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LLAS MUJERES EN LA
HISTORIA DE LA FILOSOFIA






Presentacion

1 texto que tiene usted en sus manos, querido lector o lec-

tora, es producto de una serie de reflexiones consecuencia

de la preocupacion por la falta de materiales que expongan
las ideas filoséficas de mujeres intelectuales.

La idea surgi6 porque en clases tenemos la buena voluntad
para integrar el pensamiento filoséfico de mujeres intelectuales,
pero no siempre contamos con los recursos para incorporarlos
en nuestros programas operativos. Debido a esto, un grupo de
compafieras nos dimos a la tarea de organizar algunas lineas de
reflexién que posibiliten el acercamiento a las filosofias produci-
das por mujeres, tanto para docentes como estudiantes.

De esta manera, organizamos el proyecto que se suscribe den-
tro de la Iniciativa para Fortalecer la Carrera Académica en el
Bachillerato de la UNAM (INFOCAB), Proyecto PB4o1221, que,
sin el apoyo y confianza dados a esta propuesta, no hubiera sido
posible concretar este proyecto. Asimismo, agradecemos profun-
damente el apoyo y colaboraciones que desde la Direccién Gene-
ral de Asuntos del Personal Académico a la Docencia (DGAPA)
nos ha dado porque sin él, tampoco hubiera sido posible concluir
con el presente texto. De igual manera, agradecemos todo el apoyo
y colaboracién de la Secretaria de Comunicacién Institucional de
la Escuela Nacional Colegio de Ciencias y Humanidades.

Por otro lado, es menester sefialar que cada uno de los ensayos
aqui presentes aporta aspectos criticos para incluir tanto en la ma-
teria de Filosofia 1 y 2 como en la de Temas Selectos de Filosofia



1y 2. Por lo que no es un texto que sea de utilidad sélo para una
unidad o materia, sino que intenta ser semillero de ideas en cual-
quiera de los Programas Indicativos relacionados con la Filosofia.

No obstante, al inicio de cada ensayo hemos colocado un cua-
dro donde sugerimos el propoésito y en qué aprendizajes o tema-
ticas pueden suscribir el texto con el fin de dar una orientacién a
su lectura y estudio.

SOBRE EL LIBRO EN CUESTION

En 1970 en un 8 de marzo, Rosario Castellanos dio una conferen-
cia que titul6: “La abnegacién: una virtud loca”, discurso que la
filésofa mexicana present6 en conmemoracion del Dia Internacio-
nal de la Mujer. En este evento comenté varios puntos de interés
respecto a la mujer y su situacién en el mundo actual.

No es de sorprender que haya puesto especial atencién en
la mujer mexicana, al contrario, es comprensible porque estd
dentro de su circunstancia. En tal discurso, Castellanos hace un
llamado donde alude a la mujer de la segunda mitad del siglo XX
que comienza a ganar espacios en la esfera ptblica. Sin embargo,
menciona que sigue siendo insuficiente, porque todavia es dificil
la entrada de la mujer intelectual al mundo profesional, académico
y otros espacios, pues los porcentajes de participacion e insercion
social aiin siguen altos en el caso de los varones en comparacion
con las mujeres.

Hoy, en pleno siglo XXI, aunque ya ha sido reclamado y hay
cada vez “mds oportunidades” para que las mujeres se inserten en
los distintos espacios publicos, parece no ser suficiente. Entonces,
squé es lo que estd sucediendo?

Una primera respuesta la tenemos a la mano y tiene que ver
con la presencia de la desigualdad social, cuyas consecuencias son
obvias, esto se puede apreciar en diferentes contextos. En este
libro, precisamente, plantearemos un aspecto que fomenta dicha
desigualdad a través de la violencia de género en su expresion
simbélica. Debido a que los diversos ensayos que se concentran en
el libro exponen, ademas de ideas filoséficas de algunas mujeres,
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se tratan temas como la misma violencia. Luego, con base en la
experiencia educativa, proponemos el uso de la perspectiva de
género, misma que planteamos en la materia de Filosofia, por ser
la materia que imparten quienes suscriben el texto en cuestion.

El objetivo es compartir algunos elementos de utilidad que
pueden incorporarse a cualquier disciplina, principalmente a la
de Filosofia o relativas a ella, suponemos que podria traer con-
secuencias favorables para contrarrestar la desigualdad social,
en particular la que proviene de la violencia contra las mujeres
disfrazada de violencia de género. Asimismo, el libro esta hecho
para consultarse tanto por docentes como por estudiantes, y en
general, por el publico interesado.

Dicha violencia se ve reflejada en un ambiente de inseguridad y
desconfianza que impide a las personas tener relaciones afectivas
y estables, pues se entorpece u obstaculiza el cuidado de si mis-
mas, el cultivo de valores como: sororidad, empatia, solidaridad,
entre otros.

Es lamentable, pero atin prevalece la ausencia de la perspectiva
de género en la mayor parte de las instituciones de educacién de
nuestro pafs, esto se puede ver en los Programas de Formacion del
personal académico y en la composicion de la comunidad, cuya
presencia de mujeres es escasa. Sus participaciones en la toma de
decisiones, en puestos de gobernanza u ocupacién donde haya de
por medio el uso de poder es menor.

Por lo anterior, nos sumamos a una forma de reclamo, para
promover la toma de conciencia desde el quehacer dulico; pri-
mero, visibilizando los problemas que nos aquejan respecto la
desigualdad social vertida especialmente en la violencia de géne-
ro y, luego, ampliando nuestros horizontes de reflexién a través
de los programas operativos que usualmente llevamos a cabo en
nuestro quehacer docente. Esto para materializar las reflexiones
en acciones afirmativas que sean de utilidad para contrarrestar
estas violencias hasta lograr, en algiin momento, la igualdad entre
seres humanos.

En este sentido, al adentrarse a la filosofia y su estudio, con-
sideramos de importancia dar atencién especial en la formacién
bésica del nivel medio superior, pues la filosofia es una disciplina
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que acompafarad al estudiante durante toda su vida, y no sélo
académica o profesional, sino en la cotidianidad.

El planteamiento de diversas cuestiones sobre la tarea del
filosofar ya implica un quehacer filoséfico, con el simple hecho
de indagar sobre el término iniciamos un ejercicio filoséfico.
Aspecto que nos recuerda el significado y sentido etimolégico
de la propia palabra filosofia, donde efectivamente encontramos
una inclinacién hacia la sabiduria, pero es aqui donde esta el
punto mas controversial porque no todo el saber es filoséfico, o
al menos, eso es lo que se nos ha hecho creer. Esto es, exploramos
algo que nos resulta desconocido, pero que de alguna manera
nos es familiar, lo cual se debe a que siempre hay algo, que no
sabemos ni conocemos, pero nos mueve a conocerle, nos incita
a indagar sobre eso.

Se trata de una reflexion filoséfica intimamente relacionada con
la vida; es decir, no es s6lo una exposicion de ideas en abstracto,
sino que estas estan relacionadas con la vivencia, con la expe-
riencia de la vida. Al respecto, Griselda Gutiérrez (2016) habla
del modelo filoséfico que nos hered6 Graciela Hierro y comenta
que filosofar tiene que ver con las “elaboraciones tedricas capaces
de producir conocimiento implicado” (p. I), sin duda, esto forma
parte de una renovacién de los estudios filoséficos.

De ahi que volvamos a la pregunta una y otra vez sobre qué
es la filosofia, compleja a la hora de plantearla, porque lo tinico
concreto que podemos decir ante dicha interrogante es que no
hay nada definitivamente conocido ni establecido. Sin embargo,
se han aceptado diversas “razones imperiosas”, cuya inclinacién
se hace a través de la ciencia, pero esto no quiere decir que haya
unicamente un modo de hacer filosofia. De lo anterior se sigue
que la nocion de filosofia no es una, sino multiple y diversa, por lo
que hay multiples visiones del mundo, tantas como seres humanos
hay en el mundo de la vida.

Asi pues, la filosofia es algo que va mds alld, implica tener
disposicién para ampliar nuestros horizontes de reflexién, ser
tlexibles, practicar la escucha atenta para concebir una visién del
mundo mds amplia. De modo que, las tareas del filosofar y con-
cepcién de filosofia que nos interesan estan relacionadas con “la
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de una reflexién rigurosa, pero no ajena o no divorciada de la vida,
es la de elaboraciones tedricas capaces de producir conocimiento
implicado, vale decir, conocimiento comprometido con pensar y
mejorar la calidad de la propia vida” (Hierro, 2016, p. D.

De ahi que se plantea una idea de filosofia amplia y flexible
que permita albergar la diversidad filoséfica que tenemos frente
a nuestros ojos. En este caso, se trata de una invitacién hacia la in-
corporacién de otras filosofias que han sido excluidas de la historia
de la filosofia, ademas de tener consideracién de aquellos factores
que normalizan la ausencia de las producciones filoséficas de las
mujeres, pues resulta un factor principal para visibilizar uno de
los grandes problemas globales. El pretexto para abordar dicha
problemadtica fue la historicidad de la filosofia con intencién de
recuperar otras filosofias a través del tiempo, especialmente las
producidas por mujeres.

En este sentido, encontramos algunas dificultades para de-
sarrollar este estudio, pues es notable la ausencia de las mujeres
intelectuales, propiamente las filésofas, porque a la hora de hacer
una revision minuciosa en los manuales de historia de la filosofia
no hay suficientes menciones sobre sus producciones. Asi pues,
la mayor parte de los manuales de filosofia y su historia carecen
de personajes femeninos. Por lo que a través de este texto nos
encargaremos de difundir el pensamiento filosé6fico de mujeres
filésofas, tales como: Diotima de Mantinea, Sor Juana Inés de la
Cruz, Rosario Castellanos, Francesca Gargallo, Mar{fa Zambrano,
Vera Yamuni, Hanna Arendt, Graciela Hierro, Juliana Gonzilez,
Martha Nussbaum, Elsa Cecilia Frost, Simone Weil, Adela Cor-
tina, entre otras. Esto sera posible a partir de la distribucién de
materiales en el programa operativo.

En este caso nos interesa ampliar la perspectiva filoséfica que
ha quedado limitada en la difusién de las filosofias propuestas
por mujeres; ya que la mayoria de los manuales de historia de la
filosofia, mexicana, latinoamericana y, en general, mundial no
incluyen a mujeres. Nuestra consideracion se sitiia en el mismo
nivel de importancia que otras producciones filoséficas, por eso
creemos firmemente que el estudio de la filosofia no deberia ex-
cluir ninguna aportacién humana, porque “el ser humano es una
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totalidad que no admite ser fragmentada ni ocultada” (Gargallo,
2012). Asi pues, toda filosofia producida a través del tiempo es
igualmente valiosa.

La meta es generar un pensamiento critico a partir de los valo-
res que se promueven en la universidad; valores como la igualdad,
la solidaridad, la equidad, entre otros. En esta misma linea de
ideas y siguiendo las recomendaciones del Modelo Educativo del
Colegio de Ciencias y Humanidades, “Actitudes y valores como la
postura de la investigacion, el aprecio por el rigor intelectual, la
exigencia, la critica y el trabajo sistematico, asi como dimensiones
éticas derivadas de la propia adquisicién del saber, no estan fuera
del modelo educativo, al contrario, constituyen una vértebra fun-
damental que le permitird tener posiciones éticas humanas mas
adecuadas para nuestra sociedad” (https://www.cch.unam.mx/
modelo). Asi pues, mediante las explicaciones entre economia, po-
litica, ciencias sociales, arte, y en general, la cultura es necesaria la
intervencién, inclusion y difusion de las propuestas intelectuales
hechas por mujeres.

Por otra parte, el planteamiento del problema comienza con
la identificacion de la ausencia de las mujeres en la ensefianza de
la filosofia, por lo que nos interesa visibilizar este punto, proble-
madtica comtn donde se excluye intencionalmente a la mujer del
quehacer filoséfico, al menos, en la esfera académica. No obstante,
algunos objetaran que esto no es asi, porque ya hay accesos en la
formacién académica en todos los niveles tanto a hombre como
a mujeres, incluso, la inclusién es tema cada vez mds recurrente,
pero este, quizd sea una cortina de humo, pues ain quedan tareas
pendientes para que verdaderamente muestren el equilibrio social
en todos los espacios ptblicos y privados.

Nuestro propésito es compartir algunos elementos de utilidad
que pueden incorporarse a cualquier disciplina, especialmente en
la materia de Filosofia y generar un pensamiento critico, analitico
y reflexivo incluyente de las todas las formas del pensar.

Tenemos razones para considerar que ha habido un descuido
notable a la hora de abordar los estudios filos6ficos donde han
quedado fuera las multiples voces de mujeres que han aportado
sus filosofias.
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Al respecto, basta con hacer una revisiéon minuciosa de las
diferentes historias de la filosofia, tanto antigua como contem-
poranea, de igual forma, los manuales con esta temdtica muestran
una ausencia evidente al no considerar lo suficiente el trabajo de
las mujeres y sus aportaciones a la filosofia.

Tenemos los casos de las historias de la filosofia de autores
como Samuel Ramos (1990) con su Historia de la Filosofia, don-
de s6lo nombra a Sor Juan Inés de la Cruz, sin mencionar a
sus colegas contempordneas que también aportan a la filosofia
con su obra, tales como Rosario Castellanos o Vera Yamuni, a
quienes, sin duda alguna, conocié y convivié como sus pares
en la Facultad de Filosofia y letras de la UNAM. En afios
recientes podemos nombrar a Gustavo Leyva (2018), autor de
La filosofia en México en el siglo XX, quien realiz6 una historia
de la filosofia en México y quien dedica muy pocas lineas a las
mujeres filésofas, aunque si hace mencién amplia de que hay
producciones de mujeres y se detiene en la presentacion del
trabajo de Maria Zambrano.

En 2020 salié a la luz el libro de Fanny del Rio Las fildsofas tie-
nen la palabra (2020), donde expresa abiertamente la queja contra
estas ausencias en diversidad de historias de la filosofia. Ella se
concentra especialmente en la historia de la filosofia en México,
por ser su lugar de enunciacién y donde sitiia primero esta grave
problematica. Nos presenta un libro muy interesante donde estdn
expuestas las producciones de 10 filésofas mexicanas contempo-
rdneas, aunque también se promueven otras voces, otras filosoffas
hechas por mujeres.

Por otra parte, al pensar otras construcciones de historias
de la filosofia tenemos un panorama similar, tampoco hay sufi-
ciente reconocimiento, o si lo hay es minimo, por ejemplo, los
9 Tomos de F. Copleston de Historia de la filosofia; o las Historias
de la filosofia que inicié Guillermo Fraile (1966) y que dio conti-
nuidad a ella su discipulo Teéfilo Urddnoz (2001). Estos son sélo
algunos casos de personajes que han dedicado parte de su obra
a la construccién de la historia de la filosofia, pero en muchos
casos con un notorio abandono de las producciones filoséficas
de las mujeres a través del tiempo.
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Entre tanto, el ejercicio docente implica una preparacion
constante de la disciplina que se desempefia, la actualizacién de
conocimientos y habilidades. Al respecto, Augusto Salazar Bondy
(1967) sefiala que “es un hecho que la carencia de las cualidades
propias del especialista en el magisterio filos6fico provoca el mds
completo fracaso de la ensefianza” (p.47). Por ello, es importante
el reconocimiento de las formas de ser y actuar como parte de la
formacién que se le otorga al alumnado, en este caso, la actuali-
zacién docente implica que balanceemos la carga referencial en
nuestros programas operativos.

Por lo que esta propuesta surge de la necesidad por difundir
algunas visiones filoséficas elaboradas por mujeres, pues hallamos
una carencia evidente en las diferentes expresiones en las que se
presenta la historia de la filosofia. Debido a esto, nuestra inten-
cién es colaborar en la difusién de dichas producciones, las cuales
pondremos al alcance de las y los estudiantes que deseen ampliar
su marco de reflexién e incluir a personajes femeninos dentro de
sus reflexiones cotidianas.

Para llevar a cabo dicha tarea, optamos por un enfoque con
perspectiva de género, el cual se interpreta y se toma como
eje rector de esta reflexion en relacion con el estudio de las
filosofias. Pensar la filosofia y su historia es complejo, en el
entendido que hacer historia implica opinar sobre aquellos
problemas fundamentales de la sociedad, tales como la politica,
la economia, las costumbres y tradiciones de la region, entre
otros aspectos. Karl Popper (1995) afirma que “No es posible
escribir historia sin opinar sobre los problemas fundamentales
de la sociedad, de la politica y de las costumbres” (p. 149). No
obstante, encontramos que uno de estos problemas es la falta
de consideracion de las producciones de las mujeres hacia la
filosofia, cuya invisivilizacién es evidente.

De tal manera, conviene hacerlo con perspectiva de inclusion,
particularmente desde la doble tradicién que la compone; para
nuestros fines, nos referimos al amplio bagaje occidental que va
desde el pensamiento griego hasta el contemporaneo, sin dejar a
un lado el pensamiento indigena antiguo y actual. Esto debido a
que consideramos que son elementos fundamentales que consti-
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tuyen una filosoffa incluyente, se trata de una visién antropolégica
de la historia como parte constitutiva del ser humano.

