mejor o el mas deseable, ya
que, la pesadez puede producir caidas, dolor y sufrimiento, pero ensalza la mds
intensa plenitud de la vida. La levedad nos puede hacer libres, a la vez que insigni-
ficantes. Parece ser que nunca podemos saber cudl nos tocard, ni cémo afrontar
cada una de las dos, pero, precisamente, alli reside la gracia, ya que, segtin Kun-
dera: “El hombre lo vive todo a la primera y sin preparacién. Como si un actor
representase su obra sin ningtn tipo de ensayo. Pero ;qué valor puede tener
la vida si el primer ensayo para vivir es ya la vida misma?” (Kundera, 2008, p.
8). En este trabajo, aun asi, voy a disipar la enigmaticidad kunderiana acerca
del peso y la levedad. La felicidad, como bien indica Ahmed, no solo nos sefiala
un solo camino hacia el que tenemos que dirigirnos sin dudar, ni reflexio-
nar, sino que esa direccion nos promete que al llegar a la meta obtendremos un
sentimiento de ligereza, entendiendo la felicidad también como algo que nos
eleva del suelo, que nos hace sentir ligeros porque ya hemos conseguido todo
lo conseguible, cuando en realidad produce el efecto contrario. La promesa de
la felicidad nos somete a una carga extrema, a un peso que no se puede levantar.
En teoria ese peso desaparecerd nada mas llegar al final del trayecto, pero eso
nunca ocurre, ya que la felicidad se aleja cada vez que nos acercamos. Entonces,
cargamos con ese peso siempre, nunca sintiéndonos ligeros o totalmente ligeros
como nos prometen. Por lo tanto, se nos vende la promesa de la felicidad como
una promesa de la ligereza, libre de cualquier peso aplastante existencial.

Ahora, ;qué ocurre con la dualidad si la liberamos de las garras de la fe-
licidad? Parece ser que se vuelve hacia si misma, ya que la dualidad peso/leve-
dad se vuelve leve, ligera. Cobra un significado nuevo, un uso distinto. No se
convierte, como indicaba Kundera, en uno de los pilares esenciales de nuestra
existencia, pero si del feminismo. La dualidad peso/ levedad nos brinda una nue-
va interpretacién y forma de ver y vivir el feminismo, pero para poder entrar
en esta nueva resignificacién de la dualidad, primero, hay que introducir otra
dualidad que nos ayudard a complementarla y, a la vez, profundizarla.
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Ahogar y respirar

Un dia saliendo de clase, mi amigo Rubén? espontdneamente dijo: “El mun-
do ahoga”. Mi cara se inundé de perplejidad, no sabiendo muy bien cémo res-
ponder. Se giré y me pregunté: “;Cémo podemos sostener nuestra respiracion
en un mundo asfixiante?” nos quedamos los dos en silencio pensando y afiadié
“Respirar se ha vuelto uno de los grandes retos para nuestros tiempos”. No se
estaba refiriendo al cambio climitico y a la contaminacién de nuestra atmos-
fera, sino a otro tipo de respirar. Un respirar que, aunque el oxigeno entre a
nuestros cuerpos, nos sentimos ahogados. Su reflexién espontinea y esporadica
despert6 en mi curiosidad y empecé a preguntarle a qué se referia exactamente,
no para atacar su discurso y criticarlo, sino para escuchar que me queria decir.
Le hice varias preguntas, como por ejemplo: ;Qué nos hace ahogarnos? El me
respondia:

La tradicién occidental impone formas y modelos bajo los que una persona se ha de
situar y reconocer, lo quiera o no. Inhalamos y exhalamos tradicién vy, al igual que
el tabaco, ésta dafia nuestros pulmones. Pensar en mi vida me hace darme cuenta de
cémo la herencia que la tradicién nos ha legado ha adiestrado mi respirar. Desde el esto
es para chicosy esto para chicas hasta el verme en el ver ajeno como un bicho, pasando
por la subasta de mdscaras para el teatro que es el mundo nos hemos ido conformando,

dando forma entre gritos internos de agonia

¢Cémo podemos volver a respirar de nuevo? Tras unos segundos de re-
flexién Rubén me contestaba “El respirar no es cosa de entendimiento sino
de sentimiento. Sentir mi historia, mis experiencias, puede ser el primer paso
para no hiperventilar. El cuerpo nos habla. De lo que se trata es de, como ense-
fia Amandine Fulchiron, sentir la memoria del cuerpo” Me estaba encantando
su pensamiento nuevo, su nueva vision y las preguntas salian solas de mi boca:
¢El buscar mi respirar es una cuestion individual o colectiva? Siempre tardaba

2 Las siguientes ideas proceden de un ensayo escrito por Rubén Campillo Mingote titulado
“En busca del respirar” ganador del segundo premio del “Concurso de creacion literaria 2021” de la
Facultad de filosofia y letras de la Universidad de Zaragoza publicado en: Blog literario. En busca del
respirar de Rubén Campillo Mingote. Consultado (08/11/2022) en: EN BUSCA DEL RESPIRAR -
BLOG LITERARIO (wordpress.com). Para no citar en exceso, he optado por citar sus ideas como si
fueran un didlogo entrecomillado. De esta manera, aseguro que las ideas expresadas son sus ideas, y
no mias.
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unos segundos en responderme, pero la espera merecia la pena porque sus
respuestas eran cada vez mis excitantes “Ir en busca de mi respirar significa
colaborar para que el resto de quienes también respiren. De todos depende la
respirabilidad del mundo” ;Cémo?, le preguntaba ansiosamente, cada uno y
una somos tan diferentes y él me contestaba:

Cada quien tenemos nuestra particular forma de respirar. De ahi hemos de partir.
Somos cuerpos respiratorios Ginicos con experiencias particulares; mis vivencias son
s6lo mias y sélo yo puedo sentirlas. Pero el hecho de que no pueda tener una expe-
riencia originaria, como lo denomina Edith Stein, de experiencias que no he vivido
no implica que estas hayan de ser ignoradas. Yo no puedo respirar del mismo modo
que t0 respiras, pero si que puedo hacer el esfuerzo por coaprender tu respiraciéon. A
dicho ejercicio Stein lo denominé empatia. Un mundo respirable sélo puede ser un

mundo empatico.

Estaba llegando el fin de nuestro trayecto. No queria que se acabara su bella
espontaneidad. Le pregunté: ;Ta sientes que respiras? y él me contesté con
una frase sencilla, pero sentenciadora: “Yo estoy mas cerca de conseguirlo. La
pregunta es: ;Y tu, respiras?”. Esta tltima pregunta me incité al pensamien-
to, a la reflexién. Tras descartar la felicidad, llegué a la conclusién de que el
mundo pesa y te aplasta contra el suelo. Rubén me habia ensefiado otra dimen-
sién afectivo-corporal que el mundo aplica a nosotras y nosotros, esta es, que el
mundo también ahoga. Te deja sin aliento. Te roba el oxigeno. No te deja respi-
rar. Pensaba que la filosofia seria un lugar, un espacio donde se podria respirar
mejor, se podria oxigenar tu cuerpo y tu vida, pero no. La tradicién filoséfica
occidental, al igual que la felicidad, no te aligera, no te deja respirar, sino que te
somete a la pesadez, al ahogamiento. Hablando desde la voz de la experiencia viva
y vivida, muchas veces he sentido la pesadez mas pesada al salir de algunas clases
de filosofia, la exigencia aplastante del profesorado, la academia y la tradicion.
La presién constante y el estrés asfixiante. Solo un lugar me ha proporcionado
la levedad y el respirar que esperaba de la felicidad y de la tradicién filoséfica
occidental y universitaria. Ese lugar era el feminismo.

Conclusién: un nuevo lugar

La raiz latina de la palabra aspiracién viene de ‘respirar’. Creo que la lucha de las perso-
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nas queers por conquistar una vida soportable es una lucha por tener dénde respirar.
Para nosotros, tener dénde respirar, o poder respirar libremente, resulta, como bien
lo sefiala Mari Ruti, una aspiracién. Y junto con el aire viene la imaginacién. Y junto
con el aire vienen las posibilidades. Si la politica queer tiene que ver con la libertad,

acaso esta no sea otra libertad que la de sencillamente respirar (Ahmed, 2019, p. 240)

El objetivo principal de este trabajo era presentar la filosofia de Ahmed
como un pensamiento fundamental para el feminismo contemporineo, un
planteamiento que es vital si se quiere hablar de feminismo hoy en dia. Para
conseguir este fin, se ha hecho una breve exposicién del contexto desde donde
partia la propia Ahmed, al igual que su obra. Después, se ha introducido el con-
cepto reivindicativo de feminista aguafiestas como una figura esencial que toda
lucha feminista debe tener. Esta exposicién ha llevado a la reflexién ahmediana
sobre el paradigma de la felicidad que impera sobre todas y todos nosotros, como
una herramienta de control sobre nuestros cuerpos. Esta indagacién ha llevado
al abandono e interpretacién misma de esas coordenadas de alegria desde la
dualidad conceptual kunderiana de peso/levedad. De esta manera, se afiadia
otra capa mas a la critica que realiza Ahmed a la felicidad como un peso que
nos tira y aplasta contra el suelo y, por tltimo, como esa promesa nos ahoga,
en vez de hacernos respirar. Para acabar a modo de reflexion, me gustaria decir
que el feminismo es una lucha contra el hetero-patriarcado neo-liberal, blanco,
racista y colonialista. Como bien dice Ahmed, es una lucha por la libertad. Una
libertad que nos haga libres. Libres para respirary, afiado, libres para sentirnos
ligeros. Hablando desde la voz de la experiencia viva y vivida, el feminismo siem-
pre ha conformado un espacio, un lugar donde me he sentido libre de cualquier
peso que llevaba en mi mochila personal, los poros de mi cuerpo se purificaban
y podian respirar sin miedo a ahogarse. Resuena la voz de Ahmed cuando,
hablando de su libro, dice: “El gran propésito de este libro es hacer lugar” (Ah-
med, 2019, p. 50). Parafraseando a la autora, podriamos decir: el gran propdsito
del feminismo es hacer lugar. Esa es su aspiracion.

A su vez, me pregunté y planteé cémo el feminismo ha conseguido crear
satisfactoriamente estos lugares leves y respirables. Este peso, este ahogarse no
solo afecta al estudiantado, sino al profesorado, a los y las doctorandas y a toda
persona que se encuentra bajo el manto de la academia. Llegué a la conclusiéon
de que la academia se ha alejado de la vida, de nuestras vidas propias, como bien
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dice Nietzsche: “Nosotros, los que conocemos, nos desconocemos a nosotros
mismos: y por buenas razones. Nunca nos hemos buscado” (Nietzsche, 2015,
p. 55). Se han alejado de la memoria del cuerpo, de su habilidad de hablar, se
han olvidado del sentir propio y en si mismo. Sentir nuestra experiencia, nuestra
historia, nuestro cuerpo, nuestro vivir mas inmediato. El feminismo ha con-
seguido acercarse a lo mds intimo, a lo més cercano, a la vida misma creando
asi una unién inquebrantable entre vida y feminismo. Mediante esta unién se
ha podido crear este nuevo lugar que nos permite luchar, combatir, decons-
truirnos, desaprender, reflexionar, preguntarnos, cambiar, escuchar, hacernos
respirar, sentirnos libres, ligeros y ligeras. Nos hemos librado de, como decia
mi amigo Rubén, la subasta de mdscaras que la tradicién nos ha impuesto, pero
sobre todo, lo que este nuevo lugar nos deja es vivir.

Por ahora, solo se han ido conformando pequefios espacios leves y respira-
bles, donde solo un pequefio numero de personas han podido vivir y sentir el
lugar que es el feminismo. El gran propdsito seria que, al final de la lucha, el
mundo se convierta en este espacio respirable y leve. Un espacio donde no nos
alejemos de la vida, de nuestros cuerpos, de nuestras experiencias y nuestras
historias. Un mundo de resonancia, como diria Hartmut Rosa (2019). Un lugar
donde el ahogo y el peso, sean solo en sus formas mas minimas. Debemos tener
en cuenta que las dualidades empleadas en este trabajo, y a las que se aspira,
siguen siendo dualidades, es decir, una parte de ella no puede ser sin la otra. No
abogo por la eliminacién de la pesadez, ni del ahogarse, porque sino, no habria
levedad y respirar. Lo que abogo es que aunque dependen ontolégicamente la
una de la otra, eso no quita que una someta a la otra. Hasta ahora, el ahogo y el
peso han imperado sobre el respirar y la levedad. Es hora de inclinar la balanza
al otro lado.
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RESUMEN

En el presente articulo vamos a presentar algunas de las grandes aportaciones al pensa-
miento filoséfico y politico de una de las més relevantes pensadoras del siglo XX, Hannah
Arendt. Dentro de la obra de Arendt vamos a centrar nuestra exposicién en su andlisis de
la antropologia humana para proponer que la interpretacion que la autora hace del ser hu-
mano en su obra funciona como eje en el que se articula su teoria politica y ética, teniendo
como objetivo resistir y eclipsar el totalitarismo.

Palabras clave: Hannah Arendt, antropologia, condicién humana, vita activa, vida del
espiritu, accién, juicio, ética, politica, mundo y totalitarismo.

ABSTRACT

In this article we are going to present some of the great contributions to the philosophi-
cal and political thought of one of the most relevant thinkers of the 20th century, Hannah
Arendt. Within Arendt’s work we are going to focus our exposition on her analysis of hu-
man anthropology to propose that the interpretation that she makes of the human being in
her work functions as the axis on which her political and ethical theory is articulated, with
the objective of resist and eclipse totalitarianism.

Key words: Hannah Arendt, Anthropology, Human Condition, Vita activa, Life of the
Mind, Action, Judgment, Ethics, Politics, World and Totalitarianism.
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Introducciéon

Hannah Arendt muri6 en Nueva York el 4 de diciembre de 1975; nunca se
consideré a si misma filésofa, primero, porque siempre se resistié a todo tipo
de clasificaciones; segundo, porque pensé que asi podria distinguir su trabajo,
orientado al estudio del ser humano como ser que actiia, del ambito de los es-
tudios propios de la filosofia que, segtin la autora, dada la carga de la tradicidn,
habria entendido al ser humano, de forma reduccionista, inicamente como ser
que piensa; tercero, tal y como la propia Arendt afirma en la entrevista que le
hizo Giinter Gaus en 1964 para la televisién alemana', no se sentia admitida
dentro del selecto circulo de los filsofos:

Mi profesidn, si puede hablarse de algo asi, es la teoria politica. No me siento en modo
alguno una filésofa. No creo tampoco haber sido admitida en el circulo de los filésofos,
[...]: Decia usted que la filosofia se suele considerar por estos pagos una ocupacién
masculina. {No tiene por qué seguir siéndolo! Es perfectamente posible que una mujer
llegue algan dia a ser filésofa” (Arendt, 2005, p. 17)

Como nos muestra esta cita de Arendt, en el afio 1964 la filosofia seguia
siendo entendida como un dominio propio de los varones, e inclusive vemos
cémo la autora expresa de forma explicita su deseo y esperanza de que algin dia
el dominio de la filosofia acoja el pensamiento de las mujeres. Contribuir con
este deseo de Arendt es justamente lo que nosotros tratamos de hacer al escri-
bir sobre su obra: reconocer a esta filésofa su lugar dentro del canon filoséfico,
puesto que comenzd a ocupar casi cuarenta ainos después de su muerte. En la
actualidad no cabe duda de que Arendt es una filésofa de primer orden, y que,
sin sus aportaciones tanto la filosofia politica como la teoria ética contempora-
nea tendrian una comprension sesgada de la realidad porque faltaria una pieza
clave, las aportaciones de Hannah Arendt.

Escribir en tan pocas paginas sobre una obra tan rica, tan variada y tan
extensa como es la obra de Arendt nos lleva tomar una primera decision: esta-
blecer un criterio que nos permita delimitar lo que vamos a contar sobre esta
filésofa. En este sentido, hemos seguido dos criterios en nuestra seleccién: el
primero, hacer un recorrido por algunos de los planteamientos mas significa-

1 Esta entrevista fue publicada un afio més tarde, en 1965, bajo el titulo ;Qué queda? Queda la
lengua materna.
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tivos de su obra, y segundo, relacionar entre si estos planteamientos a fin de
enunciar una tesis concreta. La tesis que vamos a sostener es que la antropolo-
gia arendtiana es el eje en el que se conectan su teoria ética y su teoria politica
teniendo como horizonte y finalidad el hacer frente al totalitarismo.

Vamos a desarrollar esta tesis de la siguiente manera: en el primer epigrafe,
expondremos la nocién arendtiana de ser humano (antropologia) atendiendo a
su distincién entre naturaleza humana y condicién humana. Asimismo, expli-
caremos su contextualizacién de la condicién humana a partir de las activida-
des propias de la vita activa y de la vida del espiritu; en un segundo epigrafe,
mostraremos la relacién entre antropologia y politica centrdndonos en las ac-
tividades de la vita activa que nos permiten construir el mundo, contextuali-
zaremos la definiciéon de mundo en la obra de Arendt y explicaremos cémo el
mundo es la posibilidad que nos permite resistir al totalitarismo. En el epigrafe
tercero, mostraremos el vinculo entre antropologia, ética y politica a partir de
la fundamentacién que la autora hace de la facultad del juicio en su obra. En el
cuarto epigrafe expondremos las conclusiones alcanzadas, y finalmente, cerra-
remos este articulo con las referencias bibliograficas empleadas.

Antropologia arendtiana: la apuesta por la condicién humana

Para Hannah Arendt, cada ser humano es unico; partiendo de esta idea
afirmara que la pluralidad es la condicién especifica de los seres humanos, en-
tendiendo pluralidad no solo como multiplicidad, diversidad o alteridad, de
las que gozarian todos los seres vivos, sino como unicidad, como singularidad,
como diferencia radical y especifica de cada ser humano; Vemos esta distincién
entre alteridad y pluralidad en este fragmento de La Condicion humana:

La alteridad en su forma mads abstracta sélo se encuentra en la pura multiplicacién de
objetos inorgédnicos, mientras que toda la vida orgdnica muestra variaciones y distin-
ciones, incluso entre especimenes de la misma especie.[...] En el hombre, la alteridad
que comparte con todo lo que es, y la distincién, que comparte con todo lo vivo, se
convierte en unicidad, y la pluralidad humana es la paradéjica pluralidad de los seres
unicos (Arendt, 2005 p. 206).

Partiendo de la idea de que los seres humanos son radicalmente diferentes
entre si, Arendt no va a sostener la existencia de una naturaleza humana por
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varios motivos: el primero, porque “nada nos da derecho a dar por sentado que
el hombre tiene una naturaleza o esencia en el mismo sentido que otras cosas”
(Arendt, 2005, p. 38). No tenemos acceso a comprender aquello que nos estaria
dado por naturaleza de forma innata, atemporal, esencial y que igualaria toda
clase de diferencia humana porque lo que se nos muestra desde el plano de la
inmanencia son solo nuestras diferencias. Lo que se manifiesta al observar la
realidad es la condicién de la pluralidad. Admitir que el ser humano posee una
esencia supondria caer en el esencialismo que Arendt siempre rechazé y por
el que no quiso comprenderse a si misma dentro del dominio de la filosofia.
Para Arendt, desde Platén, la filosofia ha establecido conceptos y figuras de lo
humano que nos son completamente inalcanzables, por lo que preguntarse por
la naturaleza humana,

no parece tener respuesta tanto en el sentido psicoldgico individual como en el filosé-
fico general. Resulta muy improbable que nosotros, que podemos saber, determinar,
definir las esencias naturales de todas las cosas que nos rodean, seamos capaces de
hacer lo mismo con nosotros mismos, ya que esto supondria saltar de nuestra propia
sombra. [...] Dicho con otras palabras: si tenemos una naturaleza o esencia, s6lo un
dios puede conocerla y definirla, y el primer requisito es que hablara sobre un “quién”

como si fuera un “qué”. (Arendt, 2005, p. 38)

Tal como se desprende de esta cita, el segundo motivo por el que Arendt
rechaza la idea de abogar por una naturaleza humana es porque con ello se
acabaria cosificando al ser humano, tal como habria hecho, no solo la filosofia
tradicional, sino también las ciencias naturales guiadas por el positivismo.

El tercer motivo por el que la autora evita caer en una definicién esencialista
del ser humano es porque esta contradice lo mas propio de las personas a la par
que se opone a las intenciones de Arendt con respecto a la construccién del
espacio politico. Para la autora, es necesario partir de una idea que surge del
dominio factico y es que no es el ser humano, sino los seres humanos los que
habitan la Tierra. Poner en el centro de la reflexién a un individuo aislado
supondria establecer un modelo de lo humano que no existe porque lo que
existe son los seres humanos, una diversidad de personas® gracias a las cuales

2 Véase, Sanhueza Poblete, M.S. (2014). Los peligros de naturalizar la politica. Una reflexiéon
a partir de la filosofia de Hannah Arendt. Mutatis Mutandis, 3, 99-113. https://dialnet.unirioja.es/
servlet/articulo?codigo=5500064
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se constituird el mundo o lo que es lo mismo el espacio publico y politico.
Por tanto, postular una definicién esencialista del ser humano entrafia un
gran peligro porque niega una de sus principales bases tedricas, “la esencial
condicién humana de la pluralidad” (Arendt, 2005, p. 228), e impide articular
el mundo, lugar en el que, como veremos, se constituye lo humano.

El cuarto y tltimo motivo, hace referencia al determinismo con el que se
entenderia al ser humano bajo una definicién de naturaleza humana. La idea de
poder autodeterminarnos a partir del hecho de que cada ser humano es tnico,
surge en Arendt motivada por su estudio de Agustin de Hipona. Guiada por
Agustin, postulara la idea de que con la llegada al mundo de cada ser humano
se abre la posibilidad de un nuevo comienzo que justamente romperia con todo
posible determinismo; asi lo muestra en una de las citas de San Agustin mds
recurrentes en su obra: “Initium ut esset homo creatus est («para que un comien-
zo se hiciera fue creado el hombre»)” (Arendt, 1998, p.383). El ser humano es
entendido como un nuevo comienzo, cOMo una nueva esperanza, un NUEvVo
camino completamente diferente al de otros seres humanos, por lo que nada
en su nacimiento le determinaria a ser como los demas.

Sin embargo, el hecho de que Arendt se niegue a sostener la nocién de
naturaleza humana, contrasta con su tenaz esfuerzo por destacar a lo largo de
toda su obra que lo humano es algo propio que caracteriza a las personas y
que es aquello que nos diferencia del resto de seres vivos. Para atender a esta
diferencia sin caer en una definicién esencialista, invariable, atemporal y fuera
del dominio de la inmanencia, Arendt desarrolla un concepto alternativo al de
naturaleza humana, el de condicion humana.

En el primer capitulo de su obra de nombre homénimo, La condicién hu-
mana, la autora sefiala que: “La condicién humana no es lo mismo que la natu-
raleza humana, y la suma total de actividades y capacidades que corresponden
a la condicién humana no constituye nada semejante a la naturaleza humana”
(Arendt, 2005, pp. 23-24). La nocién de condicion humana parte del plano féc-
tico, de la inmanencia, y establece un primer presupuesto: “los hombres son
seres condicionados, ya que todas las cosas con las que entran en contacto se
convierten de inmediato en una condicién de su existencia” (Arendt, 2005, p.
36-37). Las condiciones bajo las que habita la existencia humana no se refieren
a una determinacién natural, sino al hecho de que, estando sometidos al cam-
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bio, al tiempo histérico, a un lugar y una comunidad concreta, las condiciones
que nos afectan son también variables. La condicién humana es por tanto la
forma en la que habitamos la Tierra adaptdndonos a los condicionantes mate-
riales, culturales e histéricos que en cada momento nos envuelven. Solo desde
la fantasia podriamos omitir tales condicionantes, pero en ningtn caso pode-
mos desvincularnos de ellos de forma fictica:

Los seres humanos, aunque totalmente condicionados en su existencia — limitados por
el intervalo temporal entre el nacimiento y la muerte, sometidos a la labor para poder
vivir, estimulados a trabajar para sentirse como en casa en el mundo y empujados a ac-
tuar a fin de encontrar un lugar en la sociedad de sus semejantes- , pueden trascender
mentalmente todas estas condiciones, pero solo mentalmente, nunca en la realidad.
(Arendt, 2002, p. 93).

Por tanto, podriamos afirmar que la definicién de lo humano que hace
Arendt se encuadraria dentro de una antropologia en sentido pragmatico® al
definir aquello que nos hace humanos a partir de las actividades que llevamos
a cabo y que nos permiten, por un lado, atender nuestra supervivencia (algo
que compartiriamos con el resto de seres vivos), y, por otro lado, conformar el
mundo, espacio que, segin Arendt, nos permitira alejarnos de la condicién de
la animalidad y nos constituird como seres humanos.

Dentro de las actividades humanas, Arendt distingue dos dimensiones, las
cuales se corresponden con dos modos de vida o formas de existir humanas
heterogéneas: la vita activa, que se identificaria con el ambito de la accién, de
la praxis, y la vida del espiritu, que haria referencia a la vida tedrica o especu-
lativa. En esta distincion entre pensar y actuar es donde Arendt establece su
diferenciacién entre filosofia y teoria politica.

Tal como mostraba la cita anterior, la autora identifica tres actividades
constituyentes de la vita activa: la labor, el trabajo y la accién. Estas activida-
des son contextualizadas fundamentalmente en una de sus obras capitales, La
condicion humana (1958). No obstante, mientras que el estudio de la vita activa

3 A pesar de que Arendt fue una gran critica de Marx, son muchos los puntos en
los que ambos coinciden y uno es su planteamiento de la naturaleza humana. Marx afir-
mé que lo que define al ser humano es la actividad y lo mismo va a hacer Hannah Arendt.
Para Arendet, el ser humano es un ser condicionado por el espacio en el que habita y son
las actividades humanas las que dan respuesta a ese condicionamiento.
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ocupa multiples paginas en la obra de Arendt, la vida contemplativa se desa-
rrollard posteriormente, cuando la autora comience a ver la importancia que
tiene la facultad de juzgar dentro del dominio de la ética y de la politica, lo que
le llevard a escribir una obra en la que se recojan las actividades propias del
espiritu; asi lo mostrard en 1972 en el Congreso celebrado en Toronto, con
motivo de profundizar en la obra de la propia Arendt?, al confesar: “siento que
La condicién humana necesita un segundo volumen y estoy tratando de escri-
birlo” (Arendt, 1995, p. 143). Ese segundo volumen al que la autora se refiere
es su obra La vida del espiritu (The Life of the Mind), obra que qued6 inacabada
debido a que Arendt muere repentinamente de un infarto dejando acabados los
dos primeros capitulos, sobre el pensamiento y la voluntad, pero no el dltimo,
del que solo qued¢ registrado el titulo, el juicio®. En La vida del espiritu, Aren-
dt contextualiza las actividades propias del mundo espiritual o mental del ser
humano: el pensamiento, la voluntad y el juicio. De entre todas ellas, la autora
sefialara que la capacidad humana de juzgar es la mas politica de todas.

A diferencia de las actividades de la vita activa, en las que el ser humano da
lugar al mundo al ponerse en relaciéon con otros seres humanos, las actividades
propias de la mente se realizan en soledad, en un didlogo interior de la persona
consigo misma, y este es uno de los motivos por los que en un primer momen-
to Arendt da més valor a la accién que al pensamiento, pues considera que lo
politico, que el mundo, solo puede surgir a partir de la accién y el didlogo de la
ciudadania. Otro de los motivos que llevé a que Arendt diese mas importancia
ala vita activa es que considerd que estas actividades son ineludibles en todo ser
humano y por ello, son anteriores al pensar, querer o juzgar, pues sélo afron-
tando los condicionamientos materiales que nos permiten satisfacer nuestra
supervivencia y condicién humana, podrian satisfacerse las actividades propias
de la vida especulativa:

La vida activa no es solamente aquello a lo que estin consagrados la mayoria de los

4 La transcripcién de la entrevista a Hannah Arendt fue titulada On Hannah Arendt, y
publicada por M. A. Hill en una compilacién t itulada Hannah Arendt: The Recovery of thePuhlic
World, St. Martin’s Press, Nueva York, 1979. Actualmente, puede encontrarse la transcripcién de
esta entrevista en Arendt, H. (1995). Arendt sobre Arendt. Un debate sobre su pensamiento. De la
historia a la accién (pp. 139-171). Paidés.

5 Para el estudio del juicio en Hannah Arendt recomendamos consultar las siguientes obras:
Eichmann en Jerusalén, Conferencias sobre la filosofia politica de Kant, Sobre la vida del espiritu o la compi-
lacién de articulos titulada Responsabilidad y juicio.
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hombres, sino también aquello de lo que ningtin hombre puede escapar totalmente.
Porque estd en la condicién humana que la contemplacién permanezca dependiente de
todos los tipos de actividades; depende de la labor que produce todo lo necesario para
mantener vivo el organismo humano, depende del trabajo que crea todo lo necesario
para albergar el cuerpo humano y necesita la accién con el fin de organizar la vida en

comtn de muchos seres humanos (Arendt, 1997, p. 89).

Recapitulando lo expuesto hasta ahora, y en relacién con la tesis que que-
remos mostrar, la antropologia arendtiana estaria centrada en la idea de con-
dicién humana, y no en la de naturaleza humana. La condicién humana se de-
sarrolla a partir de ciertas actividades que nos hacen propiamente humanos,
siendo estas, por un lado, actividades practicas propias de la vita activa (como
veremos a continuacion, de entre estas actividades Arendt destacara la fabrica-
cién y la accién porque nos permiten construir el mundo, tanto a nivel material
como a nivel politico, respectivamente), y por otro lado, actividades tedricas
propias de la vida del espiritu, las cuales nos facilitardn el acceso al dominio de
la ética, pero también de la praxis politica, dado que nos permitiran reflexionar
y distinguir el bien del mal, distincién que orientara nuestra accién incluso en
situaciones de excepcién en las que las leyes no puedan guiarnos, como ocurrié
con el totalitarismo nazi®.

Siguiendo este planteamiento de Arendt, vemos cémo la antropologia hu-
mana se vincula a la idea de condicién humana y esta se constituye a partir de
ciertas actividades pricticas y tedricas, pero a su vez, y esto es lo que trataremos
de mostrar a continuacién, estas actividades propias de lo humano, nos conec-
tan con la ética y la politica. Este vinculo entre antropologia, ética y politica,
es lo que permitira el mantenimiento del mundo, siendo el mundo la llave que
eclipsaria el totalitarismo.

Antropologia y politica: accién y mundo

Segiin Hannah Arendt, el ser humano solo puede constituirse como ser

especificamente humano si habita el mundo, pues “lo especificamente humano

6 En el totalitarismo nazi la sentencia “no matards” dejé de tener validez porque fue com-
pletamente pervertida por las 6rdenes dictadas por Hitler; el ejemplo mds claro lo encontramos en
lo que se denominé como solucion final del problema judio, que no era otra cosa que la organizacién
institucionalizada de un plan para exterminar a los judios de Europa.
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de la vida humana es que se construye un mundo” (Arendt, 2006, p. 355).

El término mundo tiene en la obra de Arendt un significado propio que lo
aleja de las interpretaciones que otros autores, como por ejemplo Heidegger,
Husserl o Jaspers, hicieron de este concepto. En la obra de Arendt, el término
mundo nunca va a ser entendido como algo propio o personal, porque el mundo
no puede establecerse desde la individualidad. Tampoco el mundo es anélogo
a la Tierra o a la naturaleza, tal como sefiala Margaret Canovan, “Arendt's
concept of the world as distinct from the earth is one of the most characteris-
tic aspects of her thought” (Canovan, 1992, p.105); y tampoco serd entendido
como un espacio dado al margen de los seres humanos.

El mundo, tal como lo contextualiza Arendt, solo puede constituirse por
medio de la realizacién de ciertas actividades humanas y a partir de los vincu-
los que se establezcan entre las personas. Por ello, el término mundo es en su
obra un término eminentemente politico y uno de los conceptos centrales de
su pensamiento.

La nocién arendtiana de mundo es una nocién equivoca, puesto que no po-
see un unico sentido; por el contrario, podemos encontrar hasta cinco formas
distintas de definir el mundo, aunque no todas tendran la misma importancia
para la autora. Para comprender este concepto, lo primero que tenemos que te-
ner en cuenta es que el mundo es para Arendt un espacio artificial que surge del
vinculo entre seres humanos, por lo que el mundo serd siempre una creacién
humana que se sita entre nosotros:

Dondequiera que los hombres coincidan se abre paso entre ellos un mundo y es en este
—espacio entre [Zwischen-Raum]- donde tienen lugar todos los asuntos humanos.
El espacio entre los hombres, que es el mundo, no puede existir sin ellos, por lo que un
mundo sin hombres, a diferencia de un universo sin hombres, seria en si mismo una
contradiccién. (Arendt, 1997, p. 57-58)

Ese entre artificial que es el mundo estaria constituido por las actividades
humanas, pero no todas las actividades inherentes a la vita activa (labor, trabajo
y accién) son capaces crear y mantener el mundo. Solo la actividad del trabajo
propia del Homo Faber, que producira todas las cosas materiales sélidas que
resisten al paso del tiempo, y la accién de la ciudadania plural, que dari lugar
al espacio politico, serdn capaces de dar vida al mundo. Estas dos actividades
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construiran el mundo en dos niveles, uno material y otro inmaterial, y se orde-
nardn en la obra de Arendt de forma jerarquica.

El mundo como espacio material es construido por los productos que sur-
gen de la actividad del trabajo (Work). Productos que resultan del proceso de
fabricacién son, por ejemplo, nuestras mesas, los cédigos legales, nuestras ca-
sas, coches, ldpices, los edificios que albergan las instituciones, etc. La actividad
del trabajo se distinguird de la labor —actividad que para Arendt es propia del
no mundo, ya que se asociard con la naturaleza—, en que crea objetos y co-
sas perecederas, y no meros consumibles, dotando de estabilidad y solidez al
mundo material en el que nos movemos y nos relacionamos unos con otros a
diario. En palabras de Arendt: “los productos del trabajo -y no los de la labor-
garantizan la permanencia y durabilidad, sin las que no seria posible el mundo”
(Arendt, 2005, p.116), ya que “el mundo, el hogar levantado por el hombre en
la Tierra y hecho con el material que la naturaleza terrena entrega a las manos
humanas, esta formado no por cosas que se consumen, sino por cosas que se
usan” (Arendt, 2005, p. 147).

A pesar de que el mundo material que surge de la actividad del trabajo es
importante en la construccién del mundo, junto a la actividad del trabajo, y por
encima de esta en importancia, se sitda la actividad humana de la accién, Gnica
actividad capaz de constituir el mundo inmaterial en el que se despliegan los
asuntos humanos:

El fisico, mundano en medio de junto con sus intereses queda sobrepuesto y, como si
dijéramos, sobrecrecido por otro en medio de absolutamente distinto, formado por
hechos y palabras y cuyo origen lo debe de manera exclusiva a que los hombres actian
y hablan unos para otros. (Arendt, 2005, p. 211-212)

La accidén, formada por hechos, palabras y actuaciones comunes entre los
seres humanos, da lugar al mundo inmaterial de los asuntos humanos; al ser
un espacio inmaterial es més fragil y volatil que el mundo material, pero por
contrapartida tiene una importancia central, dado que es el espacio en el que
se realiza nuestra condicién de ser humanos. La definicién que Arendt hace en
su obra de lo humano estard en la linea de Aristételes al afirmar que aquello
que nos define como humanos es que somos un animal politico (zoon politikon)
capaz de articular una praxis, una accién, y un discurso (lexis). La accién es la
actividad politica por excelencia porque, por un lado, hace posible que se alce el
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mundo en su sentido més elevado, el mundo aqui es sinénimo de espacio poli-
tico, pero, como solo en el mundo nos constituimos como humanos, la accién
es lo que permite que el ser humano se desarrolle bajo las condiciones que le
son mds propias. Por tanto, entre seres humanos y mundo existe una relacién
de codependencia, pues sin mundo no podrian existir los seres humanos, y sin
estos, el mundo es una quimera. Atendiendo a esta propuesta de Arendt, el que
el mundo se eclipse, el vivir en la amundanidad, implica que los seres humanos
quedemos reducidos a una condicién de mera animalidad.

Finalmente, el mundo serd entendido como un espacio publico, como un
espacio en el que todo ser humano pueda percibir a los otros y ser percibido
por los demis. El mundo es un espacio de visibilizacién y expresiéon de toda
diferencia porque es el lugar en el que mostrar quiénes somos y comprender
quiénes son los demas. En este sentido, la publicidad y la pluralidad son condi-
ciones sine qua non del mundo’.

Por tanto, si solo en el mundo se puede actualizar nuestra condicién huma-
na,y a su vez, el mundo es posible gracias a las actividades de la fabricacién y de
la accién propias de la condicién humana, entonces, mundo, condicién humana
y actividades humanas guardan entre si una relacion de interdependencia. Tal
relacién de interdependencia es justamente lo que nos lleva a afirmar el intimo
vinculo entre politica y antropologia en el pensamiento de Hannah Arendt.

Para terminar, es necesario sefialar que, si las relaciones humanas se extin-
guen, si dejamos de dialogar y de emprender acciones conjuntas, lo que acon-
tece es la amundanidad, o lo que es lo mismo, la desapariciéon del mundo. Tal
desaparicién es simbolizada en la obra de Arendt con la metéfora del desierto.
Para la autora, el desierto acontece cuando se quiebran los vinculos entre los
seres humanos, siendo este el caldo de cultivo perfecto en el que el totalitaris-
mo puede desarrollarse y florecer; asi lo expone en su breve articulo Del desierto
y los oasis al afirmar que:

7 Lo que subyace a estos presupuestos constitutivos del mundo, publicidad y pluralidad, es
evitar algo que atravesé y condicioné completamente la vida de millones de personas (siendo la pro-
pia Arendt una de ellas), y es la condicién de ser judio bajo el régimen politico del totalitarismo nazi.
El nazismo convirtio a todas estas personas en apatridas, en parias, les impidié mostrarse en publico,
les obligé a vivir escondidos, sin voz y sin derechos; en definitiva, el nazismo les expulsé y les negd
del mundo. De esta terrible realidad histérica nace el concepto arendtiano de mundo y la tenacidad de
la autora por reivindicar el acceso al mundo para todo ser humano sin excepcién.
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El crecimiento moderno de la amundanidad, el declive de todo entre humano, tam-
bién se puede describir como la propagacién del desierto. (...) el mayor peligro en
el desierto consiste en que hay tempestades de arena; (...) Esas tormentas de arena
son los movimientos totalitarios, cuya caracteristica principal reside en que se ajustan

extraordinariamente bien a las condiciones del desierto. (Arendt, 2006, pp. 99-100).

Si Arendt reclama el mundo, si apela al espacio politico de forma reiterada
en su obra, es para evitar el alzamiento del totalitarismo y este es uno de los
motivos centrales por los que para ella es fundamental salvaguardar la acti-
vidad humana del trabajo, pero sobre todo la accién, porque esta da vida al
mundo como espacio publico y politico. Solo cuidando y alimentando el mun-
do podemos salvaguardar nuestra condicién humana, lo que nos asegurara la
pluralidad, el derecho a tener derechos, el que podamos mostrar quiénes somos
en publico, el que seamos libres y podamos vivir una vida digna.

Por tanto, en dltimo término, es la propia antropologia humana, funda-
mentalmente gracias al don de la accién, lo que nos abre el acceso al espacio
politico, al mundo, permitiéndonos asi ejercer la resistencia al totalitarismo.
De esta manera queda vinculada en la obra de Arendt antropologia, politica,
mundo y resistencia al totalitarismo.

Antropologia, ética y politica: la facultad humana del juicio

Las capacidades propias de la antropologia humana no se conectan tnica-
mente con la politica en la obra de Arendt, sino que también lo hacen con la
ética gracias a la facultad humana del juicio.

Siguiendo la contextualizacién arendtiana del juicio, juzgar hace referencia
a la capacidad humana de pensar, no en el sentido de comprender o explicar
la realidad, sino en el sentido de discernir y distinguir unas cosas de otras, por
ejemplo, el bien del mal. En este aspecto, el juicio nos permite orientar nues-
tras acciones morales incluso cuando toda guia y principio ético esté eclipsado.
En este marco, el juicio se conecta con la ética. Pero a su vez, el juicio también
es definido por la autora como la capacidad humana que nos permite compren-
der con una “amplitud de miras”, lo que nos impulsa a valorar distintos puntos
de vista y a integrar la perspectiva de otras personas permitiéndonos con ello
comprender mejor la realidad, ponernos en el lugar del otro, tener opiniones
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mads acertadas y lograr llegar a un consenso con nuestros interlocutores. Esta
amplitud de miras es un elemento esencial en el didlogo politico y por ello, el
juicio se vincula también con la politica.

En relacién a la primera caracterizacién que Arendt hace del juicio, al vin-
cularlo con la reflexién individual que nos permite distinguir el bien del mal,
el juicio tiene la capacidad de orientar nuestros actos correctamente, por ejem-
plo, cuando la ley no es capaz de orientar nuestra accién porque esta perverti-
da. En este punto el papel del juicio se relaciona en su obra con la teoria de la
banalidad del mal.

Cuando Arendt estudia el concepto de mal en relacién al totalitarismo, en
un primer momento, antes de asistir al juicio de Adolf Eichmann, lo entiende
como mal radical®, afirmando en Los origenes del totalitarismo (1951), que el to-
talitarismo es un mal radical o absoluto “porque ya no puede ser deducido de
motivos humanamente comprensibles” (Arendt, 1998, p.5). El totalitarismo es
entendido por Arendt como un mal radical porque su finalidad es destruir a los
seres humanos de forma sistemadtica y ante este fin no hay ningtn precedente
histérico, normas o legislacién que nos permita entender y hacer frente a esta
nueva forma de mal que seria el totalitarismo. El mal totalitario hizo posible lo
que se pensaba imposible, el exterminio masivo de seres humanos, y “cuando
lo imposible es hecho posible se torna en un mal absolutamente incastigable e
imperdonable que ya no puede ser comprendido ni explicado por los motivos
malignos del interés propio, la sordidez, el resentimiento, el ansia de poder yla
cobardia” (Arendt, 1998, p. 368).

Sin embargo, Arendt no se queda en esta primera interpretacién del tota-
litarismo como mal radical, sino que, en 1961, a raiz de cubrir como periodista
del New Yorker el juicio en Jerusalén del teniente coronel de las SS, Adolf
Eichmann, Arendt reformula esta primera comprensién del mal subyacente al
totalitarismo y enuncia, quiza la que es la mas conocida de sus teorias, la teoria

de la banalidad del mal.

8 Aunque es una cuestion interesante, no vamos a exponer la relacién entre el concep-

to arendtiano y el concepto kantiano de mal radical, primero, por motivos de espacio, y segundo,
porque nos supondria desviar la atencién del tema principal que tratamos de explicar: la teoria de
la banalidad del mal en relacién con la facultad del juicio y la ética. No obstante, acorde a la relacién
que hemos mencionado, véase, Leiva Bustos, J. (2019). Mal absoluto, mal radical, banalidad del mal.
La comprensién del mal en Hannah Arendt. Bajo Palabra, (22), 57-80. https://doi.org/10.15366/
bp2019.22.002
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En el juicio de Eichmann, Arendt estaba preparada para ver ante si a un
monstruo, a un sadico, a una persona llena de odio, sedienta de violencia y de
maldad, pero lejos de esta imagen, que Arendt habia construido en su mente
de forma previa, lo que encontré es a un hombre simple y mediocre que go-
zaba de sus plenas facultades mentales y que sus terribles acciones no habian
sido motivadas por el odio. Eichmann era un anodino funcionario que, desde
su despacho y dominando la burocracia de forma magistral, habia colaborado
activamente en el exterminio de millones de judios simplemente con el fin de
cumplir érdenes, por lo que el mévil de su accién no era el mal, sino el cum-
plimiento rigoroso del deber. Arendt llegé a esta conclusién porque Eichmann
en el juicio afirmaba repetidamente que su accién solo se debia a que estaba
cumpliendo 6rdenes e incluso llegé a afiadir que “personalmente nunca tuvo
nada contra los judios, sino que, al contrario, le asistian muchas «razones de
carécter privado» para no odiarles” (Arendt, 2003, p. 21).

Arendst se dio cuenta de que “lo mis grave en el caso de Eichmann, era pre-
cisamente que hubo muchos hombres como él, y que estos hombres no fueron
pervertidos ni sidicos, sino que fueron y siguen siendo, terrible y terrorifi-
camente normales®’” (Arendt, 2003, p. 165). Este descubrimiento conforma el
corazén de su teoria de la banalidad del mal: Eichmann, y tantas otras personas
como €l, no hicieron el mal porque odiasen a los judios, de hecho, no parecian
ser movidos por el odio ni tampoco apelaban a razones malvadas. Acorde a
estos hechos, Arendt dedujo que su accién implicaba el mal, pero esta no era
promovida por motivaciones malignas, sino que, en su lugar, la banalidad era
el principio que anidaba en sus acciones. Su motivacién al mal era banal.

Ademas, si Eichmann, tal como afirmaba, habia actuado nicamente con
el fin de cumplir las érdenes impuestas por Hitler, entonces su accién era mo-
tivada por el cumplimiento riguroso del deber, como hemos sefialado ante-
riormente. Al vincular el mal con el deber se establecia una relacién completa-
mente inaudita porque ese deber al que obligaba la orden, estaba por completo

9 El término normal al que Arendt estd haciendo aqui referencia es un término que resulta
tremendamente problematico porque sa qué apunta la normalidad mas alld de la mera convencién?
Para acotar este concepto, en el marco de la terminologia arendtiana, el término normal caracteri-
zaria a sujetos que, psicolégicamente poseen plenas facultades mentales, pues, aunque hayan hecho
el mal, no serian personas sidicas, malvadas o cinicas; es mds, muchas de estas personas serian
calificadas como ciudadanos y ciudadanas ejemplares. Véase Arendt. (2003). Eichmann en Jerusalén,
Lumen, pp. 20-21.
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desvinculado de los principios éticos mas fundamentales, como, por ejemplo,
el de no matar. Esta quiebra de la ley politica con respecto de los principales
preceptos morales que promovié la dominacién totalitaria, quedé completa-
mente patente en el horror de los campos de exterminio nazis.

Ante esta ruptura del vinculo entre ley politica y principios éticos, los cua-
les, por lo general, se reflejan y se recogen en las leyes politicas de un pueblo,
muchas personas, al igual que Eichmann, no supieron discernir que esas 6rde-
nes quebraban todo orden moral y por ello, fueron incapaces de orientar sus
acciones hacia el bien, pues no supieron distinguir por si mismas lo que estaba
bien de lo que estaba mal.

Esto es lo que mds nos interesa para nuestro anélisis, y es el hecho de que
Arendt se dé cuenta de que el problema en Eichmann no radica en un pro-
blema mental, pues su examen psicolégico dio como resultado que era una
persona con plenas facultades mentales, ni tampoco en que fuese una persona
monstruosa, por el contrario, lo que Arendt va a afirmar es que Eichmann,
como tantas otras personas, hicieron el mal porque eran personas irreflexivas,
superficiales, faltas de conciencia e incapaces de juzgar. Vemos esta conclusién
que acabamos de exponer en palabras de la propia Arendt:

Hace algunos afios, en mi reportaje sobre el proceso de Eichmann en Jerusalén, hablé
de la “banalidad del mal”, y con esta expresion no aludia a una teoria o una doctrina,
sino a algo absolutamente fictico, al fendmeno de los actos criminales, cometidos a
gran escala, que no podian ser imputados a ninguna particularidad de maldad, patolo-
gia o conviccidn ideoldgica de la gente, cuya tnica nota distintiva personal era quizas
una extraordinaria superficialidad. Sin embargo, a pesar de lo monstruoso de los actos,
el agente no era un monstruo ni un demonio, y la tinica caracteristica especifica que se
podia detectar en su pasado, asi como en su conducta a lo largo del juicio y del examen
policial previo fue algo enteramente negativo: no era estupidez, sino una curiosa y

absolutamente auténtica incapacidad para pensar”. (Arendt.1995, p. 109).

Muchas de las personas que actuaron de forma inmoral, lo hicieron porque
no pensaron, y por ello, fueron incapaces de ver la naturaleza criminal de sus
actos. Eichmann cumpli6 el orden legal impuesto por Hitler, pero no reflexio-
né en que ese orden legal quebraba completamente todo principio ético. Es
esta incapacidad de pensar, lo que lleva a Arendt a comprender la importancia
del juicio humano en relacién con la ética y la politica:
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En estos procesos, en los que los acusados habian cometido delitos «legales», se exi-
gi6 que los seres humanos fuesen capaces de distinguir lo justo de lo injusto, incluso
cuando para su guia tan solo podian valerse de su propio juicio, el cual, ademas, resul-
taba hallarse en total oposicién con la opinidén, que bien podia considerarse undnime,
de cuantos les rodeaban. Debido a que la sociedad respetable habia sucumbido, de
una manera u otra, ante el poder de Hitler, las mdximas morales determinantes del
comportamiento social y los mandamientos religiosos —«no matards»— que guian
la conciencia habian desaparecido. Los pocos individuos que todavia sabian distinguir
el bien del mal se guiaban solamente mediante su buen juicio, libremente ejercido,
sin la ayuda de normas que pudieran aplicarse a los distintos casos particulares con
que se enfrentaban. Tenian que decidir en cada ocasién de acuerdo con las especificas
circunstancias del momento, porque ante los hechos sin precedentes no habia normas
(Arendt, 2003, 175).

Ahora bien, estas personas que cometieron el mal, eran personas que esta-
ban educadas, tenian estudios superiores y eran inteligentes, entonces spor qué
no supieron distinguir el bien del mal? ;en qué sentido no sabian pensar? En su
estudio del juicio humano, Arendt retoma la distincién entre juicio determi-
nante y juicio reflexionante que Immanuel Kant establecié en la tltima de sus
Criticas, la Critica del juicio.

Recuperando la idea de juicio reflexionante de Kant, Arendt afirma que co-
nocer no es lo mismo que pensar, pues mientras que el conocer apunta al ansia
de saber, de ordenar, de subsumir, de explicar los fenémenos que nos rodean
guiados por operaciones ldgicas, el pensar, en tanto que vinculado al juicio
(que seria lo propio del juicio reflexionante) nos permite discernir entre lo que
estd bien y lo que estd mal, entre lo bello y lo feo, etc. Pensar y juzgar, aunque
interrelacionados, se diferencian en que:

El pensar opera con lo invisible, con representaciones de cosas que estin ausentes; el
juzgar siempre se ocupa de particulares y cosas que estin a mano. Pero ambos estin in-
terrelacionados de forma semejante a como se interconectan conciencia moral y con-
ciencia del mundo.[...]. La manifestacién del viento del pensar no es el conocimiento;
es la capacidad de distinguir lo bueno de lo malo, lo bello de lo feo. Y esto, en los raros
momentos en que se ha llegado a un punto critico, puede prevenir catistrofes, al me-
nos para mi (Arendt, 1995, pp. 136-137).
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Por un lado, el juicio permite que podamos pensar y discernir, indepen-
dientemente de nuestros conocimientos, y esto facilita que incluso en situacio-
nes de excepcidn, en las que la legalidad, la opinién o la actuacién de todas las
personas que nos rodean esté corrompida, podamos seguir orientando nues-
tras acciones de forma correcta. El saber distinguir el bien y el mal, saber que
matar estd mal, habria puesto un limite al totalitarismo nazi. De aqui que el
juicio sea también una forma de resistencia a toda organizacién politica que
nos aboque a quebrantar principios éticos fundamentales.

Pero, ademis, como hemos mencionado al inicio de este parrafo, el juicio
es una facultad esencial no solo en el dominio de la ética, sino también en el
de la politica. El segundo sentido que Arendt otorga a la facultad de juzgar se
vincula con la posibilidad de ver la realidad desde una “amplitud de miras”. La
amplitud de miras se realiza cuando vamos mas alla de nuestra subjetividad y
consideramos una cuestiéon particular desde diversos puntos de vista, por tan-
to, el juicio posibilita lo que Arendt denomina una “mentalidad amplia”. Esta
forma de comprender el juicio es fundamental dentro del ambito de lo politico
porque, por un lado, permite que el actor politico se represente aquello que
él no es o no piensa, de tal forma que sus conclusiones seran mas validas, y
comprenderd mejor eso que llamamos realidad; pero, ademads, por otro lado, el
concebir diferentes puntos de vista, incluso contrarios al suyo propio, permiti-
ra que los seres humanos sean capaces de llegar a acuerdos comunes.

Para terminar, recordar que la facultad de juzgar era entendida por Arendt
como una de las actividades propias de la vida del espiritu, lo que de nuevo
apunta a la concepcién arendtiana de los seres humanos. En este sentido, la
capacidad humana del juicio se vincula con la antropologia humana y dado
papel ético y politico de este, el juicio conectaria antropologia, ética y politica.
Ademis, tal como hemos mostrado, el juicio funcionaria como el faro que nos
ilumina cuando fuera de nosotros el bien se desdibuja y los seres humanos se
encuentran perdidos en el desierto. Por ello, la reflexiéon es clave para no con-
tribuir y para frenar el avance de la dominacién totalitaria.

Conclusiones

En este articulo hemos mostrado que la antropologia que Arendt propo-
ne en su obra, estd centrada en el andlisis de la condicién humana, y no de la
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naturaleza humana, a partir de las actividades propias de dos formas de vida
heterogéneas, por un lado, las actividades constitutivas de la vida activa, vida
en la que actuamos junto a otros seres humanos, y de la vida del espiritu, vida
en la que se potencia el didlogo interior con nuestra propia persona. Las acti-
vidades humanas del trabajo y la accién son la que hacen posible la existencia
del mundo.

Recordemos que Arendt entiende el mundo como un espacio artificial que
se sita entre los seres humanos y necesita de estos para existir. A su vez, el que
mundo exista es lo que nos permite habitar la Tierra como seres propiamente
humanos, por tanto, entre mundo y seres humanos existe una relacién de com-
pleta interdependencia. Este espacio artificial que es el mundo tendria una do-
ble naturaleza, por un lado, seria un espacio material que surge de los objetos
de la fabricacién, y, por otro lado, seria un espacio inmaterial que se teje con las
palabras, acciones o discursos comunes de la ciudadania. Esta ultima acepciéon
es la prioritaria en la obra de Arendt y en este sentido, mundo es sinénimo de
espacio publico y politico.

Que exista el mundo como espacio politico solo es posible por medio de
la accién, y como la accién es una actividad propia de la condicién humana,
podemos inferir que en la obra de Arendt politica y antropologia se vinculan.

Por otro lado, si atendemos al juicio y lo entendemos como la capacidad
de reflexionar, de distinguir el bien del mal, este conectard al ser humano con
los principios éticos fundamentales y le ayudard a orientar su accién de for-
ma correcta a pesar de que en el exterior las exigencias y leyes politicas hayan
quebrado el orden moral. Como el juicio es también una actividad propia de la
condicién de ser humanos, en este caso de la vida del espiritu, la antropologia
arendtiana se articula también con la ética. Sin embargo, el juicio también se
conecta con la politica en tanto que nos permite tener amplitud de miras facili-
tandonos con ello, alcanzar consensos, entender mejor la realidad y a los otros,
y configurar una opinién mds certera del mundo. Esta segunda forma de enten-
der el juicio vuelve a confirmar el vinculo que proponemos entre antropologia
y politica en la obra de Arendt.

Por tanto, tras lo expuesto, afirmamos nuestra tesis: la antropologia hu-
mana en la obra de Arendt funciona como el eje en el que se articulan ética y
politica.
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Ahora bien, lo que nos resulta mis interesante de este vinculo es que nos
permite, siguiendo el pensamiento de Arendst, resistir y hacer frente a la do-
minacion totalitaria, marco y horizonte en el que se encuadra su pensamiento
filoséfico. El mundo es el espacio que nos asegura que aun haya seres humanos
sobre la Tierra, lo que se traduce en que toda persona, sin excepcidn, tenga ac-
ceso al espacio publico, tenga derecho a la vida, tenga derecho a tener derechos,
libertad, dignidad o paz, entre otras cuestiones fundamentales que nos perte-
necen solo por el hecho de ser humanos. Estos derechos, entre otros, fueron
negados por el totalitarismo, y segin Arendt, lo que permitié que el totalitaris-
mo y sus abusos avanzasen fue el eclipse del mundo.

Por tanto, si por un lado, la accién constituye el mundo y, por otro lado, el
juicio nos ofrece la posibilidad de saber lo que estd mal —permitiéndonos con
ello no colaborar con una organizacién politica en la que sus acciones legales
enajenen los principios éticos fundamentales—, entonces, la accién y el juicio
son dos actividades humanas esperanzadoras y posibilistas, pues con ellas, po-
driamos hacer frente tanto al totalitarismo, como a toda forma de organizacién
politica que trate de destruir el mundo y con ello, a las personas. En este sen-
tido, la propia antropologia humana nos brinda la esperanza de poder siempre
mejorar y transformar el mundo en el que vivimos.
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RESUMEN.

Celia Amords es una figura principal en la produccién tedrica feminista y en la filosofia
espaiolas. La trascendencia de su aportacion supera la compleja y rigurosa reflexién femi-
nista filoséfica contenida en su vasta obra. La creacidn del Seminario Permanente Feminis-
mo e Ilustracién en el final del siglo XX representa su interés y esfuerzo por generar una
linea de investigacién feminista filoséfica en Espafia. El trabajo iniciado por Amorés y el
Seminario han dado lugar a una critica feminista del pensamiento de la modernidad ilustra-
da que contribuye de forma singular a la reflexién filoséfica sobre la llustracién.

Palabras clave: feminismo, [lustracién, genealogia, critica feminista, critica postmo-
derna.

ABSTRACT

Celia Amords is a leading figure in Spanish feminist theory and philosophy. The tras-
cendence of her contribution surpasses the complex and rigorous philosophical thought
contained in her work. The creation of Seminario Permanente Feminismo e Ilustracién at
the end of the 20th century represents her interest and effort to generate feminist philo-
sophical research in Spain. The work initiated by Amorés and the Seminar has given rise to
a feminist critique of the thought of enlighten modernity that makes a unique contribution
to philosophical thought on the Enlightenment.

Key words: feminism; Enlightenment, genealogy, feminist critique, postmodern cri-
tique.
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El Seminario Feminismo e Ilustracién: sus inicios y su repercusion.

En el final de los afios ochenta del siglo XX Ia teoria feminista se alimen-
ta de una investigacién filoséfica que serd capital para la fundacién de un fe-
minismo filoséfico en nuestro pais y en nuestra lengua. Hablar de filosofia y
feminismo en Espafia obliga a pensar en la filsofa Celia Amorés, cuya apor-
tacién a la reflexion feminista desde la Filosofia es incuestionable. En el aio
1985 publica Hacia una critica de la razon patriarcal. Esta obra que es un texto
un clésico del pensamiento feminista espafiol, abrié la senda de la investiga-
cién feminista filoséfica en Espana. En ella Amords inicia una reflexién sobre
conceptos esenciales de nuestra tradicion intelectual arraigada en la herencia
ilustrada. El andlisis del pensamiento de algunos de los grandes fil6sofos de
nuestra tradicién de pensamiento, como Rousseau, Kant o Hegel, contenido
en este ensayo constituye una firme base para organizar un futuro programa
de investigacién filosdfica sobre las relaciones, ciertamente complejas, entre
feminismo e Ilustracion.

Dos afios después de la publicacién de esta obra, en el afio 1987, Amords
funda el Seminario Permanente Feminismo e Ilustracién en la Universidad
Complutense de Madrid. Siendo ya catedritica de Filosofia de esa Universi-
dad, decide crear, en el marco de la asignatura de Filosofia Moderna de la Li-
cenciatura, un Seminario de caracter voluntario para el alumnado. Como parte
de dicha asignatura, su trabajo se circunscribia a los limites de la Ilustracién y
pretendia investigar en profundidad sus relaciones con el feminismo. Ademas
del alumnado de la Licenciatura de Filosofia que acudia al Seminario, Amorés
conté desde el principio con jévenes mujeres que, en la mayoria de los casos,
estaban realizando o finalizando sus tesis doctorales. Cada una tenia su &mbito
de interés y su propia linea de investigacion y esta circunstancia era la que en
realidad distribuia el trabajo. Desde los conceptos elaborados por el Renaci-
miento, hasta la obra feminista del fildsofo inglés del siglo XIX John Stuart
Mill, pasando por un exhaustivo estudio de los grandes filésofos ilustrados,
como Hobbes, Locke, Rousseau o Kant, el Seminario reconstruyé el pensa-
miento ilustrado desde sus raices. Cada investigacién formaba parte de la tarea
colectiva de reconstruccién de un pensamiento que, desde la critica feminista,
serviria para anclar un feminismo filoséfico de raiz ilustrada cuya produccién
tedrica llega hasta nuestros dias.
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Poner en funcionamiento el Seminario Permanente Feminismo e Ilustra-
cién requeria una gran labor de organizaciéon en muchas direcciones. Habia
que encontrar desde un lugar fisico en el que reunirse hasta material biblio-
grafico. En aquel momento muchos de los textos trabajados no eran féciles
de encontrar, asi que la tarea estrictamente tedrica tuvo que complementarse
con el esfuerzo adicional de conseguir el material sobre el que investigar. Re-
cabaron tanto textos que completaban el pensamiento de los grandes filésofos
ilustrados como las primeras aportaciones de un discurso propiamente femi-
nista producido en la misma Ilustracién. Aunque pueda parecer una cuestion
menor, es necesario destacar el esfuerzo que hubo de realizarse para obtener
parte del material de trabajo. La filésofa Alicia Puleo proveyé al Seminario de
la bibliografia necesaria para el estudio de la Ilustracion francesa. Directamente
microfilmados de Bibliotecas francesas, Puleo consigui6 textos que serian fun-
damentales no sélo para el andlisis del discurso ilustrado patriarcal, sino para
la reconstruccién de un pensamiento feminista, para la reconstruccién de otra
[lustracién que fue recuperada por Seminario.

Lo que Amords habia iniciado como un Seminario voluntario en el afio
1987 no tarda mucho tiempo en convertirse en la asignatura Teoria y Critica
Feministas dentro del programa oficial de la Licenciatura en Filosofia. Ademas
de formar parte de los estudios de Filosofia, se imparte como asignatura de li-
bre configuracién, ampliando el acceso al conocimiento del pensamiento femi-
nista al alumnado de otras especialidades. La linea de investigacion feminista
filoséfica empieza a tener su lugar dentro de la formacién universitaria reglada.
Por otro lado, el curso siguiente a la creacién del Instituto de Investigaciones
Feministas de la Universidad Complutense de Madrid se pone en marcha el
Curso Historia de la Teoria Feminista. Desde el curso académico 1990/1991, en el
que inicia su andadura, se ha impartido de forma practicamente ininterrumpi-
da hasta la actualidad. Solapandose con el trabajo del Seminario en sus inicios,
en este curso intervinieron, y siguen haciéndolo en la actualidad, muchas de las
investigadoras que lo integraron.

La presencia de la reflexién feminista filoséfica en la ensefianza superior
reglada y en el ambito de la extensién universitaria serd fundamental en el es-
pacio estrictamente académico y también para el movimiento social feminista.
Del Seminario mismo, de las asignaturas implantadas en la Universidad Com-
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plutense y del Curso de Historia de la Teoria Feminista saldran personas formadas
tedricamente que despliegan su labor profesional en diversos dmbitos, desde
la docencia o el trabajo social hasta la politica'. Esta circunstancia no puede ser
obviada si queremos explicar adecuadamente tanto la transformacién social de
Espafia en materia de igualdad entre los sexos a finales del siglo XX como las
iniciativas legislativas en este ambito en el inicio del siglo XXI.

Importa asimismo destacar que el Seminario se transformé también en un
Proyecto de Investigacién cuyo titulo ya nos sitiia ante la dimensidn que sus
reflexiones estaban alcanzando: Feminismo, Ilustracion y Postmodernidad. Este
Proyecto se llevé a cabo entre los anos 1996 y 1999 y se concibié como un
seminario de formacién que ampliaba el marco de investigacién desarrollado
en Feminismo e [lustracién. Durante los afios en los que se desplegb el trabajo
del Seminario, se apreci6 la necesidad de estudiar y entablar didlogo con otras
corrientes que estaban surgiendo fuera de los cauces tedricos ilustrados. Por
eso, como referiremos mas adelante, una linea de investigacién capital fue la
que estudiaba las relaciones entre feminismo y postmodernidad.

Aunque un proyecto liderado por Amords habia de ser, necesariamente, fi-
loséfico, la participacién en el Seminario de investigadoras de otras disciplinas,
particularmente de la Sociologia, enriquecia la reflexiéon conjunta. El trabajo
cooperativo del Seminario daba como resultado un complejo pensamiento fe-
minista que, al tiempo que se dotaba de genealogia, encaminaba la investiga-
cién y la praxis en una direccién muy fecunda. Se estaban forjando referentes
del pensamiento feminista de nuestro pais, y, ademais, se sentaron las bases de
un itinerario particularmente fértil para el desarrollo del feminismo filoséfi-
co espafiol. De forma permanente participaron en el Seminario Oliva Blanco,
Neus Campillo, Elena Castell6, Maria Luisa P. Cavana, Rosa Cobo, Inmaculada
Cubero, Ana de Miguel, Maria Luisa Femenias, Amalia Gonzélez Suirez, An-
geles Jiménez Perona, Teresa Lopez Pardina, Alberto Madrid, Cristina Molina
Petit, Raquel Osborne, Maria Teresa Padilla, Luisa Posada Kubissa, Alicia H.
Puleo, Concha Rolddn, Marita Santa Cruz y Amelia Valcarcel. Asistieron du-
rante un tiempo Soledad Murillo, Alicia Miyares, Rosalia Romero, Alejandro

1 Quien ocupara el primer cargo politico creado en Espaiia para trabajar especificamente
por la igualdad entre los sexos en la octava legislatura de nuestra democracia, entre los afios 2004
y 2008, la primera Secretaria de Politica de Igualdad, Soledad Murillo de la Vega, form¢ parte del
Seminario Feminismo e I[lustracién.
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Escudero, Aida Pinilla y Luis Enrique Tomas. Ademds, contaban con ponen-
tes invitadas. Entre ellas, podemos citar a Maria Xosé Agra, Séverine Aufiret,
Concha Fagoaga, Eulalia Pérez Sedefio y Maril6 Vigil, entre otras. (Madruga
Bajo, 2020, p. 145). Muchos de los nombres que acabamos de leer han realiza-
do, y siguen realizando, importantisimas aportaciones al desarrollo de la teoria
feminista espafnola.

En la sociedad espafiola de finales del siglo XX existia un interés especifi-
camente feminista. Sin embargo, el campo filoséfico era practicamente ajeno
a esta linea de investigacién, al menos en un sentido programatico. Es cierto
que algunas filésofas espaiolas habian elaborado un trabajo muy notable de
reflexion filoséfica feminista, sin embargo, esta investigacién carecia de la di-
mensién programdtica que, a nuestro juicio, adquirira con el Seminario Femi-
nismo e Ilustracién. En absoluto pretendemos minusvalorar las aportaciones
de tedricas muy relevantes en Espafia, como Victoria Sendén de Leén o Lidia
Falcén; tampoco la creacién de otros focos de investigacion feminista en otras
Universidades. Sin embargo, entendemos que la iniciativa de Celia Amorés ad-
quiere una dimensién especial en la medida en que fue capaz de, por asi decir,
crear escuela, escuela filos6fico-feminista. El grupo de investigadoras de las que
supo rodearse han continuado con la labor que iniciaron en el marco del Se-
minario Feminismo e [lustracién y ello, a su vez, ha tenido una extraordinaria
repercusién en la praxis feminista en Espafia. El activo movimiento social se
complementé con una importantisima labor teérica que elaboré una profunda
critica del pensamiento dominante, que difundié el pensamiento feminista y
que fue capaz de elaborar categorias conceptuales que acabaron estructurando
un discurso emancipatorio. La elaboracién de un marco teérico y de una herra-
mienta conceptual especificamente feminista en los aflos noventa del siglo XX
sustento y consolidé un dindmico movimiento feminista en Espaiia.

La aportacién de Celia Amords al feminismo filoséfico espaiiol y en nues-
tra lengua es absolutamente capital, no sélo por la envergadura y la calidad de
su propia teorizacion, sino por lo que su figura representa para el desarrollo
del pensamiento feminista en nuestro pais. En un contexto en el que no existia
ningln programa de investigacion feminista en el 4mbito de la Filosofia, Amo-
rés acomete una reflexién feminista filoséfica; idea y organiza un proyecto de
investigacién feminista creando el Seminario Feminismo e Ilustracién y con-
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sigue un espacio institucional para la reflexién feminista filoséfica. Estamos,
pues, ante una valiente iniciativa que hace de la filsofa una figura sobresa-
liente, que insisti6, también, en la importancia de divulgar aquellas novedosas
investigaciones.

La produccidn filoséfica de los afios noventa del siglo XX comenzaba a
hacerse eco de las reflexiones feministas que Celia Amords habia recogido en
Hacia una critica de la razén patriarcal. El filésofo Javier Muguerza dialoga con
Amords en su obra Desde la perplejidad, publicada en el afio 1990. En la Parte
IV de este libro, cuyo epigrafe es “Otros didlogos”, el filésofo trata el tema de
la racionalidad y de la ética, y entre los textos de autores y autoras espaioles
con los que entabla conversacién encontramos el de Amordés. Con el titulo “La
sinrazén de la razén patriarcal’, Muguerza convierte las reflexiones de Amords
en dignas de interlocucién filoséfica, otorgandoles un lugar en la teorizacién
filos6fica sobre la razén y la ética (1990, pp. 613-628). Ese mismo afio, el fi-
l6sofo funda la Revista Isegoria, en cuyo primer nimero, Amords publica un
articulo que contiene una parte muy sustancial de sus propias reflexiones y del
trabajo que se estaba realizando en aquel momento en el Seminario Feminismo
e [lustracién. El feminismo es, efectivamente, la “senda no transitada de la Ilus-
tracion” (Amorés, 1990). Dos afos después, en 1992, Celia Amords consigue
sacar adelante un nimero monografico dedicado al feminismo. El niimero seis
de Isegoria, titulado Feminismo y ética, representaba un significativo logro en el
esfuerzo por otorgar al feminismo el estatuto de pensamiento critico que debia
ser incorporado al andlisis ético, también politico, del mundo.

Ademas de elaborar su propia reflexién filoséfica, el Seminario permanece
siempre atento a la produccidn tedrica que se estd publicando fuera de nuestras
fronteras. Introduce en Espafa obras que seran fundamentales para ampliar y
profundizar su linea de investigacién y que acabaran generando categorias de
analisis filos6fico-feminista muy fecundas, como el concepto de contrato sexual.
La filésofa argentina Maria Luisa Femenias traduce la obra que la teérica po-
litica Carole Pateman publicé en 1988, EI contrato sexual; otra filésofa, Maria
Xosé Agra, elabora su introduccién. El estudio de este texto, que es ya un cla-
sico de la teoria feminista, ha convertido el contrato sexual en una categoria de
analisis que ha resultado ser muy fecunda para el estudio de la persistencia de la
desigualdad sexual en sociedades formalmente igualitarias. Por su parte, Alicia
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Puleo traduce la obra Musa de la razén de la fildsofa francesa Geneviéve Fraisse,
quien inicia su reflexién feminista en el momento inmediatamente posterior a
la Revolucién Francesa. Ademas de apoyar la investigacion sobre la [lustracion
francesa que realizaba el Seminario, el estudio de este texto ofrecia importantes
claves para interpretar la exclusién de las mujeres en sociedades democriticas
(Fraisse, 1991).

El Seminario funciona hasta 1994. De aquellos afios de investigacién con-
junta se public6 una seleccién de trabajos muy significativos (Amorés, 1992),
pero se habia iniciado un camino que daria provechosos frutos. Desde los afios
noventa del siglo XX muchas de las tedricas que conformaron el Seminario
han continuado un intenso trabajo de investigacién y de publicaciones. Su pro-
duccién tedrica posterior es la que nos orienta en la interpretacién del Semina-
rio como el germen de una teorizacién feminista sobresaliente.

Tratando de sistematizar la investigacién realizada por Celia Amords y el
Seminario Feminismo e Ilustracién, podemos encontrar que llevan a cabo dos
de las grandes tareas feministas: la deconstrucciéon del pensamiento hegemo-
nico y la genealogia del pensamiento feminista. (Puleo, 2003). Todo su trabajo
estaba sentando las bases de una linea de pensamiento que concebira el femi-
nismo como radicalizacién de los ideales ilustrados de igualdad y autonomia y
que articulara clara y distintamente su vindicacién: la conquista de la indivi-
dualidad para la mitad de la humanidad inferiorizada, subordinada, oprimida
y explotada histéricamente. Nuestras tedricas estaban construyendo el femi-
nismo filoséfico de raiz ilustrada en nuestro pais, que nunca pierde de vista su
objetivo emancipatorio.

La revision critica del pensamiento ilustrado. La tarea feminista de de-

construccion.

Desde los inicios de su produccién feminista filoséfica Celia Amords se in-
teresa por descubrir los sesgos patriarcales del discurso filoséfico, cuyo sexismo
y androcentrismo hacen que no pueda erigirse en la auténtica expresién de la
autoconciencia de la especie. De los diversos periodos histérico-filoséficos, la
Filosofia Moderna requeria especial atencién por motivos estrictamente ted-
ricos (Amords, 1982). En principio, no parece que el pensamiento que se fun-
damenta en la universalidad de la razén y de los principios emanados de ella,

— 218 —



que presupone el reconocimiento universal de la subjetividad y que formula
principios como los de autonomia e igualdad pueda conservar, sin caer en fla-
grante contradiccién consigo mismo, sesgos patriarcales.

La profunda revisién critica del pensamiento de la modernidad ilustrada
mostré que el discurso que nos ha sido transmitido es un discurso patriarcal.
Con el rigor que caracteriza la investigacion dirigida por Amords, el Seminario
contribuyé a demostrar que los conceptos y principios que hemos heredado del
pensamiento de la modernidad ilustrada y que estructuran su discurso eman-
cipador no son auténticamente universales. Fuera del 4mbito de referencia de
conceptos como los de sujeto, ciudadania o derechos quedaron todas las mujeres.
Consecuentemente, tampoco fueron alcanzadas por los principios ilustrados
de igualdad y autonomia.

En primera instancia podemos pensar en una incoherencia del pensamien-
to ilustrado consigo mismo. El mismo pensamiento que consagra la igualdad
natural de todos los hombres, y que consigue quebrar el orden estamental que
distribuia socialmente a las personas en funcién de un rasgo adscriptivo como
el nacimiento, conserva un resto feudal. El sexo con el que se nace, que es
uno de esos rasgos no elegidos, si distribuia socialmente a las personas. Cons-
tatando que las sociedades que se fundan en el pensamiento ilustrado siguen
siendo patriarcales y cuando la unica instancia de legitimacién del orden social
y politico es la razén, este pensamiento tuvo que generar algiin mecanismo
tedrico que justificara la jerarquia sexual y que legitimara la subordinacién de
las mujeres.

El trabajo realizado por el Seminario nos permite concluir que ese disposi-
tivo tedrico que legitimo la jerarquia sexual fue el argumento de la naturaleza
diferente y complementaria de los sexos. Hombres y mujeres fueron concep-
tualizados por el pensamiento de la modernidad ilustrada como diferentes por
naturaleza. Légicamente, naturalezas diferentes desempenaran funciones dife-
rentes en sociedad. La cuestion es que la diferencia se traducird en desigualdad
social y politica en funcién del sexo.

El argumento de la naturaleza diferente y complementaria de los sexos ha
de ser entendido por su referencia al dualismo jerarquizado naturaleza-cultu-
ra, en el que la naturaleza representa el polo inferiorizado del par y la cultura
el superior (Puleo, 2005). Tradicionalmente, las mujeres han sido asociadas a
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la naturaleza. Conviene subrayar que la asociacién se realiza, como observa
Celia Amords, en un sentido metaférico (Amords, 1995). La asociacién es una
identificacién, lo cual significa que las mujeres son naturaleza, simbolizan la
naturaleza dentro de la cultura. El sexo femenino es el resto natural presente
en la cultura.

En Hacia una critica de la razon patriarcal Amords habia advertido que el
concepto de naturaleza adquiere un particular significado en la modernidad
(1985). Conserva su sentido tradicional que la entiende como lo opuesto a la
cultura, pero afade otro significado, propio del pensamiento moderno, que
la concibe como paradigma legitimador del orden social. Recordemos el pa-
pel que desempeiia la hipétesis del estado de naturaleza en las teorias clasicas
del contrato social. La naturaleza aparece dotada de un contenido normativo
que orientara la construccién de un nuevo orden politico y social. Si, como
decimos, las mujeres son identificadas con la naturaleza, esta identificacién se
produce en los dos sentidos que acabamos de sefialar ocurriendo que ambos
significados producen el mismo resultado: la exclusién de todas las mujeres de
la ciudadania y del espacio publico. Como lo opuesto a la cultura, son pasién
irracional y las mujeres amenazan con destruirla. Deberan, por tanto, ser con-
troladas, dominadas y sometidas. Pero como instancia de legitimacién, las mu-
jeres representaran los valores originarios, perdidos, pero deseables. En este
segundo sentido, las mujeres se convertiran en madres civicas, cuya funcién
serd, exclusivamente, la moralizacién y socializacién del ciudadano, funcién
que ejerceran desde los estrechos limites del espacio doméstico.