Bajo esta perspectiva, el sentido histérico aporta a la his-
toria de la filosofia un elemento que da cuenta del desarrollo
de las diversas formas de conocer de los seres humanos en el
tiempo, esto para crear un andlisis y reflexién enfocando a
sus distintas manifestaciones en la historia. La filosofia debe
partir de su propia realidad, recurriendo a su propia historia,
promoviendo la producciéon de un quehacer filoséfico que sea
auténomo, acompafiado de un ejercicio libre y desinteresado,
éticamente responsable.

De modo que la filosofia aqui planteada es una filosofia practica
que requiere ir al pasado para la construccién de propuestas que
permitan redimensionar la nocién de ser humano. En ocasiones
iniciamos los estudios con el interés sobre la propia situacién ac-
tual y lo que implica, pero volvamos a la pregunta: scual es nuestra
situacion y qué la produce?

Es cierto que nuestro interés se finca en la actualidad, nos mue-
ve a estudiar el pasado: nuestra propia situacién. En este preciso
instante, hay que revisar la situacién que vivimos las mujeres,
analizar las diferentes formas que ha habido en la historia que
invisibilizan el papel de la mujer. Por eso, en el caso de las mu-
jeres, la resistencia s6lo se muestra como parte de la experiencia
emancipadora. Asi, las mujeres “Han pasado de ser ignoradas,
explotadas o maltratadas, incluso por las leyes, a conseguir una
valoracién equiparable al hombre, aunque esto -y no es una sal-
vedad menor- sélo en las sociedades desarrolladas” (Marinas &
De La Vilgoma, 2000, p.79). Lo ideal es que continde en todos los
espacios y sociedades esta resistencia, con el objetivo de alcanzar
la igualdad y equidad entre hombres y mujeres.

Mucho se ha hablado de cierta forma de ser que impera en
la sociedad, una racionalidad patriarcal implementada en el
imaginario colectivo, que va de generacion en generacién des-
de hace cientos de afios, cuya intencién es la obstaculizacién
del despliegue de la mujer, mejor conocido como machismo. Si
deseamos combatir el machismo hoy, resulta mds que necesario
ir a sus raices. Desde cuindo comenz6 a perpetuarse esa estruc-
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tura de racionalidad patriarcal que tanto dafio nos hace hoy en
dia, “que en muchos casos se remontan hasta muy lejos en el
tiempo, de manera que el conocimiento de esos antecedentes
es indispensable para conocer bien las situaciones del presente”
(Yamuni, 1966, p. 179).

Por esta razén invitamos a explorar cada rincén de la filosofia
para evidenciar el papel fundamental que ha tenido y tiene la
mujer en el quehacer del filosofar. Con disposicion para conocer
todas las voces que filosofan e ir con mirada de asombro hacia
la filosofia, “La razén del caricter selectivo de todas nuestras
descripciones reside, en términos generales, en la infinita rique-
zay variedad de los aspectos posibles de los hechos del mundo
que nos rodea” (Popper, 1995, p. 151). Sin embargo, como esto
no sucede con frecuencia, es necesario ampliar los horizontes
de reflexién. Excluir no es casual, hay aspectos de interés o
conveniencia que nos conducen a ello, por eso, un buen motivo
para ampliar dicha mirada reflexiva lo hallamos mediante el
ejercicio educativo a través del aula.

Finalmente, formar a las y los jévenes del bachillerato es una
inversion social, porque estin en el proceso de obtener su ciu-
dadania, fortalecer la democracia en la sociedad, pues el mayor
obstaculo al que nos enfrentamos es al de la violencia, cuyo des-
pliegue humano es impedido. “Mds aun, es valido afirmar que
cada vez que se violan los derechos humanos, se atenta contra la
democracia” (Gargallo, 2012, p. 277). Ante los eventos relacionados
con la democracia en las diferentes regiones del mundo, cabe
resaltar la importancia de la transparencia en ellas, pues a partir
de dicho factor se puede corroborar la eficacia del gobierno y
las decisiones que lleva a cabo. Mientras continue la disparidad,
discriminacién, desigualdad social, exclusion, habrd violencia, y
esto genera violacion a los derechos humanos.

Volvamos la mirada a la educacién, cuyo referente inmediato es
ser una categoria social que refiere a la adquisicién de contenidos,
conocimientos y actitudes, puede ser buen vehiculo que promueva
y genere equidad e igualdad.

La educacién en el bachillerato contiene sentido de orientacién
o actitud, garantiza inmutabilidad de las técnicas de las que dispo-
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ne, tiende a reconocer dichas técnicas, puede ser de renovacion o
correccion. Esto permite estar capacitada para situaciones nuevas
o cambiantes, la meta es que estos conocimientos adquiridos sean
utiles para la vida. las técnicas que se requieren deben ser renova-
das y acordadas a la situacién que demanda la sociedad.

Es verdad que la tarea no serd fécil, pues en muchos casos sabe-
mos que no hay documentacién que favorezca nuestro propdsito;
empero, este libro apenas es un punto de partida e invitamos a
quienes tengan interés en ampliar, criticar o modificar estas lineas
que se ponen a disposicion.

Que este texto sea una incentiva mds para ampliar los hori-
zontes de reflexion, todos ellos muy interesantes e igualmente
valiosos.

ANA CrLaupIA Orozco RESENDIZ
C1UDAD DE MEXICO, 2022.
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Asignatura

Filosofia 1.

Semestre escolar

Quinto semestre.

UNIDAD
TEMATICA

Unidad 1. La filosofia y su relacién con
el ser humano.

Propésitos de la
unidad

Al finalizar la unidad el estudiante:

Identificara las caracteristicas genera-
les de la filosofia desde sus diferentes
tradiciones con el fin de vincular su
formacién humana con su entorno
social.

Aprendizajes

Comprende elementos fundamentales
de la condicién humana, a partir de
las areas o disciplinas filoséficas, con
la finalidad de valorar los alcances de
éstas en diversos ambitos.

Tema

Historicidad de la filosofia.
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Voces silenciadas por la élite
filosofica griega antigua

ANA CLAUDIA OROZCO RESENDIZ

INTRODUCCION

n este texto nuestra atencion se centra en la filosofia griega
antigua, lo cual se debe a que es el tema mds comtin dentro
de los estudios filoséficos, pues se inicia con la historia de la
filosofia griega por ser cuna de la filosofia. Asimismo, requerfamos
un pretexto para situar las aseveraciones antes hechas, y en especial,
mostrar a los y las estudiosos de la filosofia que esta puede ser un
arma politica. Esto es, a partir de las consideraciones acerca de que
el pensamiento, la reflexion, el analisis, entre otros ejercicios del
pensar, hay que insistir en que no son inicos de alguna region, de
una cultura o de una época, también se requirié hacer énfasis en
que no son exclusivos de un género humano. Fue en este punto de
reflexién que nos cuestionamos profundamente acerca del papel
de las mujeres en la historia de la filosofia.
Para ejemplificar esta aseveracion, tomamos como punto de
partida la filosofia socrdtica presentada a través de la obra platéni-
ca, donde hallamos varios silencios que no dejan ver el verdadero
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despliegue de las mujeres intelectuales, especialmente el de Dio-
tima de Mantinea. Asimismo, las pocas referencias que tenemos
sobre esta filésofa son menester difundirlas con insistencias a la
hora de mencionar la filosofia griega antigua.

Nuestro objetivo es incentivar a las y los lectores en la consi-
deracién de nuevas interpretaciones sobre las filosofias que se nos
han presentado como clisicas del Pensamiento Occidental. Esto
porque hay razones imperiosas que imposibilitan el acercamiento
a las filosofias hechas por mujeres, aspecto que claramente inco-
moda a quienes participamos del quehacer filoséfico.

En este sentido, presentamos brevemente la exposicion de este
tema con perspectiva de género para que las compafieras estudio-
sas de la filosofia, especialmente, tomen conciencia de sus formas
de ser en el mundo; tomamos como punto de partida algunos
Didlogos platénicos, tales como la Apologia de Sécrates, Criton y El
Bangquete, textos donde hallamos elementos para comprender el
contexto de la época y el papel de la mujer en la Grecia antigua.
Estamos conscientes que nuestro estudio no es exhaustivo y
tampoco pretende ser una investigacién especializada, mds bien
deseamos aportar una mirada diferente a las consideraciones mas
comunes que suelen realizarse en el espacio dulico.

SOBRE EL SENTIDO DE LA FILOSOFIA

Conocer una filosofia implica el conocimiento de una sociedad,
estd implicito el compromiso de comprender el contexto, pues
es ahi donde estdn presentes los problemas que desembocan
en la construccién de un pensamiento profundo, preocupado
por la situacién. Sin embargo, cabe la posibilidad de que haya
quienes no estén al pendiente sobre su realidad social. (Sinchez
Vizquez, 1983).

En este caso, dedicamos un parte de nuestra atencién a la re-
flexién de la filosofia griega antigua, un asomo a su desarrollo, a
las diversas situaciones que se nos han compartido acerca de cémo
se desarrolld tan loable tarea, o sea, la del filosofar. En palabras
de Adolfo Sinchez Vazquez “conocer la filosofia griega permite
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conocer un aspecto de la sociedad de la época correspondiente;
sin embargo, el conocimiento basico de esa sociedad, de sus es-
tructuras y relaciones fundamentales no se deduce de la idea que
la filosofa griega tenia de si misma, o, en términos hegelianos, de
su conciencia de si” (Sinchez Vizquez, 1983, p. 54).

La filosoffa estd estrechamente vinculada con el mundo de
la vida, no es posible hacerla de espalda a la realidad, por lo que
requerimos una filosofia util para la vida, mds no que nos haga
presas de ésta. Hacer filosofia es lo mismo que decir pensamiento
vivo, filosofar es una forma de vivir. Se trata de una actitud ante
el mundo; actitud que abarca multiples formas de ser y estar del
ser humano, y junto con ello se reconfigura la necesidad del pre-
guntar. Por lo que al indagar sobre quiénes han hecho filosofia
nos exige, de manera implicita, considerar lo mds posible aquellas
expresiones de vida que llevaron en su existencia concreta.

Estamos envueltas en nuestra propia historia, de ella nos ancla-
mos gracias a los recuerdos y la lealtad que de ellos tenemos. Parte
de nuestra indiferencia por la accién del pensar se debe a cierto
malestar que traemos encima, debido a nuestra carga existencial
plagada de incomodidad, angustia, silencios incomodos. En este
caso, algo que incomoda a muchas estudiosas de la filosofia es que
no nos sentimos reflejadas en esas aventuras del pensar, pues es
constante la omision de pensadoras que algo abonaron al desarro-
llo de la conciencia a través del tiempo.

Maria Zambrano (2014) escribié alguna vez desde el exilio
el por qué escribimos y comenta que “es una accioén urgente y
apremiante” porque “la palabra nos libera de ella”. Es cosa comiin
que se anuncie una descripcion fantasiosa o fuera de lo real hablar
de las mujeres. De ahi que Rosario Castellanos comparta algunos
casos donde se dejan ver estas insinuaciones en la literatura y
denuncie las injusticias epistémicas (Fricker,2017) que hemos
encubierto durante muchas generaciones. Al respecto, nos dice:

Atentas observaciones de nuestras semejantes presentes y pasadas, de
proximas o ajenas latitudes, despiadada de introspeccién, nos con-
vencen de que las teorias que hemos expuesto son verdaderas, que las
observaciones, por ofensivas que parezcan, son justas. Y sin embargo...
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Aceptamos las experiencias de quienes nos antecedieron y sus conclu-
siones. Pero no confiemos ciegamente en ellas. Acaso no se ha llegado
al punto que se debia porque no se escogi6 bien el camino; tal vez el
deseo preconcebido -el prejuicio- era tan fuerte que, aunque hayan
tocado puntos distintos de los que se propusieron, persistieron en
considerarlos como si fueran aquellos que habian planeado y en vez de
regocijarse y enorgullecerse por el descubrimiento de fértiles américas
continuaron creyendo haber alcanzado legendarias indias (Castellanos,

2020, pp. 78-79).

Por lo anterior, toca seguir desarticulando aquellos discursos
que ocultan voces silenciadas y hacer sonar la voz propia, frente
a las imperiosas razones que insisten que las mujeres no aparecen
en las grandes historias de la filosofia porque simplemente no
filosofaban, como si esto sélo fuera una atribucién de un solo
sector de la humanidad. Nos corresponde hacer una filosofia que
permita conocer a la sociedad en su totalidad, no un solo horizonte
de reflexion producto de una parte de ella, conocer la sociedad
en la medida en que se explique a través del conocimiento de un
todo social.

LA FIGURA SOCRATICA

Han pasado mds de dos mil afios y el legado que dejo Sécrates
contintia discutiéndose desde muchas aristas. Una de ellas serd su
desapego al nticleo familiar, las desafortunadas relaciones con sus
compafieras y la falta de interés por considerar a las mujeres capa-
ces de hacer un pensamiento tan complejo como el resultado del
filosofar. Sin embargo, lo poco o mucho que podamos especular
sobre la persona que fue Sécrates requiere ser considerado con
cautela, pues no tenemos manera de saber de él de manera directa.

Sécrates naci6 en 469 A.C. en Alopece, pueblo de Atica; su
padre, Sofrénisco, de oficio escultor y su madre, Fenareta, con
oficio de partera o comadrona. Contrajo matrimonio con Jantipa,
de apenas 20 afios, mientras que él le doblaba la edad y un poco
mds. Ademads de Jantipa, también tuvo relacién con Myrto, con
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quien procred, probablemente un hijo, mientras que con Jantipa
tuvo tres. Esto, quiza s6lo haya sido mero requisito, para cumplir
con su proyecto de repoblacién de la polis griega, recordemos que
Atenas recién habia sufrido una gran pérdida de hombres dedi-
cados a defender a la polis (Laercio, 2013).

En Sécrates es posible visualizar a un hombre nacionalista,
comprometido con la ciudad, se sabe que fue a la guerra contra los
persas en Delion, en Potidea, para defender a la polis griega. Platén
expone la vida de Sécrates de manera idealista incluso de manera
extrema maximiza el personaje. Cabe mencionar que Sécrates no
sali6 mucho de Atenas, Aristételes comenta que, ademds de sus
salidas para ir a la guerra, sali6 a Delfos para consultar el Oriculo
(Laercio, p.51).

Los didlogos dénde reconocemos la filosofia socritica o donde
podemos encontrar mayor cercania a ella en la obra platénica son:
Apologz’a, cuya tesis es la defensa de los atenienses que condenaron
a muerte a Socrates por la via democratica; Criton, presenta la ne-
gacion para huir de las acusaciones que se le adjudican a Sécrates
y Eutifrén, donde se defiende la pertinencia de la acusacién hacia
Sécrates. De acuerdo con Paulina Rivero (2015), “el Sécrates que
aparecen los didlogos de juventud platénicos, concretamente en
La Apologia, es lo mds cercano que podemos tener al Sécrates real
al que realmente existié” (p. 76).

En dichos Didlogos se trata el tema sobre el juicio y la condena
a Sécrates, misma que podemos hallar en el filme que realizé el
cineasta italiano Roberto Rossellini en 1971 en su famosa pe-
licula Sdcrates. La acusaciéon fue por impiedad, delito grave en
la sociedad ateniense, y por razones sociales, se relaciond con la
corrupcién a menores o jovenes, lo que implicaba alejarlos de la
vida cémoda, privilegiada y sin interés por preservar los bienes
de la familia.

En esos momentos era mal visto el oficio del filésofo pues se
consideraba una actividad callejera, de poco reconocimiento.
Basta con recordar las diversas expresiones que Aristéfanes, me-
diante su comedia politica, lanza contra los sofistas, considerando
a Sécrates uno de ellos, la desconfianza hacia el fildsofo es tal que
ridiculiza su quehacer intelectual.
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No obstante, a diferencia de los sofistas, Sécrates fue muy cui-
dadoso con el lenguaje, pues lo usa con cautela, mientras que los
sofistas lo hacen a conveniencia para mostrar la verdad y obtener
le éxito politico que buscan, su conocimiento se basa en la doxa
u opini6én, mientras que Sécrates lo hace con la episteme o razén.

Hablar de la filosoffa socratica puede ser una tarea compleja,
debido a que no hay suficientes elementos que nos permitan co-
nocer ampliamente su vida y obra, no obstante, personajes como
Aristéfanes (2011) a través de Las Nubes, Jenofonte en su papel
de historiador y Platén en diversos Didlogos, especialmente en
Apologia y Critén, nos permiten conocer al filésofo ateniense,
ademads de que fueron algunos que convivieron con éste. (Parain,
1972). Gracias a ellos tenemos noticia de su filosofia. Asimismo,
Didgenes Laercio (2013) recoge diversas anécdotas y las retine para
conformar un ideario biografico del filésofo ateniense.

En cuanto a su filosofia, podemos dividir en tres grandes ejes la
filosofia socratica. El primero se refiere al método de la mayéutica,
inicia con la ironfa, degrada paulatinamente la inteligencia de su
interlocutor; este método se muestra en el dialogo, mismo que
vemos en la expresion filoséfica de Platén, es con el didlogo que se
reivindica la dialéctica, también atribuida a Sécrates. La mayéutica
es el alumbramiento del logos, o sea, ilumina la comprensién de
los hombres que viven en ignorancia.