Las consecuencias de la identificacién de las mujeres con la naturaleza
son de amplisimo alcance y su trascendencia estriba en que esa naturalizacién
concurre en una esencializaciéon. El pensamiento de la modernidad ilustrada
construye un universal-mujer, una esencia femenina, compartida por todas y
cada una de las mujeres concretas. Esa esencia es un continuo ontolégico con-
formado por seres indiscernibles entre si, entre las cuales no puede mediar la
relacién de igualdad: las mujeres son, en expresiéon de Amords, “las idénticas”
(1987). La Filosofia moderna piensa un sujeto que es el individuo racional y
auténomo. Reconocida su individualidad, los sujetos son distintos en sentido
cartesiano y entre ellos media la relacién de igualdad. Son individuos distintos
entre si, pero poseen el mismo valor. Otra fildsofa que particip6 en el Semina-
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rio, Amelia Valcircel, ha destacado en el concepto mismo de igualdad la con-
notacién de equipolencia o equivalencia: la igualdad es igualdad en el valor y
en la consideracion (1994). Quienes tienen el poder para designar —“el duefio
de la palabra, el amo del logos” (Valcércel, 1994, p. 99)—, se han autodefinido
como “los iguales” (Amords, 1987). Paralelamente, habrian conceptualizado la
feminidad como lo natural dentro de la cultura. Al identificar a la mujer con
la naturaleza se ha creado un ser femenino que representa el residuo natural
dentro de la cultura y que funciona como una esencia que engloba a todos y
cada uno de los ejemplares del sexo femenino, sin posibilidad de diferenciacién
entre si. De este modo, la feminidad normativa seria el resultado de un proceso
por el cual los hombres se han autodesignado como individuos auténomos e
iguales y han heterodesignado a las mujeres como “las idénticas”, sumiéndolas
en la heteronomia.

Teniendo en cuenta que la esencia femenina consiste en ser naturaleza
dentro de la cultura y que ese ser naturaleza significa no poder acceder a la
ciudadania, encontramos que la conceptualizacién moderna de la feminidad
responde, en realidad, a un interés politico. El estudio exhaustivo de autores
como Hobbes, Locke, Rousseau o Kant llevado a cabo por el Seminario nos
muestra que la modernidad ilustrada produjo una conceptualizacién tal de las
mujeres que imposibilitaba su acceso a la ciudadania. Por tanto, la razén ilus-
trada que formulo las teorias del contrato social estaba construyendo un nuevo
modelo de Estado que, efectivamente, era contractual, pero que también era
patriarcal. Este nuevo Estado conservaba la jerarquia social y politica en fun-
cién del sexo. Estaba conformado por dos esferas perfectamente diferenciadas,
aunque mutuamente dependientes. La publica es el espacio del poder politico,
asignado a quienes fueron teorizados como individuos iguales, los hombres.
La esfera doméstico-privada quedé reservada para las mujeres. Ocurre que ni
siquiera el concepto positivo de privacidad, como ambito de intimidad y de
desarrollo personal, las alcanzé. Cuando lo privado se refiere a las mujeres no
supera el ambito de la domesticidad, de la pura necesidad, de la satisfaccién de
las necesidades materiales y afectivas del esposo y del hijo (Molina Petit, 1994).
Aqui es donde la mujer ejerce como madre civica. Este enclaustramiento en el
espacio doméstico-privado no significa que las mujeres quedaran fuera de la
sociedad. La sociedad civil es una totalidad (Pateman, 1995); funciona como un
todo que contiene en su seno las dos esferas a las que nos acabamos de referir.
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Las mujeres si entraron a formar parte de la sociedad, pero lo hicieron como
sexo, como madres y esposas.

Todo lo expuesto obliga a cuestionar el auténtico caracter de la incohe-
rencia del pensamiento ilustrado, de la pretendida contradiccién consigo mis-
mo. Si atendemos a la intencionalidad politica de la conceptualizacién de la
feminidad y de las relaciones entre los sexos, la encontramos perfectamente
coherente con la construccién del moderno Estado burgués; es congruente con
la configuracién de un nuevo estado patriarcal, que necesitaba de la divisién
sexual del trabajo para que los ciudadanos pudieran ejercer todas las funciones
que se exigian de él.

Esta profunda revisién del pensamiento hegemodnico contiene, en si mis-
ma, un enorme valor tedrico. Pero ademas ayuda a comprender mejor las claves
de la vigencia de la desigualdad entre los sexos en las sociedades formalmente
igualitarias. El pensamiento ilustrado patriarcal fue capaz de acomodarse a las
nuevas circunstancias econémicas, sociales y politicas de la modernidad y supo
ajustarse a las exigencias de este nuevo contexto para refundar el patriarcado.
La reconstruccién del patriarcado moderno que el trabajo del Seminario reali-
za puede servir para comprender como funciona el sistema de dominacién pa-
triarcal que, tal y como lo conceptualiza Celia Amords, es un sistema metaestable
(2007). Esa metaestabilidad se refiere a su capacidad para adaptarse a cualquier
nueva circunstancia, también a las que caracterizan y organizan las sociedades
democraticas.

La reconstruccion de la genealogia feminista en la tensién moderni-

dad-postmodernidad.

Al mismo tiempo que el Seminario producia una critica feminista del pen-
samiento hegemonico, reconstruyé el pensamiento feminista. Esta tarea ge-
nealégica tiene un enorme valor en tanto que no sélo representa la recupera-
cién de figuras y textos imprescindibles para la historia y la teoria feministas.
Siendo esto fundamental, entendemos que las implicaciones de la labor genea-
légica desarrollada por el Seminario son més profundas.

Amords y el Seminario introducen en Espafia el pensamiento del filésofo
cartesiano Francois Poulain de la Barre. Desde los postulados del racionalismo
cartesiano, en los afios setenta del siglo XVII, este fil6sofo preilustrado articu-
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la un pensamiento de la igualdad sexual y construye un discurso vindicativo,
un discurso propiamente feminista (De la Barre, 2011). Con la recuperacién
del pensamiento de De la Barre el feminismo se entroncaba con una tradicién
filoséfica concreta, el racionalismo. Se conseguia, pues, dotar al feminismo de
entidad filoséfica; se situaba al feminismo en la Historia de la Filosofia. Atesti-
guado el caracter filoséfico del pensamiento feminista, este pudo ser concebido
como algo mis que ideologia. El feminismo es un pensamiento riguroso, com-
plejo y sélido que cuenta con mis de tres siglos y que, ademads, se inscribe en la
tradicién de los pensamientos y proyectos emancipatorios.

Ademis de este, el Seminario estudié y dio a conocer otros textos, autoras
y autores que produjeron un discurso alternativo al hegemodnico patriarcal;
dio forma a una Ilustracion dentro de la Ilustracidon, a una Ilustracion olvidada
(Puleo, 1993a). Contra la disculpa de la época, que sigue excusando la misoginia
y/o el sexismo de los grandes filésofos ilustrados, el descubrimiento de una
[lustracién feminista que produjo un pensamiento igualitario en su estricta
contemporaneidad muestra que la modernidad ilustrada fue capaz de pensar
de otra manera a las mujeres y las relaciones entre los sexos. El discurso femi-
nista producido en la misma Ilustracién pudo comprenderse como referente
polémico del discurso patriarcal. El sexismo y la misoginia del pensamiento
dominante pudieron comprenderse como respuesta al discurso igualitario que
la Tlustracién también produjo (Puleo, 1993b).

En el final del siglo XX, la modernidad ilustrada estaba siendo objeto de
una profunda revisién critica. Por ello resulta tan relevante la recuperaciéon
y la reconstrucciéon del pensamiento feminista formulado desde el mismo pa-
radigma que estd siendo tan duramente criticado por la postmodernidad que,
como es sabido, concluye un rechazo de la Ilustracién y de todo su legado. En
un contexto postmoderno, el discurso feminista recuperado mostraba la po-
tencialidad del pensamiento generado por la modernidad ilustrada y sugeria
la posibilidad de reivindicar la Ilustracién como marco tedrico adecuado en el
que anclar un pensamiento feminista.

La reconstruccién de la genealogia feminista tuvo una proyeccién en la
problematica teérica sobre la Ilustracién, realizando una aportacién sustancial
a la reflexién filoséfica en torno a la modernidad, en torno a la Ilustracién y
sus crisis. Aquel trabajo represent6 un ejercicio de investigacién clave en la
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filosofia espafiola, que en aquellos afios ochenta del siglo XX investigaba la
modernidad filoséfica. La critica feminista realizada por el Seminario Femi-
nismo e [lustracién conviene con las posiciones postmodernas en su sospecha
acerca del pensamiento ilustrado y la realizacién de su proyecto emancipatorio.
Asimismo, la critica feminista al concepto moderno de sujeto puede conside-
rarse igualmente convergente con la actitud mas impugnadora propia del pen-
samiento postmoderno, que ha decretado, ademas de la muerte de la Historia
y de la Metafisica, la muerte del Sujeto. Sin embargo, las consecuencias de am-
bas criticas, la feminista y la postmoderna, divergen seriamente. El trabajo de
Amords y del Seminario ha mostrado que el sujeto moderno ha experimentado
la trampa de la universalidad, que ha resultado ser una ficcién. Es un sujeto
“desmadrado” (Amords, 2000b, p. 21), sin filiacién ni contexto. En expresién
de la tedrica feminista Seyla Benhabib, a quien Amords conocié durante su
estancia en la Universidad de Harvard, es un “sujeto desincardinado” (1990, p.
126). A pesar de ello, esta critica feminista no derivara en la renuncia al concep-
to de sujeto ni al proyecto de emancipacién prometido. El discurso igualitario
que el Seminario descubre en una prematura Ilustracion represent6 una inte-
rrupcion al discurso patriarcal dominante. La [lustracién olvidada comprendié
a las mujeres como resultado de una heterodesignacién y fue capaz de articular
vindicacién de igualdad a partir de su propia redefinicién y reinterpretacién.
Las mujeres demandaron ser “las iguales”; vindicaron ser individuos iguales y
auténomos.

En la obra Tiempo de feminismo, publicada el afio 1997, cuando el Seminario
ya no estad funcionando pero en la que estd muy presente su trabajo, Amo-
rés analiza las consecuencias para el feminismo de los principales postulados
postmodernos (2000b). El énfasis en la contextualidad, en la situalidad radical
del sujeto, en su fragmentacién, en la fluidez y en la diversidad genera serias
dificultades para mantener conceptos cruciales para el feminismo, como el de
autonomia. Si no somos capaces de reconocer cierta autonomia del sujeto para
poder distanciarse de las heterodesignaciones impuestas y para resignificarse
a si mismo, las posibilidades de transformacién social y politica del orden pa-
triarcal vigente quedan suspendidas. Es méds que razonable preguntarse por las
posibilidades de emancipacién de un sujeto que no es més que el producto de
un contexto sociohistérico y lingiiistico que, obviamente, no elige. Desde este
analisis, el pensamiento postmoderno dificulta tan seriamente la posibilidad de
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articular vindicacién que el caricter emancipatorio del feminismo, su ntcleo
mismo, queda seriamente comprometido.

Los textos feministas que el Seminario recupera ponian de manifiesto que
las feministas ilustradas fueron capaces de distanciarse de la heterodesignacién
impuesta; se percibieron a si mismas como grupo oprimido definido por quie-
nes si estaban viendo reconocida su individualidad, su igualdad y su autonomda.
Desde ahi se articul6 la vindicacién de igualdad que consisti6 en resignificarse
a si mismas en términos emancipadores. La [lustracién feminista reconstruida
por el Seminario mostraba la capacidad de articular la vindicacién de igualdad
y, con ella, la demanda de transformacién del orden establecido. Esto es lo que
sugiere que la Ilustracién ain pueda representar un marco tedrico apropiado
para producir un pensamiento feminista sélido, consistente y coherente desde
un punto de vista tedrico, y también eficaz desde el punto de vista practico.

La defensa de la idoneidad del paradigma ilustrado no surge, de ningtn
modo, de una asuncién acritica de sus postulados. Deriva de una profunda cri-
tica que descubrid su sesgo patriarcal y que obligd a estudiar las caracteristicas
de los conceptos y principios que gener6. Amords sostendrd que su formula-
cién abstracta es la que permite encontrar en ellos “virtualidades universalis-
tas” (2000Db). Al no referirse a nadie en concreto, sujeto o ciudadano podia ser
cualquiera. En la modernidad que aspira a liquidar el orden estamental, la na-
ciente burguesia se autoconstituy6 como lo universal frente a una aristocracia
cuyo poder politico ya no podia ser justificado racionalmente. La Ilustracién
feminista aproveché la plataforma conceptual disponible para ampliar su 4m-
bito de referencia e incluir en los conceptos de sujeto o ciudadano ala mitad de la
humanidad excluida, a todas las mujeres. Podriamos concluir, con Celia Amo-
rés, que esa otra [lustracién aspiraba a convertir las abstracciones ilustradas,
virtualmente universales, en auténticamente universales.

Con el trabajo del Seminario nuestras tedricas estin fundamentando filo-
s6ficamente el feminismo, concebido como radicalizacién de los principios
ilustrados de igualdad y autonomia; radicalizacién, en definitiva, de la univer-
salidad no concretada del discurso ilustrado dominante patriarcal. Su feminis-
mo filoséfico entendié que no es posible articular un discurso emancipatorio
si no es desde postulados universalistas. Ahora bien, si, como la critica femi-
nista ha mostrado, el sujeto moderno es un sujeto desarraigado, la propues-
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ta de universalizacién pasard, necesariamente, por rehabilitar la perspectiva
universalista para ajustarla a las nuevas exigencias de emancipacién, evitando
incurrir en homogenizacién y uniformizacién. En la linea del “universalismo
interactivo” propuesto por Seyla Benhabib (1990), ha de existir la posibilidad
de conciliar el reconocimiento de la diferencia y la pluralidad con la adopcién
de una perspectiva que atienda a los elementos comunes compartidos por las
identidades particulares; sobre todo cuando el objetivo es erradicar la domi-
nacién. Una perspectiva universalista que instituya el principio de igualdad
sustentado en el reconocimiento de la individualidad servira de sustrato desde
el que demandar el respeto a la diferencia y la atencién a la diversidad.

La adhesién al paradigma ilustrado resulté de una profunda revisiéon del
pensamiento de la modernidad ilustrada y de una reformulacién del univer-
salismo moderno que no elude la critica elaborada por la postmodernidad.
Tampoco elude enfrentarse a otros planteamientos feministas enraizados en
ella, como el pensamiento sexual de la diferencia que, en el momento en que
el Seminario esta trabajando goza de una muy considerable aceptacion. Desde
el inicio de su produccién Celia Amords ha representado la linea mas critica
con esta perspectiva feminista que articula su discurso en torno a la diferencia
ontoldgica entre mujeres y hombres, entre lo femenino y lo masculino. En
consonancia con su andlisis del pensamiento postmoderno, el trasfondo de su
critica al feminismo de la diferencia se dirige a las dificultades emancipatorias
que implican las teorizaciones esencialistas de los sexos. El trabajo del Semi-
nario Feminismo e [lustraciéon desvel6 las consecuencias tan negativas que el
esencialismo ha tenido para las mujeres. Por ello, quiza sea mas sensato huir del
esencialismo que impide a las mujeres el acceso a la individualidad que estd en
la base del reconocimiento de la igualdad social y politica. Porque, como ase-
gura Amords, “todo sistema de dominacién es un eficaz fabricante de esencias”
(1995, p. 190).

En un contexto de denuncia del incumplimiento de las promesas ilustradas
y de rechazo del proyecto de la modernidad, la investigacién que realizé el
Seminario descubria que el feminismo puede contemplarse como la primera
gran critica de la modernidad, en el doble sentido que puede darse a esta expre-
sién. La modernidad es el objeto de la critica. Pero fue la misma modernidad
la que fue capaz de producir la critica. El hecho de que la critica feminista pu-
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diera realizarse desde los propios parametros del pensamiento moderno abria
la posibilidad de rehabilitar los ideales ilustrados emancipatorios. La reflexiéon
filoséfica elaborada por el Seminario estaba configurando un posicionamiento
feminista que era filoséfico y que se decantaria por el universalismo frente al
relativismo, por la igualdad frente a la diferencia. Su investigacién convertia
al feminismo en la primera instancia critica de la modernidad misma, con lo
que aquel trabajo representaba mucho mas que una investigacién estrictamen-
te feminista. Estaba contribuyéndose de modo singular a la critica filoséfica del
pensamiento de la modernidad, que a partir de la produccién del Seminario no
puede prescindir de la perspectiva feminista.

Teoria y praxis feminista van siempre de la mano. Como teoria critica que
es (Amorés, 2000a), el feminismo no describe la realidad que piensa, sino que
denuncia aquellos aspectos de la misma que no pueden justificarse racional-
mente. Irracionaliza lo que muestra y, al irracionalizarlo, lo deslegitima. Abre
asi el camino a la accién por transformar una realidad que ha desvelado como
injusta. El valor teérico del feminismo filoséfico de raiz ilustrada se comple-
menta con su eficacia desde el punto de vista practico. La conceptualizacién
que nuestras tedricas han elaborado desde el final de los afios ochenta del siglo
XX ha contribuido a dirigir la praxis feminista y ha alimentado un movimien-
to social muy activo en Espafia (Madruga Bajo, 2020). Conceptos fundamen-
tales en la actualidad y que han transformado el panorama politico y social de
nuestro pais, como el de paridad, ademas de condensar un anilisis critico de
la democracia, remiten a la tradicién ilustrada. La paridad alude a la univer-
salizacion real del principio democratico de igualdad, vindicacién cldsica del
feminismo ilustrado. Esto sugiere la fecundidad de la adhesién al paradigma
ilustrado, tan denostado por el pensamiento postmoderno. Nuestras tedricas
no han reivindicado la [lustracién como un cuerpo doctrinal estitico, sino mds
bien, en expresién de la filésofa Neus Campillo, como “el ethos de la moder-
nidad”, como una actitud (1994) o, como sostiene Alicia Puleo (2011), como
proceso cuyo dinamismo permite volver a ella para fundamentar nuevas inter-
pretaciones de la realidad y propuestas éticas y politicas alternativas.

La linea de la critica feminista que emprendieron Amorés y el Semina-
rio Feminismo e Ilustracién nunca se resuelve en una actitud dogmatica que
excluya a otras criticas. Estudian la realidad presente centrando su atencién
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en como las condiciones de la mds estricta contemporaneidad afectan a las
mujeres (Amorés y De Miguel, 2005). El andlisis del multiculturalismo, de la
globalizacidn, la critica a la colonizacién, al etnocentrismo o al mal desarrollo
no implican, por si mismas, una critica al androcentrismo que identifica lo ge-
néricamente humano con lo masculino. Es necesario introducir la perspectiva
feminista en la investigacién para que la critica sea completa y no se vuelva
a olvidar de la mitad de la humanidad. Por otra parte, conviene dejar claro
que la reivindicacién del paradigma ilustrado tampoco significa concebir como
unica la [lustracién europea. Asumiendo una concepcién plural de la misma e
instando a identificar procesos ilustrados en diferentes paradigmas culturales,
desde el inicio del siglo XXI y respaldada por todo el trabajo del equipo del
Seminario, Amords acomete la tarea de localizar “vetas de Ilustracién” en otras
tradiciones, concretamente en el Islam (2009).

Por su parte, en el afio 2011, la filésofa Alicia Puleo publica Ecofeminismo
para otro mundo posible. En esta obra articula una propuesta filoséfica que, an-
clada en el feminismo de raiz ilustrada que contribuye a conformar desde su
participacién en el Seminario Feminismo e Ilustracién, dirige una nueva mi-
rada critica a la realidad presente. Su ecofeminismo critico, que responde a la
necesidad y a la urgencia de construir otro mundo, es un pensamiento critico
que se inscribe en la tradicién ilustrada de denuncia de los discursos y de las
practicas opresivas. Proponiendo que la Ilustracidn no sea entendida como un
cuerpo doctrinal compacto, se mantiene en la senda de su trayectoria iniciada
en el Seminario e insiste en que la critica ha de dirigirse, necesariamente, con-
tra la propia modernidad. Sigue siendo necesario, quizd mas que nunca, desve-
lar sus incoherencias, sus errores, sus deficiencias y, por supuesto, el incumpli-
miento de sus promesas. En tanto que instrumental, la critica de racionalidad
moderna estd siempre presente en su teorizacién, pero reconoce y reivindica
la individualidad y la autonomia de las mujeres. Desde esta premisa elabora su
teoria ecofeminista que es una propuesta politica y ética, ademds de producir
una importante reflexién sobre la ciencia y la tecnologia y sobre las relaciones
interculturales. Los problemas que asolan nuestro mundo toman forma de cri-
sis ecosocial, que es, en definitiva, una crisis de la democracia (Puleo, 2019).
Por eso es necesario adherirse a las denuncias del mal desarrollo. Sin embargo,
la denuncia que articula Puleo se traduce en una alternativa democratica femi-
nista que defiende un modelo de desarrollo alternativo articulado en torno a la
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idea de sostenibilidad como inseparable de la solidaridad y que concibe la justi-
ca en términos de ecojusticia. Como planteamiento ético, el ntcleo del ecofemi-
nismo critico de Puleo propone la universalizacién de las virtudes del cuidado,
tradicionalmente minusvaloradas por su asociacién a las mujeres y a lo feme-
nino. Tampoco aqui encontramos una asuncién acritica de la ética del cuidado
y un desprecio de la ética de los derechos. Aunque esta pueda entenderse como
producto del pensamiento moderno patriarcal, el hecho es que nos ofrece el
marco desde el que establecer los criterios pertinentes que deben orientar la
accion y seleccionar aquellos comportamientos y actitudes universalizables.

Si hiciéramos un recorrido por el feminismo en Espafia apreciariamos el
extraordinario desarrollo de la teoria feminista filos6fica desde aquel final de
los afios ochenta del siglo XX en el que no existia espacio alguno para la critica
feminista filoséfica. Desde que el Seminario comenzé su andadura, el feminis-
mo filoséfico espafiol ha conseguido un lugar propio en la produccién teérica
internacional. A ello ha contribuido de modo singular la gran tarea acometida
por Celia Amords y por todo el equipo que conformé el Seminario Feminis-
mo e [lustracién. Ademis de todo lo expuesto hasta aqui, su trabajo tedrico
representa un compromiso con la construccién de sociedades justas. La propia
reflexién feminista y el esfuerzo por difundirla son, a nuestro juicio, un acto de
activismo, en tanto que la misma teorizacién representa un modo de promo-
ver la transformacién del orden vigente. Finalmente, pensar la dominacién es
pensar en como erradicarla.

Nadie que se aproxime a la obra de Celia Amords puede albergar la mas
minima duda de que se adentra en el terreno de la Filosofia, de que estd ante
una teoria que sustenta filos6ficamente el feminismo y que evidencia que el
feminismo es un pensamiento filoséfico. Lo que engrandece su aportacién no
es solo su obra, sino el esfuerzo por abrir una linea de investigacién filoséfica
que perdura y que ha mostrado su fecundidad tedrica y practica. Por ello, el
trabajo del Seminario Feminismo e [lustracién constituye un capitulo que debe
ser consignado en la historia de la teoria feminista y de la filosofia espanolas.
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RESUMEN

Este articulo muestra cémo la interseccionalidad de Angela Davis implica un uso ético de
la razén, superando la razén instrumental. Desde esta base repasamos su pensamiento a tra-
vés de sus obras principales, en las cuales apuesta por un verdadero movimiento emancipador
global capaz de superar las opresiones de raza, clase y género. En este contexto situamos la
propuesta de Davis de abolir las prisiones y finalmente mostramos cémo su lucha liberadora
y anticapitalista la lleva a criticar el trato que damos a quienes estdn en la parte inferior de la
jerarquia: los animales.
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ABSTRACT

This paper shows how Angela Davis’s intersectionality implies an ethical use of reason,
surpassing instrumental reason. From this base, we review his thought through his main
works, in which she is committed to a true global emancipatory movement capable of over-
coming the oppressions of race, class and gender. In this context we situate Davis’s proposal
to abolish prisons and finally we show how her liberating and anti-capitalist struggle leads
her to criticize the treatment we give to those at the bottom of the hierarchy: animals.

Key Words: Angela Davis, intersectionality, feminism, anti-racism, anti-capitalism,
anti-capitalism, prisons, animals, instrumental reason, critical theory, liberation, structural
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Nos dedicamos a la resistencia colectiva. Resistencia a los multimillonarios, a los espe-
culadores hipotecarios y gentrificadores. Resistencia a los corsarios de la salud. Resis-
tencia a los ataques contra musulmanes e inmigrantes. Resistencia a los ataques contra
las personas con discapacidad. Resistencia a la violencia estatal perpetrada por la poli-
cia y por la compleja industria penitenciaria. Resistencia a la violencia institucional e

intima de género, especialmente hacia las mujeres trans de color.

(Davis, 2020)

En octubre de 2018, la filésofa Angela Davis dijo: “Existe una conexién en-
tre la violencia que se inflige a los seres humanos y la violencia brutal infligida
a los animales”(Toledano, 2018). Respondia asi a la pregunta sobre el vinculo
entre diferentes tipos de dominacién y opresiéon que le lanzd, en una rueda de
prensa en Madrid, una periodista. Con esta respuesta, Davis demostraba que
su lucha contra la opresién ocultaba una faceta de la que pocas veces se habia
hablado: la lucha por la liberacién animal. Y es que la garra de ese poder que
atraviesa nuestros cuerpos también alcanza a los animales no humanos, con
la doble fuerza que le da la aceptacién social de su dominio, legitimando la
violencia estructural ejercida contra aquellos cuerpos cuya opresién nos bene-
ficia, asumimos, a todos los seres humanos, situandonos, uniéndonos, en un
cémodo lugar de silenciosos privilegiados, desde el cual sentenciamos que la
extension de “nuestros cuerpos” no incluye a los que troceamos, envasamos y
exponemos en las estanterias de los supermercados.

Angela Davis ha decidido incomodarnos con esa autocritica, algo que no
le habra resultado especialmente extrafio, ya que su palabra ha nacido ya in-
comodando. Incomodaba en el movimiento feminista, mencionando la raza
y la clase. Incomodaba en el movimiento antirracista, mencionando la clase
y el género. Incomodaba en la lucha de la clase trabajadora, mencionando el
género y la raza. Incomodaba a incomoda a quienes recuerda sus privilegios.
Incomoda su pensamiento, su lucha globalizante y transversal por la liberacién
de cualquier grupo oprimido. Incomodan sus libros y su presencia. Y si inco-
moda, debemos conocerla. Y entenderla. Y transmitirla.

Conocemos, y damos a conocer entre el alumnado de secundaria, a un gru-
po de sefiores filésofos (recientemente hemos incluido entre ellos algunas se-
floras blancas europeas), que ya murieron, que ya no pueden decir nada nuevo,
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que no dialogan, que carecen del dinamismo propio de las ideas que las pan-
tallas que se actualizan nos brindan, que no nos afectan, que se enquistan en
los curriculums, que pasan de ser contenidos a ser saberes basicos, superando
cribas, afios y leyes, mientras los méargenes del pensamiento se llenan de ideas
capaces de transformar (que me perdone la ortodoxia mas obtusa) incluso la
estructura de nuestra sociedad. Ideas que podrian ser puentes perfectos que nos
ayudaran a cruzar el rio del desencanto hasta la orilla de esos sefiores pensan-
tes, facilitando el asombro, la admiracién, mostrando la vigencia de la filosofia,
innecesaria para sobrevivir, pero imprescindible para asomarse entre los bas-
tidores del escenario de la vida.

Y uno de estos puentes lo tiende Angela Davis. Con su escalera filoséfi-
ca, con su mochila repleta de horas de lectura de Marx, Sartre, Adorno, Hor-
kheimer y Marcuse, pero también con sus dias de lucha y activismo feminista,
antirracista y de clase. Esta combinacién académica y biografica con la eman-
cipacidn global en el horizonte la convierten en una precursora de la intersec-
cionalidad.

La interseccionalidad nos dice que las diferentes opresiones sociales no
existen de manera independiente, sino que se solapan, interacttan en las per-
sonas que las sufren, porque las diferentes categorias que nos definen no actian
aisladas. De la misma manera, la lucha contra las diferentes opresiones se ha de
llevar a cabo desde un planteamiento integral, que las tenga en cuenta a todas y,
sobre todo, que considere las combinaciones entre diferentes categorias como
nuevas categorias y no como una mera suma de ellas.

Aunque el concepto de interseccionalidad no se acufi6 hasta 1989 con Kim-
berle Crenshaw, numerosas pensadoras y activistas ya lo estaban poniendo en
prictica décadas atrés, entre ellas Davis, quien en su libro Mujeres, raza y clase,
examina la interseccion entre la opresion de género, raza y clase en la historia
de Estados Unidos. A través de un analisis critico de los movimientos anties-
clavista y feminista de los siglos XIX y XX, argumenta que las mujeres de color
han sido las principales victimas de la opresién, y que sus luchas han sido a
menudo marginadas o ignoradas. En esta obra, Davis destaca la resistencia y la
gran labor de las mujeres negras a lo largo de la historia, incluyendo el papel de
las esclavas en la lucha contra la esclavitud.

En definitiva, no sdlo critica como la falta de una mirada interseccional
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en las diferentes luchas en ocasiones se ha convertido en un obsticulo para el
avance de las mismas, sino también muestra cémo las batallas de las mujeres
negras han sido una parte crucial de la lucha por la justicia social. Es decir, junto
a una minuciosa exposicién histérica del antiesclavismo y el feminismo, realiza
una dura critica a la falta de interseccionalidad en sendos movimientos. Ase-
gura que tanto las personas blancas que defendian la abolicién de la esclavitud
como las feministas consideraban las discriminaciones o dominaciones contra
las que luchaban como un defecto aislado de la sociedad, olvidando la lucha
de clase, emancipatoria, contra un sistema econémico capitalista que explota
a la clase trabajadora. El problema era que, mientras estas batallas se libraban
por separado, existian profundas conexiones ideoldgicas entre las opresiones
a las que se enfrentaban, esto es, el racismo, el sesgo clasista y la dominacién
masculina.

¢Pero cuil es esa ideologia que subyace a estas formas de opresién? En 1947,
Max Horkheimer escribié:

La enfermedad de la razén tiene sus raices en su origen, en el deseo del hombre de
dominar la naturaleza, y la “convalecencia” depende de una comprensién profunda de
la esencia de la enfermedad original, y no de una curacién de los sintomas posteriores.
La verdadera critica de la razén descubrird y expondra necesariamente las capas mas
profundas de la civilizacién e indagard su historia mds primitiva. Desde los tiempos
en que la razén se convirti6 en instrumento de dominio de la naturaleza humana y ex-
trahumana por el hombre —esto es, desde sus mas tempranos comienzos—, su propia
intencién de descubrir la verdad se vio frustrada.(Horkheimer, 1973)

Atendiendo, como hizo Angela Davis, a las palabras de la Escuela de
Frankfurt, podriamos decir que la ideologia que subyace a estas formas de
opresion, o de dominio, es la de la razén instrumental. Y ;qué tienen en co-
mun las luchas que reclama el feminismo interseccional de Angela Davis? Que
todas ellas pretenden curar a la razén de esa enfermedad, la enfermedad que la
parasita y la convierte en instrumento de dominio para el ser humano. Esto es,
tienen en comun que reconocen al otro, a la otra, como un fin, y no como un
objeto al que dominar. La propia [lustracién tiene la respuesta, el antidoto a la
enfermedad que su idolo crea y padece.

Si algo ha caracterizado la discriminacién de las personas negras y de las
mujeres es que forma parte de la 16gica que lleva a la humanidad ilustrada a
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dominarlos, como parte de la naturaleza (“humana y extrahumana”). No los ha
discriminado simplemente privindolos de derechos por considerarlos el otro,
ola otra, sino que esa privacién de derechos pasaba por explotarlos, explotarlas,
sacarles el maximo rendimiento, en los campos de algodén, en la institucién
del matrimonio, incluso en las prisiones, como animales en granjas intensivas,
cosificandolos, instrumentalizindolos, maximizando el beneficio, reduciendo
el coste. Esta reificacion de las personas, de la naturaleza, de los animales, cada
vez mis perversamente maquillada y compleja, no es otra cosa que la deriva
capitalista de esa dimensién de la racionalidad humana que Horkheimer de-
nomind razén instrumental y describié como una razén subjetiva a través de
la cual el sujeto calcula la manera éptima de alcanzar sus fines, los cuales estin
libres de cualquier cuestionamiento. No nos planteamos si estos fines son ra-
cionales, sélo buscamos la manera maés eficaz de alcanzarlos, convirtiendo a la
razén y a todo aquello que nos envuelve, todo lo que no sea el propio sujeto, en
mero instrumento, en medio, para alcanzar esos fines incuestionables. Venera-
mos la razén, pero la convertimos en un medio mas (un medio para encontrar
medios). Un medio completamente aséptico, inocuo, irreflexivo, que, lejos de
emanciparnos, nos sirve en bandeja a aquella pequena porcién de la humani-
dad que lo domina todo, nos aliena. Y eso precisamente es lo que nos une, ésa
es la interseccién de los caminos de las mujeres, las personas racializadas y la
clase trabajadora (y de la naturaleza, y de los animales...): la razén instrumen-
tal nos impide ser libres, nos ha convertido en medios para que unos sujetos,
como narradores de la historia, no solo nos dominen, sino que también nos de-
finan. La identidad de las personas-objeto es la que se ve reflejada en la mirada
de los sujetos, que nos convierten en lo que Sartre llamaria ser-en-si. Somos
seres para otros, que nos definen y nos otorgan una esencia. Somos esclavos.
Somos esposas. Somos pobres.

Angela Davis, se rebela contra esa razén instrumental e instrumentaliza-
dora. No pretende otra cosa que devolver la libertad a aquellos sujetos con-
vertidos en objetos, definidos y clasificados por la lgica de la dominacién que
atraviesa al mundo, convirtiéndonos en privilegiados u oprimidos segtin con
qué categorias nos definan. Decir que la lucha de Davis es por la justicia social
es decir que su pensamiento parte de la teoria critica que la ha nutrido, porque
cree en una filosofia liberadora, cuya funcién es la de denunciar esta razén
convertida en instrumento de dominio de la naturaleza humana y extrahumana
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por parte de un grupo reducido y privilegiado de la humanidad.

Esta denuncia servira de base tedrica sobre la cual transformar el mundo,
intencién que declaré en su ensayo Nacionalismo negro; décadas 1960 y 1990, pu-
blicado originalmente en Gina Dent, ed., Black Popular Culture, Seattle, Bay
Press, 1992, y recogido en la coleccién de ensayos escogidos bajo el titulo Una
historia de la conciencia, de Angela Davis (Davis, 2016 d), donde cita textual-
mente la undécima tesis sobre Feuerbach de Marx.

Si, siguiendo esa tesis, Davis pretende transformar el mundo, el sentido de
esta transformacién lo debemos buscar en el camino hacia la libertad colecti-
va. Hacia ella ha dirigido sus esfuerzos intelectuales y vitales, como filésofa,
docente, activista y revolucionaria. La transversalidad de este problema, el de
la libertad colectiva, la ha llevado al feminismo interseccional, desde el cual
denuncia los prejuicios racistas y de clase de ciertos feminismos, asi como el
machismo de determinados sectores del movimiento obrero y de la lucha an-
tirracista.

Otro de los temas presentes en las obras de Davis es el de la abolicién de las
prisiones, a las que considera obsoletas, herederas del esclavismo y del poste-
rior arrendamiento de convictos, rentabilizadoras de los cuerpos racializados
(mis si cabe con la privatizacién de las prisiones), perpetuadoras del racismo.
En definitiva, su critica al complejo industrial carcelario pasa por evidenciar
los paralelismos que éste presenta con la esclavitud y concluye que debe ser
abolido, de la misma manera que la esclavitud fue abolida a pesar de que en su
momento parecia una idea extremadamente radical.

La transversalidad del pensamiento transformador de Angela Davis la im-
pulsa a tejer una red entre sus diferentes luchas. Asi, sus opiniones en favor
de la autodeterminacién del pueblo palestino, su participacién en Occupy Wall
Street en 2011 o en la Marcha de mujeres en Washington en 2017, su apuesta
por un feminismo inclusivo que contemple como sus sujetos a las personas con
cualquier tipo de disidencia contra el cisheteropatriarcado, sus duras criticas
a la violencia policial, a la discriminacién a personas con discapacidad, su de-
fensa de las personas migrantes de la poblacién mas vulnerable, sus recientes
mensajes contra nuestra violencia hacia el medio ambiente o hacia los anima-
les no humanos son diferentes perspectivas de una misma idea global: la de la
lucha contra la estructura opresora que nos penetra e invade, contra la razén
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instrumental de la que hemos hablado ya, y de la que nos advirtieron los impul-
sores de la Teoria Critica, de cuyas palabras se nutrié Davis.

Angela Davis explicd, en el Congreso Nacional de Estudios de mujeres (At-
lanta, noviembre de 2009), cémo la etiquetaron como feminista: fue cuando,
en 1981, escribié una de sus obras mds importantes, Mujeres, raza y clase. “;Fe-
minista? ;Quién, yo? No, yo no”, fue su primera reaccién. “Yo soy una mujer
negra que se identifica con la lucha de la clase obrera”. Pero tiempo después
“me fui sintiendo més y mas cémoda con la idea de identificarme con el fe-
minismo”(Davis, 2016 b). El motivo de este cambio fue la transformacién que
observé en el movimiento feminista. Cuando escribié Mujeres, raza y clase, su
repaso histérico por la teoria y la prictica del feminismo, desde las sufragistas
hasta los afios 70 del siglo XX, encontré un feminismo clasista y burgués, capaz
de dar la espalda a la liberacién de las personas negras (cuando éstas pedian el
derecho a votar, por ejemplo) a cambio de apoyos politicos, y mds centrado
en los problemas y las exigencias de las mujeres de clase media que en los que
dificultaban la supervivencia a las mujeres de clase trabajadora, muchas de ellas
racializadas. Pero afios después, vio como el feminismo se reinterpretaba, se
hacia mis rico y complejo, se reconfiguraba a través de la autocritica, la re-
flexidn, y los didlogos y debates entre las feministas.