El siguiente elemento se refiere al estudio formal de la moral,
cuya preocupacién en Socrates fue constante, de ahi una de sus
acusaciones, por corromper a la juventud incitando a que cues-
tionaran todo dogma, incluyendo normas y reglas que son parte
fundamental de la vida familiar.

En tercer aspecto se refiere al cuestionamiento de la estructura
social, es decir, la vida politica. Aunque el fildsofo ateniense fue
siempre respetuoso de las leyes de la polis griega, deja ver la im-
portancia que hay en el ejercicio del preguntar, en especial porque
la circunstancia cambia conforme cambian los seres humanos y
esto implica que se reconfiguren las leyes impuestas. Socrates
vive la ciudad, la obediencia de la ley, pero eso no impide que
se cuestione la pertinencia de las leyes, si efectivamente son un
transporte que salvaguarda la justicia.
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ALGUNAS MUJERES EN LA VIDA DE SOCRATES

Como se menciond, Jantipa fue la compafiera de vida de Sécra-
tes, con muchos afios de diferencia entre ambos, cuya sospecha
es que esta razon es suficiente para no tener metas en comun o
una visién del mundo compartida. De Jantipa también sabemos
poco, algunas insinuaciones sobre su persona las encontramos con
Platén, pero es Diégenes Laercio quien comparte una sintesis mas
amplia sobre ella.

Es importante mencionar que Platén expone una figura muy
débil de Jantipa, inferior a Sécrates. Y esta misma percepcion la
captura de manera clara Rossellini (1971), donde la escenificacién
de Jantipa se presenta como una mujer alterada, cansada por la
falta de apoyo de su compaiiero de vida, quizd -me atrevo a sos-
pechar- frustrada por la situacién que padece con la carga de que
implica el cuidado de la familia. E] mismo Platén nos describe
a una Jantipa irritable, siempre de mal humor e incluso como si
fuera un obstdculo para que Sécrates no ejerza sus reflexiones y
pueda compartir sus ideas libremente, se le describe, también,
como histérica y sumisa, aspectos que Rossellini logra captar y
llevar a la pantalla.

No obstante, Jantipa tiene un papel fundamental porque es ella
quien confronta a Sécrates sobre el cuidado y formacién de las
crias, es ella el sostén de su familia, muestra que posee coraje sufi-
ciente para mantener firme sus ideas. Mientras Sécrates continda
aferrandose a su vocacion de partero de ideas, ayuda a parir a los
hombres que tienen dificultad para materializar sus pensamientos,
es un hombre de conviccién fuerte, posee coraje para defender
sus ideas a costa de su familia. Familia que mas bien se percibe
como un obsticulo en el libre desarrollo de su conciencia, pues
se desocupa de la formacién y manutencién de sus propios hijos
y s6lo los arroja al mundo para cubrir la cuota de repoblacién que
demandy la polis griega.

Jantipa es expuesta por Platén como histérica, sumisa (Méndez,
2008). El fil6sofo ateniense no pierde oportunidad para despotri-
car contra la compafiera de su maestro, pues la consideré como un
lastre en la vida “profesional” de Sécrates.
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Entre tanto, Sécrates se presenta en la obra platénica como
alguien sabio y fuerte.

Platén describe en Apologia el pasaje del juicio a su maestro,
donde Sécrates, convencido de que su labor es honrosa y correcta,
propuso su manutencién en el Pritaneo, lugar donde se reunian
los funcionarios o altos mandos y ser mantenido por dicha ins-
tancia resultaba un privilegio, pero en ningiin momento pensé
en su familia, o sea, en Jantipa y sus hijos. (Apologia, 36b-37a).
Por lo que esto se considerd una burla, factor determinante para
condenarlo a la pena capital y beber cicuta. Este y otros motivos
son los que llevan a decir a Arist6fanes (2011) en Las Nubes que
es un sujeto tan concentrado en los estudios, pero tan descuidado
en lo verdaderamente importante: la vida.

Hasta aqui, s6lo un comentario acerca de la relacién formal
que tuvo con Jantipa, pero no olvidemos que también se nombra
a Myrto como otra compafiera con la que tuvo un hijo, de la cual
no tenemos suficiente informacién, no obstante, es casi predecible
que también hubo un comportamiento similar.

Sin embargo, la enunciacién de Diotima es diferente, pues
Platén si expone abiertamente la influencia que deja a su maestro
Sdcrates, a la vez que admite que ella es su maestra. Sécrates visitd
varias veces a Diotima, de ahi nuestra sospecha anunciar que si
fue su maestra, en el Bangquete dice: “no estaria admiriandote, Dio-
tima, por tu sabiduria, ni hubiera venido una y otra vez a ti para
aprender precisamente estas cosas” (206b) refiriéndose al amor,
entre otros temas.

Por otra parte, hay que decir que “Diotima representa la sabi-
duria de las mujeres al servicio de la transmisién de una ruta para
pensar superando lo evidente impulsando un tipo alternativo de
trascendencia” (Pagés, 2018, p. 31). En este caso, nuestro propdsito
consiste en hallar la resonancia de la voz femenina en el espacio
filosofico a través de la presencia socratica.

Asi pues, Diotima fue una mujer de la que se hablé poco, pero
la caracteristica de haber sido una de las sabias de la Grecia antigua
es una constante a la hora de mencionarla si quiera. Se trata, pues,
de una sacerdotisa en el templo de Apolo, en Mantinea, mujer
poderosa, ciudadana griega.
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Hay varias especulaciones sobre ella, incluso se llegd a pensar
que fue producto de la imaginacién de Platén para ejemplificar sus
ideas en el Banquete. Uno de los sospechosos de haber esparcido
esta falsa creencia es Marsilio Ficino, filosofo renacentista, a quien
le parecia absurdo que hubiera mujeres filésofas (Pagés, 2008).

Sin embargo, Diotima de Mantinea, no sélo es la excepcién,
sino la muestra palpable del silenciamiento de aquellas voces de
mujeres que se nos han ocultado a través del tiempo. La descrip-
cién de Diotima por parte de Platon refleja la forma tan rigida de
presentarla, a la vez parece enigmatica su figura. Recordemos que
las mujeres no tienen acceso a la educacién directa, en todo caso
s6lo se destaca su vocacion sexual o reproductiva (Jaeger, 1942).

En este sentido, algunas actividades que con frecuencia se
atribuyeron a las mujeres fueron el tejido, el mando de la casa 'y,
por supuesto, la formacién de las crias. Ademds de un comporta-
miento adecuado en la participacion de la vida publica, o sea, no
meterse en asuntos que nos les correspondian. Por lo que salir de
este tipo de actividades podria resultar repulsivo y mal visto para
la sociedad ateniense, ocupaciones como leer, estudiar o el mismo
ejercicio del pensar no se concebian como algo comutin para las
mujeres. Sin embargo, Diotima no era una mujer del vulgo, razén
por la cual haya sido un misterio para Platén, una incégnita que
llamé su atencién por ser alguien que impacté profundamente en
el interior de Sécrates (Pagés, 2008).

Asi pues, la elocuente participacion de Sécrates en el Banquete
que realizé Agatén, anfitrién de tal acontecimiento grandilocuen-
te, fue impactante, porque es ahi donde presenta la impronta que
dej6 Diotima en él. Sécrates es el portavoz de la narracion del mito
de Eros que Diotima alguna vez le expresé, mismo que comparte
frente a otros discursos lejos de un enfoque filoséfico.

Antes de comenzar las intervenciones de los invitados a dicho
evento, Agaton solicita que no haya distracciones, entonces, sin
vino y sin flautistas, se realiza la discusién sobre el amor, tema
principal del banquete. De modo que se crey6 haber alejado por
completo a los distractores, objetos de incomodidad donde clara-
mente Platén deja ver como se presenta el problema de la filosofia
y la feminidad, pues aparece Diotima con una teoria filoséfica muy
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potente, y aunque ella no figura fisicamente en el evento, Sécrates
la representa. Una de las razones por las que las mujeres no tienen
permitido estar presentes durante tal discusién es debido a que
sus movimientos corporales diluyen los ejercicios del filosofar;
aspecto que cuestionamos y muestra una direccién reveladora en
el camino del filosofar, como si fuera un acto meramente producto
de la razén, sin sensibilidad.

Diotima, nombrada en la exitosa convocatoria al banquete
propuesto, sugiere que el amor dentro del plano del deseo queda a
un lado por considerarlo mas como algo trascendente que el deseo
por el saber. De esta manera, en el Banquete notamos una relacién
entre la feminidad y la filosofia, pues es la primera vez que una voz
temenina se hace presente en la obra platénica de modo formal y
sin minimizar el aporte realizado por Diotima.

Empero, Platén si nombra a otras mujeres, como Jantipa, pero
no de modo intelectual, de manera seria y formal, sino despecti-
vamente. Esto es porque “Diotima representa la sabiduria de las
mujeres al servicio de la transmision de una ruta para pensar supe-
rando lo evidente, impulsando un tipo alternativo de trascenden-
cia” (Pagés, 2008, p.31). Esta filésofa plantea la belleza de manera
sistematica y la fundamenta con base en la razén, pues “la idea de
una belleza no sélo abstracta en relacion con la multiplicidad de
sus encarnaciones, sino también depurada de toda connotacién
corporal” (Perrot & Duby, 2008, p. 90).

Se trata de un tipo de belleza que no es superficial, sino que va
mds alld, tiene que ver con el alumbramiento del pensamiento,
categorias en las que Platén no se detiene. En relacién con Dios
hay una visién reveladora que muestra la concepcién de lo feme-
nino que tiende hacia un proceso de transito que va del universo
simbdlico hacia lo mds intimo del ser a través de la perspicacia del
pensamiento profundo, abstracto.

La exposicién de ideas que realiza Diotima en el Banquete es
crucial, porque es ella quien aporta el argumento mds potente
dentro del simposio. “El amor, en el Banquete, serd caracteriza-
do por Diotima como la cosa que conduce a otra parte: desde el
amor fisico hasta el abstracto mis alld de lo sensible que revela la
filosofia” (Pagés, 2008, p. 34).
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El amor se toma en cuenta como una aspiracién a la que hay
que alcanzar, no es de facil acceso, pero si es algo que estd entre la
divinidad y el ser humano. “La divinidad no tiene contacto con el
hombre, sino que es a través de este demon como se produce todo
contacto y didlogo entre dioses y hombres, tanto como si estdn
despiertos como si estdn durmiendo” (Banquete, 203a).

Es, en términos generales, un puente que une lo humano
con lo divino, y los que filosofan estin en un punto intermedio,
como Eros. Por lo que, necesariamente, el amante de la sabiduria
serd capaz de transitar dicho puente; el amor es el camino para
alcanzar la vida inmortal, puede ser un objeto o persona, incluso
la aspiracién a un Estado justo, pues el amor es como es, es un
punto de equilibrio, pero también es un punto de apertura hacia
lo desconocido, lo misterioso, que a pesar de no conocerse no
significa que sea algo negativo. En palabras de Diotima, digamos
que “El amor es, en resumen, el deseo de poseer siembre el bien”
(Banquete, 206b).

Al considerar a Diotima y su papel preponderante dentro del
banquete hay 3 factores que conforman una la unidad, presentes
en su argumento: la triada de la belleza-bondad-verdad, necesaria
para comprender como lleva la mayéutica a la practica. Método
que no dudamos que haya transmitido Diotima a Sécrates, recor-
demos como inicia el discurso sobre Eros que realiza Socrates:

Me parece, por consiguiente, que lo mas ficil es hacer la exposicién
como en aquella ocasién procedid la extranjera cuando iba interrogdn-
dome. Pues poco mds o menos también. Yo le decia lo mismo que Agatén
ahora a mi: que Eros es un gran dios y que lo era de las cosas bellas. Pero
ella me refutaba con los mismos argumentos que yo a él: que, segtin mis
propias palabras, no eran ni bello ni bueno. (Banquete, 201d).

Con lo anterior, podemos percibir como emplea la mayéutica
como medio para alumbrar la comrpensién, mismo que usara para
ayudar a parir a los hombres sus ideas. Por otra parte, Sécrates es
habil al tomar estas consideraciones filosdficas y usarlas en su ma-
yéutica. Tomo del acto de parir la forma en la que es posible ma-
terializar las ideas, como proceso cognitivo del cual se vale Platén
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para exponer su teoria del conocimiento, “mediante el paradigma
del parto, Platén hace coincidir el sujeto cognoscente con su alma
y mds precisamente con un alma que no tiene acceso inmediato y
bien conocido a la verdad” (Perrot & Duby, 2008, p. 94).

De esta manera, encontramos puntos de referencia para ase-
verar el impacto de la filosofia de la sacerdotisa de Mantinea
sobre la obra platénica, particularmente, en Sécrates, de quien
no reparamos en decir que fue su maestra, dice al respecto: “Pues
por eso precisamente, Diotima, como te dije antes, he venido a ti
consiente de que necesito maestros” (Banquete, 207¢). A la vez,
también la sospecha de que la gran Safo de Lesbos pudo haber
influido en sus reflexiones filoséficas. Otra mujer que dedicé
parte de sus elucubraciones hacia las mujeres y a la divinidad, fue
privilegiada al cantarle a las musas, cuyos poemas también buscan
la maxima belleza.

NOTAS SOBRE LA FILOSOFIA PLATONICA

Es cierto que uno de los textos paradigmaticos en la Historia de
la Filosofia es la Repiiblica de Platén (2010), donde se expresa la
estructura de poder con la propuesta del personaje mas apto y
conveniente para gobernar: “filésofo-rey”. Pero para que éste logré
el cometido, Platon nos describird todos los elementos necesarios
para ello, incluyendo el papel de la mujer, quien representard un
rol fundamental, pues sera ella, la compafiera del “participante”
al gobierno, la que se encargara de atender las necesidades y peti-
ciones del hombre libre. “En la Republica (...) Plat6n, sin rechazar
la idea de la inferioridad de la mujer, prescribe normas que la
colocan en pie de igualdad, de educacién y de funciones con el
var6n.” (Yamuni, 1966, p. 181).

Este planteamiento responde a su propuesta de Estado, donde
no cabe la idea de gobernar por una mujer, nifio o esclavo, solo
un hombre libre. Gobernar implica un acto de compromiso y
responsabilidad, dedicacién completa, por ello, las mujeres no son
competentes para dicha actividad. Sefiala Vera Yamuni (1966) que
en Repiblica enfatiza las capacidades humanas, donde hace una
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notable diferencia entre el hombre y la mujer: “Acepto -dice- que,
aunque algunas mujeres son superiores en muchos aspectos a los
hombres, sin embargo, en general, es vilida la idea de que el varén
posee mayor fortaleza fisica y mejores dotes que la mujer. Pero
estas diferencias corporales y mentales no son obsticulo para la
organizaci6n del Estado.” (p. 182).

Lo anterior nos hace recordar los planteamientos hechos por
Hipédcrates, quien dedica parte de su obra a la descripcién de
estados mentales de las mujeres, y siembre la semilla sobre la in-
ferioridad de la mujer, aspecto que nos parece pertinente sefialar
porque Plat6n parece seguir estas lineas (Méndez, 2008).

Mis adelante vemos como se refuerza esta nocién con Aris-
tételes en Politica (2000), quien contintia con el desarrollo de la
inferioridad de la mujer: “En la Politica nos dice, al ocuparse de
las partes de la familia, que se divide en amos y stibditos. El amo
es el esposo, y los subditos aparecen divididos en tres espacies: los
esclavos, los nifios y la esposa” (Yamuni, 1966, p. 183). Aristételes
establece como virtud fundamental la obediencia de los suibditos,
y la mds conveniente para ejercer este mandato natural.

Para tener mas fundamentos al respecto, nos dice Yamuni
(1966): “En Aristdteles hay, pues, la concepcidn de la sujecién de
la mujer al hombre, fundada, segtin en Aristételes mismo, en la
inferioridad psicolégica y hasta ontoldgica de la mujer.” (p. 185).
La mujer es considerada como un elemento mds, pero no en el
sentido de su desarrollo personal o de su preocupacién, sino como
aquel que subyace para que el proyecto politico sea de eficacia,
para que tenga éxito el Estado se requiere que sea la “clase” su-
perior la que comande, en este caso los varones. Detras estdn las
justificaciones que antes habia emitido Hipdcrates.

En términos generales, podemos decir que ni a Aristételes ni
a Platén les intereso la situacién de la mujer, s6lo se preocuparon
por detentar el poder a través de sus filosofias. Para la mujer su-
girieron, las mas de las veces, una educacién doméstica, porque
como dijimos anteriormente, es ella la que permitira el despliegue
del varén en su actividad social.

Werner Jaeger (1942) anuncié que la duracién sobre el régimen
de la comunidad de mujeres e hijos, segtin Platén, estd al servicio
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de los guardianes, considerados baluarte dentro de la polis, pues
son ellos quienes la cuiden y protegen. Por lo que el tema de la
familia mas bien es pensado como sacrificio, es una inversion
social porque son los miembros de ella los que mads adelante
protegerdn a la polis. De ahi que las mujeres no sean valoradas y
menos para ser educadas en La Repiblica 1a propuesta platénica
posee un cardcter utépico:

El motivo de la exclusién de toda posesion individual incluyendo la de
la mujer combinada con el principio de la seleccion racial conduce para
los “guardianes”, al postulado de la comunidad de las mujeres y los hijos.
(...) Platén cree en la capacidad de la mujer para cooperar creadoramente
en la vida de la comunidad, pero no busca esta cooperacién alli donde
parece que debia buscarla, en la familia (Jaeger, 1942, p. 638).

Sélo le preocupan las esposas de los guardianes lo tinico en
lo que cree es que sirven para procrear son dadoras de vida. Por
otra parte, “el descubrimiento de la mujer es la consecuencia
necesaria del descubrimiento del hombre como objeto propio
de la tragedia.” (Jaeger,1942, p. 258). Con la tragedia se perci-
be la utilidad de la mujer, se requieren personajes capaces de
representar lo femenino, pero eso no es suficiente para que
ellas puedan actuar.

Es aqui donde vemos como la alteridad se torna tema de interés,
al visibilizar una situacién cotidiana, por lo que Platén recupera
esta consideracion y en la Repiiblica presenta el papel de las muje-
res, so6lo de modo utépico, esta misma reflexién serd tomada por
Tomds Moro en su Utopia. Moro, al hablar de la formade convi-
vencia en la familia menciona que la mujer es la que debe servir
al marido, “el mds anciano, como he dicho, preside a la familia.
Las mujeres sirven a sus maridos, los hijos a sus padres, y, en una
palabra, los ms jévenes a los mayores” (Moro, 2014, p. 112).

Frente a estas menciones, Laura Benitez (1985) comenta que:
“Platén juzga la mujer no como género abstracto segregado
de la polis, cuya base es la familia, sino que en la Republica se
presenta como imperativa la integracion de la mujer a la comu-
nidad ideal, que pide en el nivel de los guardianes al servicio
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permanente del Estado, la comunidad de bienes y mujeres, y
por tanto la disolucién de la familia (p. 33).

Con esto, se hace explicita la situacién de las mujeres en la
Grecia antigua, donde no tenfan posibilidades para alcanzar un
despliegue de su ser en el mundo y, ademads, bajo los designios
legales impuestos.

CONCLUSIONES

Lo anterior s6lo es una muestra de las formas de recuperacion de
la historia de la filosofia, la cual no deja ver la participacion de las
mujeres dentro del ejercicio del pensar.

Al tomar como punto de partida el didlogo platénico donde
se expone la filosoffa socratica, hacemos explicito el esfuerzo
para impedir el desglose de ideas de las voces femeninas, la
idea sobre la inferioridad de las mujeres frente a los varones
como algo que mds adelante se impondria en la estructura
mental del imaginario colectivo que forma parte, al menos,
del pensamiento occidental.

Estamos conscientes de que esto es apenas un asomo a otras in-
terpretaciones sobre la filosofia antigua, en relacién con la que se
nos ha impuesto, es decir, en una sola versién, como si las mujeres
no hubieran tenido ni una sola influencia en la creacién de ideas
transformadoras de la realidad. vimos brevemente el enigmatico
personaje de Diotima a través de la enunciacién socritica, quien
nos aporta una ruta diferente para pensar lo evidente hacia la
trascendencia, pues ilustra una concepcién de lo femenino como
una instancia en movimiento hacia otro universo simbdlico.

La propuesta filoséfica que se deja ver en la figura de Dioti-
ma nos da pauta a considerar que ya desde la antigiiedad no era
indiferente la consideracién de la razén y la sensibilidad, ambos
elementos igualmente importantes en el ejercicio del filosofar.
De modo que Platén visibiliza dicha problemadtica y muestra la
importancia de la corporalidad junto con la relacién entre filo-
soffa y feminidad, aunque indirectamente a través de la filésofa
de Mantinea.
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Sin duda, quedan muchos pendientes por atender en las his-
torias que nos faltan por recrear, las interpretaciones por hacer,
las visiones del mundo por reconstruir y, sobre todo, las formas
de incluir aquellas voces silenciadas con alevosia y ventaja, que
manipulan nuestro ser en el mundo.

Para que no regrese el vicio de omitir sugerimos socializar
aquellas pensadoras de cualquier latitud del conocimiento, reco-
nocer y visibilizar sus trabajos. Sin embargo, tratar estos proble-
mas en el espacio escolar representa un reto, con la confianza de
que pronto vean la solucién generaciones futuras que tomardn
decisiones profesionales de gran envergadura.

Finalmente, deseamos que estos temas sean un aliciente para
seguir ampliando los horizontes teéricos de reflexién y no queden
s6lo como meros datos curiosos, sino como temas que requieren
un tratamiento profundo. Ampliar nuestro horizonte de reflexion
implica estar con disposicién para recibir todas las ideas igual-
mente valiosas por cualquier persona que las exponga y llevar a
cabo el ejercicio filoséfico de manera libre y auténoma, porque
no es exclusivo de ningun sector de la humanidad.

REFERENCIAS

Aristéfanes. (2011). Comedias: II. Madrid: Gredos.

Fricker, M. (2017). Injusticia epistémica. Barcelona: Herder.

Helmdntica. (2003). “Atenea y la razén patriarcal. Arte y Mito
en torno a la hija de Zeus”. Vol. 54-55, NUm 164-165, pp. 247-267.

Benitez, L. (1985). “La mujer en la perspectiva mitica e ideol6-
gica de la cultura griega” en La naturaleza femenina. Tercer Colo-
quio Nacional de Filosofia, pp. 25-36. México: UNAM.

Imaz, E. (1966). Utopz'as del renacimiento: Tomds Moro: Utopz'a;
Tomaso Campanella: La ciudad del sol; Francis Bacon: Nueva Atldntida.
México: Fondo de Cultura Econémica.

Jaeger, W. (1942). Paideia. Los ideales de la cultura griega.
México: FCE.

Laercio, D. (2013). Vidas de los filésofos mds ilustres. México:
Porrua.

37



Méndez, V. (2008). La diferencia sexual en los didlogos de Platin.
México: UNAM/ITFil.

Platén (2010). Dia’logos. Vol. I. Madrid: Gredos.

Parain, B. (1972). Historia de la filosofia. La filosofia griega.
México: Siglo XXI Editores.

Parain, B. (2004). Historia de la filosofia Siglo XXI: del mundo
romano al islam medieval. Madrid: Siglo XXI Editores.

Perrot, M., & Duby, G. (2008). Historia de las mujeres. Vol. .
Barcelona: Taurus. “Filosofias del género: Platén Aristételes y la
diferencia sexual”, Giulia Sissa, pp. 89-134.

Rossellini, R. (Dir). (1971). Sécrates. Orizzonte 2000, RAIL

Sénchez V., A. (1983). Sobre filosofia y marxismo (Vol. 8). Mé-
xico (Puebla): Escuela de Filosofia y Letras, Ediciones de la
Universidad Auténoma de Puebla.

Yamuni, V. (1966). La mujer en el pensamiento filoséfico y lite-
rario. Anuario de Letras. Lingiiistica y Filologia, 6, 179-200.
México: UNAM.

38



Asignatura

Filosofia 2.

Semestre escolar

Sexto semestre.

UNIDAD
TEMATICA

Unidad 1. Etica

Propésitos de la uni-

dad

Al finalizar la unidad el estudiante:

Conocera, interpretard y aplicard con-
ceptos y principios provenientes de di-
versas tradiciones éticas para construir
posturas razonables y sensibles frente
a problemas y dilemas morales, mismos
que posibiliten la valoracién de las ac-
ciones y contribuyan a la deliberacién
practica, que incluye la toma de decisio-
nes reflexivas, auténomas y responsables.

Aprendizajes Valora la importancia de diversas tradi-
ciones éticas para la toma de decisiones
razonables y mejora su capacidad de
deliberacién practica.

Temas Etica aplicada y bioética.

Controversias entre valores morales,
politicos, econémicos, religiosos,
etcétera.

Laicidad y pluralidad.
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La concepcion del si mismo,
la vida buena y el arte
del buen vivir

Laura Aricia Soto RANGEL

EL ARTE DEL BUEN VIVIR DE LAS FILOSOFAS NOVOHISPANAS

a época novohispana muestra diversas concepciones sobre

los seres humanos desde el ambito de las ciencias, la filo-

sofia, la poesia o la teologia. Una caracteristica de la época
es el surgimiento del barroco que se origina entre los siglos XVI
a XVIIL. El barroco es de caracteristicas extravagantes y exage-
radas si lo comparamos con el arte del renacimiento, pues utiliza
diferentes simbolos artisticos, con elementos de formas curvas y
exuberantes adornos.

Te percatards de ello en este poema o bien en el Templo de San
Francisco Javier, actual Museo Nacional del Virreinato, donde
conviven las formas curvas y los elementos religiosos atiborrados
unos con otros. El cardcter y modo de vida del barroco era critico
de los valores de su época pero sin desprenderse de los ideales
sociales y culturales. Represent6 también de un espiritu trasgresor
y contradictorio que se evidenciaba en una ideologia, propia del
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caricter de los ciudadanos, en las fiestas de una comunidad o en
los discursos y obras de los filésofas y poetas, pues rompen con
ciertos esquemas o valores, en especial en el ejercicio de labores
reservadas solamente para un grupo especifico de personas.

La época novohispana se caracteriza por tener una filosofia
barroca que mezclaba temas de tradiciones aristotélicas, latinas,
escoldsticas y medievales, especialmente escenificadas en la Real
y Pontificia Universidad de México, pero también en el entorno
de la vida conventual, en el caso de las mujeres (Muriel, 2000).

La filosofia de esa época es diversa y rica en temas astroné-
micos, misticos, sociales, teol6gicos y politicos, muchos de ellos
desde el punto de vista de la escolastica. En dicho periodo tratarin
astronomia, matematicas, geometria, pero no dejardn de intere-
sarse en las cronicas histéricas, en la politica o la poesia religiosa.

Un tema de relevancia para la filosofia politica serd el de la edu-
cacion y la ciencia. Mujeres novohispanas como Sor Juana Inés de
la Cruz (Juana Inés de Asbaje y Ramirez de Santillana 1648-1695),
Maria de Estrada Medillina (s. XVIII) o Maria Josefa de San José
(s. XVIID) son algunas de las tantas religiosas, poetas y cronistas
que escribieron en la Nueva Espafia.

En este apartado dedicaremos el andlisis a su obra poética don-
de se evidencia un amplio contenido filoséfico, literario, cientifico
y politico.

MUJERES NOVOHISPANAS

La época en la que viven las mujeres novohispanas no era para
nada afable respecto a sus derechos. En la época, juridicamente,
se trataba a las mujeres como menores de edad, necesitadas de
proteccion y sin posibilidad de tener un dominio pleno sobre
sus bienes. En sintesis, “se consideraba a la mujer tan poco res-
ponsable que no podia ser testigo en testamento, ni ser fiadora, y
tampoco podia ser encarcelada por deudas” (Muriel, 2016, p.12).

La tutela de las mujeres en la época Virreinal quedaba al res-
guardo del padre, del esposo o por supervisores varones en el caso
de actividades religiosas o eclesidsticas. Sin embargo, pese a los
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obstdculos de dichas condiciones juridicas y sociales, es impor-
tante visibilizar el papel y trabajo de mujeres novohispanas que
pese a la adversidad tuvieron un gran desempefio como filésofas,
poetas o cronistas.

Las mujeres novohispanas se nutrieron de la ciencia de la
época y la riqueza de los conocimientos astronémicos, literarios,
teolégicos y politicos. Es el caso de Teresa Magdalena de Cristo,
Maria Josefa de San José, Beatriz Pérez de Villaseca, Francisca de
los Angeles, Maria Magdalena de Lorravaquio Mufoz, Isabel de
la Encarnacién Bonilla, Francisca de la Natividad, Melchora de
la Asuncién y Francisca de la Natividad.

Las mujeres novohispanas escribieron y escribieron mucho:
poesia, filosofia, discursos religiosos, misticos, literarios o teolégi-
cos; asimismo, sobre astronomia, matemdticas y ciencia en general.

Se trata de mujeres que rebasan la carga ideoldgica sobre su
condicién en la época, asociada a la inferiorizacién. Hay también
mujeres que por su condicion social fueron analfabetas pero que
sus legados han permanecido, como expresa Graciela Hierro, a
través de los hilos histéricos que heredamos de nuestras madres,
tias, hermanas, abuelas y maestras. (Hierro, 1990).

MARIA JOSEFA DE SAN JOSE

Hay muy pocos datos sobre la biografia de Maria de San José.
En su obra Biblioteca Hispano-Americana Septentrional, publicada
en 1816, José Mariano Beristain de Sousa expresa que Maria de
San José era una religiosa del convento de San José de la Gracia,
y compuso su obra en 1702 (Beristain, 1980).

Maria Josefa de San José fue famosa en su época al grado de
nombrarla en una de las enciclopedias de literatos y literatas
destacadas. Como sefala Josefina Muriel, la monja se distinguié
por su gran cualidad de poetisa y relatora del poder politico
de su época al participar en un concurso de poesia en 1724
(Muriel, 2000, p.155).

Muchas mujeres participaron de forma anénima en dicho
certamen, mostrando sus cualidades de literatas y cronistas.
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En el caso de Maria Josefa de San José se le atribuye un poe-
ma que describe el poder politico del rey Luis I. El poema
expresa:

Cargado el grave peso de reinar,
Sin par se ven en Alcides el poder
Sin ver en su nifiez, que el emprender,
Ha de ser de sus hombros el pesar.
Sustentar quiere el orbe, e ilustrar,
Desahogar quiere a Atlante, por querer
Tener toda su gloria en padecer;
Por ser su padre el que ha de descansar.
La cerviz fuerte anima con amor,
Sefior igual pretende conseguir
El vivir ostentando su valor;

y el rigor del gobierno no sentir,
Por decir, que en su mando superior
Es honor de sus hechos no morir.

El poema destaca la labor y valentia del rey, pero también
evidencia el poder politico que ejercia dicha figura en Espafia,
mostrando que su papel queria ser similar al de los dioses como
Atlante que sostenia el peso de todo el mundo. El poema da cuenta
de la situacién politica de la época, donde el papel de la monar-
quia era visto por Maria Josefa de San José como una actividad
con valor, pero de gran padecimiento por el ejercicio del poder.

Quise salir, amiga
Mas que por dar alivio a mi fatiga,
Temprano de ayer de casa
Por darte relacién de lo que pasa.
Prevenir hice el coche,
Aunque mi pensamiento se hizo noche,
Pues tan mal lo miraron
Que para dafio nuestro pregnaron
Que carrozas no hubiera
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iOh mis vil que criminal cansera!
Laméntelo infinito
Puesto que por cumplir con lo exquisito
Aunque tan poco valgo
Menos que a entrada de un virrey no salgo
Mas el ser hizo efecto,
Y asi quise cumplir con lo imperfecto
Mudando de semblante:

No quieras mds pues fui sin guardainfantes'. [...]
La doctisima madre de las ciencias
Iba, aunque se interprete,

Cifrado en un vistoso ramillete
Lo raro y lo diverso.

De la Universidad y el Universo. Compendio mexicano (Muriel, 2000).

MARIA DE ESTRADA Y MEDINILLA

No se conocen muchos datos biograficos sobre Maria de Estra-
da y Medinilla. Josefina Muriel explica que es probable que haya
tenido alguna cercania familiar con Pedro de Medinilla quien
fuera diputado de 1546 a 1558. Pese a no poseer datos biogrificos
de Maria de Estrada, se tiene este poema impreso en 1640, titu-
lado “Relaci6n escrita a una religiosa prima suya”. (Muriel, 2000).

El poema de Maria de Estrada y Medinilla da cuenta de un
relato poético, también denominado en su época como rela-
cién. El poema describe lo complicado que era salir de casa por
motivo de un festin que conmemoraba la entrada del virrey.
Llama la atencién la idea del virrey como alguien a quien
elogiar, pero también la aseveracién de que ella vale poco en
comparacién con dicho poder.

' Alambre para la falda
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El poema también ejemplifica la alta fama, la capacidad de
relatora y de poeta que Maria de Estrada y Medinilla muestra en
el dominio de las letras y del relato de la época novohispana. Una
parte que llama la atencion es la idea de identidad que surge en el
tenor de la ciencia y la importancia de la Universidad, entendido
como un compendio mexicano.

Por una parte, el poema es complejo, pues se inserta en la
época barroca caracterizada por mostrar el uso de una estética o
de un lenguaje extravagante. El caricter y modo de vida del ba-
rroco era critico de los valores sociales pero sin desprenderse de
esos mismos ideales, como en el poema de Maria de Estrada que
conmemora la entrada del virrey. La critica a ciertos esquemas o
valores también existe al hablar de la ciencia en una época donde
la educacidn se relacionaba especialmente con los varones.

Es sabido que las mujeres no podian ocupar cargos como estu-
diantes o docentes en las universidades, espacio donde se legiti-
maban las relaciones politicas, éticas de la época novohispana, y
a donde solo asistian varones.