Por fin, la teoria feminista empezaba a parecerse a lo que Davis exigia de
un movimiento realmente liberador. Su heterogeneidad consiguié hacernos
ver que la categoria “mujer” no representa igual a todas las mujeres, sino que
existen jerarquias de raza, de clase (e incluso, afiadié Angela Davis, de género,
porque “;dénde figura, por ejemplo, una mujer transgénero en la jerarquia?”,
se pregunta en su conferencia en Atlanta, a la que haciamos referencia). Se
iba configurando la que se ha denominado tercera ola del feminismo, que se
caracteriza por su interseccionalidad, y Davis, abanderada inconsciente e invo-
luntariamente, de la segunda (que, mas alld de la igualdad legal que exigian las
feministas de la primera ola, reclamaba una igualdad de hecho, en la familia,
en el trabajo, en la sociedad, en la sexualidad), navegara desde su feminismo
anticapitalista y antirracista, aportando las herramientas tedricas de las que
dispone, a otro mds complejo, que lo supera sin negarlo, que acoge las com-
plejidades de un movimiento radical y en constante evolucién. Un feminismo,
que, como la propia Davis manifiesta, se ocupa de las mujeres, del género, de
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la sexualidad y de la raza, pero cuya importancia no radica exclusivamente en
su objeto, ni en sus sujetos, sino también, y principalmente, en sus metodolo-
gias. El feminismo, para Davis, es un campo de sospecha, que empuja a buscar
conexiones pocas veces evidentes, mayormente invisibles; a entender y aceptar
contradicciones, muchas de ellas fructiferas; a cuestionar las categorias socia-
les; a conceptualizar, a nombrar, a modificar nuestro vocabulario, a hacer del
lenguaje un arma arrojadiza contra las injusticias sociales.

Y si fue capaz de protagonizar esta transicion fue porque junto a su for-
macién académica que le permitié un andlisis profundo del camino desde las
cadenas a la libertad, comprendi6 la importancia de la perspectiva de género
a la hora de analizar la historia de cualquier movimiento. Segin expresa ella
misma, la filosofia alemana, concretamente La fenomenologia del espiritu de He-
gel, le aport6 las herramientas conceptuales necesarias para comprender este
proceso emancipador, al hacerle comprender desde un nuevo enfoque la rela-
cion entre el amo vy el esclavo. Pero fue durante su estancia en la cércel (entre
1970 y 1972) cuando entendi6 la necesidad de incluir en la ecuacién el factor
del género.

Hasta entonces, sus experiencias vitales le habian hecho entender que si
debia librar alguna batalla por la libertad, seria por la de su raza, a la que tantos
derechos se le habian negado, a la que tantas veces habia visto, desde su infan-
cia, marginar, discriminar y humillar.

Angela Yvonne Davis nacié en Birmingham, Alabama (en Estados Uni-
dos), el 26 de enero de 1944. Vivia con su familia en una vivienda de proteccién
oficial pero en 1948 se trasladd a una casa en lo alto de una de las colinas de Bir-
mingham, serian la primera familia negra de un vecindario de mayoria blanca
al que poco a poco fueron llegando mas familias negras. Estas fueron recibidas
con hostilidad y violencia, llegando a recibir ataques racistas con explosivos e
incendios en sus casas. Davis en su Autobiografia (Davis, 2016 a), escrita con
s6lo 28 afos por encargo de la escritora y editora Toni Morrison, recuerda la
primera bomba que estall en su barrio. Fue en 1949 y el panico que vivi6 en
aquel instante le abri6 los ojos a la crueldad del racismo de su entorno. Apren-
dié a convivir con la discriminacién racial como algo que percibiria a diario,
asi como el odio y el desprecio por parte de las personas blancas que la rodea-
ban. Se acostumbré a las explosiones, que se sucedian con el beneplacito de la
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policia, en un barrio al cual empezaron a referirse como la colina de la dinami-
ta. Pero esa costumbre, lejos de convertir la violencia racista en algo natural,
de normalizarla y hacer que Davis se conformara, despert6 en ella las ansias de
luchar contra esa discriminacién, de examinar, bucear entre la historia de esa
injusticia, buscar sus cimientos, hacer una auténtica genealogia y entender por
qué ocurria aquello que la obligd a crecer en un ambiente donde lo habitual
era el sentimiento de superioridad de las personas blancas, la segregacion y la
prohibicién.

No es de extrafiar, por tanto, que posara su mirada en la lucha contra la
discriminacién racial, ya que esta discriminacién era la que habia marcado su
vida, la de su familia, la de sus antepasados, la de sus amigas, la de las familias
vecinas... Pero ya de pequefia comprendié que esa lucha no se podia librar de
manera individual. En la escuela, cuenta, una escuela segregada para nifios ne-
gros y nifias negras, aunque se reafirmaba con orgullo la identidad negra, les
transmitian un discurso racista y a la vez individualista que no encajaba con
las ideas que gracias a su padre y a su madre iban impregnando la infancia de
Angela. Les explicaban que para salir de la miseria (Angela Davis recuerda que
muchos de sus compafieros no podian almorzar y ella les llevaba comida y ropa
que le daba su familia) y llegar a vivir como la ciudadania blanca, deberian es-
forzarse, trabajar duro (mds que las personas blancas), les repetian el lema “tra-
baja y triunfaras”. Pero esa salida individual, egoista, ante una injusticia social
era algo que no la convencia y cuando se descubria a si misma poniéndola en
practica, estudiando, esforzandose, trabajando duro, sentia que no estaba sien-
do consecuente, que estaba traicionando a sus principios. No queria aceptar la
injusticia para el resto y escaparse de ella a solas. Queria una salida colectiva, un
levantamiento, una revolucién, un golpe sobre la mesa con mantel de la clase
media blanca dado por el pufio, negro y hambriento, de la esclavitud heredada
en el inconsciente colectivo de su gente.

Pero pronto pudo comprender cudl era la solucién a las contradicciones
que tanto la inquietaban. Su paso por el instituto le permitié comprender
cémo cuentan la historia los vencedores de las guerras, cémo elabora los planes
de estudio la burguesia blanca. Les ensefiaban que los esclavos preferian la es-
clavitud a la libertad, y que las canciones que cantaban eran una muestra de su
alegria. Maquillaban los hechos con un vocabulario perfectamente estudiado
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y todo lo que pudo percibir Angela en ese lugar fue la violencia interiorizada,
el autoodio. Algo que ya se vislumbraba en el colegio, pero que en secundaria
rozaba la lucha fraticida o el suicidio colectivo. Esta derrota simbdlica como
grupo se materializ6 en el asesinato de un alumno por parte de otro. El curso
siguiente, estudié en Nueva York, en una cooperativa progresista donde tuvo
la oportunidad de leer el Manifiesto Comunista, donde reconoce haber encontra-
do respuesta a muchas cuestiones que se le planteaban y el modo de ordenar sus
ideas acerca de la liberacién de las personas negras: entendiendo el problema
en el contexto de un gran movimiento de la clase trabajadora. Encontro, en de-
finitiva, la respuesta a este dolor que le persigui6 desde su infancia en la escuela
segregada: “Me dolia ver cémo nos volviamos contra nosotros mismos, c6mo
nos enfrentibamos entre nosotros por no saber ain cémo luchar contra la
verdadera causa de nuestros problemas” (Davis, Angela, Autobiografia, Capitan
Swing, Madrid, 2016. P4gina 119).

Y asi fue como Marx le ayudé a entender que el proletariado es el salvador
de todos los oprimidos (mas tarde descubrié que también de todas las oprimi-
das). Desde ese momento, asumi6 que la emancipacién de la clase trabajadora
pondria los cimientos para la de todos los sectores oprimidos de la sociedad.
Sintié que en ese momento quedaba explicado el odio que recibié por parte
de los blancos y el que ella sentia hacia ellos (por fin descubrié que no era
algo personal), pero también por qué algunos de sus compafieros no podian
almorzar. Quedaban explicados los registros policiales, el lamentable estado de
las instalaciones de su escuela segregada, la violencia en el patio y en la calle, la
obligacién de sentarse detris en los autobuses... todo aquello era resultado de
un sistema basado en la competitividad y en la opresién de un grupo social por
parte de otro. La clase trabajadora no tenia nada que perder, tan solo sus cade-
nas, pero tenian un mundo que ganar. Estas tltimas palabras de EI Manifiesto
Comunista la transformaron. No podia reproducir las actividades de la clase
media negra como medio para alcanzar la libertad. Entonces tomo la firme de-
cisién de unirse al movimiento comunista. Asi empezé su militancia politica,
en una organizacién juvenil marxista-leninista llamada Avance.

Ya en 1962, Angela Davis asisti6 a la Universidad Brandeis, en Massachus-
sets, donde recibié una beca y fue una de las tres tnicas personas negras que
estudiaban alli. Aunque desde nifia siempre quiso ser pediatra, estudié Lite-
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ratura Francesa y conocié el existencialismo de Sartre, Simone de Beauvoir
y Albert Camus. No quiso participar en el movimiento comunista de aquella
universidad, porque percibi6é paternalismo desde el comunismo blanco, y su
activismo comenzé cuando estallé la crisis de los misiles en Cuba. En ese mo-
mento se estaba celebrando en el campus un ciclo de conferencias de James
Baldwin, quien se negé a seguir con las conferencias y a ignorar este hecho y
organizé junto con los estudiantes y otros profesores, como Herbert Marcu-
se, una asamblea, a partir de la cual se llev6 a cabo una gran protesta. Angela
Davis qued6 impresionada por Marcuse y se propuso asistir a sus clases. Dos
afios después le comenté su propédsito de estudiar la carrera de Filosofia tras
graduarse en Literatura Francesa y le pidi6é consejo bibliografico. Marcuse le
recomendé empezar por los presocraticos y asi comenzaron sus didlogos sobre
filosofia. Viaj6 a Frankfurt, donde asistié a unas conferencias de Adorno y ley6
todas sus obras, asi como las de Horkheimer y Marcuse. Acababa de descubrir
la teoria critica.

Mientras realizaba su tesis doctoral de Filosofia, dirigida por Adorno, en su
Alabama natal estallaban revueltas por la liberacion de las personas negras, por
lo que decidié volver a Estados Unidos, a la Universidad de California en San
Diego, donde pudo seguir trabajando en su tesis, esta vez con Marcuse.

Aqui pudo volver a compaginar su vida académica con el activismo. Milité
en el Partido Comunista, por lo que cuando, poco antes de doctorarse, obtuvo
un puesto de catedritica de Filosofia en la Universidad de California de Los
Angeles, el FBI ordené su expulsion, ya que los estatutos de la universidad
prohibian a los profesores comunistas, desde 1949, impartir clases en sus aulas.
Davis recurrié esta decisién, por resultar inconstitucional y continué impar-
tiendo clases en la universidad.

Fueron afios de tensidn, manifestaciones, consignas que sintetizaban en
las calles las teoria que Davis iba forjando en su despacho. Afos de amenazas,
activismo, guardaespaldas y miedo. Colabord, aunque sin formar parte de él,
en el partido de las Panteras Negras. No le gustaba el machismo que vio en ese
ambiente, pero defendia sus ideas comunistas y antirracistas. Una vez mas, la
falta de transversalidad en un movimiento emancipatorio, desatiende las inter-
secciones de las opresiones que nos golpean.

Pero esto no detiene a Angela Davis ni a su necesidad de justicia social. Un
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dia leyé en el periédico una noticia que, sin que ella pudiera saberlo en aquel
momento, cambié el rumbo de su vida: tras lo que se acepté como un “homi-
cidio justificado”, por parte de un policia blanco, de tres presos negros a quie-
nes hicieron compartir patio con unos presos blancos en la prisién estatal de
Soledad (California) en un momento donde el racismo reinaba en el ambiente
carcelario, y tras la prohibicién a los presos negros de declarar como testigos
de los hechos en una investigacién iniciada gracias a una huelga de hambre de
los reclusos, éstos se amotinaron y, en venganza por la injusticia y el racismo
de estado vividos, mataron a uno de los guardias que trataban de contener los
disturbios. Aunque no se pudo demostrar quién habia matado a este guardia,
culparon de asesinato a tres miembros del Partido Panteras Negras.

Entre el movimiento negro, y en las Panteras Negras, se organiz6 un comi-
té en defensa de estos tres miembros, a quienes se les empezé a conocer como
los Hermanos de Soledad. Angela Davis fue una de las caras mas visibles de esta
defensa, por lo que se la relacioné cada vez mis con las Panteras Negras, cuyos
métodos no siempre fueron legales ni pacificos. Ademads, tuvo un contacto cada
vez mis estrecho con diversos familiares de estos tres reclusos, y con ellos mis-
mos, a quienes visit6 en diversas ocasiones.

En medio de este contexto de violencia vertical, durante un juicio a un pre-
so negro, acusado de asalto durante un motin de la prisién de San Quintin, el
hermano menor (un chico de 17 afios) de uno de los tres hermanos de Soledad
entré armado en la sala e intentd secuestrar al juez y a varios miembros del ju-
rado. Les obligé a entrar en una furgoneta, a la que también subieron el acusa-
do y varios testigos, pero un guardia de seguridad de los juzgados disparé hacia
ella, mat6 al juez, al acusado, a uno de los testigos y al joven armado e hirié al
resto de pasajeros. Angela tenia una buena relacion con el activista abatido (ya
que ella entablé amistad con su hermano durante sus visitas a prisién) y llegd
a la conclusién justo en ese momento de que sélo habia una forma de vengar
su muerte: un movimiento popular que luchara en defensa de todos los presos.

Angela Davis fue acusada de proporcionar el arma al chico y tras nueve
semanas en busca y captura fue arrestada. Tras dieciséis meses en prision fue
absuelta, en un juicio en el que, gracias a la desesperacién del fiscal que veia
cémo su acusacion y sus argumentos iban perdiendo fuerza, se ley6 una carta
de Davis a uno de los hermanos de Soledad (tratando de demostrar que el amor
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por uno de ellos llevé a Angela a entregar el arma al hermano de éste). La carta
es una brillante exposicién de muchas de sus ideas politicas. Los siguientes
fragmentos aparecen en la Autobiografia de Angela Davis:

“Hemos aprendido de nuestros antepasados revolucionarios que ningun
acto o reaccién individual puede arrancar el cetro al enemigo”. Més adelante,
afiade: “Y a menudo esta huida individual es una evasién del verdadero proble-
ma”. Y sigue: “Se nos ha prohibido llegar a saber que la supervivencia es una
empresa colectiva’.

Tras estos pasajes que defienden la necesidad de una lucha colectiva y la
desconfianza en soluciones individualistas, podemos leer varios fragmentos de
su carta que proponen la liberaciéon de la mujer: “La liberacién es un movi-
miento dialéctico: el hombre negro no puede liberarse en cuanto que negro a
menos que la mujer negra pueda liberarse de esta indigna sumisién, y vicever-
sa. Y esto es solo el comienzo”.

También deja clara su postura contra los que ella llamaba nacionalistas an-
tiblancos: “Existen unos criterios claros para determinar hasta qué punto favo-
recen a la contrarrevolucién aquellos que se llaman a si mismos comparfieros
nuestros de lucha. La actitud hacia los blancos es uno de estos criterios. La ac-
titud hacia la mujer es otro”. Y finaliza este tema con un contundente: “La libe-
racién de la mujer en la revolucién es inseparable de la liberacién del hombre”.

Tras su absolucidn, y para evitar que quienes la apoyaron vieran esa victo-
ria como un punto final y no como el inicio de una lucha por la liberacién de
quienes atn estaban presos a causa del racismo o la represién politica, inicié
una gira de dos afios por los paises en los que se organizaron colectivos que
exigieron su liberacién y la ayudaron a lo largo del proceso. Como resultado,
se cred la Alianza Nacional contra la Represion Racista y Politica.

Posteriormente, cuando finalizé la gira, Angela Davis decidié desaparecer
de la escena mediatica y dedicarse a la docencia, a dar conferencias y a escribir
ensayos politicos. En 1977 fue nombrada catedratica de la Universidad Estatal
de San Francisco. En 1981 escribié Mujeres, raza y clase, obra a través de la cual,
como deciamos, examina la historia de dos luchas paralelas en Estados Unidos:
la feminista y el movimiento por la liberacién racial, realizando un analisis
critico de sus pasos, desvelando el factor econdmico y de clase como compo-
nente esencial de las discriminaciones contra las que se rebelan ambas luchas
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y destacando el papel de muchas mujeres en la lucha antiesclavista, a quienes
la interseccionalidad, mucho antes de que se hablara de ella, las atravesaba en
forma de discriminaciones de diversa indole sufridas a lo largo de su vida.

Nos recuerda que las mujeres esclavas, ademas de sufrir la misma violen-
cia que sufrian los hombres esclavos, también eran violadas y utilizadas con
fines reproductivos. Ademads, sus hijos también podian ser vendidos, practi-
ca habitual, especialmente cuando se prohibié la comercializacién, pero no la
tenencia, de esclavos. Ni siquiera eran madres, eran despojadas de cualquier
elemento humano. Eran meras reproductoras. Ademis, los propietarios escla-
vistas alentaban la violacién como terrorismo, cuyo resultado la literatura ha
llamado mestizaje, romantizando y silenciando este crimen atroz contra las
esclavas, quienes eran consideradas iguales a los hombres para los duros tra-
bajos, pero diferentes a ellos para fines sexuales y reproductivos. Estas esclavas
fueron quienes trataron de transmitir a sus hijos e hijas, nominalmente libres,
un legado de resistencia y de igualdad sexual.

Davis nos presenta a estas mujeres como fuertes y valientes luchadoras,
destacando el importante papel que han jugado en el movimiento antiesclavis-
ta. Por otro lado, analiza cémo en la era preindustrial el trabajo de la mujer en
casa estaba mds valorado. Si bien era cierto que los trabajos estaban diferencia-
dos y mientras las mujeres trabajaban mayormente en el hogar, los hombres lo
hacian en el exterior, ambas labores eran productivas (puede que las mujeres se
dedicaran a la artesania con las materias primas que traia el hombre, o que ven-
diera los productos en casa, o los elaborara...), por lo que ambas estaban valo-
radas. Con el capitalismo industrial, el trabajo en el hogar es sélo reproductivo
y se devalua. El trabajo remunerado se traslada a las fibricas. En este contexto,
las trabajadoras de la industria textil eran tratadas como esclavas, como intru-
sas en un terreno que no les pertenece, el productivo, el de los hombres, y sus
salarios y condiciones mucho peores que las de ellos.

Por otra parte, ya en aquella época de la industrializacién las mujeres de
clase media, nos cuenta Davis, comparaban la institucién del matrimonio con
la esclavitud, por su naturaleza opresiva. Esto podria provocar, apunta la auto-
ra, que se banalizara la gravedad de la esclavitud pero ayudé a la mujer blanca
a empatizar con las personas esclavas. Muchas de estas mujeres de clase media
se volcaron en el movimiento antiesclavista. Se dio en el siglo XIX una alianza
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entre la liberacién negra y la batalla embrionaria por los derechos de las mu-
jeres.

Un hecho que llama la atencién a Davis es que las mujeres blancas que mis
apoyaban la causa antiesclavista no fueron las trabajadoras, sino las mujeres de
clase media, especialmente las casadas. Y lo atribuye a varios motivos: por un
lado, se estaban viendo reflejadas en esas otras mujeres, explotadas, reducidas
a herramientas de trabajo. Protestando contra la esclavitud, protestaban tam-
bién contra su propia explotacién, contra su subyugacidn, contra la exclusién
de la vida politica a la que se veian sometidas. Se oponian asi a una opresién
similar a la que ellas sufrian (a una escala mucho mayor, pero con las mismas
bases tedricas de dominacién). Y por otro lado, estas mujeres de clase media,
casadas, encontraron estimulante, emocionante y emancipadora la lucha aboli-
cionista, ya que la alternativa era una rutinaria y cansada vida doméstica por la
que no eran valoradas. Ademads, al defender en ptublico la abolicién, defendian,
a su vez, el derecho a participar en la vida politica, y aprendian a cuestionarse
y a desafiar la dominacién masculina; estrategias politicas y de negociacién, y a
ser independientes de sus maridos y de otros movimientos liderados por hom-
bres. Todo esto les sirvid, décadas después, para desenvolverse en la lucha por
sus propios derechos. Ademas, si algo diferencia a estas mujeres de la mayoria
de las que lucharon por sus derechos durante la primera mitad del siglo XX es
que las del siglo XIX no cayeron en la trampa de creer que una causa era mas
importante que otra. La transversalidad bien entendida traza una linea hori-
zontal donde sitta todas sus luchas.

Pero no sélo los movimientos liberadores se ayudan entre ellos. En el ter-
cer capitulo de Mujeres, raza y clase, Davis nos muestra cémo el machismo del
movimiento antiesclavista fue un impulsor involuntario del nacimiento del
movimiento en favor de los derechos de las mujeres: las dos impulsoras de la
primera convencién sobre los derechos de la mujer en Estados Unidos (Con-
vencién de Seneca Falls, 1948) fueron dos mujeres que viajaron a Londres al
Congreso Mundial Antiesclavista, en 1840, del cual fueron excluidas por ser
mujeres. Sin embargo, Davis también encuentra ciertas carencias en la con-
vencién neoyorquina: no fue invitada ninguna mujer negra ni racializada, ni
atendieron los problemas de las mujeres de la clase trabajadora, puesto que se
centraron en temas como los derechos econémicos y de propiedad, mientras
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que las mujeres trabajadoras tenian necesidades mds urgentes que tratar.

Por tanto, a pesar de este apoyo inicial entre feminismo y antiesclavismo,
Angela Davis critica la falta de solidaridad de clase y sobre todo una lucha mas
globalizante contra una sociedad opresora. Tanto los hombres abolicionistas
como las feministas burguesas blancas veian sus movimientos como luchas
contra un defecto de la sociedad que por lo demds no estaba mal, es decir con-
tra algo puntual que cambiar, pero no luchaban contra el sistema capitalista ni
tenian conciencia de clase. No se percataban de la relacién sistémica entre la
esclavitud de las personas negras en el Sur de Estados Unidos, la explotacién de
las personas trabajadoras blancas en el Norte y la opresion social de las mujeres.
Desde su postura tedrica marxista, defiende que la revolucién de la clase traba-
jadora serd emancipadora para todos los colectivos oprimidos, y por tanto serd
el proletariado quien encabece esta emancipacién global.

Sin embargo, Davis observa como a partir de la guerra de secesidn, la so-
lidaridad inicial entre feminismo y antiesclavismo se disip6 ante la exigencia
de uno y otro sobre el sufragio. Surgid cierta enemistad entre los colectivos
que defendian el voto femenino y los que defendian el voto negro. Cada bando
afirmaba que no era el momento de la lucha del otro y ambos fueron utilizados
por los diferentes partidos politicos como estrategia electoral. En esta contro-
versia, Davis se posiciona: “los negros precisaban el voto, incluso si el clima
politico reinante impedia que las mujeres (tanto blancas como negras) ganaran
simultédneamente su derecho al mismo” (Angela Davis, Mujeres, raza y clase,
Madrid, Akal, 2004. Pagina 90).

Finalizada la guerra de secesidn, tras la abolicién de la esclavitud, ésta se
camuflaba en contratos con clausulas semiesclavistas. Y con una practica que
Davis considera el comienzo de la prisién como institucién racista: la de en-
carcelar, bajo cualquier pretexto, a las personas negras para que luego las au-
toridades, esto es, el Estado, recibiera dinero de contratistas que explotaban
a la poblacién presidiaria practicamente en condiciones de esclavitud por un
periodo de tiempo. Ni siquiera era necesaria una larga duracién de la mano de
obra, porque siempre podian recurrir por poco dinero a otro recluso o reclusa.
Por esto, Davis afirma que existia una perversioén opresiva del sistema judicial
y penal para la poblacién ex-esclava, que, aunque liberada, en la prictica seguia
sin ser libre. Ademas, la mujer continuaba siendo victima de abuso sexual. Era
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considerada una presa legitima, y si se resistia a un hombre blanco, la condena
habitualmente caia sobre ella, por agredir al agresor al defenderse.

Por otra parte, muchas esclavas continuaron realizando las mismas tareas,
puesto que se dedicaban al trabajo doméstico tanto antes como después de la
abolicién de la esclavitud, y, recluidas en los hogares y sin muchas alternativas,
su situacién, aunque prosperd, tampoco mejord en exceso. En este contexto,
el sexismo incide mds que el racismo en la vida de las mujeres. Tanto es asi que
las trabajadoras blancas migrantes en aquella época soportaban condiciones
mds similares a las de las negras que a las de los hombres trabajadores blancos.

En la manera de tratar al servicio doméstico, Davis ha descubierto otra si-
militud entre el sexismo y el racismo: ambos destacan cualidades que implican
una relacién de dominacién. La buena negra, como la buena mujer, es décil,
fiel y sumisa. Bajo la alabanza de estas cualidades se esconde el racismo y el
machismo inconscientes que pretenden fomentar la figura de la esclava fiel.
Seguin Davis, la lucha feminista ha tardado en aceptar entre sus luchas la de
las empleadas domésticas porque ellas mismas explotaban a sus trabajadoras
domésticas. Esta contradiccion la observé en militantes feministas que ejercian
la misma opresion (sobre negras) contra la que protestaban (sobre trabajadoras
blancas). Para explicar esta actitud, Davis recurre a Hegel:

Pero su comportamiento contradictorio y su extrema insensibilidad no carecen de
explicacién, ya que las personas que trabajan como sirvientas, generalmente, son con-
sideradas inferiores a los seres humanos. Para Hegel el empefio constante en aniquilar
la conciencia del esclavo es consustancial a la dinamica de la relacién amo-esclavo (o

sefiora-criada). (Davis, 2004)

Tras este recurso a la dialéctica del amo y el esclavo, Davis denuncia que
la emancipacién real de la poblacién negra no iba a llegar tan facilmente. De-
berian luchar no sélo por poseer un trozo de tierra y por participar en la vida
politica, sino también por su educacién. ;Por qué durante tanto tiempo se les
neg6 este derecho? Porque es mas dificil doblegar y dominar a una persona cul-
ta, instruida. Primero los esclavistas y luego los capitalistas querian personas
analfabetas, ignorantes, a quienes someter con facilidad. Pero aqui queda pa-
tente, segiin Davis, una de las contradicciones del racismo: por un lado, se acu-
sa a las personas negras de ser mentalmente inferiores por genética, incapaces
de realizar progresos intelectuales, pero por otro, se les prohibe la educacién
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por miedo a que realicen progresos intelectuales que les ayuden a rebelarse.
Sea como fuere, muchas mujeres blancas que se solidarizaron con las negras y
trataron de apoyarlas en su camino por la liberacién, lo hicieron ayudandolas
en el campo de la educacién, como profesoras voluntarias. Asimismo, la po-
blacién ex-esclava fue consciente de la importancia que tenia la educacién y
sacrificé lo necesario para poder educar a su descendencia.

La separacién de la que Davis nos habla entre las feministas blancas de la
burguesia y el movimiento antirracista se hizo mas evidente en la tltima déca-
da del siglo XIX, y las sufragistas comenzaron a aceptar demasiadas ideas racis-
tas y del supremacismo blanco. Este movimiento sufragista, que anteriormente
no tenia en cuenta la lucha por la liberacion negra, ahora no tiene en cuenta
la lucha de clases. Debido a su caricter burgués, nunca se ha caracterizado por
tener conciencia de clase. No comprendia, segtin Davis, que aunque debian lu-
char contra el sexismo, el auténtico enemigo era el patrén, no el hombre negro
ni el de clase trabajadora. ;Por qué? Porque es el que acumula en su persona
todos los privilegios (de raza, de clase, de género) para discriminar, para domi-
nar, al resto de la poblacién (recordemos la mencionada razén instrumental de
la que hablaba la teoria critica, tan admirada por Davis).

A principios del siglo XX, empieza a vislumbrarse un sufragismo de clase, y
por primera vez, el voto femino se ve como un arma, como la herramienta con
la que conseguir mejoras salariales y laborales. No obstante, un gran nimero de
sufragistas blancas seguian sin defender a las negras y eso se not6 cuando en el
Sur, el Ku Klus Klan y otros movimientos del supremacismo blanco impidie-
ron a la gente negra votar.

Otra falta de interseccionalidad en el panorama politico y social de la época
lo encarna el Partido Socialista, que, centrado en el proletariado, deja de lado al
campesinado, mayormente formado por poblacién negra, que, como sucedia
con el servicio doméstico, continuaba realizando las mismas tareas en el campo
que durante la esclavitud.

Angela Davis dedica un capitulo a tratar el complejo mecanismo de la
violencia sexual, incrustada en el sistema en confluencia con el racismo y el
machismo. Explica cémo desde la esclavitud el hombre blanco tenia derechos
sobre el cuerpo de las mujeres negras y cémo esta tradicién acababa afectando
también a las mujeres blancas, dado que los hombres blancos se acostumbraron
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a agredir sexualmene con total impunidad y empezaron a agredir por igual a
blancas y negras. Un ejemplo mas de cémo el racismo sustenta el sexismo.

Esto ayuda también a la confirmacién del mito del violador negro. Pues-
to que el hombre blanco, especialmente el de clase media y clase alta, tiene
impunidad para violar, muchas de las violaciones que comete no llegan a ser
denunciadas (recordemos que en muchos casos los violadores se encuentran en
situacion de poder sobre sus victimas). Sin embargo, la victima de un violador
negro sabe que la justica es racista y que actuara con toda su contundencia so-
bre él, por lo que es mas ficil que se atreva a denunciar. Esta coyuntura, en gran
parte, es la que provoca que en las estadisticas aparezcan muchos mas violado-
res negros que blancos. Estos habitualmente son empresarios, jefes y politicos
blancos, con poder sobre mujeres de clase social inferior. El mismo privilegio
que les legitima para explotar laboralmente a sus empleados, también les legi-
tima para acosar a sus empleadas. De alguna manera, el cuerpo y la dignidad
de sus subordinados y subordinadas les pertenece, y a los abusos que cometen
sobre ellos, se les suma el sexual sobre ellas, por lo que la vulnerabilidad de
las mujeres en el 4mbito laboral es mayor que la de los hombres, ya que, con
ellas, los jefes pueden pretender reafirmar su autoridad en términos sexuales.
Si durante la esclavitud las mujeres negras sufrian violencia sexual a causa del
poder econdémico de los duefios de los esclavos, en la sociedad capitalista es la
estructura de clases la que facilita el gran nimero de violaciones.

De hecho, cuando esta estructura de clases es cuestionada por una serie
de transformaciones sociales (estamos hablando de los setenta y principios de
los ochenta del siglo XX, cuando Davis escribié Mujeres, raza y clase), la clase
capitalista, reaccionaria ante tales avances, pretende reafirmar su autoridad, y
esto coincide con un aumento de los casos de violacién y un visible empeora-
miento de las condiciones laborales y salariales de las mujeres. Segtin Davis,
esto no es casual. Cuanto mds necesitan los patrones reforzar su poder sobre
sus trabajadores y trabajadoras, més casos de violacién en el &mbito laboral se
documentan, dando lugar a una nueva interseccién de las agresiones por clase
y por género. Hay un paralelismo entre esta oleada de violaciones y la violencia
racista: si, ante ciertas transformaciones, quienes pierden privilegios de género
pretenden reafirmarlos, quienes pierden privilegios por raza reaccionan del
mismo modo, por lo que también aumentan las agresiones contra las perso-

— 252 —



nas de color, el racismo en el gobierno y el sistema judicial, el deterioro de la
situacion laboral de las personas racializadas... Todo ello respondiendo a una
dialéctica reaccionaria ante los avances en derechos humanos, poco deseables
para quienes vivian en la comodidad de vulnerarlos impunemente.

Ademas, apunta Davis, la motivacion que lleva a un hombre de clase tra-
bajora a violar no es la misma que la que lleva a un jefe a perpetrar el mis-
mo delito: “Cuando los hombres de la clase trabajadora aceptan la invitacién
a violar que les ofrece la ideologia machista, estin aceptando un soborno, una
compensacion ilusoria por su impotencia” (Davis, 2004, p. 200). El afin de do-
minio (de la naturaleza humana y extrahumana) por parte del hombre le lleva
a sentirse mas realizado como hombre si, aunque esté viviendo bajo la bota del
empresario, todavia queda alguien abajo sobre quien sentir la satisfaccién que
le da la evidencia de su privilegio.

La violacidn, en definitiva, es un sintoma mas del capitalismo, no se puede
solucionar como algo aislado, sino que hay que atender a una gran complejidad
de factores que forman el contexto social en que se da.

Otro punto sobre el que incide Angela Davis para mostrar que la intersec-
cionalidad es necesaria en los movimientos emancipadores, y no siempre ha
estado presente, es el de la legalizacién del aborto. Nos cuenta que durante la
época de la esclavitud las mujeres negras han abortado de manera clandestina
en numerosas ocasiones, porque sabian qué futuro les esperaria a su descen-
dencia. Pero deseaban ser madres. Durante la década de los sesenta y setenta del
siglo XX, el movimiento por la legalizacién del aborto, aunque indiscutible-
mente progresista, adolecia de racismo y de falta de conciencia de clase. Segin
Davis, cuando las mujeres de clase media abortaban, expresaban su deseo de
librarse de la maternidad. Por el contrario, cuando lo hacian las mujeres racia-
lizadas, era porque sus miserables condiciones socioeconémicas las disuadian
de traer personas al mundo. Preferian luchar para que sus condiciones socioe-
conémicas les permitieran ser madres, mis que para poder abortar legalmente.
Esto no significa que no quisieran tener derecho a abortar, sino que no sentian
esa lucha como suya, y especialmente cuando se habia utilizado el control de
la natalidad en tantas ocasiones con fines xenéfobos. Asimismo, la campana
por el derecho al aborto en parte fue utilizada para desviar la atencién de la
verdadera causa de la pobreza y ofrecia una solucién individual a un problema
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sistémico y estructural: si quieres salir de la miseria, no tengas hijos. Es decir,
lo que se reclamaba como un derecho para la clase media, era practicamente un
deber moral para la clase trabajadora.

El dltimo capitulo de Mujeres, raza y clase expone una propuesta de Davis
sobre el trabajo doméstico: para que haya una verdadera liberacién de la mujer,
de deberia socializar la atencién a la infancia y la preparacién de la comida,
mientras que el trabajo doméstico deberia ser industrializado. Todos estos ser-
vicios deberian estar al alcance de la clase trabajadora.

¢Coémo llega a esta conclusién? Como ya hemos comentado, antes de la
Revolucién Industrial, no habia una separacién estructural entre la economia
doméstica y la publica. Las mujeres, aunque permanecieran en casa, desempe-
naban un trabajo productivo, ya que éste también se producia en el hogar, pero
tras la industrializacién el trabajo productivo pasa del hogar a las fabricas y eso
provoca que el trabajo doméstico, que no aporta dinero y se limita al aspecto
reproductivo, pierda importancia, lo cual perjudica a quienes lo realizan, esto
es, a las mujeres. Sus productos no tienen valor de cambio y por tanto, en una
era capitalista, se considera inferior. Esta separacién estructural (ya no sélo
fisica) se ha visto reflejada en el primitivismo técnico del trabajo doméstico,
inalterado por los avances tecnolégicos. La era industrial ha llegado al dmbito
productivo (fibricas, maquinas) pero no al reproductivo (escobas, trapos, fre-
gonas, sartén...). O al menos no habia llegado en los ochenta del siglo XX.

Haciendo uso de conceptos marxistas, Davis defiende que cuando parte del
movimiento feminista propuso un salario para las mujeres que se dedicaban a
las tareas reproductivas de su hogar, lo hizo porque creaban fuerza de traba-
jo (mantenian a la mercancia en que habian quedado convertidos sus hijos y
su marido como trabajadores). Pero, segtin Davis, el trabajo doméstico no es
parte del proceso de produccién capitalista sino precondicién de la produc-
cién capitalista, un prerrequisito que tiene lugar fuera del proceso de trabajo, y
cobrar por el mismo en el propio hogar perpetuaria el estado de esclavitud de
las mujeres. Si esas mujeres tuvieran un trabajo real, fuera de sus casas, junto
a otras personas a quienes poder unirse y con quienes sindicarse, sin duda es-
tarian mds empoderadas y tendrian mas fuerza. Por otro lado, si un equipo de
personal cualificado hiciera con material tecnolégicamente avanzado la labor
doméstica en diferentes hogares, ésta si que formaria parte del proceso laboral.
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En definitiva, en esta obra en la que Davis aporta una mirada histérica a
las intersecciones entre las opresiones por clase, raza y género, especialmente
en su Estados Unidos natal, finalmente nos adelanta algunas pistas sobre cudl
puede ser el futuro de la lucha emancipadora y de liberacién para todos los
seres humanos: el abandono progresivo del capitalismo, junto con un femi-
nismo que no deje fuera a las mujeres racializadas y obreras y un movimiento
antirracista en que los hombres aprendan a desprenderse de sus privilegios
masculinos.

Aunque Angela Davis ha sido tradicionalmente conocida por su lucha in-
terseccional feminista y antirracista desde su perspectiva marxista, en 2003
escribié Are Prisons Obsolete?, obra en la que apuesta por la abolicién de las
prisiones, también desde un enfoque interseccional, atendiendo al cruce de
opresiones por clase, raza y género de las que se nutren las prisiones, o mas
concretamente el complejo industrial carcelario, concepto que hace referencia
ala unidn de las prisiones y las grandes corporaciones y empresas privadas que
se lucran del sistema penitenciario, y que empezo a ser utilizado por activistas
que se oponian a la idea de que el aumento de poblacién presidiaria se debia a
un aumento de la criminalidad, argumentando que maés bien era el resultado de
la alianza entre el capitalismo y el racismo, que vio en la construccién y gestiéon
de las prisiones un negocio mas.

Las carceles, afirma, estdn presentes y a la vez ausentes en nuestras vidas.
Asumimos que estin, queremos que estén, pero no queremos verlas ni tenerlas
cerca como parte de nuestro paisaje cotidiano (como los mataderos). Y son ins-
tituciones racistas. Hay un paralelismo entre las prisiones y la esclavitud y para
argumentar esta idea Davis realiza un analisis genealdgico, casi foucaultiano,
de las prisiones.

La prisién fue el destino de muchos esclavos tras la abolicién de la esclavi-
tud. Pero ademas, funciona con estrategias capitalistas: las condenas se miden
en tiempo, lo cual evoca, segin Davis, a la Ilustracién (recordemos nuestra
idea segtin la cual la transversalidad de los movimientos de liberacién son una
lucha contra la razén instrumental, la cual nos cosifica), periodo en que el valor
del trabajo empezé a calcularse en tiempo y a ser compensado en dinero. Asi-
mismo, los tedricos marxistas descubrieron que el periodo histérico en el que
apareci6 la idea de mercancia es el mismo en el que las sentencias carcelarias
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surgieron como forma primaria de castigo, esto es, los presos se rentabilizan
convirtiéndolos en mercancia.

Por otro lado, quienes se oponen al capitalismo se oponen al dominio del
planeta (de sus formas de vida animales y vegetales, asi como de sus recursos
naturales) por parte de grandes corporaciones. La pregunta que se hace Davis
es, ¢no deberian, entonces, exigir la abolicién de las prisiones, esa otra forma
de convertir en mercancia a las personas? Esta idea puede parecer utépica y
radical, pero también lo parecié en su momento la abolicién de su sistema
paralelo, el de la esclavitud.