Pese a este rasgo, hay también informacién que muestra el papel
que desempefiaron algunas mujeres en la Universidad por ejemplo
en la de Salamanca, Espafa, aunque se trata de casos contados o
que las investigaciones actuales han tratado de desestimar. Es el
caso de Lucia de Medrano o Beatriz Galindo La Latina, mujeres
que cercanas a la reina Isabel la Catdlica, que se nutrieron de la
filosofia y la ciencia, ademas de que ejercieron como docentes
(Carabias, 2019, p.192).

En el caso de la Nueva Espafia, hay también relatos sobre muje-
res que visten de hombres para asistir a las universidades o toman
seudonimos de varones para poder ser reconocidas. Un ejemplo
es Inés de Asbaje, quien logra ejercer una educacién autodidacta.
La investigacién de Josefina Muriel sobre la obra de las mujeres
novohispanas atestigua esta frontera de las universidades. Los
archivos remiten a certimenes poéticos o concursos literarios
donde las mujeres podian participar para honrar, por ejemplo, a
la Inmaculada Concepcién o a San Francisco de Borja en el tenor
de los Colegios o de la Real y Pontificia Universidad de México,
en el que Sor Juana participd, haciéndose pasar por un estudiante
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varon, bajo el seudénimo de Felipe Salayzes Gutiérrez con la obra
Con luciente vuelo airoso (Muriel, 2000, p.155).

Sor JuaNA INEs DE LA CrUZ

Sor Juana Inés de la Cruz es sin duda una figura paradigmatica
por dedicar un amplio nimero de obras de caracter religioso,
politico, cientifico y filoséfico. Juana Inés de Asbaje y Ramirez
de Santillana nace el 12 de noviembre de 1651 en una familia de
origen vascongado y criollo.

Desde su muy corta edad, su inteligencia y avidez por las letras
seran atributos que la caractericen, pues aprende a leer desde los
tres afios y siendo atin muy joven tiene la intenciéon de “mudarse
de traje” para estudiar en la Real y Pontificia Universidad de Mé-
xico. Perteneci6 a la corte virreinal y fue tal su fama que, en 1689,
con motivo de la publicacién de su obra, es llamada la “décima
musa de México”.

La inteligencia y astucia de Juana Inés fue rotunda pues se
adentra en temas teolégicos, filoséficos, politicos y literarios. Fue
tal el interés constante de Sor Juana por el estudio, que para 1664
logra entrar a la corte del virrey Antonio Sebastidn de Toledo.
Llegé a ser muy querida y cercana a la virreina Leonor de Carreto,
a quien Sor Juana dedica villancicos y loas.

Para 1669, decide profesar en el Convento de las monjas de San
Jerénimo, en donde alcanza amplia fama gracias a su excelente
sentido de la métrica y elegante ingenio. En sus tltimos afios se
dedica a la vida religiosa y muere el 17 de abril de 1695 debido a
una epidemia (Glantz, 2005 & Sainz, 1997).

En filosofia, su Primero Suefio es una obra que ejemplifica la
educacién de las religiosas en una época donde las mujeres no
podian entrar a la Universidad. En el poema destaca la claridad,
conocimiento y andlisis que Sor Juana expresa sobre la filosofia
escoldstica, la medicina o la astronomia.



Piramidal, funesta, de la tierra
nacida sombra, al Cielo encaminaba
de vanos obeliscos punta altiva,
escalar pretendiendo las Estrellas;
si bien sus luces bellas
-exentas siempre, siempre rutilantes-,
la tenebrosa guerra [...]

El suefio todo, en fin, lo poseia:
todo, en fin, el silencio lo ocupaba:
aun el ladrén dormia;
aun el amante no se desvelaba.

El conticinio casi ya pasando
iba y la sombra dimidiaba, cuando

de las diurnas tareas fatigados

-y no s6lo oprimidos
del afdn ponderoso
del corporal trabajo, mas cansados
del deleite también, que también cansa
objeto continuado a los sentidos
aun siendo deleitoso [...]

En este fragmento del poema, la monja jerénima expresa con
sumo detalle la filosofia y astronomia de su época, describiendo
en una forma poética el surgimiento de la noche y la sombra que
proyecta la luna en la tierra, formando una pirdmide de “obeliscos
punta altiva”. El fenémeno fisico es descrito a lo largo de la pri-
mera parte del poema, evidenciando el paso de las distintas horas
de la noche, asi pues, el conticinio era la hora de la noche donde
todo se encontraba en silencio (DHLE, 1996).

En el poema, Sor Juana muestra su conocimiento sobre as-
tronomia, una ciencia que en la época se dedicaba a analizar el
movimiento de los astros a partir de la observacion de su transito.
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El poema expresa también que, en la hora del canticio, ya bien
entrada la noche, la sombra que proyectaba la luna dimidiaba, es
decir, cumpliendo la mitad del tiempo (DHLE, 1996) total de la
noche. En esta hora, cuenta Sor Juana, que el suefio todo lo po-
seia, es decir, el cuerpo fatigado por las tareas del dia descansaba
a mitad de la noche.

Este, pues, miembro rey y centro vivo
de espiritus vitales,
con su asociado respirante fuelle
pulmén, que iman del viento es atractivo,
que en movimientos nunca desiguales
o comprimiendo yo o ya dilatando
el musculoso, claro, arcaduz blando,
hace que en el resuelle
el que le circunscribe fresco ambiente
que impele ya caliente

..

al cerebro enviaba
humedos, mas tan claros los vapores
de los atemperados cuatro humores,
que con ellos no sélo empafaba
los simulacros que la estimativa
dio a la imaginativa,
y aquesta por custodia mds segura
en forma ya mds pura
entregd a la memoria que, oficiosa,
grabo tenaz y guarda cuidadosa
sino que daban a la fantasia [...]
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En este fragmento, la monja evidencia su conocimiento en la
medicina de su época, la cual consistia en una influencia funda-
mental de Hipécrates y Galeno. Asi, describe como se explicaba
el proceso fisiolégico de dormir, donde el corazén y los pulmones
ejercian un papel importante para la respiracioén, por eso dice
que “en movimiento nunca desiguales”, los pulmones ejercen la
respiracion cilida.

En la época se crefa que la respiracién y los fluidos de los érga-
nos corporales, también denominados bumores, llegaban al cerebro
para facilitar la proyeccién de las imagenes en el suefio. La ciencia
de la época se basaba atin en explicaciones aristotélicas y de me-
dicina antigua para explicar el proceso del dormir y del sofiar, de
tal modo que en el poema se expresa cdmo gracias al calor de los
humores, el cerebro empafiaba las imdgenes claras de la memoria.

La ciencia de la época incluso explicaba este proceso por me-
dio de dos facultades importantes: la imaginativa o fantasia y la
estimativa. La imaginativa era una facultad que permitia recibir
imdgenes gracias a nuestros cinco sentidos, las cuales pasaban a
la memoria; mientras que la estimativa era una facultad que pro-
yectaba imdgenes que no provenian de nuestros cinco sentidos.
Ambas, explica Sor Juana en el poema, permitian explicar el
fenémeno del suefio y la proyeccién de imagenes.

La ciencia de la época sobre este tema fue un antecedente
importante de nuestra ciencia actual, en el sentido de que la
medicina buscaba explicar fenémenos fisiolégicos centrados en
la actividad del cerebro. Sor Juana conocia esta ciencia a detalle.

Otra obra donde podemos observar el papel de la educacién y
la ciencia en las mujeres novohispanas es la Loa al Auto El Mdrtir
del Sacramento San Hermenegildo elaborada por Sor Juana y pu-
blicada en 1692. El poema evidencia su conocimiento sobre las
disputaciones de los bachilleres escolasticos en el entorno de las
universidades de la época.

En medio de una cldsica discusién escoldstica, en la que se pro-
baban y negaban argumentos, resalta Sor Juana a dos estudiantes
que representan la figura del tomismo y de la doctrina agustinia-
na, las dos corrientes doctrinales que se debatian cominmente,
por ejemplo, en la Universidad de Salamanca:
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ESTUDIANTE 1 sCémo no, cuando del Texto
consta, sin la autoridad
de Augustino, a quien me llego?

ESTUDIANTE 2 ;Si por eso es, mi opinién
no es parto de mi talento,
sino del grande Tomds!

(De la Cruz, 1714).

No es menor que Sor Juana represente el inicio del auto a San
Hermenegildo mostrando una discusion entre estudiantes, donde
la doctrina de Santo Tomds y San Agustin debaten su autoridad.

El anilisis teol6gico entre estudiantes agustinos y tomistas, que
discuten las finezas de Cristo, recuerdan la critica de Sor Juana
contra Vieira y, mds importante ain, la conciliacién entre la nueva
ciencia de la filosofia de la naturaleza con la doctrina tomista.

Por su parte, mas alld de la educacion autodidacta de la monja,
en la Carta Atenagorica 'y la Respuesta a Sor Filotea, Juana Inés de la
Cruz ofrece su opinién sobre la ciencia y la teologia, mostrando
un amplio dominio en el tema. Como es sabido, la Respuesta a Sor
Filotea es una obra que denuncia el sistema social y politico de
su época. El antecedente de este texto es la Carta Atenagdrica, la
cual es el resultado de una critica teolégica al jesuita portugués
Antoénio Vieira.

Ante la carta que escribe la monja, el obispo de Puebla, Manuel
Fernidndez de Santa Cruz, responde una carta a la monja critican-
do el atrevimiento de una mujer sobre tales temas.

El obispo firma la carta con el seudénimo de Sor Filotea, a lo
que Sor Juana responde con su famosa Respuesta a Sor Filotea. Las
cartas que la conforman son una muestra de la inteligencia critica
de una mujer novohispana. Asi Sor Juana se expresa:

Letras que engendran elacién, no las quiere Dios en la mujer; pero no
las reprueba el Apdstol cuando no sacan a la mujer del estado de obe-
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diente. Notorio es a todos que el estudio y saber han contenido a V. md.
en el estado de suibdita, y que la han servido de perfeccionar primores
de obediente; pues si las demds religiosas por la obediencia sacrifican
la voluntad, V. md. cautiva el entendimiento, que es el mds arduo y
agradable holocausto que puede ofrecerse en las aras de la Religion.
(De la Cruz, 2015)

En un tono de respeto, pero a la vez de denuncia, Sor Juana
expresa que las mujeres también pueden tener acceso al conoci-
miento, incluso demanda el papel de obediencia de las mujeres
en la época, opinando que el conocimiento de las mujeres en
asuntos de teologfa o de ciencia es de gran provecho a la religion.
Una opinién que no compartia Manuel Ferndndez de Santa Cruz,
quien se nombrd a si mismo: Sor Filotea.

Sor Juana es critica del papel que desempefaban las mujeres
en su época. En la respuesta a Sor Filotea, afirma que a favor de
la verdad, la ciencia y la sabiduria habia sido usadas loablemente
por las mujeres.

Porque el mal uso no es culpa del arte, sino del mal profesor que los
vicia, haciendo de ellos lazos del demonio; y esto en todas las facultades
y ciencias sucede. Pues si estd el mal en que los use una mujer, ya se ve
cudntas los han usado loablemente; pues sen qué esta el serlo yo? Con-
fieso desde luego mi ruindad y vileza; pero no juzgo que se habra visto
una copla mia indecente (De la Cruz, 2015).

En este fragmento, la monja genera una critica a quienes asig-
naban a la mujer un papel de inferiorizacion.

En sus palabras, Sor Juana afirma: “Pero no seré tan desatenta
que ponga tan indecentes objetos a la pureza de vuestros ojos,
pues basta que los ofenda con mis ignorancias, sin que los remita
a ajenos atrevimientos” (De la Cruz, 1714).

La monja critica asi que las mujeres no puedan dedicarse a la
ciencia para apropiarse de su ser y de su valor como poseedoras
de la sabiduria.
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Asignatura

Filosofia 1.

Semestre escolar

Quinto semestre.

UNIDAD
TEMATICA

Unidad 1. La filosofia y su relacién con
el ser humano.

Propésito(s) de la
unidad

Al finalizar la unidad el estudiante:

Comprende elementos fundamentales de
la condicién humana, a partir de las areas
o disciplinas filoséficas, con la finalidad
de valorar los alcances de éstas en diver-
sos ambitos.

Aprendizaje(s)

Comprende elementos fundamentales de
la condicién humana, a partir de las areas
o disciplinas filoséficas, con la finalidad
de valorar los alcances de éstas en diver-
sos ambitos.

Tema(s)

La concepcién de si mismo, la vida buena
y el arte de vivir.

Concepciones de lo valioso y su impor-
tancia en la constitucion del ser humano.

Concepciones sobre el desarrollo de las
capacidades humanas y el bienestar indi-
vidual y social.
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La condicién humana a través
de algunos textos de la filésofa Simone Weil

VIRIDIANA ZARETH LOPEZ ARROYO

INTRODUCCION

tema de la condicién humana es necesario porque ella vivié

condiciones de guerra, de explotacién laboral y de despojo
que pueden ser consideradas inhumanas, pero son condiciones
que por desgracia tienen que vivir muchas personas en el mundo.
Dicha situacion la llevé a comprender lo que sucede en cualquier
situacién de opresion.

Para lograr su cometido, Weil retomé algunas de las ideas de
Karl Marx, para hablar sobre el trabajador, el trabajo en las maqui-
nas y la enajenacién. Indagé atin mas en la inmovilizacién a la que
puede ser sometida una persona cuando se le obliga a extenuantes
jornadas de trabajo, que no sélo son retribuidas con una mala paga,
sino que no coinciden con una vida digna. Esta misma critica la
extendié dicha fil6sofa a las situaciones de injusticia y guerra.

También Simone Weil abordé el tema de la injusticia, sepa-
randose un poco del tema legal, para centrarse en la persona que

Hablar de la vida de Simone Weil como introduccién al
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padece injusticia, recomendando siempre ponerse del lado del
desprotegido para escucharlo atentamente. Como resultado de
sus experiencias y reflexiones, pretendié lograr la libertad del ser
humano y el reconocimiento de la dignidad humana.

El presente trabajo estd integrado por cuatro apartados: 1. Vida
y obra de Simone Weil, 2. La persona y lo sagrado, 3. Reflexio-
nes sobre la libertad y la opresién social, 4. Echar raices, y una
conclusién que resume las ideas expuestas de la fildsofa hacia el
mejoramiento de la condicién humana. Al final hay una actividad
para su aplicacion a docencia.

VIDA Y OBRA DE SIMONE WEIL

El pensamiento de Simone Weil estd ligado a su vida. Sus escritos
piden y provocan una suerte de implicaciéon personal. Siempre se
situd en el centro de los conflictos de su época y vivié sus temas
intensamente: la técnica, la politica y lo sagrado. Fue una pensa-
dora de la experiencia, que se someti6 a la prueba de lo real. Fue
capaz de detenerse a pensar y dar un diagnostico de la civilizacion.
Las caracteristicas de su personalidad fueron el compromiso y la
libertad, dirigiendo su atencién a lo verdaderamente necesario.
Siempre se situ6 a lado de los vencidos, porque para ella, este era
el lado de la verdad, huyendo de las ilusiones ficticias que domi-
naban la vision social. Simone Weil hizo de la filosofia un modo
de vida. Su pensamiento recogié lo que fue su vida, convirti6 su
pensamiento en accién y lo puso en la calle, en la fibrica y en el
campo de batalla.

Naci6 en Paris, el 3 de febrero de 1909, en el seno de una fami-
lia acomodada de origen hebreo, recibiendo una amplia educacién
humanistica. Conoci6 las limitaciones de su cuerpo al ser enfer-
miza y tuvo que cambiar de residencia con su familia debido al
estallido de la Primera Guerra Mundial. Por estas circunstancias,
Simone Weil no recibié una educacién formal en escuelas hasta
1917, mientras tanto, fue educada en casa, en donde practicé el
ejercicio fisico y la lectura asidua. Se inici6 en el dmbito de la
filosofia en 1923.
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Lleg6 a ser una estudiante brillante, aunque siempre se sintié
opacada por su hermano que fue un sobresaliente matematico.
Weil aprendi6 a escribir y a pensar con su maestro Alain Char-
tier, quien le dio lecciones de Platén, Descartes y Kant. Sus
primeros ensayos fueron sobre la imaginacién, la percepcion,
la accién, la libertad, la creacién artistica, el tiempo y la exis-
tencia. Sus maestros siempre resaltaron que en los escritos de
Simone Weil se hallaban presentes su inteligencia, su rebeldia
y su inconformismo.

La tesis de filosofia que Weil present6 en 1929 se tituld:
Ciencia y percepcion en Descartes, en donde dejé asentado que su
pensamiento siempre serfa “vivir para la busqueda de la verdad,
haciendo un esfuerzo de atencién para alcanzarla y sometiéndose
ala prueba de lo real” (Revilla, 2011, p. 22).

En un encuentro filoséfico que tuvo Simone Weil con Simone
de Beauvoir, Weil dejé en claro que para ella lo inico que impor-
taba era una la revolucion que diese a todos de comer. Aunque
Simone de Beauvoir replicaba que lo que hacia falta no era hacer
felices a los hombres sino darle un sentido a su existencia, Simone
Weil permaneci6 callada, la miré y le contesté a Beauvoir: “Cémo
se nota que usted nunca ha tenido hambre” (Revilla, 2010, p. 23),
Weil contestd esto sin importarle que la relacién entre ambas
acabara en ese instante.

Termino sus estudios en junio de 1927 en la universidad de Le
Puy, donde tuvo un puesto de profesora de Filosofia. Cuando se
instala en Le Puy se dedica a las siguientes actividades: la ense-
flanza, la actividad politica y sindical, apoyando mineros y des-
empleados, a quienes acompafiaba en huelgas y manifestaciones,
en el centro de los conflictos e incomodando a sus compaferos
de trabajo con su actitud.

Fue considerada como cabecilla y agitadora en los histéricos
sucesos de Puy, que fueron manifestaciones por parte de los des-
empleados. En 1931 publicé articulos relacionados con la unidad
e independencia de los sindicatos respecto a los partidos politicos.
En ese afio, ensefd francés, economia y politica a mineros en
Saint-Etienne, en donde entrafid amistad con Urbain Albertine
Thévenon, maestros y sindicalistas.
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En 1932, cuando visit6 una mina en Sardou pidié utilizar una
de las maquinas mas pesadas, la perforadora de aire comprimido,
ala que declar6 como infernal por la violencia que se ejerce en el
cuerpo humano con dicho instrumento.

En ese momento dirigié su atencién al tema del ser humano y
sus instrumentos de trabajo, el maquinismo. En su libro Reflexio-
nes sobre las causas de la libertad y de la opresion social, describié que
se debe elevar el nivel de cultura de los trabajadores y mencioné
la necesidad de una transformacién técnica, a la par.

Simon Weil tuvo una personalidad compleja, ya que como
mujer activista no es la misma que como mujer filésofa. “En sus
clases, lejos de tomar apuntes, lo que buscaba era la participacién
del grupo... centrando sus explicaciones en psicologia, l6gica, ética
y filosofia en general.” (Revilla, 2011, p. 30).

De 1934 a 1935 consigui6 trabajo en fibricas con el objetivo
de investigar el mecanismo de la opresién del hombre por el
hombre y por la maquina. Esta etapa cambi6 profundamente su
visién de la vida porque descubri6 que trabajar de obrera la volvia
una “décil bestia de carga” (Revilla, 2011, p. 40). Aprendi6 que la
opresion inexorable genera sumisién. En el trabajo de la fdbrica,
vivié la desventura en primera persona para comprender a los
demads cuando la viven.

Encontré que trabajar en una fabrica quita toda iniciativa e in-
teligencia. Incluso llegé a escribir que el trabajo en la fabrica llegé
a destruir su dignidad y los anhelos sociales por los que luchaba.
Describié que el tiempo es distinto para un trabajador de fabrica,
porque es tiempo se vuelve mondtono y no es posible detenerse
a atender las necesidades propias, mientras se atienden 6rdenes
laborales contradictorias.

Su actuacion misma en la fabrica la calific6 como torpe, ya que
no estaba acostumbrada al trabajo fisico, donde nunca pudo rea-
lizar todas las tareas que se le indicaban y nunca alcanzé el pago
justo, debido a que era a destajo. A veces, tenia que abandonar su
trabajo a mitad de jornada por los fuertes dolores de cabeza que
le causaba el trabajo duro.

La estancia de Simone Weil en la fibrica quedé plasmada en su
trabajo: Diario de una fabrica, en un capitulo titulado: La condicion
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obrera, y en algunas cartas que envié a su amiga militante sindi-
calista Albertine Thévenon, a su alumna Puy Simone Gubet y a
Lazarévitch, una activista de origen ruso.

Al vivir la guerra civil espafiola y tener una breve participacién
en ella (pocos dias por su frigil condicién de salud), dijo que las
guerras actiian sobre las victimas y sobre quienes las manejan, de
tal modo, que nadie escapa a sus efectos, sin dejar lugar al pen-
samiento y obligando a los combatientes a entrar en un suefo,
donde estin condicionados para tener respuestas inmediatas y
estimulos incontrolables.

Su expresion sobre la guerra es la siguiente: “La guerra es el
hecho mads irreal y obliga a entrar en la irrealidad, aunque si son
muy reales sus efectos que tiene en quienes intervienen en ella
directamente”. (Revilla, 2011, p. §2). Para la filésofa, la guerra es
un acontecimiento donde se pierde la conciencia del valor de la
vida humana.

En 1937, pidié permiso en el Instituto Bourgues para seguir
un tratamiento debido a sus malestares después de volver herida
tisica y moralmente por la guerra.

En ese periodo termina de redactar articulos como “La sangre
corre en Tunez”, donde criticé la politica francesa, y el articulo
“No recomencemos la guerra de Troya”, en donde describi6 la si-
tuacién prebélica de 1937 y los problemas de Europa. Ahi escribi6
que “Nuestra civilizacién cumple con su esplendor una verdadera
decadencia intelectual al haber perdido las nociones esenciales
para la inteligencia, sustituyéndolas por las que amenazan con
hacer degenerar la lucha social en una guerra tan ruidosa, tan
sangrante, tan absurda desde todos los puntos de vista como la
guerra entre naciones.” (Revilla, 2011, p. 62).

En ese mismo afio viajé a Italia, quedando asombrada por la
belleza del arte que tiene ese pais, ain con los fuertes dolores que
sufria por su debilidad fisica. El arte sacro del lugar la impulsé a
incorporar en su pensamiento un elemento no antes visto en su
obra politica y social, el elemento religioso; incluso en este mo-
mento de su vida, crece su interés estético y cientifico.

Nunca abandoné sus preocupaciones politicas y su interés por
el mantenimiento de la paz. En 1938, con la entrada de las tropas
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alemanas a Viena, profundizé sobre la nocién de fuerza como un
factor determinante de la sociedad, apoyandose en estudios de
historia para entender el presente.

Tras el comienzo de la Segunda Guerra Mundial, Simone Weil
se vio directamente afectada por ser de ascendencia judia. La alti-
ma etapa de su biografia acontece cuando Hitler puso en peligro
la subsistencia de Europa. Fue una etapa donde Weil concluyé su
reflexion sobre la condicién humana.

Cuando Paris es tomada por los alemanes, Simone se vio obliga-
da muy a su pesar a huir de Francia. Ahi, en ese momento, le dijo
a un amigo suyo, campesino austriaco: “Todos los seres humanos
amantes de la verdadera paz, son hoy extranjeros del mundo que
les es ajeno y deben consolarse entre si” (Revilla, 2011, p. 71).

En ese momento de su vida, Simone Weil se quedé con su
familia en Marsella, reflexionando, escribiendo y conociendo
gente. Quienes la trataron, comentaron que destacaba su cardcter
curioso, su espontaneidad, su sentido del humor y su capacidad
para el trabajo, ya que se dedicé a trabajar en esa época como
vendimiadora.

En este tiempo, escribi6 el Gltimo de sus escritos: Echar raices,
donde habla de la necesidad del arraigo, un texto que deja incon-
cluso debido a que le lleg6 la muerte por un fallo cardiaco el 2 de
agosto de 1943, después de meses de intenso trabajo, ya extrema-

damente delgada, agotada y débil.

LA PERSONA Y LO SAGRADO

Simone Weil retrat6 en este texto la compasion por aquellos que
se encuentran en situaciones de maltrato y sufrimiento. Nuestra
autora explicé que los valores universales se pueden aplicar en la
vida para comprender al otro de manera compasiva.

Simone Weil comienza diciendo en este texto, llamado La per-
sona y lo sagrado, que todos los humanos deseamos que se nos haga
el bien y no el mal. Para la filésofa, lo sagrado en el ser es el bien.
Aunque los seres humanos siempre deseamos que se nos haga el
bien, siempre habrd quienes estén dispuestos a querer hacernos
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mal. En este asunto, pone su atencion en aquellas personas que
de tantas injusticias que han vivido, y de tanto sufrimiento que
han sentido, gritan en secreto porque se cansan de sufrir y ya ni
siquiera gritan de sorpresa cuando se les vuelve a herir.

Esta circunstancia que revelé Simone Weil en donde aquellos
que estan acostumbrados a ser heridos con injusticias constantes,
se produce debido a una nula educacién sobre la libertad, debido
a esta carencia, los que sufren injusticia, son incapaces de expre-
sarse. Para ello, dice: “es necesario que haya una educacién publica
que le proporcione medios de expresion en la mayor medida de
lo posible” (Weil, 2014, p. 29). Asi, se nos debe formar para estar
dispuestos, tanto para ser libres de expresion, como para escuchar
al otro que se encuentra en problemas y situaciones que lo afligen.

El entendimiento del otro es necesario desde la mirada de
Simone Weil porque no somos un ser que lo tiene todo, depen-
demos unos de otros, y buscamos compafia, “el ser humano, la
persona, es algo que se encuentra en una situacién lamentable,
que tiene frio, que corre en busca de refugio y calor” (Weil,
2014, p. 35).

Para Simone Weil el trabajo fisico es sagrado porque representa
los valores universales, significa para ella: verdad, belleza y sabi-
duria. Pero el trabajo puede ser envilecido, por ejemplo, cuando
no se recibe un pago justo, algo grave para la autora, porque para
ella, con ello no se regatean niimeros, sino el alma.

En el tema del derecho, Simone Weil dice que lo central es la
reivindicacién. Y que hay que tener sumo cuidado con tratar de
imitar el derecho romano, ya que tendia al uso y abuso de otros
humanos. Al derecho romano, la autora prefiere el concepto griego
de justicia, ya que para ella el derecho estd ausente de amor, en
cambio, la justicia si lo practica. El derecho tiene un mandato
bélico, en cambio el concepto de justicia tiende mas hacia la re-
particién equitativa de las cosas entre humanos.

Para la autora es claro que existe gente que vive desdichas, que
sufre de algiin modo, y esta gente que no puede apartarse de las
desdichas pertenece a cierto sector de la sociedad oprimida por
aquel grupo al que se le considera privilegiado. Este grupo de per-
sonas privilegiadas no entienden bien por lo que estdn pasando los
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acomplejados por diversos problemas, sin embargo, les dan palabras
de aliento de una manera vacia, porque el privilegiado nunca com-
prenderd en su totalidad lo que vive el que sufre, porque no est en
su situacién, pero necesita ponerse en sus zapatos. Aunque los pri-
vilegiados intenten hablar por los desdichados, no alcanzan a darles
motivacion alguna, pues a pesar de ser los duefios del lenguaje, éste
evade los problemas centrales de la sociedad que sufre.

Incluso si han sufrido, lo evaden, ya sea que de inmediato in-
tenten salir de situaciones embarazosas, o tengan efectivamente
los medios para no estar mucho tiempo en una situacién penosa. Y
es de este modo, que aunque el grupo de gente privilegiada intente
generar un discurso para los menos favorecidos, fracasan, porque
no tienen idea de lo que viven.

La autora lo dice de la siguiente manera: “La desdicha no es
capaz por si misma de expresarse verbalmente. Los desdichados
suplican silenciosamente que se les proporcionen palabras para
expresarse. Hay épocas en las que no son oidos, hay otras en
las que se les proporcionan palabras, pero mal elegidas, pues
quienes las escogen son ajenos a la desdicha que interpretan”
(Weil, 2014, p. 49).

A las personas que sufren desdicha hay que hablarles siempre
con los valores mds altos y universales, encontrar las palabras
perfectas para el consuelo de lo que sea que sufren, y hablarles a
través de la sinceridad, ya sea, del amor a su persona y de querer
hacerles un bien, o al escuchar su reclamo de no entender por qué
se les estd haciendo un dafio. Esto también es parte del amor que
se le da a la persona desdichada.

Segtin Weil, a los desdichados no se les puede querer de manera
intermedia, porque el tramo que va del bien al mal es engafioso; no
hay medias tintas a la hora de compadecer al otro: o se le entiende
en su totalidad para intentar darle un apoyo, o se le desprecia, ya
sea porque no se comprende por lo que estd pasando o porque
nunca se ha estado en una situacién similar.

Para Weil, los valores que deben imperar al tratar de dar pala-
bras de aliento al desdichado son: la verdad, la belleza, la justicia
y la compasién, porque considera que estos conceptos representan
un bien en el estado mas puro.
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De este modo, Simone Weil desconfiara de toda autoridad que
solo hable desde su estrado, desde su papel en la sociedad para
enjuiciar y acusar sin escuchar y sin sentirse parte del problema
a resolver cuando tiene ante si a alguien que sufre una injusticia,
que ha tenido que sobrevivir en condiciones precarias y dificiles.

Al respecto, dice Weil, “s6lo los héroes realmente puros, los
santos y los genios pueden ser auxilio para los desdichados... Ni las
personalidades ni los partidos prestan nunca audiencia a la verdad
ni a la desdicha” (Weil, 2014, p. 54).

El papel que tienen las autoridades deberia ser crucial a la hora
de escuchar al pueblo que demanda una respuesta, pero no una
respuesta de un lenguaje vacio y cruel que no resuelve, sino una
respuesta del lenguaje producto de un profundo sentimiento de
amor al otro y de ayuda honesta.

“Los desdichados no son escuchados, estin en el estado en el
que se encontraria alguien al que le hubieran cortado la lengua...”
(Weil, 2014, p. 63). Asi es como Weil describe a las personas que
pasan por situaciones dificiles, porque pareciera que las autori-
dades no estdn de su lado, sumergidos en los procesos largos de la
burocracia y en la indiferencia.

Para Weil, hay un solo modo de acceder al padecimiento del
otro de manera sincera, y es mediante el amor puro, al que se pue-
de acceder, al mismo tiempo, a la justicia y a la verdad.

Nuestra autora asegura que hay dos gritos que debemos apren-
der a distinguir: el grito de justicia: “sPor qué se me hace male” y
el grito de derecho: “;Por qué el otro tiene mds que yos”.

“La justicia consiste en velar que no se haga mal a los hombres.
El segundo caso tiene que ser solucionado con los tribunales co-
munes y la policia. Pero para abordar a quien grite por qué se le
esta haciendo mal, se soluciona con verdad, justicia y amor... Pro-
teger a los hombres de todo mal, es, en primer lugar, impedir que
se les haga mal, hacer que la herida de la victima se cure mediante
el bienestar” (Weil, 2014, p. 70).

Para Simone Weil, la justicia debe existir, sin embargo, no ve
que sea de utilidad la justicia represiva, porque no le es de utilidad
ala persona que se estd castigando. Basta con el simple castigo que
le corresponda por infligir mal a otro.
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REFLEXIONES SOBRE LA LIBERTAD Y LA OPRESION SOCIAL

La condicién humana para Simone Weil “implica, entre otras co-
sas, el poder de innovar, de crear, de superarse a si misma” (Weil,
2016, p. 3). Pero estas capacidades se encuentran limitadas por las
condiciones de existencia. Si los hombres se encuentran bastante
sometidos en su realidad, no serdn conscientes de su verdadera
condicién y no tendran metas, estarin condenados a desperdiciar
esfuerzos en todas direcciones de su quehacer, estardn limitados.

La condicion del ser humano estd sujeta a varios factores de su
existencia, como el medio natural, la actividad, la competencia de
otros grupos sociales, las herramientas (incluido el armamento),
los procedimientos de trabajo (y de combate). Con esto, hay que
definir las condiciones objetivas que permiten una organizacion
social libre de opresion. Después se tienen que buscar los medios
por los que se pueda transformar su condicién y acercar a los
individuos al ideal de su condicién humana, es decir, definir su
campo de accién y sus responsabilidades.

Weil ve que esto es un problema nada sencillo, ya que “entre
todas las formas de organizacion que nos presenta la historia, muy
raras son las que aparecen verdaderamente puras de opresion, y
atin estas, son mal conocidas” (Weil, 2016, p. 5).

Las condiciones objetivas de la opresién son: la existencia de
privilegios, el monopolio de algunos que provoca la mala repar-
ticion del fruto de los esfuerzos, las armas que dejan en la inde-
fensién a los desarmados y la lucha por el poder.

Por su parte, la esencia misma del poder es inalcanzable, y
tanto es asi, que los que quieren ostentar el poder, deben de-
dicar su vida a ello con el temor de que alguien mds persiga el
mismo poder, pues los instrumentos y armas, siempre pueden
ser tomados por otros.

“Asi, todo poder es inestable” (Weil, 2016, p. 9). Todo poder
es inestable porque implica una carrera sin limites e intermina-
ble. En este caso, los instrumentos de la carrera industrial son
las principales armas del poder. La historia del hombre, como
historia de la opresién, rebaja a la humanidad al servilismo y a
ser una cosa inerte.
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La opresiéon procede de condiciones objetivas, la condicién
principal es la existencia de privilegios, y cuando el fruto de los
esfuerzos no puede estar repartido entre todos.

Los procesos cientificos, técnicos y las armas generan el mo-
nopolio de algunos dirigentes, que deja en la indefension a los
hombres desarmados y sin conocimientos perfeccionados.