Ahora bien, si abolimos las prisiones, parece 16gico pensar que necesita-
remos una alternativa a las mismas. Lo que Davis propone es no centrarse en
una unica alternativa, sino en un conjunto de alternativas, todas ellas centradas
en superar el racismo, la dominacién masculina, la homofobia, el prejuicio de
clase y otras estructuras de dominacién que mercantilicen nuestros cuerpos.
Ademais, como preliminares a la abolicion deberia producirse la descarcelacion,
y para ello seria necesario descriminalizar determinados comportamientos.
Decidir cuéles es un reto para el movimiento abolicionista, pero entre ellos
Davis propone el uso de drogas (el cual lo relaciona con poblacién pobre, por
lo que considera que el uso de drogas como delito conlleva prejuicio de clase)
y la inmigracién. Por otra parte, para abolir las prisiones debemos centrarnos
en las relaciones que las mantienen vivas: el castigo no es algo inherente al
crimen, no es su consecuencia inevitable, no se deriva del crimen, sino de la
agenda de los politicos, del afin de lucro de las corporaciones y de la repre-
sentacion del crimen por parte de los medios de comunicacién. Y en toda esta
elaboracién del vinculo conceptual entre el crimen y el castigo intervienen los
prejuicios que asocian la clase, la raza y el género con el sistema carcelario. En
suma, como parte de la estrategia de la aboliciéon es necesaria una ética con-
traria a estas discriminaciones y que proponga una serie de estrategias alter-
nativas basadas en la justicia reparadora o restaurativa (y no en la retributiva
o punitiva) y en la resolucién de conflictos, las cuales prometen posibilidades
mads democriticas. El ser humano debe hacerse responsable de sus actos y asu-
mir el deber de reparacion.

El ensayo Are prison obsolete? ha sido traducido al castellano junto a una serie
de entrevistas realizadas a Angela Davis sobre el movimiento abolicionista de
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la prisién, en una obra titulada Democracia de la abolicion: prisiones, racismo y
violencia. (Davis, 2016 c)

Alo largo de su vida y de su obra, Angela Davis ha demostrado que su idea
de la ética incluye una lucha emancipadora por la liberacién, por la superacién
de toda forma de opresién y dominacién. Desde su creencia en las teorias mar-
xistas y desde la mirada critica que le aporté la Escuela de Frankfurt, apuesta
por unas formas mds éticas de la razén, desterrando aquella meramente instru-
mental, unas formas que no nos cosifiquen y mercantilicen, que no se apoyen
en las discriminacién de raza, género y clase para dominarnos. Pero no ha sido
hasta el siglo XXI cuando ha ampliado publicamente el sujeto de su lucha.

El 2 de marzo de 2012, en el coloquio “On Revolution: A Conversation Between
Grace Lee Boggs and Angela Davis”, afirmé:

Normalmente no menciono que soy vegana, pero eso ha evolucionado... Creo que es
el momento adecuado para hablar de ello porque es parte de una perspectiva revolu-
cionaria: ;como podemos descubrir relaciones méds compasivas no sélo con los seres
humanos sino también con las otras criaturas con las que compartimos este planeta? y
eso significaria desafiar toda la forma industrial capitalista de produccién de alimen-
tos. [...] La mayoria de las personas no piensan en el hecho de que estin comiendo
animales. Cuando estin comiendo un bistec o comiendo pollo, la mayoria de la gente
no piensa en el tremendo sufrimiento que soportan esos animales para convertirse en
productos alimenticios para ser consumidos por los seres humanos. Creo que la falta
de compromiso critico con los alimentos que comemos demuestra hasta qué punto
la forma de mercancia se ha convertido en la forma principal en que percibimos el
mundo. No vamos mas alld de lo que Marx llamé el valor de cambio del objeto real (no
pensamos en las relaciones que ese objeto representa y que fueron importantes para la
produccién de ese objeto) ya sea nuestra comida, nuestra ropa o nuestros ipads o todos
los materiales que utilizamos para adquirir una educacién en una institucién como
esta. Seria realmente revolucionario desarrollar el hébito de imaginar las relaciones
humanas y no humanas detras de todos los objetos que constituyen nuestro entorno.
(Boggs y Davis, 2012)

En octubre de 2018, la filésofa Angela Davis dijo: “Existe una conexién
entre la violencia que se inflige a los seres humanos y la violencia brutal infli-
gida a los animales”. Y prosiguid: “Creo que la politica alimentaria serd nuestra
préxima gran preocupacién mundial, dado el grado de violencia que se inflige
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alos animales con el Gnico propédsito de generar beneficio, que es el objetivo de
las corporaciones capitalistas que presumen de satisfacer la necesidad humana
de alimento”.

Nos centramos en la intersecciéon de las diferentes discriminaciones en
el mismo individuo, pero no en la de las diversas opresiones que ejercemos,
como parte del sistema, sobre diferentes individuos y colectivos. Y ésa es la
asignatura pendiente de la interseccionalidad, la que menciona Angela Davis,
la de incluir en nuestra ética un trato moralmente legitimo, libre de opresiones
y discriminaciones, hacia todos los individuos. Sélo asi nos desharemos del
intento de dominar la naturaleza (humana y extrahumana) que nuestro culto a
la razén instrumental nos ha inyectado. Sélo asi dejaremos de tratarnos como
mercancia.
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RESUMEN:

La autoria de la obra de Oliva Sabuco fue cambiada por el nombre de su padre en 1966.
El debate en torno a este cambio demuestra que no existen razones suficientes para negar la
autoria a esta pensadora. En su obra se someten a discusién profunda las tesis de los médi-
cos-fildsofos del Renacimiento espafiol Juan Huarte y Gémez Pereira. Los temas controver-
tidos fueron la inteligencia en las mujeres, los matrimonios concertados, el biseminalismo
reproductivo y los animales como sujetos de sufrimiento. Las aportaciones de esta filésofa
han sido reconocidas en la historia de la ciencia, comienzan a reconocerse en la historia de la
filosofia y son un precedente del ecofeminismo.
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ABSTRACT:

The authorship of Oliva Sabuco’s work was changed to her father’s name in 1966. The de-
bate surrounding this change shows that there are not sufficient reasons to deny authorship
to female thinker. In her work, the theses of the Spanish Renaissance physician-philosophers
Juan Huarte and Gémez Pereira are subjected to in-depth discussion. The controversial to-
pics were intelligence in women, arranged marriages, reproductive biseminalism, and ani-
mals as subjects of suffering. The contributions of this philosopher have been recognized in
the history of science, are beginning to be recognized in the history of philosophy and are a
precedent of ecofeminism.

Keywords: biseminalism, female intelligence, animalism, ecofeminism, Gémez Pereira,
Juan Huarte, Oliva Sabuco.
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Introducciéon

Oliva Sabuco (1562-1646) publicé en 1587 su obra Nueva filosofia de la natu-
raleza del hombre, no conocida ni alcanzada por los grandes filésofos antiguos, la cual
mejora la vida y la salud humana. La segunda edicién se llevé a cabo en 1588 y
fue retirada por la Inquisicién, motivo por el que posiblemente hubo una ter-
cera edicién en 1589. Una parte de la obra esta escrita en castellano y otra parte
en latin. En ambos casos se escribe en didlogos (aunque no toda la parte latina)
y los contertulios son cuatro varones: Antonio, Rodonio, Veronio y un Doctor.
La estructura de la obra es la siguiente:

-Dos cartas introductorias, de obligado cumplimiento por imperativo le-
gal: la primera dirigida al Rey, Felipe II; la segunda al Presidente de Castilla y
del Consejo de Estado.

-Coloquio del conocimiento de si mismo.

-Coloquio en que se trata de la compostura del mundo.

-Coloquio de las cosas que mejoraran este mundo y sus republicas.

-Coloquios de los auxilios, o remedios de la vera medicina.

-Vera medicina y vera filosofia, oculta a los antiguos.

Y, a continuacién, la parte latina:

-Dicta brevia circa naturam hominis, medicinae fundamentum (Los dichos
breves sobre la naturaleza del hombre son la raiz de la medicina)

-Vera philosophia de natura mitorum, hominis et mundi, antiquis oculta
(La verdadera filosofia sobre la naturaleza de los mitos, del hombre y del mun-
do eran cosas ocultas para los antiguos).

Oliva era la hija de un sefior que probablemente fuera letrado y/o farma-
céutico, Miguel Sabuco, y vivieron en Alcaraz, hoy provincia de Albacete. En
su casa hubo frecuentes tertulias en las que participaron ilustres renacentistas,
entre quienes destaca Pedro Simén Abril. Los afios en los que Oliva Sabuco
escribid, publicé y reedité las primeras veces su obra transcurrieron durante el
reinado de Felipe I, quien como rey y a peticién de la autora concedié la licen-
cia para la publicacion del libro. No esta de mas redundar en que la licencia le

fue otorgada a Oliva Sabuco de Nantes y Barrera, quien la solicité desde su con-
dicién de mujer. En la Carta Dedicatoria al Rey, la autora expresa lo que sigue:
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“...y aunque la Cesidrea, y catélica Magestad tenga dedicados muchos libros de hom-
bres, a lo menos de mujeres pocos, y raros, y ninguno de esta materia. Tan extrafio, y
nuevo es el libro, cuanto es el autor. Trata del conocimiento de si mismo, y da doctrina
para conocerse, y entenderse el hombre a si mismo, y a su naturaleza, y para saber las
causas naturales por qué vive, y por qué muere, o enferma. Tiene muchos, y grandes

avisos para librarse de la muerte violenta” (Sabuco, 1981: 62).

Mary Ellen Waithe recoge a Oliva Sabuco en su History of Women Philoso-
phers y el estudio de su filosofia no parece que es mas intenso en Espafia que
en el extranjero. Como es sabido, en el Renacimiento comienza timidamente
el divorcio entre ciencia y filosofia, pero este fue un proceso que se iba dan-
do en funcién del grado de desarrollo de las nacientes ciencias empiricas; de
tal modo, que en las partes que se integran en la Nueva filosofia se encuentra
expuesta hasta la visiéon astronémica del momento; curiosamente no la que dé-
cadas antes se habia postulado en la obra de Copérnico, sino que la concepcién
del universo fisico que se recoge es geocéntrica. Pero este tema del universo
fisico no es el que vamos a abordar.

La concepcién de la naturaleza viva y, como parte de esta, la naturaleza hu-
mana, presenta un interés mayor en la obra sabuquiana porque en ella residen
aportaciones de primer orden, a juzgar por los conocimientos consolidados en
siglos posteriores, incluida la actualidad, en los cdnones tanto filos6fico como
cientifico. Cuando Oliva Sabuco escribié su obra ya se habia consumado el
paso de la visién cardiocéntrica, propia de Aristételes, a la comprensién ce-
falocéntrica: las disecciones habian permitido a la medicina demostrar que el
cerebro es el 6rgano motor del cuerpo tanto humano como animal. No obs-
tante, este descubrimiento cientifico serd interpretado de distinta forma en
los modelos explicativos de la época: el organicismo y el mecanicismo. Y en
todo caso el cefalocentrismo es una caracteristica del pensamiento cientifico
del siglo X VI, como es el caso de Juan Huarte. Sin embargo, con este médico el
enfrentamiento se genera de forma velada en torno al debate sobre los matri-
monios concertados, la inteligencia femenina y el cuestionamiento, por parte
de Oliva, del orden genealdgico patriarcal (Romero Pérez, 2008: 13).

Por otra parte, el organicismo sabuquiano discrepa tajantemente de la con-
cepcidén del cuerpo-mdiquina. Pero no solo del cuerpo humano sino también
del cuerpo animal. El mecanicismo tiene su expresién en la Espania del siglo
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XVI en la obra del médico medinense Gémez Pereira, cuyas tesis son cuestio-
nadas por Oliva Sabuco, aunque al igual que Juan Huarte, su nombre no apare-
ce ni una sola vez. A Descartes, padre del Racionalismo, se le acusé de plagiar
al médico espanol. Hasta el momento no hay prueba definitiva que demuestre
que el filésofo francés conociera los escritos de este médico, natural de Medina
del Campo.

Las aportaciones de Oliva Sabuco tienen un hueco mayor en la historia de
la medicina y, por extension, en la psicologia. Y aunque ello es histéricamente
asi, un estudio tanto sincrénico como diacrénico de su obra nos induce a afir-
mar que ademas de la preocupacién por la salud, hay otras tomas de posicién
que afectan a la igualdad entre hombres y mujeres -autonomia de las mujeres
frente a los matrimonios concertados, igual participacién en la reproduccién
de la especie, defensa de la inteligencia en las mujeres- y al debate animalista en
el Renacimiento espafiol, posiciondndose en las tesis que defendieron que los
animales son también sujetos de sufrimiento.

El contexto histérico, cultural y politico que rodeaba a Oliva Sabuco difi-
cilmente podia aceptar la existencia de una pensadora de su talla. Los autores
consagrados del Siglo de Oro Espafiol (1543-1681)" transmitieron sus prejuicios
miséginos en sus obras. En la segunda mitad del siglo XVI, Fray Luis de Le6n
escribi6é que el silencio y la sujecién eran las cualidades apropiadas para una
mujer casada. En el siglo XVII Quevedo, Cervantes o Lope de Vega criticaban
a las mujeres cultas con burlas, con expresiones despectivas tales como “muje-
res bachilleres” (Ortega Lopez, 1988: 136). No obstante, hay que sefialar que el
autor de Fuenteovejuna, coetaneo de Oliva Sabuco, la llamaba elogiosamente la
Décima Musa. En lo que respecta a los manuales de historia de la filosofia espa-
fiola sefialaremos que, en lo tratado sobre los naturalistas del Renacimiento, se
afirma que habia unanimidad en considerar la inferioridad intelectual del sexo
femenino (Méndez Bejarano, 1927: 149), hecho que demuestra el desconoci-
miento del feminismo avant la lettre de la Nueva Filosofia; incluso desconocen
parte importante de sus aportaciones mayores quienes defienden que el autor
es el padre.

1 La delimitacién de Siglo de Oro que se sigue es la encontrada en M Angeles Durén (2000:
p. 177).
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El problema de la autoria

Actualmente la Nueva Filosofia en la Biblioteca Nacional de Espafia consta
como una obra escrita por Miguel Sabuco, desde que en 1966 pasara a regis-
trarse de nuevo eliminando el nombre de Oliva, y poniendo como autor a su
padre. Este cambio fue generado por la publicacién que en 1903 llevé a cabo
J. Marco Hidalgo, el Registrador de la propiedad que ejercia en Alcaraz en ese
momento, “Oliva Sabuco no fue escritora”, después de haber encontrado unos
documentos en los que Miguel Sabuco declaraba ser el verdadero autor. En
ediciones posteriores y en vida del padre de Oliva no se cambié la autoria de
la obra. Las paradojas que entrafa la problematica de la autoria femenina de
esta obra de medicina y filosofia del Renacimiento espafiol son abundantes,
como se ha puesto de manifiesto en distintas ocasiones. El testamento de Mi-
guel Sabuco ha sido analizado pormenorizadamente por Maria Vintré y Mary
Ellen Waithe, las editoras de la obra en lengua inglesa. Y expresan la decisién
de mantener la autoria original, la que le fue concedida mediante una licencia
a Oliva Sabuco por el rey Felipe II, por considerar insuficientes las razones es-
grimidas para la decisién llevada a cabo cuando se anulé la autoria a la filésofa
espafola del Siglo de Oro, natural de Alcaraz (Albacete). Oliva Sabuco tiene su
sitio en History of Women Philosophers, y M. E. Waithe, editora de la obra, argu-
menta que “nadie de quienes estaban en posicién de saber quién era el verda-
dero autor, tomé en serio las reclamaciones de Miguel en el testamento” (1989:
279). En la defensa de la autoria de Oliva, se ha argumentado que a lo largo de
su obra se detecta a un sujeto femenino porque estd exenta de misoginia (Rive-
ra Garretas, 1997: 135), y también que “el punto de vista” de su escritura delata
a un sujeto mujer (Biedma, 2006: 15).

Miguel Sabuco declaraba ser el autor y no su hija y que solo habia preten-
dido darle la “honra” al ponerla como autora. Esta explicacién es ampliamen-
te cuestionada por su inverosimilitud: la autoria femenina de un libro en la
Espana del siglo XVI podia con toda probabilidad ser un riesgo para su vida.
Ademis, el contenido de Ia filosofia de Oliva Sabuco incrementaba el riesgo de
persecucion por la critica a la medicina escrita y a los médicos, cuya profesién
comenzaba a institucionalizarse. La primera parte y la mas extensa de la obra,
“Coloquio del conocimiento de si mismo”, termina como sigue, en palabras de
Antonio, contertulio que representa la voz de la autora: “Y si fueres a la ciudad,
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avisad a los médicos, que su medicina est errada en sus fundamentos, porque
es obra meritoria” (Sabuco, 1981: 249). Estas palabras se contextualizan en la
explicacién cientifica que Oliva Sabuco ofrece sobre el funcionamiento de la
pia mater y del quilo o succo nerveo, descubrimiento este tltimo que en la co-
munidad cientifica se le atribuye a la autora de la Nueva Filosofia. Sin embargo,
la Inquisicién cumplia su rol histérico en la Espana de la contrarreforma. Las
mujeres sanadoras fueron objeto de persecucién en un momento histérico en
el que la caza de brujas era inducida desde las entrafias de la Iglesia, como se
pone de manifiesto en el manual de los dominicos Sprenger y Kramer, el Ma-
lleus Maleficarum o El martillo de las brujas, con el apoyo del Papa Inocencio
VIII: “Y si alguien preguntara cémo es posible determinar si una enfermedad
ha sido causada por un hechizo o es consecuencia de un defecto fisico natural,
responderemos que ante todo debe recurrirse al juicio de los médicos” (Ehren-
reich y English, 1988: 20).

El contexto histdrico, social y politico en el que se publica y se reedita la
obra de Oliva era de creciente represion politica. De hecho, recientemente se
ha encontrado otro documento privado en el que Oliva y su marido, Acacio
Buedo, niegan la autoria de Oliva (Gonzélez, 2008): justamente redactado ante
notario el mismo afio en que la Inquisicion retiré de las librerias la segunda
edicién. Se perseguia a los moriscos, a los protestantes, a los judios y también a
las mujeres que eran acusadas de brujeria. La Inquisicién fue un arma de gran
potencia para Felipe II, cuya politica se enmarcaba en la defensa de la contra-
rreforma y la puesta en practica de las tesis aprobadas en el Concilio de Trento.
Si el pecado que tenian los criptoconversos era que practicaban una religién
prohibida, el pecado de las mujeres acusadas por brujeria era practicar la profe-
sién de la medicina sin titulacién oficial. En un momento histérico en el que se
institucionaliza la profesion de los médicos (también la de los letrados), la es-
trategia llevada a cabo fue la prohibicién de ejercer de sanadora o comadrona.
La critica tenaz a la medicina escrita que Oliva lleva a cabo podia interpretarse
como una defensa de las sanadoras. No obstante, hemos de recordar que Oliva
no compartia lugares comunes de los médicos y las sanadoras como, por ejem-
plo, que las enfermedades de las mujeres provienen, fundamentalmente, de la
matriz (Berriot-Salvadore, 2006: 399).

En el periodo que abarca desde el nacimiento de Oliva hasta 1620, en la
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didcesis de Toledo la represién inquisitorial contra las brujas, mujeres sanado-
ras que atendian a personas enfermas y no habian realizado estudios en alguna
institucién educativa, superé con creces la represion contra las mujeres pseu-
doconversas (Garcia Cércel, 2006: 629). Este dato complementa la informa-
cién sobre esta etapa de la historia de Espaiia; en los albores de la Modernidad,
la adversidad hacia las mujeres heterodesignadas como brujas era compartida
por magistrados, médicos e inquisidores eclesidsticos (Rodriguez Donis, 2006:
155). Pero si la brujeria era un delito tipicamente femenino, en la Nueva Filoso-
fia se encuentra una estrategia preventiva contra la Inquisicién que claramente
se cifra en una retractacién en la parte latina de la obra con respecto a la escrita
en castellano. Se encuentran, por tanto, retractaciones de distinta indole: las
encontradas en la propia obra, y la retractacién de Oliva Sabuco en un docu-
mento privado después de haber solicitado como autora la licencia al rey para
su publicacién y haber redactado, como hemos visto, la dedicatoria al Rey des-
de su condicién de mujer.

La parte de la Nueva Filosofia escrita en latin tiene una finalidad claramente
preventiva frente a la represion inquisitorial contra las mujeres. Por ejemplo,
en latin se escribié que el menstruo de la mujer es venenoso, Aristoteles dixit,
sin que en la parte castellana hubiera rastro de semejante afirmacién en nin-
guna de las piginas en las que se habla de los venenos. Y también en la parte
latina defiende la concepcién monoseminal de la reproduccién bioldgica de la
especie humana aristotélica, afirmando que tal tesis habia sido defendida en la
parte escrita en castellano. Esta estrategia constituye una pauta preventiva de
defensa por la critica semivelada a Juan Huarte, médico de Baeza, en cuya obra
se despliega un alto grado de misoginia como se puede ver en sus propuestas
politicas patriarcales, que en la obra de Oliva Sabuco pedagdgicamente se com-
baten. Todo ello en una polémica subrepticia, pero no por ello menos intensa.

Juan Huarte, nombrado médico vitalicio de Baeza por Felipe I, cuya obra
Examen de ingenios fue traducida al latin y a todas las lenguas vernéculas de Eu-
ropa, sostiene: las mujeres participan en la reproduccion biolégica de la especie
con un esperma muy inferior al del hombre, de tal forma que si el hijo sale
inteligente es indicio infalible que predomina la materia aportada por el padre;
por el contrario, si el hijo sale torpe y avieso es indicio infalible de que pre-
valecié lo aportado por la madre. Las mujeres no pueden aportar inteligencia
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al nuevo ser porque no es una caracteristica propia de su sexo; y puesto que el
sexo femenino no tiene la cualidad potencial de la inteligencia no puede gozar
de autonomia para contraer matrimonio. De este modo, Juan Huarte hace una
propuesta para la concertacién de matrimonios que constituye una variante de
la que estaba vigente en aquel momento —los matrimonios los concertaban los
padres varones: que se confiara a los médicos la tarea de decidir la formacién
de matrimonios. Esta propuesta venia a reforzar la institucionalizacién de la
clase médica y el poder de los expertos, en detrimento de la autonomia de los
varones padres para proponer marido a sus hijas.

La critica sabuquiana a la emergente clase médica y al modelo de genealo-
gia patriarcal, representado en el siglo XVI por Juan Huarte, eran claros indi-
cios de delitos tipificados como femeninos en la Espafia de la contrarreforma
que seguia las pautas del manual de El martillo de las brujas, cuyos autores son
dos frailes dominicos. El documento de Miguel Sabuco en el que expresa que su
hija no escribié6 la Nueva Filosofia probablemente fuera para protegerla contra
la Inquisicion (Ruiz Jarén, 2006: 35); mis en concreto, podria ser para prote-
gerla ante una acusacién por brujeria (Romero Pérez, 2009: 259) porque, de
hecho, la autoria de la obra no fue cambiada en las restantes ediciones que se
hicieron en vida de Miguel, después de que se hubiera redactado lo encontrado
por Marco Hidalgo.

Filosofia, ciencia y sociedad

En la [lustracién espaiiola, la valoracién de Oliva Sabuco como un prece-
dente del comienzo de la Filosofia Moderna es puesto de relevancia. De este
modo, Benito Jerénimo Feijoo valoré que precedié a Descartes en cuanto a la
consideracion defendida en el Racionalismo sobre el alma racional, conside-
rada su ubicacién en el cerebro. Incluso este fraile benedictino feminista de la
[lustracién espafiola afirma en esta su gran obra, Teatro critico universal, que la
pensadora espafiola fue mucho maés alld puesto que no la estreché a la glindula
pineal sino que explicé que abarcaba toda la sustancia cerebral (Feijoo, 1997:
37). Feijoo fue un critico audaz en la defensa de la capacidad intelectual de las
mujeres, y sus consideraciones sobre Oliva Sabuco tienen la finalidad de re-
conocer su talento. Sin embargo, no vio excelentes aportaciones de la filésofa
espanola. Y en cuanto al alma racional, como veremos, Oliva disiente de las

— 269 —



tesis racionalistas.

La defensa de la inteligencia femenina en la Nueva Filosofia presenta ciertas
particularidades. La inteligencia en las mujeres es defendida al mismo tiempo
que la igual participacién de ambos sexos en la reproduccién biolégica de la
especie humana, aportacidn esta ultima que la sitGa en la historia de la ciencia
como un precedente de la genética de base cromosémica; y esta participacién
bioldgica activa del cuerpo de las mujeres es explicada a partir del funciona-
miento del cerebro.

Cefalocentrismo: alma y cuerpo

La concepcién sabuquiana del cerebro representa una de las posibles inter-
pretaciones del nuevo cefalocentrismo resultante de las nuevas disecciones de
cuerpos animales y de cuerpos humanos, y que tendra su expresion en la obra
de Vesalio, donde se consuma en el canon cientifico el paso de una concepcién
cardiocéntrica del ser humano a una concepcién cefalocéntrica. La obra de An-
drés Vesalio De humani corporis fabrica publicada en 1543 explica la armonia
entre el cerebro y los 6rganos de los sentidos y ofrece una descripcién de la
amplia serie de nervios originados en este 6rgano de la cabeza (Vesalio, 2004:
104). Oliva compara al ser humano con un érbol al revés.

Esta raiz principal del cerebro, y de la parte posterior, echa su caule, o tronco hacia
abajo, como el drbol lo echa hacia arriba, que es la médula espinal: la cual es de la mis-
ma sustancia del cerebro, muy diferente de la médula de los huesos: y de este caule, o
tronco, salen, y se ramean otras ramas de este arbol, que son los nervios, que de alli van
rameando, cada uno a su rama, y miembro (...) Pues esta raiz principal toma su jugo
blanco, o chilo por las fibras dichas... (Sabuco, 1981: 234)

Esta explicacidn cerebro-espinal tiene implicaciones en distintos érdenes:
en la concepcién monista del ser humano y en ser la descubridora del chilo
o succo nerveo en la historia de la medicina. El monismo antropolégico sa-
buquiano no es independiente de su concepcién del alma, en la que mantie-
ne la triparticién aristotélica; del mismo modo que no es independiente de
su comprension organicista, y no mecanicista: el cuerpo-maquina cartesiano
tiene un precedente de primera magnitud en la ciencia renacentista espaiiola
con la que Oliva Sabuco mantiene una polémica subterrdnea. No obstante, es
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importante sefialar la capacidad sintética que se manifiesta en la obra sabuquia-
na: su monismo antropoldgico se expresa con terminologia platénica. En su
concepcién cerebro-espinal del ser humano sostiene que la irascible y la con-
cupiscible también pasan por el cerebro, tipos de alma de la filosofia platénica,
modelo por antonomasia del dualismo antropolégico, donde estin ubicadas
respectivamente en el abdomen y en el bajo vientre. La fortaleza, la valentia, las
emociones y las pasiones dependen del buen funcionamiento fisiolégico, cuyo
6rgano motor es el cerebro. En esta parte nos encontramos con la aportacién
de primera magnitud a la medicina psicosomatica y a la psicologia aportada por
la Nueva Filosofia a la historia de la medicina.

Cuando Oliva Sabuco pide al Rey que se practique su comprensién de la
medicina porque la tradicidn escrita se ha demostrado que ha errado en sus
fundamentos, no solo se esta refiriendo a la importancia que tiene la filoso-
fia en el cultivo de la salud con el conocimiento de si mismo/a, sino que sus
aportaciones en la historia de la medicina la sittan en el canon cientifico con
el descubrimiento de lo que denominé quilo y que, posteriormente, es cono-
cido como succo nerveo. Su monismo antropolégico le permite ver en el Colo-
quio del conocimiento de si mismo, que el individuo es un microcosmos y que sus
estados fisioldgicos condicionan los estados mentales y viceversa. La tesis de
Oliva es que en tales estados la salud y la enfermedad se explican a partir de los
afectos. Entre ellos sefialaremos que el temor, la ira, la desesperanza de bien, el
amor no correspondido, la vergiienza, la angustia, etc., provocan secreciones
en el cerebro y generan enfermedades en el cuerpo fisico.

En la Nueva Filosofia no se explica la nutricién del cuerpo a través de la san-
gre sino a través de un jugo blanco que se extiende desde el cerebro por todo el
cuerpo. La pia mater, membrana que envuelve el cerebro, estd sometida a mo-
vimientos hacia arriba y hacia abajo. De esta forma se explica la base fisiolégica
de la comprensién de la medicina psicosomatica.

“Asi me parece a mi que resulta claramente, y que el aumento, o acremento de esta raiz
es la salud, y la disminucidn es la enfermedad. Y este aumento o disminucién hace la
tela pia madre con el jugo, o chilo blando, que ella maneja. Ella lo brota arriba, hasta el
remolino. Para la vegetacion de cuero, y es la salud. Y ella lo derriba para abajo, y son
las enfermedades” (Sabuco, 1981: 249).
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La critica al orden genealégico patriarcal

Como deciamos mas arriba, Oliva no compartia la creencia de que las en-
fermedades de las mujeres tienen su raiz en la matriz. Por el contrario, avisa del
afecto de la tristeza que se observa en mujeres malcasadas y solo ellas son capa-
ces de detectar ese mismo mal en otras mujeres. En el Coloquio de las cosas que
mejorardn este mundo y sus repiiblicas, en el capitulo V, Mejorias en los casamientos,
y genitura, plantea la critica a los matrimonios concertados por los padres y
disiente de las tesis de J. Huarte. Oliva Sabuco defiende “la perfeccién de natu-
raleza en la persona” (Sabuco, 1981: 290) y plantea con una finalidad pedagdgica
unas sabias recomendaciones para elegir consorte. Tales recomendaciones no
van dirigidas al padre que decidird con quién casar a su hija sino al hombre
y a la mujer que optardn por una compafiera o un compaiero: “y asi verd el
hombre cuanto va en la compariera que toma por mujer, para la perfeccién de
sus hijos. Y la mujer cuanto va en el compaiiero que toma por el semejante”
(Sabuco, 1981:291). En este contexto, en la parte politica de su obra defiende su
comprension biseminal de la reproduccién biolégica de la especie humana. El
biseminalismo de Oliva Sabuco no encuentra la causa del nacimiento de hom-
bres sin ingenio en el esperma femenino. La explicacién biseminal de la repro-
duccién bioldgica de la especie humana, critica con las tesis de Juan Huarte, se
lleva a cabo resignificando la terminologia aristotélica de materia y de forma.
Recordemos que en la filosofia aristotélica la mujer solo aportaba la materia, y
la forma, lo esencial del nuevo ser, era aportado por el progenitor varén. De he-
cho, la teoria aristotélica es una explicacién monoseminal: en la reproduccién
solo participa el hombre. Oliva Sabuco con un lenguaje continuista y con una
conceptualizacién rupturista defiende que las mujeres pueden transmitir la for-
ma a sus descendientes, por consiguiente, pueden transmitir la inteligencia.

“...el compafiero, o compaiiera, ha de poner la mitad; por lo cual a los hijos compard
Aristételes, y muy bien a eslabén, que ata la cadena en medio, porque el padre puso
la mitad, y la madre la otra mitad en el hijo, y asi quedan atados el padre, y la madre
con los hijos. También os digo (sefior Veronio) que va mucho en la materia que se
hace aquella simiente, que son los manjares que comen marido, y mujer, que de ruin
materia, ruin forma se cria, y asi se ve algunas veces de padres, y madres hébiles salir

hijos tontos, porque la forma siempre retiene algo de la materia” (Sabuco, 1981: 291).
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Como podemos observar, se eleva a las mujeres a sujetos inteligentes por-
que también pueden transmitir la forma: no en vano, recordaremos que su cri-
tica no iba dirigida s6lo a Aristételes sino también y sobre todo a Juan Huarte.
No olvidemos que el uso de la terminologia aristotélica para defender la inte-
ligencia femenina, y la igual participacién de las mujeres que los progenitores
hombres en la reproduccién de la especie humana, le permite retractarse en la
parte latina y defender la teoria de Aristdteles, sefialando que era lo mismo que
se habia defendido en la parte escrita en castellano. El texto aludido en la parte
latina dice asi: “El sol es la causa formal, como el macho; la luna es la material,
como hembra, y los dos llevan a cabo la generacién, que es la conjuncién de
la materia y la forma con la vida, como hemos dicho en otra parte” (Sabuco
Alvarez, 2009: 444).

Antoniana Margarita: otro referente polémico

La comprensién cerebro-espinal sabuquiana no solo tiene implicaciones
en el monismo antropoldgico, sino que su defensa abarca también al mun-
do animal. Este hecho se conceptualiza también con terminologia aristotélica,
si bien se enmarca en un naturalismo que no tiene una estructura piramidal
del mundo natural tan jerarquica como en Aristételes y el aristotelismo. En
este momento histérico, el descubrimiento del cerebro como érgano motor
del cuerpo coadyuvé a que se pudiera vislumbrar una continuidad fisiologica
entre los cuerpos humanos y los cuerpos animales. El uso de la terminologia
aristotélica permiti6é expresar que el alma humana es divisible: los humanos
tienen alma racional, sensitiva y vegetativa y con los animales comparten el
alma sensitiva y el alma vegetativa. No olvidemos que el organicismo aristoté-
lico estd impregnado de un sentido teleolégico en el que las causas finales dotan
de sentido no solo al todo sino a cada una de sus partes. A diferencia de este
organicismo intrinsecamente finalista, en la Nueva Filosofia nos encontramos
un organicismo armoénico en el que la comprension del microcosmos se com-
prende por la armonia con el macrocosmos.

El aristotelismo también estaba presente en las comprensiones mecanicis-
tas de la época. Si bien no se continuaba con la comprensién aristotélica del
alma, per se divisible, si que tenia una presencia explicativa la teoria del movi-
miento de la fisica aristotélica: “Todo lo que se mueve es movido por algo”. El
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mecanicismo integra la comprensién de la causa eficiente aristotélica que en
su explicacidon del movimiento llega a un motor que mueve sin ser movido, el
motor inmdvil. El motor inmévil en la filosofia cristiana y medieval de inspi-
racion aristotélica es generalmente identificado con dios.

Esta herencia de la tradicién filoséfica en la que priman las causas eficientes
en la explicacién del movimiento es posible, en la recepcién del mecanicismo
moderno, porque previamente se encuentra una comprensién de la materia
en la que se da una continuidad entre la materia viva y la materia inerte, como
se encuentra en la concepcidn de la res extensa o sustancia corpodrea cartesia-
na. El mecanicismo de la época en Espafa estd representado por el médico
Go6mez Pereira, autor de la obra Antoniana Margarita (1554). En esta obra se
defiende que el alma racional es el inico que coordina las sensaciones, y que los
animales no tienen, a diferencia de los humanos, un alma indivisible y separa-
ble del cuerpo y, por ello, no sienten ni sufren. La concepcién antropolégica
de G6émez Pereira es dualista: el alma y el cuerpo son separables. Este médico
espafiol, precedente del mecanicismo racionalista cartesiano, sostiene ademas
que el movimiento en los animales se produce por agentes externos. Su tesis
“los brutos ni sienten ni por si se mueven” genera la polémica animalista del
Renacimiento espaiol. El antropocentrismo pereiriano sostiene que los datos
percibidos por los sentidos son conducidos al alma racional, motivo por el que
el alma ve, huele, toca, saborea y se enfada (Gémez Pererira, 2000: 287). Tales
tesis fueron rebatidas por otro médico espaiiol de la época, Francisco de Sosa
con su publicacién Endecdlogo contra Antoniana Margarita (1556), escrita en did-
logo: en la misma los animales son los interlocutores e interponen una querella
criminal contra el médico-filésofo. Y se sostiene que los animales tienen alma
sensitiva, en virtud de la cual aprenden y son seres de costumbres.

Como hemos dicho anteriormente, el organicismo sabuquiano no es el or-
ganicismo aristotélico. Oliva critica a los naturalistas y anatomistas que nega-
ron el alma sensitiva a los animales, y sostiene que erraron en las causas finales.
Oliva Sabuco afirma que “el principio del sentir, alimentarse y desarrollarse
en el animal es el cerebro” (Sabuco, 1888: 438). La tesis sabuquiana es que el
cerebro es el asiento del alma también en los animales; por tanto, el alma ra-
cional no es el Gnico que coordina las sensaciones. Entre los ejemplos aducidos
sefialaremos que las anguilas y las tortugas pueden caminar sin corazén; del
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mismo modo, remitiéndose a Plinio, nos recuerda que la foca solo deja de vivir
cuando se le corta la cabeza. Es prematuro, por nuestra parte, afirmar que en
Oliva Sabuco se detecta un antiespecismo porque no considera de ninguna de
las maneras la superioridad del ser humano sobre otras especies. Sin embargo,
si que se puede afirmar sin paliativos que en su obra se defiende una continui-
dad natural entre el mundo humano y el mundo animal, en clara divergencia
con las comprensiones filoséficas que fueron hegemonicas en el Renacimiento
primero, y en la Filosofia Moderna después con la filosofia de Descartes y el
triunfo del modelo mecanicista.

Oliva Sabuco: critica a la razén androantropocéntrica

La critica a Aristdteles y al aristotelismo es nuclear para entender la Nueva
Filosofia, pero la critica tanto en contra como a favor de Aristételes. Si la im-
portancia de Socrates con el principio recomendado para gestionar la salud,
Condcete a ti mismo, es de primera magnitud para comprender la obra de
Oliva, el conocimiento de la terminologia aristotélica es condicidn sine qua non
para poder descifrar tanto el complejo entramado de criticas veladas a los ocul-
tos referentes polémicos, los médicos del Renacimiento espafiol Juan Huarte
y Gémez Pereira, como para comprender las retractaciones que se encuentran
en la parte escrita en latin. Aristoteles y el aristotelismo seguian teniendo una
gran presencia en el Renacimiento. Como hemos visto, incluso para disentir
se sigue utilizando la terminologia acufiada por el filésofo de Estagira. Sus ex-
plicaciones sobre el mundo fisico, a pesar de que los nuevos descubrimientos
sobre el cerebro y la revolucién cientifica demostraron que tenian muchos pre-
supuestos y teorias falsos, se encuentran en el telén de fondo de concepciones
cientifico-filoséficas opuestas: el organicismo y el mecanicismo. La filosofia de
Oliva Sabuco se aleja del cardiocentrismo aristotélico y disiente del tratamien-
to de las mujeres en la tradicién creada por Aristdteles, pero se mantiene muy
cerca en cuanto a la tesis de que los animales tienen alma y a la teoria de un
alma divisible y tripartita en los seres humanos.

La critica feminista avant la lettre de Oliva Sabuco tiene como referente
principal a Juan Huarte. Este filésofo y médico, autor con una proyeccién tan
amplia que se extendia por toda Europa, representa la defensa de la razén pa-
triarcal: atribuye la capacidad racional y la inteligencia a un grupo humano
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masculino —aunque no a todos los hombres-, y sostiene el orden genealdgico
entre los progenitores varones, en el que la biologia estd supeditada a la poli-
tica y no a la inversa, como demuestra su anti-empirismo —aunque profesaba
lo contrario: la genealogia pretende ser validada y establecida por los parime-
tros politicos de humanidad —definir quién tiene capacidad racional-, no por
la funcién natural que se desempena en la reproduccién biolégica. Como los
agricultores, ganaderos y hombres de campo no eran consideradas personas
con capacidad racional, su aptitud para legitimar un orden genealdgico politico
quedaba anulada; y, por ello, Juan Huarte propuso que la concertacién de los
matrimonios se le confiara a la emergente clase médica, que eran todos varones
que vivian en las ciudades. En su obra la voluntad, la decisién y la libertad de la
mujer quedan absolutamente anuladas. Del mismo modo, su naturalismo negé
en su obra la inteligencia en el sexo femenino y, aunque en la explicacién de la
reproduccién de la especie defendia el biseminalismo, la razén tdltima residia
en poder explicar que la maldad y la torpeza eran la consecuencia directa de que
primaba en su gestacién el esperma de la madre. La propuesta de Juan Huarte
se enmarca en un patriarcado miségino, en el que la identificacién de muje-
res y mal, caracteristica compartida por las culturas griega y judeocristiana a
través de los simbolos de Eva y de Pandora, es uno de sus rasgos definitorios.
Como M2 Luisa Femenias sostiene el modelo de patriarcado de Aristételes no
es misogino, sino paternalista y protector (Femenias, 1996: 23). Ello es una de
las razones por las que insistimos en que la critica mayor contenida en la obra
de Oliva Sabuco esta dirigida fundamentalmente contra el pensamiento de su
contemporéneo Juan Huarte.

Oliva combate también de forma velada a Gémez Pereira y a su concepcién
del cuerpo- méquina animal. Las diferentes comprensiones del mundo animal
se cifran en las diversas explicaciones sobre el cerebro y sobre el alma. Gémez
Pereira sostiene las tesis que se convertiran en hegemonicas en la primera par-
te de la Filosofia Moderna con el mecanicismo cartesiano, las cuales querian
hacer creer que los animales no sufren y que la inica alma que coordina las
sensaciones en el cerebro es el alma racional

Las aportaciones filoséficas y cientificas reconocidas a Oliva Sabuco en la
posteridad y que supusieron una defensa en solitario, en una época de creciente
represidn politica e inquisitorial, sitian a esta autora como un precedente de
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las tesis de la filosofia ecofeminista. Alicia Puleo ha acufiado el término an-
droantropocentrismo y lleva a cabo una critica conjunta del androcentrismo
y del antropocentrismo. Destacaremos que la filosofia sabuquiana constituye
un precedente ecofeminista por el lugar que ocupan los animales en su obra y
por la critica a los naturalistas y anatomistas que negaban que los animales son
sujetos de sufrimiento; ello quiere decir que no estamos hablando de un ecofe-
minismo ecocéntrico, es decir, en el que prima “una perspectiva ética en la que
solo importa la preservacion del ecosistema” (Puleo, 2019:125).

En la critica a la razén androantropocéntrica de Alicia Puleo se define el
androcentrismo como “el prejuicio que hace del varén (andros) la medida de
todo valor” (Puleo, 2019, 70). Como hemos visto, los prejuicios de Juan Huarte
fueron puestos en entredicho tanto con la defensa de la autonomia de las muje-
res para elegir marido, como en la defensa de la igual participacién de mujeres
y hombres en la reproduccién biolégica de la especie; y también en la defensa
de que las mujeres transmiten la inteligencia a sus descendientes. No cabe ob-
viar el antropocentrismo inherente a la filosofia androcéntrica huartiana, en la
medida en que la negacién de la funcién de las mujeres en la reproduccién im-
plica una negacién de lo que la naturaleza muestra sin reservas con el parecido
en las habilidades de muchos hijos e hijas a sus madres. Esta negacién no es, sin
embargo, independiente de la consideracién de que las mujeres son percibidas
mds cercanas a la naturaleza que sus homélogos varones, presupuesto histdrico
de la filosofia patriarcal que fue observado y cuestionado por Simone de Beau-
Voir y que, a su vez, suscribe la filosofia ecofeminista de Alicia Puleo.

Si, como hemos dicho, Oliva Sabuco es un precedente de la genética de
base cromosémica, se pone de manifiesto en la critica a los naturalistas y a
los anatomistas un precedente de lo que siglos después se denominé especismo,
“prejuicio de especie que lleva a no incluir a los animales en la consideracién
moral” (Puleo, 2019 :103). Oliva escribe:

“En cuanto a los naturalistas y los anatomistas, erraron en las causas finales; investi-
garon las naturalezas de los animales ignorando su propia naturaleza y la sensitiva de
los animales. (...) El principio del sentir, alimentarse y desarrollarse en el animal es el
cerebro (Sabuco, 2009: 425, 438)

Mantener la concepcidn tripartita aristotélica del alma permite a Oliva Sa-
buco disentir argumentadamente del mecanicismo del médico Gémez Pereira,
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que negaba el sentimiento en los animales y, por consiguiente, que son suje-
tos de sufrimiento. La concepcién cerebro-espinal sabuquiana establece una
continuidad y una unidad entre el mundo animal y el mundo humano, en un
momento histérico en el que estibamos atin lejos de conocer nuestro tronco
comun con el mundo animal en la historia de la evolucién de las especies. En
este sentido, y en relacién a esta parte de la filosofia sabuquiana, encontramos
otro precedente del ecofeminismo en la unidad del mundo vivo.

El objetivo de la filosofia de Oliva Sabuco es no solo reconocer en las mu-
jeres los pardmetros de humanidad, elevindolas a seres inteligentes y recono-
ciendo su importante papel en el orden genealégico de la naturaleza humana,
sino también llevar a cabo una critica radical del antropocentrismo que tanto
dafio ha causado a los animales en lo que se refiere al trato y a los malos tratos.
La critica conjunta a la razén que se erige en tnica portavoz de los descubri-
mientos cientificos del siglo XVI, y que constituye el paso de la visiéon cardio-
céntrica de los organismos humanos y animales a una concepcién cefalocén-
trica, es un eslabén de primera magnitud mutatis mutandi de la genealogia del
ecofeminismo antiespecista contemporaneo.

En Oliva Sabuco se encuentra un ecofeminismo avant la lettre, que defiende
que:

1°) En las mujeres muchos males son la consecuencia de estar mal casadas,
no de la biologia, de la matriz. Como Alicia Puleo observa, “la tradicional ne-
gativa patriarcal a reconocer la autonomia de las mujeres se esconde bajo la
sacralizacion de los procesos biolégicos” (Puleo, 2019: pig. 58)

2°) Las mujeres participan igual que los varones progenitores en la concep-
cién del nuevo ser y también, del mismo modo, aportan la forma, es decir, lo
humano por antonomasia, entre cuyas cualidades se encuentra el alma racional
y la inteligencia.

3°) Si aportan la inteligencia es porque gozan de tal cualidad en tanto que
miembro de una especie en la que se encuentran tres tipos de alma: vegetativa,
sensitiva y racional.

40) Existe una unidad del mundo vivo humano y animal en el cerebro por-
que los humanos y los animales comparten el alma sensitiva y el alma vegetati-
va 'y, por consiguiente, los animales son también sujetos de sufrimiento.
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La filosofia de Oliva Sabuco es una critica a la razén androantropocéntrica
de la filosofia natural que reemplazé a la teologia, cuya fundamentacién tltima
era la metafisica ylalégica contra-empirica. Su obra representa un naturalismo
exento del determinismo explicativo al que estaban sujetas las comprensiones
de Juan Huarte y Gémez Pereira. Un determinismo explicativo que contribuyé
al estancamiento social y politico de la Espaiia de la contrarreforma.
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Resumen en 25’ de la Historia de la Filosofia para Segundo de bachillerato.

Se ofrecen a la consideracién del profesor animaciones sobre las principales
ideas de nueve autores de la historia de la filosofia (de Platén a Nietzsche). Estan
agrupadas en el canal de Youtube al que se puede acceder desde el hipervinculo
del titulo o el QR que aparece sobre estas lineas.

Han sido concebidas para repasar los contenidos ya explicados en el
programa de clases de la asignatura de 20 de Bachillerato, al término de cada
evaluacién o a final de curso. Su pretensién es diddctica: facilitar la labor de
memorizacién y comprensién de los alumnos.

La factura de las mismas tiene un aspecto “jeroglifico”. Estamos ante una
especie de jeroglificos en movimiento que ayudaridn a reconocer las ideas
que se han explicado v, tal vez, también, a comprenderlas mejor, al tener que
repensarlas desde otro angulo tan diferente.

Hemos pretendido ofrecer un soporte visual a los conceptos abstractos
de la filosofia podia ser de utilidad para nuestros alumnos, que muchas veces
piensan de modo muy concreto. Hemos pensado, sobre todo, en los que tienen
mis dificultad en asimilar contenidos; pero también, en los buenos alumnos,
que se divierten y aprenden viendo lo que algunos de ellos han bautizado como
“dibujos animados filoséficos”.

Hemos buscado ademis la brevedad y la concisién. Es decir, que el material
dure muy poco, para que pueda ser realmente utilizado en un curso con las
“apreturas” caracteristicas de segundo de Bachillerato. La maés larga de las
animaciones dura 3 minutos y 22 segundos. En una clase se pueden ver, revisar
y comentar tranquilamente 3 o 4 animaciones.

— 287 —



Objetivos

1) El objetivo fundamental con que han sido concebidas estas animaciones
es hacer un repaso de la asignatura (ya al término de la correspondiente
evaluacion, ya al término del curso).

2) Ademids hemos pretendido ayudar a obtener una visién global o
de conjunto de las principales ideas trabajadas en el curso de Historia de la
Filosofia de segundo de Bachillerato (en su vertiente més tedrica: metafisica y
de teoria del conocimiento; también antropoldgica).

Junto con estos objetivos centrales o, mas bien, en funcién de estos nos
hemos planteado otro

3) buscar estos logros con brevedad y concisién.

Descripcién de los contenidos

La mejor forma para conocer el material presentado a continuacién es
abrir una de los ejemplos y sopesar por uno mismo su valor y utilidad para el
propio ejercicio docente.

Se trata de animaciones en formato mp4 subidas a mi canal de youtube
(https://www.youtube.com/channel/UCWhaREcq9TXVMg50uqPo0Yw)
creadas con el programa Macromedia flash 8, que tienen como tema una breve
visién de conjunto de la filosofia de cada uno de los autores que aparecen en
la siguiente tabla. Estas nueve animaciones aparecen sin explicacién y con
explicacion mediante voz off (18 archivos).

LN
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Método

El uso recomendado en clase es el siguiente.

1. Hacer un doble visionado de de la animacién sin voz.

2. Comentar las imigenes preguntando a los alumnos qué ideas han
identificado. (En el dltimo punto de esta presentacion se presentan series de
preguntas que podrian orientar el didlogo de clase).

3. Proyectar la animacién con voz.

Otras observaciones

A la hora de escoger los simbolos, hemos querido optar por lo que puede
resulta méds obvio y comprensible para alumnos de 20 curso de bachillerato.
Esto implica que, aunque, desde el punto de vista iconografico, se hayan
cometido anacronismos, se ha optado por lo que podria resultar mas didactico.
Es el caso, por ejemplo, del uso del triangulo o el simbolo de infinito para
representar al Dios de Aristdteles o el de la aparicién de la cadena de montaje
y el coche en la animacién de Marx.

Preguntas para el comentario y discusién de las animaciones

Es muy probable que estas preguntas no sean necesarias y que el
conocimiento de los alumnos lleve a descifrar el significado de estas breves
animaciones. Pero ponemos a disposicién de los que las quieran utilizar unas
listas de cuestiones tomando como ejemplo el primero de los videos de la serie
dedicado a la filosofia platénica.

... Platén -+

1. ;Qué representa el mufieco del inicio de la animacién?

2. ;Con que famoso mito de la Republica se relaciona la gradacién de
ideas de la primera secuencia?

3. ;Cémo aparece representada la Idea mds importante y por qué?

4. ;Coémo se representa el dualismo platénico en la segunda secuencia?
5. Teniendo en cuenta lo que ocurre con la manzana, ;cémo puede
decirse que Platdn caracteriza los objetos fisicos?

6. ;Puede decirse lo mismo de las Ideas?

7. ¢Qué es para Platén el conocimiento?
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8. ;Cudl es el objeto de anamnesis en cada momento de la animacién?
9. ¢Cémo se representa la injusticia? ;Por qué hay injusticia para Pla-
tén? ;Qué llevan en la cabeza los que trabajan? ;Qué simboliza?

10. ;Cémo muere Socrates? ;Cémo afecta este hecho a la filosofia
platénica?

11. 4Qué es la muerte para Platén o para Sécrates?

12. ;Qué sabes del lema que figura en el templo que aparece en la
secuencia de la muerte de Sécrates?

13. ;Hasta donde se produce el ascenso del alma en la dltima vifieta?
¢Qué diferencia al conocimiento filoséfico (noesis) y al matemético

(dianoia)?
Conclusiéon

Espero que otros docentes o personas interesadas en la historia de la
filosofia, puedan servirse de esta idea que he puesto en prictica en mis clases.
La ofrezco a todos bajo licencia CC-BY-NC-ND. En cualquier caso, agradezco
a todos los que dediquen su tiempo a tomar en consideracién la propuesta.
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unque son ya muchos afios los que me acontecen, después de tanto
tiempo adn no consigo saber quién soy verdaderamente. Me miro al
espejo y si, me reconozco, esa silueta, ese rostro que me acompaia,

pero que no ha sido siempre el mismo.

Ahora que me siento aqui, sereno, mientras que escucho mecerse
suavemente las ramas del sauce llorén del jardin, paso con parsimonialas paginas
del dlbum de fotos de mi nifiez que con tanto carifio mi padre confeccioné en
su dia. Observo la imagen en que mi madre me mira con ternura mientras que
yo intento sostenerme torpemente sobre mispequefiaspiernas, o cuando mi
hermana, cuatro afios mayor que yo, me abraza con fuerza temiendo que pueda

resbalarme cual pececillode entre sus brazos menudos.

En tanto voy posando mi mirada en cada una de esas fotografias, las
escudriio con quietud, observando los cambios que progresivamente
sobrevienen en mi particular fisonomia. Durante todo ese proceso, no puedo
dejar de imaginarme la imagen que esta mafiana me devolvia el espejo del
salén.;Realmente ese soy yo? ;Ese yo que mi padre levanta sonriente sobre su
cabeza, ese yo que monta detrds de su hermana en bicicleta, ese yo que feliz
celebra su décimo cumpleafios,es el mismo yo que el que ahora sujeta entre sus

manos este viejo album raido por el tiempo?

Entre todos los episodios acaecidos en mi vida, ;qué es lo que ciertamente
permanece? ;Qué es ser «yo»? ;Soy el mismo yo que cuando era bebé, que cuando
jugaba en el colegio, que cuando iba a la universidad, que cuando impartia
clases en el instituto o cuando era padre por vez primera? ;Es un unico yo el
que persiste invariable en todas mis experiencias vitales, o «soy»simplemente
un inmenso cumulo de vivencias que mi imaginacién procura dar unidad a
través de mi memoria, inventindose un supuesto sustrato al que todas ellas

parecen remitir?

Confieso que pensar en todo ello me aturde, no pudiendoevitar cerrar el

album con premura y alejarme de él dejandolo abandonado sobre la mesa del
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jardin.Mientras que observo dos gréciles jilgueros internarse entre las ramas
del sauce llorén, unas timidas gotas de lluviagolpean mi cabeza desnuda y muy
pronto comienza a llover con fuerza. Me apresuro a refugiarme bajo la pérgola
de madera, permaneciendo atento a cémo el agua golpearitmicamente en el
suelo, olfateando pausadamente el agradable aroma dela tierra mojada. Es
en ese momento cuando siento que me encuentro en paz conmigo mismo y
empiezo a preguntarme si es con ese estado de 4nimo en el que me encuentro

con el que plenamente me identifico.

Hace unos dias terminé de releer La Celestina y admito que, aunque siempre
haya sentido rechazo hacia su protagonista, no deja de fascinarme el personaje
que la misma representa. Ella es capaz de adaptarse al habla y a la circunstancia
en la que se halla la persona con la que conversa, pero jexiste algin momento
en el que se exprese con sinceridad? ;Cual es esa Celestina que se identifica con

ella misma, alejada de la naturaleza de su oficio de alcahueta?

Ante tal pregunta, no puedo dejar también de hacérmela a mi mismo.
¢Cuando me comporto como yo mismo soy? Recuerdo todos aquellos
momentos en los que me he sentido tremendamente inseguro al conocer por
vez primera a alguien, donde al intentar entablar una conversacién, mi hablar
se ha vuelto torpe y vacilante. ;Soy ese yo realmente? La negacién sin duda
alguna resulta rotunda, pero no puedo dejar de hacerme esa misma cuestién
si echando la vista atrds me contemplo hablando con mis padres, impartiendo
clase a mi alumnado o conversando con mis hijos: scon cudl de esos supuestos
«yos» plenamente me identifico? Estoy convencido de que no me comporto ni
actiio de la misma forma cuando me encuentro con determinadas personas,
intentando adaptarme cual Celestina a la circunstancia con la que tropiezo, y
es quelas diferentes circunstancias en las que continuamente me voy hallando
indefectiblemente me condicionan. Estoy tan inmerso en mi relacién con
los otros, que no consigo saber quién o qué soy ciertamente. A través de mi
relacién con los demds me revisto de innumerables mascaras que me voy

quitando y poniendo, ocultando inevitablemente mi rostrocon ello. ;Existe
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algin momento en el que no vista alguna de esas mascaras dejando asi libre
y desnudo este yo que soy? ;No serémads bien una especie de teatro andante
que continuamente va representando papeles distintos? ;Cudndo abandono el

papel de padre, de marido, de profesor, de cliente, de vecino?

Quiza sea este momento de soledad, en el que me sitiio ante mi mismo, el
que me otorga mi real identidad, o quiza sea incapaz de poder desnudarme por

resultar un producto colectivo elaborado a partir de mi relacién con los demas.

Finalmente, la lluvia cesa y de nuevo observo volar y alejarse a la pareja
de jilgueros que se resguardaban en el interior del sauce llorén de mi jardin,
mientras que no dejo de pensar en ese yo del pasado que se encontraba frente
a ese viejo album abandonado sobre la mesa y se preguntaba por quién

verdaderamente era.
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Para mi yaya.

Dedicado a todas aquellas mujeres que han trabajado desde la infancia, a
esas mujeres que han aguantado largas horas bajo el sol, que han conocido el
sufrimiento y la miseria, y que, a pesar de todo, han sido felices. A ellas, nifias y

adultas al mismo tiempo, ingenuas y maduras, les dedico este relato.

os mujeres estin sentadas alrededor de una mesa. Una de ellas es

anciana, ronda los 80 afios, y su mirada estd cargada de experiencia.

Estd sentada en un austero taburete, pues nunca le han gustado las
sillas con respaldo, y mira a la joven que tiene enfrente con ternura, esbozando
una tenue sonrisa. La chica joven la mira con solicitud y le hace preguntas
sobre su vida antes de casarse. La llama “yaya”, lo que nos hace pensar que es su
nieta. La anciana, poco acostumbrada a tantas preguntas y tanta curiosidad por
su vida, se queda bastante sorprendida y, al mismo tiempo, se siente halagada.
Tras unos instantes de titubeo, comienza a hablar. De todo lo que aquella
mafiana le relatd, la joven se queda con una escena en concreto, que hace que
su corazdn se estremezca y sienta la necesidad de contarla. Es esa escena la que

ha motivado la escritura de este relato.

Tenia 9 anos cuando empecé a trabajar. A pesar de ser la mediana de las
hermanas, siempre he hecho la funcién de la mayor y empecé desde mi mds
tierna infancia a ayudar a mis padres en el campo. Mi hermana mayor sufrié
un parali que le paralizé la mitad del cuerpo cuando era pequeiia, lo que hizo
que tuviera una salud muy delicada, que le impedia realizar esfuerzos fisicos.
Atn recuerdo cudnto le costé a la pobre aprender a andar y realizar acciones
tan simples y cotidianas como atarse los cordones de los zapatos. A causa de su
estado fisico, todas las responsabilidades y los sacrificios de la hermana mayor
recayeron inmediatamente sobre mi. Cuando repartiamos la comida, primero
se le servia a mi hermano (era el tinico hombre y, por tanto, le correspondia

una racién més grande que la nuestra), después, a mi hermana mayor (que
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se encontraba en peores condiciones fisicas), luego a mi hermana pequena y,
finalmente, lo que sobraba era lo que quedaba para mi. Como mi constitucién
era mis fuerte y robusta, mis padres siempre decian que yo tenia mas resistencia
que el resto de mis hermanas y que no pasaba nada si comia un poco menos.
Ademais, cuando saliamos al campo, siempre era yo la que tenia que ayudar con
las tareas mas pesadas. Por las mananas, mi hermana mayor se iba al pueblo mas
cercano, donde recibia clases para aprender el oficio de costurera, mientras yo

me quedaba con mis padres trabajando.

Para mi el trabajo fisico no era un problema, y no me quejaba ni protestaba
como los nifios de hoy en dia. De hecho, me gustaba salir con mi padre al
campo y ayudarlo. Yo era demasiado seria para mi edad y él demasiado
divertido y juvenil para la suya, asi que haciamos una buena pareja. En el
campo cultivibamos de todo: patatas, algodén, naranjas, uvas... Era un trabajo
muy cansado: me levantaba nada mas salir el sol y regresaba a casa en cuanto
comenzaba a anochecer. En cuanto llegaba, cenaba y me iba directamente
a dormir. En ese entonces, no trasnochdbamos como hacen los jovenes
de ahora, sino que nos acostibamos muy pronto, en gran medida debido al
agotamiento fisico causado por el trabajo, pero también porque no teniamos
nada mejor que hacer. Viviamos en condiciones muy humildes, con lo justo
para subsistir, y a pesar de todo, éramos felices. Supongo que esta felicidad
procedia principalmente de la ignorancia, lo cierto es que no conociamos otra
manera de vivir. {Y cudnto echo de menos esa feliz ignorancial Ahora que
tenemos tantas cosas, tantas posibilidades, tantas maneras de vivir, no veo
mds que insatisfaccion y descontento. A veces me gustaria poder regresar a ese

modo de vida maés austero y sencillo...

Al cumplir los 12 afos, mi madre me dijo que habia llegado el momento
de que saliera de casa y encontrara un trabajo que aportara méis beneficios a la
familia. Mi madre era todo lo contrario a mi padre: era una mujer dura y severa
tanto consigo misma como con el resto de personas. Yo la respetaba y temia

al mismo tiempo; siempre aceptaba todo lo que ella decia sin rechistar. A los
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pocos meses, mi madre me comentd que habia encontrado una pequeiia finca
donde estaban buscando mujeres jévenes para trabajar. Al principio, mi abuela

se opuso:

- Pero Maria, ¢no crees que es demasiado pequefia? Quizis deberiamos

tenerla un afo mas en casa y después...

- iDe eso nada! - mi madre era muy tajante cuando se enfadaba y no admitia
un “no” por respuesta - Yo sali de casa para trabajar a esa edad, y t también,
asi que ella seguird la tradicién familiar. No quiero que me salga malcriada la

nifa... Y no hay mas que hablar!

Llegué a la finca a finales de abril. Recuerdo que el primer dia de trabajo
estaba muy nerviosa, mi corazén latia con fuerza contra mi pecho y me sudaban
las manos. No queria decepcionar a mi familia, deseaba con toda mi alma
mostrarles que no era una inutil y que podia aportar un sueldo a mi hogar. Sin
embargo, no dejaba de ser una nifia que se separaba de sus padres por primera
vez y, por tanto, no podia evitar tener miedo. En mi primer dia, el jefe me
explicé el trabajo que tendria que hacer, me indicé las horas de descanso para
las comidas y me ensefi6 la habitacién que compartiria con otras 15 mujeres.
Mientras él hablaba, yo mantenia la mirada clavada en el suelo y asentia a todo
lo que decia. El cuerpo me temblaba de la cabeza a los pies y me sentia muy
intimidada ante la presencia de aquel hombre de enormes manos peludas y
voz grave. En ese momento, yo lo percibia como si fuera un gigante de dientes
afilados capaz de devorarme si hacia mal mi trabajo. jImaginate lo asustada
que estaba! En cuanto el jefe se fue y dio comienzo la jornada de trabajo, una
mujer joven se me acercé. Tendria unos 20 afios y su rostro redondo, adornado
por unos hermosos ojos azules, me transmiti6 tal dulzura que mis temores se
apaciguaron al instante. La mujer puso su mano callosa sobre mi hombro y me

mir6 con una sonrisa.
- Bienvenida. Si necesitas cualquier cosa puedes contar conmigo. -

Sus amables palabras se me quedaron grabadas en el corazén. A partir de
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ese dia dejé de tener miedo. Sabia que no estaba sola, que en caso de necesidad
podia contar con aquellas mujeres. A pesar del duro trabajo, el periodo que
pasé en aquella finca fue de los mis felices de mi vida. Yo era la mis pequenia
de las trabajadoras, y todas me trataban como si fuera su hija o hermana
pequeiia. Siempre me daban consejos sobre como hacer el trabajo de manera
mas eficiente o me contaban historias sobre sus familias y sus amores. Uno
de sus pasatiempos preferidos era lavarme el pelo, que en ese entonces me
llegaba hasta la altura de las caderas; les encantaba cepillirmelo y hacerme
peinados. Por las noches, cuando hacia buen tiempo, saliamos al aire libre y nos
quedibamos horas y horas charlando sobre qué hariamos cuando volviéramos
a casa. En ocasiones, Maria Luisa se levantaba con buen pie y nos deleitaba con
su hermosa voz, cantando las mas apasionadas canciones de amor. Nosotras
aplaudiamos cada una de sus actuaciones y la animédbamos a que nos cantara
alguna cancién mas. Esas noches magicas, a la luz de las estrellas, no las

cambiaria por nada del mundo.

Hubo un dia en concreto que jamas olvidaré. Recuerdo que aquella
maifana me levanté sintiendo molestias en la barriga, pero no le di demasiada
importancia. Aquel dia hacia més calor de lo normal y la cabeza me daba
vueltas. Me puse a trabajar y consegui aguantar durante las primeras horas
de la mafana, sin embargo, cuando nos reincorporamos al trabajo después de
la comida, el dolor era tan intenso que me tuve que parar por un instante.
Una de las mujeres se dio cuenta de que yo no paraba de apretar los brazos
contra la parte baja de mi estémago y se acercé para preguntarme si estaba
bien. Mientras le contaba lo que me pasaba, las ligrimas empezaron a resbalar
por mi rostro de lo asustada que estaba, ya que nunca habia sentido un dolor de

barriga tan fuerte. Entonces la mujer, mirindome con atencién, me pregunto:
- ¢ Te ha bajado la regla alguna vez? -

Negué con la cabeza asustada. Mi madre me habia hablado de la
menstruacion, pero yo lo veia como algo muy lejano, que nunca me pasaria. La

mujer esbozé una sonrisa en su rostro y cogiéndome de la mano con dulzura,
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me acompaii6 a la habitacién. Entonces me bajé los pantalones y ahi estaba
la sangre, de un color rojo intenso. Al verla, me puse totalmente palida y me

entraron ganas de vomitar.
- Eso... ¢;Ha salido de mi? -

La mujer solt6 una pequena carcajada. Surisa era alegre y cantarina. Asintié
con la cabeza y me dio un fuerte abrazo mientras yo lloraba, pensando que me

iba a morir.

- jPero no llores, mujer! La menstruacién es algo bueno. Significa que ya

has dejado de ser una nifia y te has convertido en toda una mujer. -

Aquella noche, tuve un terrible dolor de ovarios. Sin embargo, no estaba
sola. Ellas, mis comparieras, mis hermanas, estaban ahi conmigo, ayudindome
en todo lo que podian. Durante los 7 dias que duré mi primera regla, se
turnaron por las noches para dormir conmigo. Me acariciaban el pelo y me

contaban historias para distraerme del dolor hasta que me quedaba dormida.

En los meses que pasé en aquella finca trabajé muy duro, pero gané unas

amigas a las que no olvidaré en la vida.
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e despertado levantado

en un gesto automadtico

sacudido el cuerpo de los hombros

de polvo corrompido yacido
durante siglos

he echado a andar

flotar volar

contra el aire resistente

de la nada

lo que puede un cuerpo
convertido en aire
traslicido transparente

casi inexistente.

— 311 —






ENTREVISTAS







Entrevista a Luis
Roca Jusmet

Por la publicacién de su libro Manifiesto por una
vida Verdadera (NED, 2023)

Entrevista de Javier Gallego

La primera pregunta es obligada, ;qué
es una vida verdadera? La expresién
proviene de un verso de Rimbaud,
quien, curiosamente,
su tormentosa vida como poeta
para acabar siendo un traficante de
esclavos. ;Qué debemos entender por
vida verdadera? ;Es la busqueda de
experiencias que suban la adrenalina
en un mundo anodino y previsible?
¢En qué manera seria tomar la famosa
pildora roja de Morfeo en Matrix?

abandoné

El libro es justamente un rodeo a la
pregunta, que ciertamente no tiene
una respuesta definitiva. Es una
biisqueda que tiene algo de singular
y algo de comin. Desde esta parte
comun, que nos interpela a muchos,
he querido proporcionar una caja
de herramientas conceptuales y
que puedan
material para ir encontrado el camino
propio. Si me ha resonado la frase en
Rimbaud es justamente porque venia
de alguien que odiaba la retérica y que
solo podia decirlo desde una visién
muy auténtica. La vida verdadera
tiene que ver, en todo caso, con una
eleccidn ética que da sentido a nuestra
existencia que, aunque apueste por la
vida, no es tampoco una biisqueda de
experienciasintensas. Y, por supuesto,
vinculada a la idea de libertad.

analiticas servir de
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Como bien se sefiala estas son maneras
de cultivar el espiritu a través de
movimientos corporales, que conecta
con la manera oriental de entender a
la persona. A primera vista podriamos
emparentarlos con el coaching y con
la tribu psi, que decia Lacan. Ya en la
dltima parte del ensayo denuncias las
cualidades que la filosofia opone a esta
retérica. ;Cudles son las diferencias
esenciales entre estas dos maneras de
concebir el método?

Senalas dos peligros que he intentado
sortear, pero que han ido planeando
sobre mi escrito. Uno es el de
convertirlo en un libro de autoayuda
que venga a llenar este mercado
editorial como uno mds para ofrecer
féormulas para la felicidad. El titulo
podia dar lugar a esta confusidn,
aunque creo que consigo evita esta
deriva. No he querido dar consejos ni
pautas respecto a cémo vivir, como
he dicho al principio, solo hacer
sugerencias que pueden ayudar al
trabajo de transformacién de si que
el lector ha de hacer necesariamente
Otro es el de perderme en una retérica
pseudofiloséfica, lo he
evitar con un estilo sobrio y claro, que
siempre ponga de manifiesto de que
estoy hablando y no pueda perderme
en un océano de palabras que suenen
bien.

intentado

Has escogido a Pierre Hadot vy
Michel Foucault porque entienden
la filosofia como una tecnologia del
yo, heredando de las instrucciones
de Marco Aurelio y los estoicos. ;Por
qué no ampliar la seleccién? ;Cuales
son las propuestas que los hacen
fundamentales frente a otros fildsofos
como Ignacio de Loyola, inventor
del término, por ejemplo? ;Cual es la
aportacién de Francois Jullien en este
contexto?

Bueno, no creo que la propuesta de
Pierre Hadot y de Michel Foucault
sean, en este sentido, la misma. Hadot
nunca acepta hablar de tecnologias
del yo y esto es justamente lo que
critica a Foucault, el que entienda las
propuestas de las escuelas alejandrino-
romanas de la Antigiiedad cldsica
como tecnologias del yo. Para Pierre
Hadot son ejercicios espirituales para
superar el yo, que es muy diferente La
lecturaque hacen ambos del estoicismo
es diferente. No solo referido Marco
Aurelio, también es Epicteto y Séneca.
Pero Hadot también es ecléctico, esta
muy influenciado por otras escuelas,
como el neoplatonismo, si hablamos
de los antiguos. Foucault, en cambio
en sus tltimos cursos se refiere mucho
a Socrates y a los cinicos. Pierre
Hadot no quiere dar a los ejercicios
espirituales un sentido confesional,
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como hace Ignacio de Loyola, porque
le parece limitado. Foucault va mas
lejos al denunciar que lo que hace el
cristianismo es poner estas pricticas
al servicio de la obediencia, lo cual va
totalmente en contra de su espiritu
original. Respecto a Francois Jullien
es interesante lo que aprende de la
sabiduria china para replantearse lo
que es una vida verdadera, o un vivir
existiendo, como dice en otro libro,
con lo que toma referencias diferentes
peo en esta misma busqueda de una
vida verdadera.

Hadot
reivindican los

Foucault
estoicos,
sin embargo, este ultimo, al final del

Tanto como

métodos

primer volumen de su Historia de
la sexualidad, optaba rotundamente
por “el cuerpo y los placeres”, con
raices que podriamos situar en el
hedonismo y el epicureismo. ;En qué
sentido el cuidado de si hibrida ambas
tradiciones?

El mismo Hadot le recrimina a
Foucault que utilice demasiado el
estoicismo cuando su planteamiento
es mucho mads en la linea de Epicuro.
Lo cierto es que Foucault hace unes
referencias al placer que tienen poco
de estoico. Pero el mismo Hadot
considera que hay que buscar un
encuentro entre el rigor y sentido

del deber de los estoicos y la alegria
y el placer de vivir de los epicureos.
Considera que esto se da en Kant. Los
dos defienden un buen eclecticismo,
aunque Foucault puede tener una
cierta afinidad con el hedonismo, del
que hadot estd totalmente alejado.

La finalidad es la vida verdadera, en
ese sentido, tienen puntos en comun
con la propuesta existencialista. En
especial con el compromiso, con
la reivindicacién de la parresia y
coherentemente en su actuaciéon
publica. ;No estaba superada ya la
figura del intelectual comprometido?
¢Hay que reivindicarla, como los
cantautores?

No creo que ninguno de los tres
(Hadot, Foucault, Jullien)
representar la figura del “intelectual
comprometido”. Ni, en la linea del
psicoandlisis, Lacan o Allouch. Quizés

quiera

incluso en alguno de ellos falta apostar
més claramente por la dimensién
politica de su propuesta ética. Porque
si perdemos la dimensiéon politica
seria una propuesta que podria ser
reabsorbida por el neoliberalismo. La
emancipacién pienso que tiene que ir
por una via ética y por otra politica.
Aunque en mi manifiesto trato sobre
todo el aspecto ético no quiero que
se pierda nunca de vista el aspecto
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politico. Foucault el que tenia mis
claro la necesidad de un compromiso
politico, aunque siempre fuera de
manera no partidaria (milité muy
poco tiempo y con bastante malestar,
en el Partido Comunista Francés).
El nunca acepté presentarse como
un “intelectual orgdnico” , aunque
siempre reivindicé la funcién critica
de sus trabajos y él mismo se implic
en muchas luchas politicas.

Michel de Certeau,
muchos puntos en comdn con estas
posiciones, dirigié una investigacién

quien tiene

sobre Las artes del hacer. ;Crees
que seria necesario complementar
estos ejercicios espirituales para
materialistas con reflexiones en la
vida cotidiana o mds bien los ejercicios
son maneras de afrontarla, de hacer
un aparte para recargar fuerzas?
En este sentido, como sefialas en el
texto, la concepcién del poder y la
subjetivacién foucaltiana, descubren
el caricter “creador” del poder, mas
alla de la conciencia estrecha del poder

como coercion.

Estosejercicios son muyheterogéneos.
Algunos (lectura, dialogo) son para
transformar nuestra mirada y nuestra
forma de pensar a través de ideas.
Otros (escritura de si, autoexamen)
tienen que ver

con reflexiones

sobre lo cotidiano. Finalmente, los
ejercicios chinos de los que habla
Jullien para “nutrir la vida” si tienen
este sentido de recarga. Se trata, si
seguimos a Foucault y Jullien ( y
quizas el psicoanilisis) de construirse
como sujeto ético, de desarrollar la
propia singularidad. O como para
Hadot, salir de lo singular para abrirse
a lo universal.

Los procedimientos descritos van
dirigidos, tanto los estoicos como
el controvertido psicoandlisis
lacaniano, hacia la construccién del
yo. Un fortalecimiento que también
aconsejaba Gramci en sus escritos
sobre la educacién. Este seria un
primer paso, ¢habria luego que
concebir unas estrategias para conocer
el mundo y actuar sobre él? ;Seria
necesario una revisién del marxismo
en cuanto a praxis o la literatura
utépica que marcase los fines de esa

transformacion social?

Cuando hablamos de “construccién
del yo” hay que matizar. Pierre Hadot
criticaa Foucault porque consideraque
no hay en los estoicos esta idea de “yo”.
Incluso Foucault quiere desmarcarse,
como hace explicitamente Lacan, de
una ficcién del yo como autoimagen,
como Hablan del
sujeto como algo diferente de este

identificacion.
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“yo”. En el caso de Foucault es un
sujeto que vamos construyendo desde
una eleccion ético-estética y en Lacan
es el sujeto que procede del deseo del
inconsciente.

Con respecto alo que planteas referido
a Gramsci y al marxismo hay aqui
toda una problemadtica fundamental
que es la dimensién politica de esta
vida verdadera. Hago referencia en el
libro, pero no es el tema fundamental.
Pienso que hay un complemento
(como ya he sefialado antes) a veces
complicado, entre la ética y la politica,
respectivamente
transformacién de si y como de
transformacién de la sociedad. Ambas
son necesarias y ninguna de las dos
implica la otra. Hay que pensar como
articular las propuestas éticas con las
politicas. La utopia puede entenderse
como este motor de cambio, tanto
en un ambito como otro. No como
promesa de un estado final. Desconfio
de los -ismos pero Marx y Gramsci
deben tenerse en cuenta en este
proyecto.

entendidos como

En sus cursos sobre la filosofia, Ortega
simplificaba la tradicién racionalista
en el “cogito ergo Sum” y se
preguntaba qué vendria luego. Vivir
es la opcidn de su racional vitalismo.

¢Serian estos ejercicios espirituales

una fase intermedia antes de atacar las
circunstancias?