Asi, “los trabajadores son impotentes para defenderse; en
cambio, los guerreros, aun encontrdndose en la imposibilidad de
producir, siempre pueden apoderarse por las armas del fruto del
trabajo de otros; asi los trabajadores estin a merced de los guerre-
ros y no inversamente.” (Weil, 2016, p. 18).

Todos estos factores actian en los regimenes opresores: pro-
cesos cientificos, técnicos y las armas, en manos de unos cuantos.
Solo varia el grado de concentracién de poder, el caracter cerrado
y misterio de cada monopolio.

El poder pesa sobre los que mandan y sobre los que obedecen.
Conservar el poder es luchar contra rivales y contra gente que
consideran inferior a ellos. Este poder debe ser opresivo para
recibir obediencia, “.. poseer un poder consiste simplemente en
poseer los medios de accién que rebasen la fuerza, tan restringida,
que un hombre posee por si mismo” (Weil, 2016, p. 28).

Para salir de este circulo vicioso, se necesita suprimir la des-
igualdad con un poder estable que mantenga en equilibrio a los
que mandan y a los que obedecen.

“La historia humana no es mas que la historia de la servidum-
bre que hace de los hombres, tanto opresores como oprimidos,
el simple juguete de instrumentos de dominacion fabricados por
ellos mismos, y rebaja asi a la humanidad a ser cosa de cosas iner-
tes” (Weil, 2016, p. 29).

Los oprimidos, al tratar de liberarse en rebeliones permanen-
tes, obtienen una de dos opciones: agravan el mal o lo disminuyen,
y “en conjunto constituye sobre todo un factor agravante porque
obliga a los amos a hacer pesar cada vez mds su poder por el temor
de perderlo” (Weil, 2016, p. 30).

Por otro lado, es solo una ficcién creer que el hombre pueda
tener solo gozo y poca fatiga, pues si el hombre no se esfuerza, ni
trabaja, estaria destinado a la debilidad y desapareceria.
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La disciplina surge cuando le son demandados al hombre tra-
bajos y obsticulos que se van presentando.

Todos deseamos ser libres, Weil lo expresa de la siguiente
manera: “Nada en el mundo puede impedir al hombre sentirse
nacido para la libertad” (Weil, 2016, p. 1).

La verdadera libertad no se define por una relacién entre
el deseo y la satisfaccién sino por una relacién entre el pensa-
miento y la accién.

“Un hombre seria completamente esclavo si todos sus gestos
procedieran de otra fuente que su pensamiento: o bien las re-
acciones irracionales o bien los pensamientos de otro” (Weil,
2016, p. 6), dice Weil.

Una vida libre tendria que ser aquella donde las dificultades se
resolvieran como soluciones puestas en accion, con elementos y
métodos a la mano para su solucidn, para realizar movimientos
efectivos y dejar una huella en el mundo. De este tipo de libertad,
provendrian la templanza y el coraje.

Lo que se puede hacer es someter, lo mds posible, las cuestiones
azarosas a la direccion del pensamiento. “A cada momento pueden
intervenir accidentes capaces de desajustar el plan mejor esta-
blecido; pero si la inteligencia ha sabido elaborar claramente ese
plan abstracto de la accién a ejecutar, quiere decir que ha llegado,
no ciertamente a eliminar el azar, pero si a concederle una parte
circunscrita y limitada” (Weil, 2016, p. 12).

Aun teniendo las circunstancias azarosas sometidas a cierto
método, siempre surgird un nuevo obstdculo a la libertad, sepa-
rando asi la teoria de la accién. Se deben de ejecutar esquemas
que indiquen una serie de movimientos para su ejecucién, como
una receta. “El inico modo de produccién plenamente libre seria
aquel donde el pensamiento metddico interviniera durante todo
el curso del trabajo” (Weil, 2016, p. 26).

Un factor mids dificil que el azar, es la servidumbre, cuando
hombres someten a otros. “En la medida en que la suerte de un
hombre depende de otros hombres, su propia vida escapa no
s6lo de sus manos, sino también de su inteligencia; el juicio y la
resolucién ya no tienen a qué aplicarse; en lugar de combinar y
actuar hay que rebajarse a suplicar y amenazar, y el alma cae en los

65



abismos sin fondo del deseo y del temor, porque no hay limites a
las satisfacciones y dolores que un hombre puede recibir de los
otros hombres” (Weil, 2016, p. 30).

Otro factor es la colectividad, en la que el individuo, a lado
de ella, se siente infinitamente pequefio. “Si los caprichos de un
individuo parecen arbitrarios a los demds, las sacudidas de la vida
colectiva parecen serlo a la segunda potencia” (Weil, 2016, p. 31).

Asi como ningiin hombre debe estar a expensas del azar o de
otro hombre, tampoco lo debe estar a las expensas de la colec-
tividad. Para poder librarse de la colectividad, el hombre debe
conocerla y actuar sobre ella. Aqui, el pensamiento es indispen-
sable, realizar esfuerzos dirigidos sobre el pensamiento claro,
autocontrol, dirigir sus esfuerzos a la obra que quiere producir y
coordinar esfuerzos con los demds miembros de la colectividad.
Usando la razén, cada compafiero veria en el otro como igual y la
libertad seria un bien, como lo es la amistad.

“Es necesario forjarse al menos una representacion vaga de la
civilizacién que se desea para el futuro de la humanidad, y poco
importa que esta representaciéon tenga mds de simple suefio que
de verdadero pensamiento” (Weil, 2016, p. 46).

La vida seria maravillosa y plena si el trabajo de la civilizacién
se concentrara en ejercitar las todas las facultades humanas. Ver
en la cultura un fin en si y no sélo una simple distraccion para
evadir la vida real. La cultura debe preparar al hombre para la
vida real y hacerle entender que los demds hombres son hermanos
suyos, en condiciones idénticas a la suya, generando asi, relaciones
dignas de grandeza.

EcHAR RAICES

Echar raices es un libro que a pesar de que fue redactado casi sin
interrupcion, quedé inacabado, por la cantidad de ideas que Si-
mone Weil creia que debia ponerlas por escrito, cuando sélo le
quedaba un mes de vida. El titulo se debe a Albert Camus, quien
tuvo a su cargo la edicion francesa junto con la madre de la autora,
mecanografié el manuscrito.
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Este texto comienza hablando de la eficacia de los derechos,
que no se puede separar de las nociones de existencia y realidad,
de las circunstancias particulares, ya que siempre estd sujeto a
condiciones determinadas.

Las obligaciones existen para una colectividad especifica y el
ser humano, por el hecho de serlo, tiene obligacién hacia todo ser
humano, una obligacién eterna. “El hecho de que un ser humano
posea un destino universal solo impone una obligacion: el respe-
to” (Weil, 2018, p. 19). Este respeto se manifiesta a través de las
necesidades terrenas del hombre.

La lista de obligaciones hacia el ser humano debe corresponder
con las necesidades vitales como el hambre, la no violencia, el
alojo, el vestido, la higiene y paliar la enfermedad. En el caso de
que estas obligaciones no estén satisfechas, la humanidad estaria
en riesgo. Asi, el hombre caeria “poco a poco en un estado mas
o menos anilogo a la muerte, mas o menos proximo a una vida
meramente vegetativa” (Weil, 2018, p. 20).

Una vez explicado el tema de las obligaciones y derechos a una
vida digna, Weil describe tres tipos de colectividades:

1) Las que no alimentan: que, en vez de servir de alimento, devoran
a sus integrantes, son producto de una enfermedad social y requieren
de tratamiento.

2) Las colectividades que alimentan: que proporcionan a sus miem-
bros alimento suficiente y siempre es necesario mejorarlas.

3) las colectividades muertas: que no devoran ni alimentan a sus
miembros y hay que erradicarlas.

Los gobiernos para alimentar a sus miembros deben tomar en
cuenta todo lo siguiente: el orden, la libertad, la obediencia, la
responsabilidad, la igualdad, la jerarquia, el honor, el castigo, la
libertad de opinién, la seguridad, el riesgo, la propiedad privada,
la propiedad colectiva y la verdad.

Sobre la nocién de derecho, Weil dice lo siguiente: “Un dere-
cho no es eficaz por si mismo, sino sélo por la obligaciéon que le
corresponde... un derecho no es reconocido por nadie no es gran
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cosa.” (Weil, 2018, p. 18). La nocién de derecho no se puede sepa-
rar de las nociones de existencia y realidad, de ciertas situaciones
particulares, siempre estd sujeta a condiciones determinadas. El
fracaso del derecho es intentar buscar principios absolutos. Las
obligaciones existen para cierta colectividad, no para las colectivi-
dades. El progreso se mido con base en las obligaciones. El crimen
se realiza cuando se abandonan las obligaciones.

En cuanto al valor maximo para Simone Weil, dird lo siguiente:
“el hecho de que un ser humano posea un destino universal sélo
impone una obligacion: el respeto” (Weil, 2018, p. 19). Se mani-
fiesta a través de las necesidades terrenas del hombre, algunas
son muy ficiles de enumerar, relacionadas con la vida fisica: el
hambre, la no violencia, el alojo, el vestido, el calor, la higiene y
los cuidados en la enfermedad.

Si al hombre no se le respeta ni se le satisfacen sus necesidades
terrenas, cae en un estado analogo a la muerte, similar a una vida
vegetativa. Las necesidades, tanto terrenas como morales, deben
ser alimentadas por la colectividad. Las colectividades que no
alimentan, en vez de servir alimento, devoran a las almas. Tienen
una enfermedad social y necesitan tratamiento. Las colectivi-
dades que alimentan son colectividades que proporcionan a sus
miembros alimento suficiente y siempre es necesario mejorarlas.
Los gobiernos, para alimentar a sus miembros, deberfan tomar
en cuenta lo siguiente: el orden, la libertad, la responsabilidad, la
igualdad, el honor, la seguridad, la propiedad privada y colectiva.

CONCLUSIONES

Lavida de Simone Weil nos demuestra una mujer filésofa adelan-
tada a su época, que, en los inicios de la segunda guerra mundial,
escribid, penso y enfrentd, de cara, a los problemas de su tiempo,
involucrdndose en los problemas que apremiaba responder como:
la explotacién laboral, las injusticias, la guerra, el desarraigo y en
general, las necesidades mas basicas del ser humano.

Asi como se enfrent6 a la cuestion laboral, se inmiscuy6 en
movimientos sociales y en la misma guerra de manera fisica,
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experimentando para poder describir lo que veia y sentia. Nos
regal6 conocimiento vivo, no solo sobre el papel, sino un conoci-
miento de la compasién por el otro, por la humanidad e incluso
por la naturaleza. Se debe tener mucho valor y cardcter para ser
una mujer pensante en medio del ojo del huracin, para criticar y
emitir opinién sobre el gobierno y el modo en el que deberfa de
ser la vida para una sociedad justa.

Comprender al otro no fue ficil en la sociedad que vivié Simo-
ne Weil, ni siquiera en nuestro tiempo. Carecemos, como dijo la
filésofa, de una educacién que nos muestre la necesidad de expre-
sarnos y entender al otro. Debemos comenzar a considerar al otro
como un ser sagrado que necesita apoyo y cobijo en todo sentido.

No habra una condicién de vida éptima para el ser humano
hasta que desaparezcan los privilegios, las armas y la lucha por
el poder.

La lectura y reflexién de los textos de Simone Weil nos invita
al pensamiento y a la accién para salir de sistemas dominantes,
para recuperar lo que atin puede haber de digno en el ser humano,
atendiendo siempre, principalmente, las necesidades mds bdsicas
de vestido y alimento, porque ninguna vida humana puede sobre-
salir si no tiene el apoyo de los que lo rodean y de un gobierno
que se interese realmente por sus habitantes.
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Asignatura

Filosofia 1.

Semestre escolar

Quinto semestre.

UNIDAD
TEMATICA

Unidad 1. La filosofia y su relacién con
el ser humano.

Propésito(s) de la
unidad

Al finalizar la unidad el estudiante:

Comprende elementos fundamentales de
la condicién humana, a partir de las dreas
o disciplinas filoséficas, con la finalidad
de valorar los alcances de éstas en diver-
sos ambitos.

Aprendizaje(s)

Comprende elementos fundamentales de
la condiciéon humana, a partir de las areas
o disciplinas filoséficas, con la finalidad
de valorar los alcances de éstas en diver-
sos ambitos.

Tema(s)

El ser de la praxis politica.

Democracia, justicia, imparcialidad y
compensacién de las desigualdades o
desventajas sociales.
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La politica y el poder
en el pensamiento de Hannah Arendt

CLAUDIA ABIGAIL MORALES GOMEZ

INTRODUCCION

on la frase “Notre héritage nest préceédé d aucun testement”, de

René Char, inicia Hannah Arendt el Prefacio del texto Entre

el pasado y el futuro. Ocho ejercicios sobre la reflexidn politica
(1954). Con ella, Arendst cita al poeta para hacer la metifora de la
pérdida de la tradicion sobre el sentido de lo ptiblico en términos
de libertad y de virtud. Con esta idea el estudio de la politica se
ha comprendido en relacién con el Estado, especificamente en su
ejercicio a través del gobierno, de tal forma que la politica pierde
sentido en una significacién puesta en términos del dominio y del
gobernar como fundamento del poder politico.

La herencia sin testamento sobre la politica puede dar rasgos
para entender el poder politico y sus implicaciones en el arte de
gobernar, asi como la relacién de dominio entre quienes obedecen
y quienes gobiernan, pero desconoce aspectos bdsicos que aun dan
sentido a la politica y que intenta develar miradas que han estado
en los mdrgenes, inclusive en las resistencias, en las que se recu-
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pere la libertad que era propia de la politica y en la modernidad
parecen dmbitos diferenciados y no siempre implicados, como lo
sefiala Arendt continuamente en su obra.

La discusion sobre la politica en la filosoffa moderna se ha cen-
trado en su objeto, es decir, lo politico como esencia y abstraccién
por un lado y por el otro la accién politica como su meta. Asi la
filosofia tendra como principal preocupacion los grandes temas
de la humanidad con relacién al sentido de la vida politica, como
la justicia, la paz, la libertad, la autoridad, el gobierno, la sobe-
rania, la nacién, el Estado, la ciudadania, etcétera. Mismos que
constituirdn el medio y el fin de la politica como un conocimiento
acerca de ella y como el estudio de diversas formas de gobierno,
de poder y de sociedades.

Dado lo anterior el propésito de este texto es plantear desde
la filosofia politica un breve recorrido en el que se sittie en la
comprension de dominio y arte de gobernar hacia la propuesta
arendtiana que se basa en la pluralidad y la libertad, que estd en la
accion y trata del estar juntos y entre los seres humanos.

Y como inicio de esta discusién es importante hacer una breve
semblanza de esta importante autora del siglo XX, quien con su
obra mantiene una apuesta por la defensa de la vida frente a todos
los sucesos que la limitan, la niegan y la ponen en constante riesgo.

VIDA Y OBRA: ENTRE EL PENSAMIENTO Y LA ACCION

Hannah Arendt naci6 en 1906, en Linden, cerca de Hanover. Sus
padres, Paul Arendt y Martha Cohn, provenian de ancestrales
familias de Konigsberg (la tierra de Kant) donde Hannah fue
educada de forma liberal e ilustrada, entre el arte, la filosofia y la
teologia, lo que le permiti6 crecer sin prejuicios y a decir de Julia
Kristeva (2013) mucho del pensamiento de esta autora va estar
ligado a su propia existencia, como lo refiere la propia Kristeva:
“Lejos de ser una pensadora profesional, Hannah Arendt ejercié
su pensamiento en el niicleo de su vida: en ese rasgo especifica-
mente arendtiano tendriamos ese rasgo de ver una particularidad
femenina...” (Kristeva, 2013. p.20).
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La particularidad de la obra de Arendt se encuentra en la aten-
cién a los fenémenos politicos. Sus aportes en gran parte estin
enmarcados por las preocupaciones de su época, que ella misma
las confronta en tanto su condicién de ser mujer, judia, europea
y alemana.

Arendt pierde a su padre siendo nifia y después a su abuelo
paterno, ambos en 1913. Con la muerte tan cercana fueron evi-
dentes sus dotes filosdficas, las condiciones de la vida que implican
la muerte, pero no sélo en la tragedia sino como parte del estar
ahi-aqui en el mundo.

Asi la muerte y el nacimiento para Arendt son condicién de la
existencia humana, lo que lallevé a afirmar en 1958 en su obra La
condicion humana, que la existencia estaba condicionada por estas
dos, recordando lo que habia concebido Platén.

Asi, la autora sefiala: “los hombres son «los mortales», las inicas
cosas mortales con existencia, ya que a diferencia de los animales
no existen como miembros de una especie cuya vida inmortal estd
garantizada por la procreacion. La mortalidad del hombre radica
en el hecho de que la vida individual, con una reconocible his-
toria desde el nacimiento hasta la muerte, surge de la biolégica.”
(Arendt, 2005. p. 44)

Entre los afios de 1924 a 1929, Hannah Arendt estudi6 en
las Universidades de Marburgo, Friburgo y en Heidelberg
donde asisti6 a los cursos de grandes profesores de literatura
griega, teologia y filosofia como Rodolf Bultmann, Edmund
Husserl, Martin Heidegger y Karl Jaspers, siendo este altimo
su tutor en su tesis doctoral titulada “El concepto de amor en
San Agustin” (1928).