Por una parte, somos producto de las
circunstancias y estamos siempre en
relacién. En este sentido no podemos
abstraer el “yo” de las circunstancias,
como bien dice Ortega y Gasset.
Pero desde otra perspectiva podemos
considerar que estos ejercicios nos
preparan para estar “a la altura de
las circunstancias”, es decir, para
prepararnos paraser capacesdedaruna
respuesta singular y adecuada a cada
una de las situaciones que vivimos,
que muchas veces son imprevisibles
y en ocasiones tan complicades que
parecen desbordarnos.

Lavida verdadera es el objetivo de esta
propuesta, ;qué hay de la cuestion de
afrontar la muerte, tema tan esencial
en la tradicién filoséfica?

Esta es otra cuestién fundamental.
Spinoza, a quién no cito mucho pero
que estd en el trasfondo del libro,
decia que un sabio piensa en la vida,
no en la muerte. Pierre Hadot, en
cambio, dice, con Platén, que filosofar
es “aprender a morir”. Pienso que los
dos tienen, paradéjicamente, razén,
ya que su oposicién es solamente
aparente. Lo que ocurre es que lo
enfocan desde aspecto muy diferentes:
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Spinoza plantea que hay que centrarse
en la vida y Platén que no hay que
olvidar que esta vida es finita. La vida
verdadera implica, sin duda, las dos
cosas. Somos, como decia Heidegger,
un ser-para-la muerte. Hemos de
aprender a vivir sabiendo nuestra
finitud y hemos de estar preparados
para morir. Aprender a vivir y
aprender a morir, como plantea
Hadot, es lo mismo.
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RESUMEN

Quiza pueda resultar paradéjico establecer una estrecha relacién entre dos conceptos
aparentemente irreconciliables como son los de «filosofia» y «humor». Mientras que
el discurso filoséfico parece llevar necesariamente aparejado un halo de sobriedad en la
transmision de sus ideas, el humoristico denota una atmésfera de jocosidad que en principio
parece hacerlo poco propicio para la exposicién de argumentos y teorias graves. Teniendo
esto en cuenta, mi pretensién con la presente comunicacién serd atender a una parte de
la obra literaria del insigne humorista conquense José Luis Coll (1931-2007), para no
unicamente demostrar la negacién de tales asertos, sino cémo el humor, ademds de resultar
una herramienta adecuada para la critica y la reflexién, se convierte en un instrumento
idéneo para la captacién de la realidad, asi como también de catarsis con la que el humorista

logra despojarse del sufrimiento que le acarrea una existencia sin sentido.

Palabras clave: filosofia; humor; José Luis Coll; absurdo; catarsis
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ecia el actor estadounidense George Burns que «quien nos hace reir es

un cémico, pero quien nos hace pensar y luego reir, es un humorista».

Con poco que nos internemos en la obra literaria de José Luis Coll
colegiremos con bastante inmediatez que, de acuerdo con la tipologia sefialada
por Burns, el humorista conquense debe ser justamente incluido en la segunda
de las mencionadas clases.

Este humorista a quien le gustaba presumir diciendo «soy de Cuenca, cosa
que muy pocos pueden decir», naci6 en esta ciudad el 23 de mayo de 1931.
Fue ahi donde inici6 su carrera profesional colaborando en el periédico local
Ofensiva, asi como también en Radio Nacional de Espafia. Con veinticuatro
afios se traslad6 a Madrid, donde comenzé a trabajar como escritor humorista
y actor teatral,’ aunque la popularidad le sobrevendria una vez se uniera al
también humorista Luis Sdnchez Polack, quienes juntos formaran el dao Tip
y Coll, cuyo salto a la television a finales de la década de los afios 60 del pasado
siglo les supuso la gran fama que lograron mantener durante mas de veinte
anos.

Aunque su faceta televisiva seria la que le granjeara sus més grandes éxitos,
es a su obra escrita en la que centraré ahora la atencién, y aunque en ella no
hallemos atisbo de sistema o de teoria filoséfica alguna, si encontraremos
abundantes reflexiones, sobre todo de denuncia social, sirviéndose para ello
del vehiculo humoristico como medio de expresién del que Coll resulta un
conductor experto, con el cual logra liberarse de la angustia ocasionada por la
realidad que le tocé vivir.

El humor como instrumento de captacion de la realidad

En un articulo titulado «El chiste y su teoria», Manuel Garcia Morente
realiza un breve anilisis sobre la diferencia existente entre lo cémico y el
chiste que Freud desarrolla en su obra El chiste y su relacion con lo inconsciente.
Siguiendo a Freud, afirma el filésofo jienense que

(...) lo cédmico se distingue del chiste porque lo cémico se descubre, mientras que el
chiste se hace; o lo que es lo mismo, lo comico se ve en las personas, situaciones,
etc., mientras que el chiste es una elaboracién psiquica peculiar. Lo cémico es un

especticulo; el chiste es una formacién psiquica (Garcia Morente, 1975: 101; cfr. Freud,

1 Véase: José Luis Coll Garcia | Real Academia de la Historia (rah.es)
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1905: 173 y ss.).

Si tenemos esto en cuenta, la frase de Burns que reproducia més arriba
resulta ahora especialmente reveladora, porque cémico también puede serlo un
bebé de pocos meses, al igual que un perro o un gato, y no hay mejores ejemplos
que esos videos que pueden ser visionados en Internet donde los animales
protagonizan escenas que pueden llegar a resultarnos de lo mas hilarantes.
Ahora bien, pensemos en lo siguiente: ;los animales, o un bebé, tienen la
pretensiéon de hacernos reir? ;Son sus comportamientos conscientemente
realizados buscando producir en nosotros tal efecto? O, por el contrario, y
siguiendo la idea freudiana, ses algo que nosotros descubrimos en ellos??

En cambio, si nos referimos al chiste, este debe ser entendido como una
elaboracién psiquica llevada a cabo de forma consciente por el intelecto del
sujeto que lo realiza, esto es, del humorista, cuya intencién es, en principio,
obtener la risa del oyente. El chiste supone necesariamente un dominio del
lenguaje que tanto al bebé como al animal les estd vedado: al primero de forma
circunstancial y al segundo esencialmente, siendo en modo alguno para ambos
capaz de plantearse.

A través del lenguaje es como intentamos apoderarnos de la realidad,
transformandose en un apéndice con el que procuramos ir mas alld de nuestra
simple corporalidad. Ahora bien, mucho mdis ambiciosa es la empresa que
el humorista persigue, que lo que pretende es trascender la mera funcién
referencial del lenguaje para jugar con él, desarmandolo y empledndolo en su
provecho. Esta es la misma idea que también parece querer expresar Camilo
José Cela en el proélogo a El diccionario de Coll:

Coll anda de bombin, lo cual no es 6bice para que se saque las palabras de la manga
como el prestidigitador se saca palomas del sombrero (o el nene zangolotino, lombrices
-y hasta percebes- por el trasero), las tuerza, las retuerza, las enguile, les ate el ombligo

haciéndoles un lacito al bies y las eche a volar (Cela, 1975: 15).

Coll, como todo humorista, se sirve del lenguaje, pero, al mismo tiempo,

2 De acuerdo con el Diccionario de la lengua espafiola, una de las acepciones del concepto «descubrir»
es «hallar lo que estaba ignorado o escondido», por lo que quiza no seria aqui del todo correcto hablar
de descubrimiento, ya que nada se halla en tales escenas que se encuentre oculto y que provoque esa
reaccién en el sujeto, sino que es el espectador quien de alguna forma lo pone, a partir de la compren-
sién que realiza de la situacion de la que estd siendo participe.
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lo trasciende, se eleva sobre él, buscando los juegos de palabras y dobles
sentidos, persiguiendo que la risa del espectador se manifieste. Empero, no
nos confundamos, porque para que esto ocurra, el humorista debe evidenciar
una realidad que permanecia oculta y que él mismo desvela, y una vez revelada,
la risa no acontece de forma inmediata cual explosién de cohete pirotécnico,
sino que precisa de un proceso en el que el sujeto primero comprenda, razone y
finalmente reaccione. De esta manera, el chiste no forma parte de una marcha
solitaria que comienza y concluye en el emisor, sino que responde a un curso
progresivo donde el humorista presenta y desvela, y el espectador descubre y
rie, a partir de la previa reflexién. De ahi que el chiste precise también de la
intervencién activa del espectador, convirtiéndolo necesariamente en parte
fundamental del proceso.

Sin embargo, en el caso de la obra de José Luis Coll, la realidad desvelada
no culmina una vez lograda la risa, ya que una vez extinta esta, el espectador
regresa a la casilla de salida, prosiguiendo con la cavilacién. Es asi como
afirmo que este insigne conquense no puede ser meramente catalogado
como humorista, debiendo admitirse también en él una faceta rigurosamente
filoséfica, al afanarse en que el espectador prosiga planteandose aquello que se
le intentd transmitir a través del chiste.

Prosiguiendo con la argumentacién, si acudimos de nuevo al planteamiento
de Garcia Morente, afirma este que «el hombre es el Gnico animal que goza
de los beneficios intelectuales; por eso es también el tinico que percibe sus
defectos y quiebras vy, por tanto, el Gnico que se rie. Y se rie de si mismo»
(Garcia Morente, 1975: 104). De esta manera, si el ser humano es el tnico que
goza de los beneficios intelectuales, podemos realizar una apuesta mayor y
afirmar que el humorista se encuentra en un nivel superior, pues no solo «goza
de los beneficios intelectuales», sino que, ademas de percibir «sus defectos y
quiebras», se erige sobre ellos y les otorga un nuevo sentido que ningin otro
animal inteligente es capaz de atisbar por si mismo, pero que tiene la suficiente
capacidad de mostrarselo a aquellos que estdn ciegos, cual prisionero platénico
liberado de sus cadenas que, percibiendo la idea de Bien, se siente en la
obligacién moral de regresar a la caverna para revelarsela a los demads. De esta
forma, podemos entender al humorista como revelador de una realidad que
estd m4s alld de los ojos cotidianos. Hacer humor significa hacer ver lo que estd
mis alld de la simple percepcién, constatar una verdad que el resto es incapaz
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de percibir por si solo, y es aqui donde podemos vislumbrar cémo el humor
se convierte en instrumento para la captacién de la realidad, a partir del cual
poder mostrar lo que permanece oculto, haciéndolo asi objeto de reflexién y
critica ante una realidad que a Coll, como veremos a continuacién, se le antoja
sin sentido.

El humor como herramienta de critica y reflexién

De todas las obras escritas por José Luis Coll, dos son a las que ahora haré
especialmente referencia, a saber, Cosas mias (1976) y Pensaciones (2001). En
ambas nuestro humorista pretende ir allende el chiste, demandando nuestra
atencién para evidenciarnos aquello que le angustia, perteneciente todo ello a
una realidad absurda propiciada por los afios de posguerra en los que su vida
quedd sumida. Veinticinco afios distan entre la publicacién de una y otra,
y aunque es facil suponer que la composicién de Cosas mias se llevé a cabo
durante los afios de dictadura, el contenido de Pensaciones no difiere del de la
anterior. En cuanto a su estructura, las dos estin compuestas por multitud de
sentencias que no sobrepasan las dos lineas en la mayoria de los casos, con la
excepcion de los sesenta y cuatro breves relatos que forman la primera parte de
Cosas mias. La censura, la pobreza, la guerra, son algunos de los temas de los que
se sirve Coll para desvelar una realidad basada en la sinrazén que permanece
oculta para los ojos que, o no quieren ver, o que, sin mis remedio, se han
acostumbrado a la oscuridad.

Coll manifiesta su rotundo convencimiento en la incoherencia de la vida,
todo ello ocasionado por la realidad en la que se encuentra inmerso y contra
la cual no puede hacer nada, dindonos a entender que la tinica solucién para
conseguir sobrellevarla es la resignacién. Y es que, aunque paraddjicamente
el conquense se sirva del humor para revelarnos tal sinsentido, tampoco se
encuentra en los mencionados libros atisbo alguno de esperanza, puesto que
su confianza en el ser humano, el Gnico ser que podria revertir esta terrible
situacidn, es nula, y buen ejemplo de ello es cuando afirma que «en el mundo
hay gente maravillosa. Lo que no sé es en qué mundo» (Coll, 2001: 42) o cuando
dice que «un nifio es un futuro hijo de puta» (Coll, 2001: 143).

Empero, no pensemos que de él mismo tiene una mejor consideracidn,
pues en repetidas ocasiones se utiliza a si mismo como diana de sus afilados
dardos, por ejemplo al declarar que «tengo un enemigo que se llama igual que

— 330 —



yo, nacié el mismo dia que yo y, para colmo, sus padres y los mios son los
mismos» (Coll, 1976: 140). Incluso varias veces muestra su claro disgusto por
encontrarse en esta vida, al manifestar que «he venido al mundo. Y ahora,
;quién me indemniza?» (Coll, 2001: 18).

Aunque pueda resultar increible, el pesimismo rezuma en cada una de
sus paginas, pero Coll no parece reconocerlo al asentir que «no es que yo sea
pesimista. Es que me fijo» (Coll, 2001: 35). A pesar de ello, el humorista saca
musculo cuando lo que pretende es hacer denuncia social, con el fin de que su
lector se apreste a la critica y la reflexién, utilizando el humor como arma ante
la represién, siendo el de la censura uno de los temas estrella que recorren
toda su obra, sobre todo aquella que padecié como escritor durante los afios
de la dictadura, donde el «pensamiedo» (Coll, 1975: 162), que define en su
diccionario como «accién de pensar con terror»,* era el vil protagonista. A
continuacién reproduciré algunas de estas sentencias como representativas, las
cuales considero como ampliamente esclarecedoras:

La prueba de que yo, como escritor, soy libre para decir lo que quiera, es que acabo de

decir que soy libre para decir lo que quiera (Coll, 1976: 158).
Yo no tengo derecho a quejarme de nada. Asi me lo han notificado (Coll, 1976: 161).

A mi, si me prohiben hablar, me callo. Pero como me dejen hablar, me callo (Coll,
1976: 165).

No tengo inconveniente en decir todo lo que pienso, siempre que me permitan
retractarme (Coll, 1976: 167).

Librepensadores somos todos aquellos que pensamos libremente, a solas (Coll, 1976:
169).

No mientas nunca, jamds, bajo ningtn pretexto. Di lo que pienses, siempre, en cada
momento, ante quien sea. Pero no mientas. Ni engafies aunque te engafien. Que la

franqueza sea tu norma. Y que en paz descanses (Coll, 1976: 176).

A todo hombre, por oprimido que viva, le llega un momento en que es libre de hacer

3 Laentrada completa es: <PENSAMIEDO. m. Accién de pensar con terror. Numerosos pueblos, a
lo largo de la Historia, han vivido bajo el pensamiedo».
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cuanto se le antoje bajo tierra (Coll, 1976: 184).

Aunque no es de extrafiar que todas ellas pertenezcan a su libro Cosas mias,
aun pueden encontrarse algunos retazos en Pensaciones, en el que también es
facil observar la lejania con la que Coll las compone:

Callar por orden gubernativa se acab6 en 1975 (Coll, 2001: 8).

Que nos prohiban hablar es terrible, pero atin es peor que nos obliguen a callar (Coll,
2001: 48).

Callar es un punto de sabiduria, si nadie te obliga (Coll, 2001: 116).

A pesar de todo, hay una frase con la que el conquense parece rematar
tal desvario, sirviéndose de ella cual espada medieval que alzindola blande
victorioso: «No hay carcelero que pueda suprimir la libertad. La mente nunca
esta cautiva» (Coll, 2001: 120).

El humor como catarsis ante el sinsentido

En el prefacio de la Filosofia del Derecho dice Hegel que la lechuza de
Minerva extiende sus alas al anochecer y eso parece sucederle a Coll cuando,
echando la vista atras, se plantea en sus Pensaciones qué papel ha tenido Dios
en todo lo que ha vivido. El humorista parte directamente del convencimiento
de que Dios no existe pero, al mismo tiempo, da la sensacién de que mantiene
un didlogo persistente con El, o, al menos, una interpelacién constante
exhortindole a que exista, para que asi pueda darle alguna razén del sinsentido
de la vida y, seguidamente, poder recrimindrselo. Y es que al conquense le
supone demasiado desasosiego pensar que el mal del mundo se le deba tnica
y exclusivamente al ser humano, por lo que precisa recurrir a Dios para que
consiga darle alguna explicacién de toda esta sinrazén y responsabilizarle de
ello. Asi llega a decir que «Dios deberia arrepentirse de no existir. Y si existe,
deberia arrepentirse» (Coll, 2001: 64), o «jPobre Dios! jDe la que se ha librado
con no existir!» (Coll, 2001: 107), hasta llega a reprocharle exclamando: «Dios
mio! ;Por qué me obligas a ser ateo?» (Coll, 2001: 119).

Tal y como puede inferirse, Coll podria servirse de la divinidad para
encontrar un asidero al cual agarrarse y poder bracear en el inmenso absurdo
que la vida supone, pero lejos de intentarlo lo rechaza, y con la certeza de
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que no es posible ningln tipo de esperanza ante la incongruencia, recurre al
humor como tabla de salvacién con la cual poder liberarse de esas emociones
negativas que le persiguen y que lo dejan exhausto, incapacitado para poder
seguir adelante. Ni siquiera la idea del suicidio le reconforta como le ocurria a
Cioran, y asi lo reconoce cuando declara que «llega un momento en un hombre
que ya no puede resistir mds. Y ese es precisamente el momento en el que hay
que seguir resistiendo» (Coll, 1976: 161). De este modo, el conquense utiliza el
humor como catarsis ante la insensatez, ante el sinsentido del mundo, porque
si no existe solucién, ridmonos entonces de las desdichas. Hasta llega a corregir
y reformular el famoso lema orteguiano afirmando que «Ortega debié decir:
“Yo soy yo y mi ‘circo-estancia”>» (Coll, 2001: 54), porque eso llega a ser la vida,
un circo que acaba por no tener gracia.

Para Coll, la vida sin humor seria una pesada carga, un lastre insoportable
de sobrellevar con paciente resignacion. De ahi que, ante la desesperanza de
lograr enmendar una existencia calamitosa y baldia, qué mejor manera de
deshacerse de las desgracias que reirse de ellas, despojindolas de su gravedad,
acogotando las emociones nocivas empleando para ello la risa homicida. Es
asi como el humor se convierte en el compafiero idéneo de viaje con el cual
poder transitar por tan arduo trayecto en el que se convierte la vida, sin que la
desesperacién pueda resultar tediosa e incapacitante.

Conclusién

Tal y como creo haber demostrado, la obra de José Luis Coll no puede
reducirse a la mas que laudable faceta humoristica, sino que ademas lleva
implicita una dimensién marcadamente filoséfica, con la cual este ilustre
collquense nos desvela una realidad que permanece oculta para los ojos poco
versados, denunciando a través de ella un mundo que se le antoja absurdo,
que no puede cambiar y al que resignado debe amoldarse, aconteciendo
irremediablemente en ¢él la angustia. Sin embargo, en el humor se encuentra
también la salvacién, y aunque la solucién que el humorista ofrece quiza
resulte poco convincente para algunos, Coll consigue liberarnos de todas esas
emociones negativas que a veces nos extentan e impiden seguir adelante. De
ahi que deba concluir esta comunicacién rindiendo un justo homenaje a una
de las figuras humoristicas mas representativas del siglo xx en nuestro pais,
invitaindoles a que conozcan la obra de este ilustre conquense y puedan asi

— 333 —



evadirse, aunque sea por unos instantes, de sus problemas cotidianos, al mismo
tiempo que reflexionan sobre las cuestiones que sutilmente nos plantea. Por
tanto, es por ello que debo finalizar diciendo que, si las desdichas nos asaltan,
tomemos paracetaColl y jridsmonos con ganas!
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De qué nos sirve conocer la naturaleza de las fieras, aves, peces y serpientes, e
® jcnorar o menospreciar, en cambio, la naturaleza del hombre, sin preguntarnos

para qué hemos nacido ni de dénde venimos ni a dénde vamos?

F. Petrarca, De la propia ignorancia y la de muchos

“Larosa es sin porqué”, postulaba Angelus Silesius en El peregrino querubinico
(1657).

Die Ros ist ohn warum; La rosa es sin porqué,
sie bliihet weil sie bliihet, florece porque florece,
sie acht nicht ihrer selbst, no se presta atencién
fragt nicht, ob man sie siehet. ni pregunta si la ven.

(Silesius, 1657)

Otro tanto podriamos decir del perro, del gato, del buey, incluso del mono,
ese primo lejano (por no decir remoto). Los seres vivos, aunque sientan y
actiien de manera mas o menos practica, no (se) piensan. Tienen esa -buena o
mala, queda a criterio de cada cual- fortuna.

iQué diferente, el hombre! Desde que tenemos noticias suyas, no hace otra
cosa que prestarse atencién a si mismo, de preguntarse si lo ven y, por encima
de todo, de inquirir acerca de su porqué y su para qué en el mundo. Se diria que
ser hombre consiste, ante todo, en preguntarse en qué consiste ser hombre.
Meditatio hominis.

La problematicidad forma parte consustancial de nuestra esencia. El
humano es el ser menos obvio de la creacidn, la criatura més acuciada por la
sospecha de que debe justificar su existencia (sobre todo, ante si mismo, pero
en no pocas ocasiones ante otra instancia mas alta: la posteridad o el Supremo
Juez). No le basta con ser -en si-: debe ser para... ;qué? La teleologia tal vez no
sea la ciencia primera, pero si la mas acuciante. Una vida humana sin destino
estd muy cerca de ser, de nuevo, simiesca; dadle una misién, y cobrard volumen,
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pleno sentido: dignidad.’

Por mucho que Fernando Pessoa ensorfiara la plenitud como una vida que
no (se) pensase, no hacia otra cosa que pensarse no pensindola. Es su cruz y
su delicia: en el pliegue reflexivo, el hombre se encuentra a si mismo como
distinto de todo lo demds, y de ese abismo surgen todos los problemas... y
las soluciones. No existe otra naturaleza humana: en la escisién que inflige el
pensamiento entre sujeto y objeto, el hombre y el mundo (o Dios...), hunden
sus rai-ces los drboles de la Ciencia y de la Vida, que ya son para siempre uno
y el mismo. Y eso es el humanismo: ser sabiéndose. “No se vive si no se sabe”,
escribié Gracidn.? Y, mucho antes, Boecio, para quien el destino del hombre, su
misién mds perentoria, es la de saber(se), (re)conocerse como ser que conoce y,
conociendo, existe verdadera, plenamente :

Tal es, en verdad, la condicién de la naturaleza humana, que el hombre se encumbra
por encima del resto de la creacién en la medida en que reconoce su propia naturaleza.
Y cuando la olvida se hunde por debajo de las bestias. Que los demais seres vivos no

sepan lo que son es natural, pero que lo ignore el hombre es una degeneracién.?

Ahora bien, la indagacién acerca de la naturaleza humana no puede hacer
tabula rasa de las categorias axiales. Prescindir de ellas, como hace el biologismo
en nombre de una perspectiva sesgada de la ‘naturaleza’ como categoria
metafisica, como ‘propiedad’, desemboca en la equiparacién de la humanidad
con el resto dela zoologia: con el perro, el gato y el buey (ya saben, seres sintientes,
intercambiables con cualesquiera de nosotros). Tampoco mejora las cosas una
perspectiva meramente filolégica y/o historiogréifica, que nos permitird, si,

1 Aunque no todos estemos de acuerdo en quién debe otorgarnos (o imponernos) dicha misién.
Asi, mientras que en la Grecia cldsica se apelaba a las moiras, en Roma al fatum y el cristianismo a la
providencia, en la Modernidad dicha teleologia se la otorga (o eso cree) el sujeto a si mismo: “Only
the human being itself can be the source of such a sense and the origin of such goals. The human
being is thus not only its own creator, but also the creator of values and norms”. Bayertz, K, “Hu-
man dignity: Philosophical Origin and Scientific Erosion of an Idea”, en Sanctity of Life and Human
Dignity. Dordrecht, Springer, 1996, pag. 73.

2 Ordculo manual y arte de prudencia, 15. Ed. de José Luis Trullo. Sevilla, Cypress, 2020, pag. 10. Y
en El discreto: “No vive vida de hombre sino el que sabe”. Ed. de L. Santa Marina. Barcelona, Plane-
ta, 1984, pag. 66.

3 Consolacion de la filosofia. Trad. de P. Rodriguez Santidridn. Madrid, Alianza Editorial, 2015, pag.
72.
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conocer el uso de las palabras y los conceptos a lo largo de las épocas, pero
no el télos profundo que explica por qué volvemos una y otra vez sobre las
mismas preguntas, y nos seguimos mostrando igualmente perplejos ante las
(insatisfactorias) respuestas. Y es que, mientras no se satisfaga la cuestion
crucial, el para qué, el qué practicamente carece de importancia. De ahi que la
indagacién acerca de naturaleza se quede corta, a eones de distancia, cuando de
lo que se trata es de elucidar la vocacién humana. ;A qué estd llamado el hombre?
El propésito de la existencia constituye la clave de béveda de su autorreflexién
permanente. Por eso, el ambito propio de la cuestion debe situarse en el ambito
de la antropologia filoséfica. Como suscribe Rémy Brague: “L’homme n’est pas
d’emblée tout ce qu'il est : il est ce quil fait et ce qu'il se fait en faisant ce qu'il
fait. L'anthropologie s’achéve donc en une éthique”.*

Bien es verdad que para no dar por buena cualquier respuesta a la pregunta
esencial por la vocacién humana, es preciso delimitar escrupulosamente aquello
que es licito pedirle y qué no; en qué ambito se desenvuelve como aquel que le
estd destinada, y no cualquier otro. Las opciones seran multiples, en funcién
del énfasis que le otorgue cada postulante a los diversos planos que componen
la existencia humana; asi, habra quien deposite todo afin en el ejercicio de la
virtud (esa humilde excelencia), en la adquisicién de la fama (ese suceddneo
de la eternidad), quien se conforme con el placer (esa caricatura de la dicha), o
aspire a la contemplacién del bien, o del Uno (incluso a su integracion, previa
disolucién, en él)... Los menos ambiciosos se atendran a disfrutar del momento
como si no hubiera un mafana; los mis, pondrdn sus ojos en la salvacién
del alma, es decir, en su inmortalidad (;personal?). En todos los casos, la
cristalizacién de la dignidad coincidird con la plena realizacién de la vocacién
a la cual estd destinado el hombre en virtud de su naturaleza propia, a la cual
deben sacrificarse todos los demads vectores que en ella confluyen; es decir: si el
ser propio del hom-bre se despliega en plenitud en la trascendencia espiritual,
debera renunciar a los placeres cor-porales; si se cifra en la adquisicién de la
celebridad mundana, tendrd que despedirse de la contemplacién del bien...
aunque no es menos cierto que hay quien ha alcanzado varias de esas metas
(Aristoteles, Agustin de Hipona, Tomds de Aquino), eso si, post mortem. No se
puede tener todo.

4 Le regne de l'homme. Genese et échec du projecte moderne. Paris, Gallimard, 2014, ed. electrénica,
pag. 3.
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Que la auténtica existencia humana se debate en una permanente meditacién
sobre si misma, sobre su natural estatuto y su vocacién esencial, invita a admitir
que ninguna antropologia digna de tal nombre puede abdicar de la tradicién
humanistica como de su espacio propio y su interlocucién radical, bien que
ampliando sus mdrgenes cuanto sea menester.’ Y si alguna época se erige
como paradigma en la reflexién acerca de esta problematica es, sin duda, la del
Humanismo renacentista (y su amplio espectro cronoldgico, que podriamos
extender desde Dante, Bocaccio y Petrarca hasta Montaigne, Gracidn y Pascal,
suponiendo la figura de René Descartes el principio de la Modernidad), si
bien cabe considerar el humanismo como una constante historica de caracter
transversal, que impregna todas las épocas de un modo mas o menos persistente.
¢Cémo dudar que en las reflexiones de los Padres de la Iglesia se dirimia, de un
modo exacerbado diria yo, el conflicto entre naturaleza y vocacién humanas?
¢O en la Critica de la razon prdctica? O en Fausto... Sin embargo, con todo y
tratarse de un tablero de juego de caricter irrebasable (somos humanos, y nada
de lo humano nos es ajeno), es cierto que es entre los siglos XIV y XVII cuando
esta cuestion se ubica en el primer plano en la reflexién de los fildsofos, en la
escritura de los dramaturgos, en la practica de los pintores... Es la época en la
que el hombre se pone ante el espejo, descubre sus perfiles bajo una luz distinta
(“no hay nada nuevo bajo el sol”, aunque “el sol es nuevo cada dia”) y se echa
a la espalda la tarea de tratar de resolver, con los instrumentos de siempre y
otros desenterrados del camposanto de la historia, el enigma que constituye su
propia existencia sobre la tierra.

Asi pues, urge acometer el analisis de los distintas interpretaciones que
acerca de la naturaleza y la vocacién humanas elaboraron los humanistas del
Renacimiento (con todas sus virtudes -la audacia, el afin de pureza, el sentido de
la justicia histérica- y también todos sus vicios -la vehemencia, el generalismo

5 Eslo que han hecho los autores participantes en la magna obra en siete volimenes, Teoria del
humanismo, bajo la coordinacién de Pedro Aullén de Haro (Madrid, Verbum, 2010), al abrir el mar-
co de referencia conceptual, por ejemplo, a las culturas asiaticas. Que esa perspectiva universalista
se estd implantando de manera creciente en los estudios sobre dicha tematica lo demuestran libros
como el de H. Coward, The Perfectibility of Human Nature in Eastern and Western Thought (Albany,
State Uni-versity of New York Press, 2008), cuyo foco incluye las tradiciones judia, musulmana,
hindd o bu-dista, tras examinar la occidental y la cristiana; o Los otros humanismos, de J. Choza (Se-
villa, Thémata, 22 ed., 2021), en la que forja conceptos como los de “humanismo feminista”, “ecolé-
gico” o “migra-torio” para acoger la multiplicidad aneja a las nuevas realidades sociales del s. XXI.

— 340 —



aturullado, cierta propensién a la intransigencia y la irascibilidad, cuando no a
la pendencia-) nos permitird condensar cudles eran los términos del problema
en un momento clave de nuestra historia: el que dejaba atrds un marco mas
o menos estable de referencias para arrojarse a (o caer en) un mundo donde
el horizonte siempre se desplaza un paso mais all4, y sin esperanzas de que se
detenga para dejarse abrazar.

En la reflexidn acerca de este tema y en esta época, es recomendable ponen
en cuarentena la interpretacién candnica que quiere ver en los humanistas del
Renacimiento unos ilustrados avant la lettre, deseosos de dar carpetazo a lalarga
travesia del desierto medieval para correr alborozados a arrojarse en brazos
del Progreso laico y la Modernidad secular. Todo lo contrario. Es esta visién
la que debe ponerse en la picota, pues no se corresponde con la realidad que
emana de los textos (jni de los hechos!). Resulta irénico que una cultura como
la moderna, que se jacta de emanciparse de la tirania de los ancestros, haya
acabado sojuzgindolos con sus versiones distorsionadas, sesgadas, parciales,
cuando no falsas. Si un lema debe presidir el ejercicio de la comprensién
histérica es el de la honestidad ante todo. Dificilmente puede entender nada
quien cancela el debate por el sencillo tramite de amordazar al interlocutor
(o de interponerle una sordina). Demasiados ventrilocuos hemos tenido que
sufrir ya, como para sumarnos a la ceremonia de la confusién.

Sin embargo, el Humanismo renacentista no nos ha de servir solo como
crisol histérico en el cual reencontrar conceptos valiosos para el hombre actual,
sino que ademds reforzara la conciencia de continuidad del propio humanismo,
desde el momento en que los autores de los siglos XIV al XVII retoman y
reelaboran (a menudo, sin citarlos) los heredados de los Padres de la Iglesia,
de los fildsofos estoicos y neoplaténicos, e incluso de los propios escolasticos.
Esta pervivencia a través de las épocas incide en la tesis fundamental del
humanismo: la de que el hombre es una entidad de caricter universal, dotada
de rasgos permanentes que trascienden las culturas y las lenguas, todo lo cual
autoriza a plantear la existencia una naturaleza esencial mas alla de las distintas
variaciones locales o epocales.® Y, sin embargo, al abordar la nocién de dignidad
humana debemos aceptar que no se trata simplemente de una instancia neutra,
frente a la cual resultaria indiferente tal o cual realizacién concreta. Por el

6 Que esta tesis solo es obvia para el convencido lo demuestran los analisis de Steven Pinker en La
tabla rasa. La negacion moderna de la naturaleza humana. Barcelona, Paidds, 2003.
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contrario, es preciso definir de manera firme y decida dentro de qué margenes
es licito hablar de dignidad humana, y cudindo nos encontramos ante otra cosa.
De ahi la utilidad del concepto de vocacion para discernir entre la dignidad y
la indignidad, es decir: entre aquello a lo que el hombre estd llamado, y a lo
cual debe responder de forma activa, y todo cuanto, al escapar a dicha llamada,
cae fuera de su dignidad, degradidndole, Afirma P. O. Kristeller, al concluir su
repaso por las teorias al respecto de los humanistas italianos:

No afirmamos nuestra dignidad de seres humanos simplemente con ser aquello
que casualmente somos, sino eligiendo las mejores de nuestras potencialidades,
cultivando la razén y no el sentimiento ciego e identificindonos con tareas moral e
intelectualmente dignas, tareas que nos lleven mads alld de los confines estrechos de

nuestros intereses y nuestras ambiciones personales.”

A lo que hay quien aducird que se incurre en circularidad légica, por cuanto
para determinar cudles son dicha “tareas moral e intelectualmente dignas” hay
que haber dilucidado antes la vocacién esencial del hombre...

Urge, repito, plantear la necesidad (perentoria, a estas alturas de milenio)
de rebasar la pregunta por la naturaleza humana, definitivamente secuestrada
por el cientifismo a pesar de ciertas notorias resistencias,® para devolverla al
ambito del que nunca deberia haber salido: el de la inquisicién esencial por
su vocacién. Es decir, abandonar el orden de la descripcién para abordar
decididamente el de la prescripcién. Se trata de reinscribir el debate acerca
del concepto de naturaleza humana en una dimensién, si, metafisica en el mas
amplio sentido de la palabra (ontoldgico, antropolégico, moral y religioso); de
no hacerlo, perseverando en cambio en un plano meramente descriptivo, la
especie en cuanto tal se vera abocada, si no es que de hecho lo esta ya, a diluir
su papel en el mundo al de mera comparfiera de perros, gatos y bueyes: criaturas
que sienten, pero no (se) piensan; seres que No precisan que su existencia
tengan sentido para morir conformes con lo que les ha tocado en suerte.” Y

7 El pensamiento renacentista y sus fuentes. Trad. de M. Mooney. México D.F., Fondo de Cultura
Econémica, 1982, pag. 244.

8 Véase R. Scruton, On human nature. Princeton University Press, 2017.

9 Eslo que afirma, sin asomo de rubor, Y.N. Harari, haciéndose portavoz de una opinién bastante
mayoritaria en el siglo XXI: “En esencia, los humanos no somos tan diferentes de ratas, perros,
delfines y chimpancés. Al igual que ellos, carecemos de alma” (Homo Deus. Breve historia del mafiana.
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no es para eso, para lo que fuimos creados o bajamos de los drboles, ni mucho
menos. Fue para algo mis. Y en ese algo no los jugamos todo. Nos jugamos el
Todo.

Barcelona, Debate, 2016, pag. 148). Quedémonos con esta tltima afirmacion, porque resulta escla-
recedora: negar la existencia del alma nos equipara con los animales, algo que ningun te6logo de
ninguna época habria dejado de compartir. Lo escandaloso es que pueda admitirse como horizonte,
no soélo plausible, sino deseable.
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omo en cursos anteriores el tema de esta Olimpiada era exigente,

complejoy profundamente relacionado con la reflexién sobre el mundo

en qué vivimos. Cada afio la Olimpiada filos6fica de Espana (OFE)
propone un tema que abordan las diferentes comunidades en sus convocatorias
particulares hasta confluir en la final comin. Estamos de celebracién porque
este curso, en la que ha sido la X convocatoria de la OFE, han participado por
primera vez las 17 comunidades.

Los temas requieren un largo proceso de preparacién y desarrollo tanto
por parte del profesorado como del alumnado. Afio tras afio sorprende la
variedad y profundidad de los resultados en sus distintas modalidades:
disertacidn, dilema, fotografia y video. En La Olimpiada Filoséfica de Madrid
incluimos también la modalidad de cartel y un debate en el acto final. A lo largo
de estas trece ediciones nos ha sorprendido siempre el trabajo de investigacién
y discusién que se desarrolla en las aulas y que se comparte y cristaliza en el
acto final de entrega de premios que este curso ha recuperado la normalidad
después de las restricciones a las que nos obligé la pandemia.

Los actos de la final tuvieron lugar el 24 de marzo en el Sal6n de le Escuela
Politécnica de la UAM empezando con dos conferencias reunidas bajo el titulo
“Invisibilidad y justicia en torno a las fronteras” a cargo de Laura Herrero
Olivera (Profesora de Filosofia, UNED) y de Rafael Gonzélez Tejel (Profesor,
Técnico de Aprendizaje del idioma del Programa de Proteccién Internacional,
OHSJD). A continuacién se celebré el debate que tuvo como protagonistas a
un grupo de alumnos del Colegio Arula y otro del IES Duque de Rivas. Fue
un debate amistoso y filoséfico mas que competitivo, no orientado a defender
posiciones a ultranza o buscar imponerse a un equipo rival sino a ayudar
al publico asistente a profundizar en los argumentos de las dos posiciones
defendidas. Las intervenciones de los alumnos que formaban parte del publico
fueron numerosas y muy sugerentes demostrando como ya es tradicién su
interés por participar en la reflexién comin y ser protagonistas del didlogo.

Tras el debate se entregaron los premios de las diferentes modalidades y se
proyecté un video recopilacién de las fotos finalistas y también los tres videos
premiados. Se podréd disfrutar de los trabajos ganadores en la publicaciéon
digital que esperamos tener preparada en el primer trimestre del nuevo curso.

A la espera de que la OFE anuncie el tema sobre el que trabajaremos en
esta nueva convocatoria, invitar a los centros que todavia no han participado a
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contribuir con sus trabajos y también con sus sugerencias.

Aprovecho también para recordar con agradecimiento que la Olimpiada
filoséfica de Madrid ha sido posible desde sus comienzos por el apoyo tanto
del Instituto universitario de Ciencias de la Educacién y el Departamento
de Didacticas especificas de la UAM como de la SEPFI.
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Concepcion Arenal

Claves de emancipacion de la
mujer que se halla encarcelada

Delia Manzanero
Premio Ernestina de Champourcin 2021
Tecnos. Madrid, 2023. 188 paginas.

| libro que hoy resefiamos
es un ejemplo magnifico de
investigacion
que honra sobremanera a la profesora
Delia Manzanero,
incansable investigadora universitaria
de nuestro pais. Su trabajo sobre
Concepcién Arenal se enmarca en un

interdisciplinar

que es una

arduo trabajo de investigacién que
dura ya varios afios en torno a dos ejes
tedricos fundamentales como son la
filosofia y el derecho. Como profesora
de la Universidad Juan Carlos ha
dedicado su esfuerzo intelectual a
actualizar y modernizar los elementos
de filosofia del derecho que tienen
su raiz en la Institucién Libre de
Ensefianza (1876) y que en cierto
modo tienen su mejor expresién en la

= | T

DELIA MANZANERO

Claves de emancipacion
de la muj

se halla encarcelada

teoria correccionalista de Concepcién
Arenal.

Ademis de esos de esas tematicas
nucleares que combinan la Filosofia
y el Derecho, Delia Manzanero ha
sabido penetrar con toda agudeza
en otro elemento esencial en la vida
y obra de la jurista ferrolana. Nos
referimos al feminismo que impregna
toda la obra reformista de Arenal. Su
vida fue, como sefiala acertadamente
Delia Manzanero, un ejemplo eximio
de que la mujer en cualquier época y
cualquier lugar tiene que defender
su dignidad y sus derechos y debe
estar dispuesta a enfrentarse a todos
los prejuicios patriarcales que atn
predominan en la sociedad espainola.
Ella fue pionera en la lucha por el
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feminismo en Espafia y también por
la reforma penitenciaria que impulsé
en nuestro pais a finales del XIX y
que conectd con la mejor tradicién
correccionalista de algunos paises
europeos. Su humanismo cristiano y
su liberalismo le ayudaron a llevar a la
prictica en las prisiones espaifiolas su
ideal de ser humano, su sentido de la
compasioén y su defensa de la dignidad
de todas la personas encarceladas y
privadas de libertad. Como senala
en repetidas ocasiones la autora del
libro Arenal fue pionera en muchas
aspectos vitales e intelectuales y su
compromiso social sigue siendo un
faro que ilumina nuestras vidas en
el siglo XXI, porque supo combinar
perfectamente la juridica,
los ideales éticos y las reformas
penitenciarias en un contexto social y
politico adverso.

En cuanto al libro que resefiamos,
podemos decir que estd dividido en
dos grandes apartados que responden
a las dos grandes preocupaciones
de Concepcién Arenal a lo largo de
su vida. El primer gran apartado
analiza con sutileza las huellas del

teoria

feminismo y del krausismo en su obra
y en el segundo apartado se centra
en el Proyecto de C. Arenal sobre la
formacién y profesionalizacién de la
mujer en Espafia. El primer apartado
consta de tres amplios capitulos en los

que la autora va desgranando todas las
tesis feministas y krausistas que Arenal
fue elaborando a lo largo de su vida y
en el segundo apartado va examinando
en otros tres capitulos el proyecto de
reforma social y penitenciaria que
Arenal quiso implantar en la sociedad
y en las circeles de nuestro pais en el
siglo XIX.

Sobre la filosofia del Derecho y
los ideales krausistas que C.Arenal
desarroll6 a lo largo de muchos aiios,
la autora de este libro va sefialando
ante todo la figura excepcional de
Arenal por sus rasgos singulares
en su apropiacién de los ideales
humanistas del krausismo y de la
Institucién Libre de Ensefianza y su
aplicacién a la vida de las mujeres.
La jurista ferrolana fue una mujer
valiente e independiente en su vida y
en su obra; nunca se dej6é amedrentar
por los prejuicios patriarcales de su
época ni por las imposiciones legales
que ella consideraba injustas. Por eso
Delia Manzanero pone unos titulos
totalmente acertados a su figura;
fue una mujer “a contracorriente” y
fue una filésofa “dificil de clasificar”.
Es cierto que fue institucionista,
liberal y profundamente catdlica,
pero su forma de apropiarse y de
llevar a la practica sus ideas y sus
valores fue absolutamente original.
Fue una reformista que analiz6 en
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profundidad los males de la sociedad
espafola del XIX y propuso reformas
que habrian de servir para que otras
mujeres después pudieran modernizar
nuestro pais y nuestras instituciones
penitenciarias. Basta
los casos de Clara Campoamor y
de Victoria Kent entre otras para
comprender la gran influencia que
los proyectos de C.Arenal tuvieron en
nuestro pais.

pensar en

Su presencia tnica en los circulos
intelectuales madrilefios dominados
por el krausismo y la ILE demuestran
que Arenal fue capaz de conciliar su
vida privada como madre y esposa
con su actividad cultural en Ila
sociedad espafiola. Dotada de una
energia extraordinaria supo contactar
con todos los autores extranjeros
y espafioles que defendian un ideal
de humanidad y un horizonte ético
igualitario para los varones y las
mujeres, para los pudientes y los
desfavorecidos. Su obra no fue
valorada de modo adecuado hasta que
las mujeres cultas de la 22 Reptblica
(1931-1936) supieron apreciar en todo
su justo valor la extraordinaria obra
intelectual y social de C.Arenal.

Solamente queremos hacer una
mencién especial de su concepcién
de la pena y de la justicia sobre todo
aplicada a las mujeres que estin
encarceladas. D.Manzanero hace una

exquisita comparacién basada en las
ideas de Arenal sobre la cércel fisica y
las carceles sociales y psiquicas en las
que viven recluidas muchas mujeres.
La comparacién entre ambos tipos
de carceles nos parece sumamente
original. La estigmatizacién de las
circeles es una falsificaciéon de la
realidad porque oculta la realidad
de las otras circeles, de las multiples
rejas y jaulas en las que vivimos. La
tesis del “panédptico” de J.Bentham
es totalmente actual, ya que vivimos
hoy en un tipo de sociedad en la que
estamos controlados y somos vigilados
continuamente. O peor adn, vivimos
enjaulados en pantallas telematicas
que nos controlan y dominan noche
y dia y no somos conscientes de que
nuestra libertad estd en manos de
unos poderes invisibles que dirigen
nuestras vidas.

Las reformas que quiso implantar
C.Arenal en las cdrceles espafiolas
estaban impregnadas de compasién y
de humanidad y en ellas latia la idea de
que todos los seres humanos tenemos
la misma dignidad, aunque algunos
estén condenados en prisién. Su idea
de la reinsercién social como objetivo
ultimo de toda condena entre rejas
sigue sigue siendo totalmente actual.
En la Constituciéon espaiiola de 1978
se dice en su Articulo 25.2 Las penas
privativas de libertad y las medidas de
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seguridad estardn orientadas hacia la
reeducacion y reinsercion social y no
podrdn consistir en trabajos forzados.
El condenado a pena de prision que
estuviere cumpliendo la misma gozard
de los derechos fundamentales de este
Capitulo, a excepcion de los que se vean
expresamente limitados por el contenido
del fallo condenatorio, el sentido de la
pena y la ley penitenciaria. En todo caso,
tendrd derecho a un trabajo remunerado
y a los beneficios correspondientes de la
Seguridad Social, asi como al acceso a
la cultura y al desarrollo integral de su
personalidad.

Las dos palabras claves de este
Articulo  constitucional  fueron
perfectamente asumidas por la jurista
Arenal en el siglo XIX. Reeducar
a las presas y presos mediante un
proceso de formacién basado en los
métodos de la Institucién Libre de
Ensefianza y reinsertar a los internos
mediante procesos de correccién
y no meramente de punicién o
de castigo, porque lo importante
es la persona que hay detrds del
delincuente y no sélo los delitos que
ha cometido. Para Concepcién Arenal
la libertad individual de cada reclusa
era un derecho esencial aunque
temporalmente estuviese restringido
y la idea de justicia que rezuma toda
la obra arenaliana descansa sobre la
tesis de que nunca la justicia puede

ser la Ley del Talién y nunca las penas
tienen que ser absolutas y definitivas
porque todo
ser reeducado y reinsertado en la
sociedad. Dar nuevas oportunidades a
la persona que ha cometido un delito
es la meta que inspird toda la accién
reformadora de la gran jurista Arenal.

Si ahora nos detenemos en la
parte segunda del libro de la profesora
Manzanero podemos apreciar el
sentido practico que tuvo toda la
elaboracién tedrica de la jurista Arenal
en el siglo XIX, un siglo en el que
Espafia estaba sumida en un enorme

ser humano puede

analfabetismo e incultura sobre todo
entre las mujeres. Los Proyectos de
formacién y profesionalizacién de la
mujer que C.Arenalimpulséennuestro
siendo plenamente
actuales porque se inspiran en los

pais sieguen
ideales humanitarios de un filosofia
politica y moral que se basaba en
una antropologia y una ética integral
exenta de sectarismos ideoldgicos y de
dogmas religiosos o politicos. Segun
escribe D.Manzanero su proyecto
reformador en las Instituciones
Penitenciarias sigue siendo hoy “la
voz que clama en el desierto” a pesar
de las buenas palabras de muchos
politicos actuales. La reeducacién y
la reinsercién siguen ofreciendo a las
internas e internos de las prisiones

la Gnica posibilidad de convertir en
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agentes libres y responsables a seres
humanos (hombres y mujeres) que
cometieron errores graves con su
vida y que debe tener la oportunidad
de reparar los dafios ocasionados a los
demds y de reconvertirse en personas
utiles a la sociedad.

Esa faceta practica de reformadora
que Arenal llevé a cabo durante toda
su vida mediante la educacién esta
siendo prolongada hoy en algunas
carceles espafiolas por un Proyecto
universitario en colaboracién
con la Secretaria de Instituciones
Penitenciarias del gobierno actual.
Marta Albert, Delia Manzanero y otros
docentes de la Faculta de Derecho de
la Universidad Rey Juan Carlos llevan
varios afos trabajando en las circeles
de Aranjuez y de Ocafia con este
mismo espiritu reformista de Arenal.
El Proyecto “Filosofia en prisiéon” que
se estd realizando en esas prisiones
por un grupo docente de dicha
Universidad estd siendo coordinado
por la profesora Delia Manzanero
y su eje fundamental esta en la linea
reformista de C.Arenal. Estainiciativa
estd ademdis vinculada al Proyecto
BOECIO que a nivel internacional
estd promovido desde hace varios
afios por el profesor José Barrientos
de la Universidad de Sevilla. La base
fundamental de todos estos Proyectos
es la misma. Llevar la filosofia al

interior de las prisiones como forma
de autonocimiento y de autoayuda en
un sentido amplio; utilizar el saber
filoséfico como método de reflexién
y de autoconocimiento que permita
a los internos e internas conocerse
y autoreconocerse como seres libres
que desean ser responsables y que
quieren trabajar por un mundo justoy
libre para todos. La filosofia explicada
de modo adecuado a los internos e
internas puede ser un método eficazde
profunda reeducacién de las personas
si partimos de que todo ser humano
puede mejorar su conducta y que
nadie estd condenado para siempre. Y
no se trata de plantear utopias irreales
ni quimeras ilusorias sino ofrecer
nuevas posibilidades a los que estin
recluidos de tener la oportunidad de
vivir de nueva otra vida, de restaurar
la dignidad perdida.

Para finalizar esta resefia quiero
terminar glosando el titulo de
ultimo Apartado del libro de Delia
Manzanero porque me permite una
ultima reflexiéon filoséfica sobre la
vida humana. El epilogo del libro
dice: ;Qué me cabe esperar? Todas las
cosas parecen imposibles mientras lo sigan
pareciendo. Nuevo marco de estudio.

Ahi esta la clave de todos los
proyectos de
reinsercién que muchas personas
hemos intentado llevar a cabo en

reeducaciéon y de
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muchos ambitos de la sociedad. El
que suscribe esta resefia ha trabajado
muchos aflos y sigue trabajando
por una sociedad educada, culta,
libre, justa y solidaria en Institutos
de Secundaria, en la Universidad
Auténoma de Madrid y en otros foros
sociales explicando que la filosofia es
un arma de combate inexpugnable e
imperecedera y que sin valores éticos
no puede haber reformas econémicas,
sociales ni econdmicas profundas.
La educacién es un instrumento
insustituible en la busqueda de una
sociedad libre y justa y han sido
siempre los filésofos quienes han
sefialado el horizonte utépico de la
justicia en este mundo, denunciando
las injusticias, las discriminaciones
y las distopias. Nos cabe esperar,
respondiendo a Manzanero y a
Kant también, una vida mejor aqui
y en un futuro préximo si somos
capaces de razonar adecuadamente,
de reflexionar con serenidad y sin
prejuicios, de orientar nuestras vidas
por la busqueda honesta del bien
comun, delos valores comunes a todos,
de la humanidad compartida y de
encauzar las pasiones, los sentimientos
y las emociones hacia un mundo libre,
justo y solidario. El camino es dificil
y la senda esta llena de obsticulos y
en ese caminar solamente el amor a
los demds y una profunda solidaridad

humana nos puede ayudar a soportar
las adversidades. Todo es posible si
poseemos una ‘razén cordial” basada
en el didlogo y la empatia.

Luis Maria Cifuentes Pérez.
Catedritico de Filosofia jubilado.
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Manifiesto por una vida

verdadera

Luis Roca Jusmet
Barcelona, NED, 2023. 92 paginas

apropuesta de Luis Roca Jusmet

sobre la vida verdadera, le sitta

como autor en la tradicién de
escritos que se preguntan, mis alld
del sentido de la vida, por la forma de
vivirla. Y Roca lo hace bajo el modelo
del manifiesto, pues esta forma de
escritura permite una aproximacién
temdtica mas cercana, tanto al lector
como al especialista.

Se acompana en este recorrido
por algunos de los grandes nombres
del pensamiento que
focalizaron sus trabajos, o parte de

filoséfico

ellos, como Foucault, en el problema
de dar forma a una vida verdadera.
El matiz empleado por Roca, en la
adjetivacién de la vida, entendida
como verdadera, no parece menor.
Quizis, algunos esperarian un texto
sobre la vida buena, més cercana a las

MANIFIESTO
POR UNAVIDA
VERDADERA

Luis Roca Jusmet

formas de autoayuda al uso; pero no,
no se trata de dar pautas de como vivir
bien, sino de explorar, actualizando,
las formas filosé6ficas que han dado pie,
tanto en oriente como en occidente,
al descubrimiento de lo que la vida
humana es. Y evidentemente, sin
olvidar las dificultades que comporta
su realizacién.

Sinos adentramos en la lectura del
texto. El Manifiesto como forma de
presentacion, nos ofrece ya un aspecto
implicito.
otros manifiestos anteriores en la

Tenemos referenciados
filosofia que nos indican que se trata
de un género que pretende alertar
sobre una ausencia o desvio respecto
a lo que pertenece al humano como
tal. No hay que ir demasiado lejos
en el tiempo para encontrar textos
con estas intenciones. Alain Badiou,
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uno de los otros autores a los que
Roca se refiere en su escrito, publicd
en las décadas 80 y 90 del siglo XX
sendos manifiestos que desarrollaban
algunas ideas que el texto de Roca
implicitamente sostiene. Dicho de
forma esquemdtica, con el objetico de
guardar el equilibrio entre el exceso
y el defecto. Badiou en aquellos
manifiestos, se posicionaba respecto
al lugar que la filosofia ocupaba
entonces la sociedad. El primero era
para advertir que sin filosofia nada se
podia hacer de manera procedente. La
filosofia como conservadora de unos
referentes (Badiou como platénico
renovado, sigue llamandolos ideas)
era necesaria para una sociedad, en
vias de extinguirla. Diez afios mis
tarde, Badiou, con la eclosién de lo
filoséfico, especialmente en lo que,
en esos momentos, fueron los cafés
filosoficos en Francia, alertaba sobre
el exceso de lo filoséfico. No todo es
filoséfico, decia.

El Manifiesto que nos presenta
Luis Roca Jusmet tiene algo de
ambos, en lo que se refiere al hecho
vital que se desarrolla en sociedad.
Para ello se acompafia, ademas de los
mencionados Badiou y Foucault; de
Pierre Hadot, relevante filésofo del
pensamiento antiguo e introductor
de la equivalencia de la filosofia con
los ejercicios espirituales; y también

de Francois Jullien el sindlogo y
filésofo francés. El trabajo se articula,
tal como demanda el canon del
manifiesto, en un prélogo en el que
Roca se sitia él mismo en el contexto
filoséfico en el que nos encontramos,
que dicho de manera esquematica nos
remite a la ausencia de referentes. Sin
referentes, teolégicos, sociales, etc...
la dificultad aparente, se convierte
en una oportunidad. De ahi, la forma
de exposicién devenga en denuncia.
No debemos como humanos que
somos, someternos a formar de vida
que nos aparten de la humanidad
intrinseca que nos constituye. Visto
en la perspectiva de defecto, formas
de enajenacién, de servidumbre. En
exceso, bajo las formas consumistas
que el neoliberalismo no ofrece a
manos llenas.

La cita que el autor toma de
Rimbaud al principio del libro:
“La verdadera vida estd ausente” ya
es un anuncio de momento en el
que el andlisis de Roca toma como
referencial. La ausencia de vida
verdadera, afiado por mi parte, puede
ser tanto un exceso de vida buena,
en el peor sentido de la palabra
bueno, como la ausencia de esa vida
en el miedo, la servidumbre o la
Roca toma diversos
para encontrar, aplicar
esa vida verdadera. El filos6fico, en

enajenacion.
caminos
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el didlogo entre Hadot y Foucault,
encuentra mas que soluciones, formar
de acercamiento a la metodologia del
ejercicio espiritual que la filosofia
puede representar, segin Hadot
expone en sus obras. Hay, por el
contrario, en Foucault, mecanismos
intrinsecos en lo filoséfico, como
el propio ejercicio filoséfico, que
acercan al humano a la vida verdadera.
Foucault dedicé parte de su obra,
como es de sobras conocido, a lo que
llamé “tecnologias del yo”. Hay pues
entre Foucault y Hadot, un didlogo
al cual roca nos acerca y analiza, pues
realmente nunca tuvieron ocasién de
hacerlo, al menos in extenso, ambos
prensadores franceses.

El autor, por su
conocimiento, de otras formas de
tecnologias del yo, nos acerca en
este recorrido a la busqueda de la
vida verdadera, al psicoanilisis y
al pensamiento oriental. Tal como
hemos indicado, la aportacién de
Francois Jullien resulta importante,
porlaforma detratar ese pensamiento,
del
lector

atinado

no tanto transmisor
pensamiento
occidental, como el preguntarse que
del pensamiento oriental puede ser del
interés para el humano occidental. Se
trata, pues, no de un descubrimiento
de ese pensamiento oriental que

siempre en un grado mis o menos

como
oriental a

intenso, ha estado presente en el
occidental, sino de una actualizacién
en la perspectiva de la verdadera vida,
que ocupa a Jullien.

En definitiva, las conclusiones a
las que el autor llega, después de este
recorrido sobre la problemitica de
la vida verdadera, con el trasfondo
del pensamiento de Spinoza, hay
que sefialarlo, es que el trabajo para
desarrollar y conseguir una vida
verdadera es de cada uno de nosotros,
la verdadera vida es individual y
comporta la accién libre, y solo de
esta manera se puede conseguir.
Y me atrevo a decir que hay que
desarrollarlo por la forma indirecta,
tal como en otra circunstancia, apunta
Stuart Mill en su libro de Memorias,
referido en ese caso a la consecucién
de la felicidad, término también
ambiguo sobre la relacién consigo
mismo. Decia en filésofo utilitarista,
que buscaba y buscaba la felicidad y
no conseguia encontrarla. Y que solo
la encontré por la via indirecta de
buscar la felicidad de los demis. El
planteamiento de Roca en su libro,
podriamos decir que es semejante, en
el sentido que se aparta de aconsejar la
via directa sobre la concrecién sobre
lo que es la verdadera vida, y en su
lugar anima al lector a buscarla por
la via indirecta, por ejemplo, de la
lectura. Empezar por la lectura de este
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libro, puede ser el camino para dejar
que la verdadera vida deje de estar
ausente.

Jordi Riba
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Meditaciones éticas

Reflexiones en torno a la

conciencia moral

Apeiron Ediciones, 2022, pag. 141

avier Méndez nos invita en
esta obra a reflexionar sobre

la conciencia moral. Como el
Opio autor expone en el prélogo
su intencién cuando comenzd a
escribir era ofrecer una introduccién
al pensamiento moral que recogiera
de forma no académica los temas
fundamentales de la reflexién
Estaba pensada como wuna
continuaciéon de Solo ética, un texto
dirigido que publicéd
en 2019. Sin embargo, el libro ha

ética.

a jovenes
terminado siendo una obra mads
personal que retne las reflexiones que
le han surgido al autor en torno a un
conjunto de temas que, si bien son
distintos, si tienen un lazo que los une
y ese lazo no es otro que la conciencia
moral, esa que nos permite no sélo

Javier Méndez
MEDITACIONES ETICAS

REFLEXIONES

Javier Méndez

darnos cuenta de la realidad, sino que
ademds nos permite “hacernos cargo
de lo que hacemos”.

El libro estd dividido en 13
capitulos  donde
elementos claves de la ética como el

se  presentan
sujeto moral, la virtud, el respeto o la
idea de bien, en definitiva, esos temas
que siempre estin de fondo en la
filosofia moral y que son considerados
clasicos e imprescindibles. Junto a
estos encontramos también otros
asuntos, no menos importantes desde
el punto de vista ético, como son
la crueldad o la (des)confianza. Son
capitulos que conducen a quien lee
la obra, hacia esas reflexiones mds
actuales y personales recogidas en los
capitulos finales, los titulados Nuevo
sujeto'y Nuevo mundo.
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Al iniciar la lectura queda claro el
intento que hace Javier Méndez por
repasar los conceptos clasicos de la
ética y recuperarlos para la filosofia
moral, conceptos que ahora parecen
olvidados o arrinconados por el léxico
juridico de los derechos y los deberes.
El primer capitulo Etica y moral es
una buena muestra de esta intencién.
El tratamiento que hace Méndez de
estos elementos no se limita a una
mera definicién, por ejemplo, en
el capitulo titulado La virtud, hace
un andlisis histdrico, concienzudo
y serio del concepto de virtud desde
la Grecia clasica hasta la idea de
virtud moderna y su relacién con el
individualismo, el deseo y la voluntad.
La felicidad se presenta también
en este capitulo, no sélo porque es
imposible desvincular la felicidad
de la virtud desde la perspectiva
histérica, sino porque el autor se
pregunta por la posibilidad de ser
feliz en la actualidad. ;Cémo alcanzar
la felicidad en un momento en el que
“tener” es mas importante que “ser’?
ante esta pregunta nos encontramos
con un Méndez critico “la sociedad
capitalista hace que los individuos
suefien y se ilusionen en la posesién
de cosas que les produzcan felicidad”
es dificil obtener todo el dinero que se
busca para satisfacer todo lo deseado
porque segin se va obteniendo mis

dinero los deseos van aumentando. En
definitiva, se “produce un individuo
permanentemente
porque nunca es capaz de satisfacer
plenamente sus deseos”. Tal vez la
posibilidad de alcanzar la felicidad
requiera recuperar ese concepto de
“buena vida” dela antigiiedad, también
en la actualidad podria alcanzarse
una buena vida si planificamos un
proyecto de vida. Aparece aqui Ortega
y Gasset que se une a una lista de
nombres que van dando idea de los
intereses filos6ficos de Javier Méndez
y al mismo tiempo del pensamiento
que le ha servido de inspiracién para
sus Meditaciones éticas.

insatisfecho

La légica del bien y la idea del
bien, ocupan igualmente un lugar
importante en estas paginas. La idea
de bien estd vinculada con el origen
de la moral, sea este origen el que
sea, la verdad es que no podremos
saberlo.
hipétesis recordando la pelicula de
Stanley Kubric: 2001, Una odisea en
el espacio. No es una mala propuesta,
desconocemos el momento en el que
el hominido es consciente del acto

Méndez nos ofrece una

que comete y sus consecuencias,
momento que refleja bien el film de
Kubric. Es una imagen que también
muestra violencia y poder, algo que
nos lleva a uno de los capitulos mads
interesantes de esta obra: La crueldad.
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No encontramos un capitulo
dedicado al mal, uno de los temas
recurrentes en los tratados de ética, la
idea de mal siempre se recoge en las
introducciones a la ética, aunque solo
sea como oposicién a la idea de bien.
Sin embargo, lo que si encontramos
en este libro es un capitulo dedicado
enteramente a la crueldad. Un
capitulo en el que podemos leer una
interesante reflexién sobre el “peor de
los vicios humanos” segiin Montaigne.
Es evidente que la crueldad no
es vista de este modo por todo el
mundo ya que suele utilizarse como
un instrumento para lograr el bien.
Merece la pena leer este capitulo en
el que el autor compara y equipara la
crueldad dela inquisicién yla crueldad
del estado islimico, ninguna merece
disculpa, la diferencia esta en que en
la primera (inquisicién) quisieron
ocultarla en general y en la segunda
(estado islamico) hace de la crueldad
una muestra de su identidad. Es un
capitulo en el que se nos muestra a un
Magquiavelo mas amable y maltratado
por la historia y por una Iglesia que
se sintié atacada por su obra. Como
ya hemos apuntado antes, Méndez
recurre a la historia para aclarar
conceptos pero también, como en este
caso, para mostrar “errores’ 0, COmo
él mismo dice, para mostrar que “a
veces los verdugos se presentan como

victimas”

Las reflexiones sobre la crueldad
nos llevan también a presentarla
como signo identificador, al menos
en la actualidad, de una sociedad
justa porque el rechazo de un dolor
injustificado (la crueldad lo es) es
lo que define una sociedad justa.
Crueldad, dolor y perdida de identidad
se entrelazan y van marcando el
camino de los capitulos finales donde
se recogen reflexiones interesantes
sobre los acontecimientos del siglo
XX vy, légicamente, del actual siglo
XXI. El dltimo capitulo titulado Nuevo
mundo muestra, por un lado, cierta
decepcién al calificar el siglo XX
como un “siglo de pesadilla en el que
se enterraron las ilusiones o suefios
del progreso moral’, la denominada
“postmodernidad” ha  convertido
al ser humano en un “traficante de
tiempo”, vivimos una vida acelerada,
en realidad vivimos en un “tiempo
sin tiempo”. Vivimos bajo un sistema
econémico que mercantiliza las
relaciones humanas, ese es el nuevo
tiempo acelerado que se impone en el
siglo XXI.

Pero, por otro lado, el autor deja
una puerta abierta a la esperanza, tal
vezel ser humano pueda encontrar una
forma de deshacerse de sus ataduras
materiales y rescatar o adquirir eso

que transita sus meditaciones, esto es,
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la conciencia moral.

Javier Méndez ha sido profesor
de filosofia durante muchos afios, su
interés por la didéctica de la filosofia
le ha llevado a colaborar con distintas
editoriales y es autor de varios libros
de texto. Ademas del ya mencionado
Solo ética, ha publicado poesia
Sustancia y sombra (2015) y Palabra y
tiempo (2022). Actualmente, aunque
jubilado, sigue estando muy activo en
la Sociedad Espaniola de Profesorado
y Plataforma de Filosofia (SEPFi) y es
el director de la revista Paideia donde
impulsa el intercambio de propuestas
y experiencias entre el profesorado de
filosofia.

Esperanza Rodriguez Guillén
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Narciso descubre

instagram

Filosofia y mitologia para pensar

Daniel Rosende
Ediciones Laberinto, 2022. 200 paginas

s un placer elaborar wuna
Ereseﬁa sobre este libro porque

nos ofrece un elenco de
propuestas didicticas que pueden
ser de gran utilidad para las clases de
Filosofia en el Bachillerato. Su autor
Daniel Rosende es muy conocido
por sus aportaciones informaticas
a la ensefianza de la Filosofia por
medio de unos videos que se pueden
descargar en YouTube bajo las siglas
de UnboxingPhilosophy dirigido
graciosamente a tod@ l@sbiped@s
implumes de ufia ancha. En este caso
el autor ha mirado y escudrifiado con
detalle en la mitologia grecorromana
y en la moderna simbolizada por
los cémics para brindarnos unos
materiales diddcticos y divertidos.

NARCISO
DESCUBRE

Instogram

FILOSOFIA Y MITOLOGIA paRA PENSAR

© DANIEL ROSENDE

No es la primera vez que este
tema de las relaciones entre Mitologia
y Filosofia ha sido abordado en
las colecciones de del
Laberinto, porque hace afios el
profesor Henri Pena Ruiz nos deleité
“Leyendas
filosoficas (2003)” en el que el autor
francoespaniol se sirvié6 de mitos y
de grandes novelas para hacer una
historia de la filosofia muy original y
entretenida. Ese libro era en realidad
una traduccién del original francés
que llevaba por titulo “Le roman du
monde, legendes philosophiques”.

En cuanto al libro que aqui se
comenta, el autor ha basado su obra
en un enfoque muy diferente puesto
que incluye referencias abundantes

Ediciones

con su libro titulado

— 367 —



al contexto tecnoldgico en el que el
alumnado de nuestros centros de
Secundaria vive cada dia. El texto y
el contexto de las TICs en el que se
expresan nuestros adolescentes es
muy diferente al de los simples libros
de texto que se han utilizado durante
décadas en la ensefianza de la Filosofia
en Espana. Con su pasién por la
tecnologia, la filosofia y la educacién
Daniel Rosende ha sabido tejer un
texto dindmico, divertido y lleno de
referencias y reflexiones filoséficas
muy interesantes para el profesorado,
para el alumnado y para un amplio
abanico de lectores.

El libro es una combinacién muy
lograda de muchos elementos de la
mitologia clasica con personajes y
actitudes de la mitologia moderna
a través de constantes guifos a la
utilizacién de las nuevas tecnologias
audiovisuales que estin cambiando
nuestra forma de relacionarnos y de
ver el mundo. La vida en la pantalla
que ha sido descrita por numerosos
psicélogos y socidlogos de nuestros
dias estd maravillosamente reflejada
en todo el texto que comentamos. Ya
solamente el titulo pone en evidencia
uno de los temas fundamentales de
nuestra época: el narcisismo de las
redes sociales, la autocontemplacién
como reflejo del egocentrismo en
que vivimos. Si hay algo que define

casi de modo inmediato la cultura
audiovisual de nuestro mundo actual
es el “selfi”; es decir, que existe
una légica del ensimismamiento,
del ensimismarse que no tiene en
realidad nada de autorreflexién, sino
mas bien todo lo contrario; es una
especie exhibicionismo de nuestra
propia imagen ante el mundo virtual
con la intencién de los demis se
creen una falsa imagen de nuestro
yo y de nuestra vida. La legiéon de
“influencers” que invade cada dia maés
las redes sociales es una epidemia
neonarcisista que refleja bien la nueva
cultura de lo audiovisual. Parece
que ya la Televisiéon es un medio de
comunicacién de épocas pasadas ya
superadas y obsoletas.

Basta centrarse en dos capitulos
central del libro para comprender el
gran trabajo que nos ofrece el autor
con este libro. Nos referimos a la
Seccién IV del Bloque II titulada “Los
doce trabajos de Heracles” y al Bloque
ultimo del libro titulado “Doce retos
intelectuales y Conclusiones”. En
el andlisis de los Doce trabajos de
Heracles, el autor va analizando con
detalle aquellas empresas herctleas a
las que fue sometido nuestro héroe (el
le6n de Nemea, la hidra de Lerna, el
jabali de Erimanto, la cierva de Cerina,
los establos del rey Augias, las aves
del lago Estinfalo, el toro de Creta,

— 368 —



las yeguas salvajes de Diomedes, el
cinturén de oro de Hipdlita, el rebafio
del rey Geriones, las manzanas de
oro del jardin de las Hespérides y
el Cancerbero del Hades). Al final
de todas las narraciones de aquellas
hazanas superheroicas de Heracles
o Hércules el autor nos ofrece un
resumen sucinto y completo del
significado filos6fico que cualquier
lector deberia obtener tras reflexionar
sobre estos mitos. Nos permitimos
reproducir su resumen porque es
un epitome perfecto de lo que es en
realidad este magnifico libro: No
solo conoces una buena parte de la
mitologia griega, sino que te has
parado a reflexionar sobre cuestiones
como el amor, los sacrificios, la
conciencia moral, la responsabilidad,
el arte, la belleza, la locura, la razén,
los excesos, el equilibrio, la libertad,
el ingenio, la fortuna, la estrategia,
el misticismo, el escepticismo, la
homosexualidad, la humildad o
el heroismo. Para los que hemos
impartido clases de Etica, Filosofia
e Historia de la Filosofia durante
cuarenta afios hemos encontrado en
este elenco de nociones filoséficas uno
de los mejores curriculos de Filosofia
y todo ello con las imagenes de los
doce trabajos de Hércules como fondo
icénico. Tiene toda la razén Daniel
Rosende en que con estos relatos

mitolégicos se pueden dar clases
maravillosas y amenas de Filosofia;
pero para ello hay que cambiar ya
muchas cosas y entre ellas eliminar
muchas imposiciones burocraticas
y pedagégicas que no nos ayudan a
filosofar sino a perder mucho tiempo.

En cuanto al otro capitulo central
del libro, nos referimos a “Doce
retos intelectuales y Conclusiones”.
En ese dltimo Bloque IV el autor ha
recopilado con exquisita habilidad
una serie de temas filoséficos que
siempre han formado parte de lo
que se puede denominar lo que
algunos autores denominamos
enfoque aporético o problemitico
de la filosofia”
tenido en Francia a sus mejores
seguidores. Estos retos intelectuales
contindan en cierto modo la linea de
didéctica filoséfica que muchos hemos
aprendido de Bertrand Russell con su
famoso libro “Los problemas de la
filosofia”, pero le anade de modo muy
original e interesante unos soportes

«

el

y que siempre ha

metodolégicos  audiovisuales
conectan muy bien con el modo de
mirar de nuestros adolescentes.

El repertorio de

que

estos doce
temas es en realidad un curriculum
casi completo de filosofia de 1° de
Bachillerato porque se refiere a las
apariencias, el amor, la belleza, la

fealdad, la guerra, la importancia de
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la riqueza material, economia versus
ética, la justicia, el poder, el lenguaje,
la educacién, el perspectivismo, el
poder.
filoséficos es un eje vertebrador que

Todo este elenco de temas

puede ser utilizado en cualquier clase
de filosofia, de ética e incluso de
historia de la Filosofia.

En resumen, este brillante libro
es una nueva manera de enfocar la
didactica de la Filosofia, una tarea a
la que humildemente algunos hemos
dedicado casi toda nuestra vida. Si
se pudiera poner algun reparo a esta
obra, solamente se me ocurre esta
pequena impertinencia. La estructura
del libro quizds adolece de ciertos
elementos reiterativos y de no tener
una clara estructura de temas al
relacionar la mitologia y la filosofia.
Creemos que el tema del paso del mito
al 16gos, habria necesitado una mayor
extensiéon y profundizacién y como
sugerencia para futuras ediciones del
libro rogaria al autor que hiciera una
analogia expresa al tipo de problemas
que se combinan entre los mitos y la
filosofia; por ejemplo, sefialando el
tipo de problemas con el que se vincula
cada mito; si es epistemoldgico, ético,
politico, ontolégico o antropolégico.
De ese modo, cualquier docente
ya tiene facilitado el camino para
encajar las prescripciones legislativas
del Ministerio o de su Comunidad

Auténoma con su libre adaptacién del
curriculum. Por lo demds, aconsejaria
a todos los docentes de Filosofia que
leyeran este libro porque tod@s
podemos aprender mucho de modo
cooperativo y la didactica de Ia
filosofia puede mejorar mucho con la
ayuda de libros como éste.

Luis Maria Cifuentes
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+ Libros, filosofia y literatura y experiencias diddcticas: Esperanza
Rodriguez: filoesperanza@gmail.com

+ A través de la pagina web: www.sepfi.es

Sistema de citas: Debera utilizarse el sistema de citas bibliogrificas segin
APA (62/7@ EDICION) con las referencias bibliogréficas (apellido y afio)
incorporadas entre paréntesis dentro del texto que remitiran a una bibliografia
al final del trabajo ordenadas alfabéticamente. Para mas detalle:

Libros:
Marina, J. A. (1992). Elogio y refutacién del ingenio. Barcelona: Anagrama.

Capitulos de libro
Muguerza, J. (2007). ;Convicciones y/o responsabilidades? Tres
perspectivas de la ética en el siglo XXI. En R. Aramayo, R. y Guerra, M. ].
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(eds.), Los laberintos de la responsabilidad. Madrid: Plaza y Valdés.

Articulo de revista
Martinez, J. A. (2003, Abril-Junio). Misién de la educacion, segin Ortega.
Paideia, Revista de filosofia y diddctica filosdfica, 64, 275283,

Moya, E. (2002). Filosofia, literatura y verdad (aproximacién critica al
textualismo de Rorty). Revista de Filosofia, 27 (2), 305-336. En caso de que
tenga una version electrénica, se aiiade: Consultado en: http://revistas.ucm.
es/index.php/RESF/article/view/RESF0202220305A

Documentos electrénicos: sitios, paginas web, etc.

Eduteka. Tecnologias de la Informacién y la Comunicacién para la
Educacién Basica y Media. Consultado (30/09/2009) en: http://www.eduteka.
org.

Libros electrdnicos kindle, e-pub, etc.
Ortega y Gasset, J. (2010). Introduccién a una estimativa. sQué son los valores?
(Version Kindle). Adquirido en Amazon.es

Evaluacion: Los encargados de las Secciones, comunicardn la recepciéon
de los trabajos, pero es el Consejo de Redaccién el encargado de su anilisis,
valoracién y seleccién, mediante el sistema de informacién por evaluadores
externos, ajenos al C. de R. Esto se hace en las reuniones trimestrales de
programacion.

Cuando se programen numeros monograficos, serdn anunciados
previamente, dando, en este caso, prioridad al material remitido sobre el tema
propuesto.
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INSCRIPCION A LA SEPFI
Y A LA REVISTA PAIDEIA

Nombre y apellidos:

NIF:

N° de cuenta para la domiciliacién bancaria:
Direccién postal:

Email:

Teléfono de contacto:

ENVIAR A suscripciones@sepfi.com
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“RAZONES HUMANAS”

|. Gomez de Liafio G. Mayos A. Bamnés
J. Méndez J. Garcia Gibert
J.L. Trullo E. Ldpez Medina

MADRID, 14-15 DE MARZO 2024 (DE 10 A 20H)

Biblioteca Histérica Marqués de Valdecilla
¢/Noviciado, 3 - Estacién Noviciado, linea 2
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Descubre como participar y/o asistir al evento de

celebracion del dia mundial de 1 filosofia en Madrid en
Www.masfilosofia.com

Facultad de Filosofia y letras UAM Campus de Cantoblanco, C. Francisco Tomas y Valiente 1
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