Con la llegada de Hitler y el régimen nazi al poder politico,
Arendt se ve obligada a salir de Alemania en 1933 y vivir en el
exilio en Paris, siendo esta una etapa muy productiva y de grandes
reflexiones que imprimird afios mds tarde en sus obras Origenes
del totalitarismo (1951), La condicion humana (1958), Sobre la revolu-
cion (1965) y Sobre la violencia (1970), entre otros.

Se sefalan estos principalmente porque en ellos el estudio
profundo de las obras de Marx y su influencia en los mo-
vimientos sociales son parte de su analisis, asi como de su
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reflexion constante sobre el sentido de la politica y la libertad
como puntos centrales.

En 1940 Hannah fue arrestada e internada en el Velédrome
d’Hiver en Paris y de ahi trasladada a Gurs, un campo donde fue-
ron internadas muchas mujeres hasta que sus parientes presenta-
ran sus documentos de identificacién y fueran liberadas. En 1941,
Arendt logra escapar a los Estados Unidos y ahi inicia su carrera
como profesora universitaria y publica la mayor parte de su obra.

En 1951 se nacionaliz6 estadounidense y con ello obtiene la
anhelada membresia politica que le mantenia preocupada en sus
estudios. En 1967 fue nombrada profesora de filosofia politica en
New School for Social Research en Nueva York.

Hannah murié en diciembre de 1975 escribiendo su texto La
vida del espiritu, que serfa publicado en 1978.

LA poLiTICA EN HANNAH ARENDT: PLURALIDAD Y LIBERTAD

La politica desde Arendt es un espacio humano y de convivencia
entre los seres humanos, es decir, es una relacion producida por
los seres humanos con un propésito determinado y comun. La
nocién de politica de la autora posibilita la transformacién de los
prejuicios sobre la politica, hacia recobrar su sentido en torno a la
accién de los seres humanos en el mundo que han creado, en tal
virtud que habra que reconocer en principio a la politica como
una actividad humana.

Para comprender qué es la politica desde el pensamiento aren-
dtiano, se parte de los siguientes cuestionamientos: sen dénde
radica la politica?, scudl es su sentido?, ses innata al ser humano?
Lo anterior a fin de situar a la politica en su accién y en la vida
(como bios) que se genera en la comunidad politica desde su mem-
bresia en la subjetividad ciudadana.

La explicaciéon de Hannah Arendt parte de ideas constitutivas
que transforman la comprension de la politica en mundo moder-
no. Estas son: la “pluralidad” de los seres humanos; el “mundo” (en
sentido de mundanidad) como el espacio de los hombres y donde
se relacionan; la “accién” como la forma en la que se muestra la
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humanidad; y el “discurso” como el vinculo en el aparecemos ante
y entre los otros. Ademads de analizar las “promesas y el perdén”
como recuperaciéon del pasado y la visién hacia el futuro, de igual
forma la politica no se entiende sin el “poder” y la “libertad”. Sin
embargo, la distincién en el pensamiento de esta autora estd en la
pretension de eliminar el dominio de estas categorias.

La libertad y la comprensién con las que se expresé Hannah
Arendt en torno a la politica son aspectos sobresalientes de su pen-
samiento. La originalidad con la que vuelve a pensar la politica
son indicios para recobrar su cardcter y sentido.

Margaret Canovan, una estudiosa y especialista en la obra de
Arendt, menciona la fascinaciéon que despierta su obra y la mo-
tivacién que genera su reivindicaciéon de la politica, asi como la
radicalidad de sus ideas (Canovan, 1992)>.

Arendt trata de demostrar el sentido que todavia pudiera tener
la politica al experimentarla de manera distinta y contrastarla con
la aparente determinacién de que todos los asuntos publicos son
gobernados por el interés y poder sin que atendiera también aspectos
necesarios para la vida misma, lo cual lo analiza de la siguiente for-
ma: “Desde esta perspectiva, seguimos inconscientes del verdadero
contenido de la vida politica, de la alegria y gratificacién que nacen
de estar en compaiia de nuestros iguales, de actuar en conjunto y
aparecer en lo publico, de insertarnos en el mundo de palabra y obra,
para adquirir y sustentar nuestra identidad personal y para empezar
algo nuevo por completo” (Arendt, 1996, p. 277).

LA POLITICA: EL ARTE DE GOBERNAR Y DOMINIO

Desde los origenes de la Teoria Politica Moderna? la accién politi-
ca se ha relacionado con la fuerza, el dominio, el conflicto y la vio-

> Canovan introduce a los estudios de Hanna Arendt e intenta demostrar el caricter
conservador de algunas ideas arendtianas. Ver Canovan, Margaret. Hannab Arendt.
A reinterpretation of ber political thought, Cambrige, Cambrige University, 1992.
3Para marcar el origen de la teoria politica moderna las obras de Nicolds Maquia-
velo en el siglo XVI son el origen para estudiar la politica desde la realidad.
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lencia. Asi, la politica se vincula al arte de engafiar y se cimienta en
la violencia, lo cual para Arendt es contrario a la propia politica,
porque la politica se da en el espacio donde los hombres coinciden.

La politica desde la antigiiedad ha significado la posibilidad de
libertad. Habrd que recordar el sentido del zoon politikon aristoté-
lico, liberado de la actividad doméstica para tratar lo publico lo
relaciona con la polis.

La concepcioén de Nicolds Maquiavelo sobre la politica ha sido
la que mas impacto ha tenido a lo largo de la era moderna, pues en
El Principe se concibe al poder politico como dominus. Una visién
de lo que hoy se domina politica real, en sentido de dominio y de
una visién sometida a medios-fines. Esta obra hace hincapié en
las reglas politicas que debe seguir el gobernante para adquirir y
legitimar su poder, de tal forma que no pierda el control. Asi la
politica es un instrumento del dominio y del gobierno que recaera
en el Estado. “Todos los Estados, todos los dominios que han teni-
do y tienen imperio sobre los hombres, han sido y son republicas
o principados” (Maquiavelo, 2005, p. 51).

Magquiavelo parte de una naturaleza humana descontrolada y
violenta, como lo afirma después Hobbes, Homo hominis lupus, por
lo que el poder politico se define desde los instrumentos necesa-
rios para dominar. Entonces el poder politico moderno adquiere
una percepcion de ser contraria a la accion que deviene del espacio
comun, ya que su actividad se cuenta en el ejercicio del gobierno.
A decir de Leo Strauss, el pensamiento de Maquiavelo relaciona
el poder politico con la conveniencia e interés, para constituirse
como un poder supremo que domina y estd en manos de quienes
gobiernan. “Maquiavelo es el inico pensador politico cuyo nom-
bre ha entrado en el uso comun para designar un tipo de politica
que existe y seguird cualquiera que sea su influencia, una politica
guiada exclusivamente por consideraciones de convivencia, que
emplea todos los medios, justos o injustos, el acero o el veneno,
para alcanzar sus fines —siendo su fin el engrandecimiento del
politico o el estadista, o del propio partido” (Strauss, 2004, p. 337.).

La vitalidad de la politica debia ser controlada y orientada
aplicando la fuerza y violencia. Por tanto, los Estados son los que
tendrdn que mantener el dominio sobre la fuerza y violencia, a
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fin de evitar que se disperse el poder politico y por ende el resto
de los poderes (social, econémico).

Puesto asi, la opresion tiene como justificacién que esta puesta
al servicio del pueblo, inclusive en el afin de conformar al mis-
mo pueblo como el caso de César Borgia. “No debe, por tanto,
un principe cuidarse de la infamia de cruel, para poder tener a
sus subditos unidos y fieles; porque con poquisimos ejemplos él
sera mas piadoso que aquellos que, por demasiada piedad, dejan
continuar los desérdenes de los que cometen asesinatos o rapifas;
porque estos suelen ofender a toda una universalidad, mientras
que aquellos castigos que viene del principe ofenden sélo a un par-
ticular. De todos los principes, al principe nuevo le es imposible
huir del calificativo de cruel” (Maquiavelo, 2005, p.237).

La teoria de Maquiavelo no plantea un nuevo horizonte del
poder politico, ni lo amplia. Sino que lo limita a las acciones ne-
cesarias para que el gobernante obtenga el poder, lo concentre y
lo use para dominar. Asi, el juego de la politica esta marcado por
acciones estratégicas y con un sentido de mantener el orden e
instrumentar la accién politica como un medio.

Para los autores modernos como Maquiavelo, Hobbes, Locke,
Rousseau, Hegel o Weber es comprensible concebir el poder
politico desde medios y fines. Su preocupacién principal radica
en la seguridad y duracién que puedan ofrecer los Estados a sus
miembros.

Thomas Hobbes introduce un modelo explicativo para legitimar
la aparicién del Estado, tal como lo afirma en las primeras paginas
del Leviatan: “El arte va ain mas lejos, imitando esta obra racional,
que es la mds excelsa de la Naturaleza: el hombre. En efecto: gracias
al arte se crea ese gran Leviatdn que llamamos repiblica o Estado (en
latin civitas) que no es sino un hombre artificial, aunque de mayor
estatura y robustez que el natural para cuya proteccion y defensa
fue instituido; y en el cual la soberania es un alma artificial que da
vida y movimiento al cuerpo entero...” (Hobbes, 1994, p.3).

En este artificio llamado Estado, Hobbes es claro al establecer
que el ejercicio de la violencia se concentraria en el Estado y colo-
ca a la politica como una relacién. La caracteristica para él es que
ésta tiene cabida entre los iguales para matarse, como lo explica
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en su hipotético estado de naturaleza, el cual debe ser superado
por medio de la razén. El hombre por naturaleza estd sometido a
sus pasiones y vive de manera conflictiva, en un estado de guerra
permanente, por lo que la politica aparece como un sistema su-
bordinado a la autoridad estatal:

La causa final, fin o designio de los hombres (que naturalmente aman
la libertad y el dominio sobre los demds) al introducir esta restriccién
sobre si mismos (en la que los vemos vivir formando Estados) es el cui-
dado de su propia conservacién y, por afladidura, el logro de una vida
mads armonica; es decir el deseo de abandonar esa miserable condicién
de guerra que, tal como hemos manifestado, es consecuencia necesaria
de las pasiones de los hombres, cuando no existe poder visible que los
tenga a raya y los sujete, por temor al castigo, a la realizacién de sus
pactosy a la observancia de las leyes de la naturaleza establecidas en los
capitulos XIV y XV (Hobbes, 1994, p. 137).

El poder que explica Hobbes es aquel que lleva al hombre a la
subsistencia. El impulso de la conducta humana implica mantener
la vida, por lo que el poder politico cumple la funcién de calmar la
ansiedad a la que los hombres se ven sometidos ante la incertidumbre
y las amenazas del entorno, para lo cual el soberano tiene la opcién
de mantener el orden y garantizar la seguridad de los individuos.

La idea de poder es una afirmacién del ser humano sobre la
naturaleza, en una posiciéon de dominio y control de lo que hay en
el mundo y la politica es un artificio que sirve de instrumento de
autoconservacion, lo que abandona cualquier sentido de la politica
como un espacio comun y de didlogo.

Para Max Weber el empleo de la fuerza es lo comtin en todas
las formaciones politicas, y “lo que las o diferencia es el modo
y el grado en que usan o amenazan usar dicha fuerza contra las
demads organizaciones politicas. Esas diferencias determinan a su
vez la conformacién y el destino especifico de las comunidades
politicas” (Weber, 2001, p.17).

De tal forma que la politica se explica a partir de una relacion
de oposicidn, de tensiones constantes que solo se resuelven en un

78



Estado, por lo que éste se comprende como una unidad superior
capaz de terminar con las tensiones entre sus miembros.

Weber identifica en la fuerza la posibilidad del Estado por
mantener un drea territorial concreta y el cardcter politico de
cualquier grupo se define por el monopolio del uso de esta fuerza.
De esa manera, la fuerza, la hostilidad y violencia, no sélo for-
man parte de la relacion entre la gente, sino de las estructuras e
instituciones, por lo que la politica comprende esta perspectiva.

Uno de los autores contemporaneos que hace énfasis en esta
relacién de conflicto fue Carl Schmitt, quien en su ensayo El
concepto de lo politico intent6 conceptualizar la politica desde su
objeto y en su esencia como lo politico. Es decir, como un ente
basado en la distincién amigo y enemigo, como una relacién que
reconoce un prejuicio por lo politico en sentido negativo, como
contraposicién a otros conceptos.

Para Schmitt, el Estado se define como una unidad superior y
neutral, como un modelo de unidad politica, portador de todos
los monopolios, y entre ellos, el monopolio de la decisién politica.
Asi, “el concepto del Estado presupone el concepto de lo politi-
co... En general lo “politico” es equiparado con lo “estatal” o, al
menos, se lo relaciona con ello. El Estado aparece, pues, como algo
politico; y lo politico como algo estatal, evidentemente un circulo
insatisfactorio” (Schmitt, 2004, p. 173).

La distincién primordial de lo politico estd en las acciones y
motivos, en la distincién amigo (Freud) y enemigo (Feind), donde
el enemigo es el extranjero, el diferente, el enemigo publico.

De esa forma, para Schmitt “el enemigo es simplemente el
otro, es el extranjero (der Fremde) y basta a su esencia que sea
existencialmente, en un sentido en particular intensivo, algo otro
o extranjero, de modo que en el caso extremo sean posibles con él
conflictos que no pueden ser decididos ni a través de un sistema de
normas preestablecidas ni mediante la intervencién de un tercero
‘descomprometido” y por eso, imparcial” (Schmitt, 2004. p.177).

La idea de Schmitt seguia el pensamiento de principios del
siglo XX, donde parece prevalecer el diferente. En este contexto
el inmigrante es el enemigo y la politica basada en esta relacion
mantiene instrumentos violentos que han sido graves y han dado
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paso a momentos injustos y de dominio como el holocausto du-
rante la Segunda Guerra Mundial.

Ante los prejuicios y las afirmaciones de los autores anteriores
frente a la politica, Hannah Arendt se preocup6 por esclarecer
los limites de lo que es la politica y lo que no lo es. Asi, cuando se
dice que la politica lo abarca todo y que lo ptiblico ha subsumido
a lo privado, entonces desaparece la politica, justo lo que pasa en
un régimen totalitario.

En ese sentido, Claude Leford efecttia un andlisis, a partir del
pensamiento de Arendt, de la siguiente manera: “Sélo existe la
politica alli donde se manifiesta una diferencia entre un espacio
en el que los hombres se reconocen mutuamente como ciudadanos
situdndose juntos ante los horizontes de un mundo comiin, y la vida
social propiamente dicha, donde s6lo comprueban su dependencia
reciproca por los efectos de la divisién del trabajo y la necesidad
de satisfacer sus menesteres” (Lefort, 2000, p.136).

LA ACCION POLITICA Y PODER FRENTE A LA VIOLENCIA

En la reflexién sobre la “politica” Hannah Arendt no cesa a la
tarea de comprenderla y en sus obras presenta una relacién de la
“accién” con la nocién de praxis. La “accién” estd determinada
por la pluralidad y comienza con la libertad, pero siempre en una
relacion con el mundo y visible en el espacio publico.

La intencién de la autora en su reivindicacion de la politica
se enfoca en no someterla a medios-fines, sino en una com-
presién precritica que no tuviera como base los prejuicios y la
dominacién como fundamento de la misma politica; es decir, la
idea tendria que vislumbrarse en lo comun. Por lo que Arendt
no deja de ver el sentido de la politica en la antigua Grecia, no
por la fundacién de la misma, sino por el ejercicio del polités
dentro de la polis.

En principio la idea del “ser” aristotélica, como zoon politikon,
se tradujo por caricter social. Tal como los romanos lo inter-
pretaron, es decir, al “ser” como un animal social, 1o que llevé a
Hannah Arendt a considerar el zoon politikon como la condicién
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de lo humano y se interné en su profundizacion, asi como en la
traduccion del término aristotélico.

Para llegar a la conclusion de que la interpretacion del zoon
politikon como ser politico se deberia comprender como parte de
la condicién humana en la praxis y en la lexis, dando un vuelco a
la tradicién de observar el “ser politico” de Aristételes desde un
caracter natural, como si el zoon politikon fuera un ser social por
naturaleza, “como si hubiera en el hombre algo politico que per-
teneciera a su esencia. Pero esto no es asf; e/ hombre es a-politico.
La politica nace entre los hombres, por lo tanto, completamente
fuera del hombre. De ahi que no haya ninguna substancia politica”
(Arendt, 1997, p.46).

Lo propiamente apolitico se relaciona con el sistema de domi-
nacioén, en el que no se garantiza la vida humana. El espacio que
surge entre los hombres para Arendt serd producto de la accion
politica, de la relacién que se da cuando los hombres se juntan y
coinciden para dar paso “entre” ellos. Un mundo en el que se dan
lugar todos los asuntos humanos:

La politica trata de estar juntos y los unos con los otros... Los hombres se
organizan politicamente segiin determinadas comunidades esenciales en
el caos absoluto, o a partir de un caos absoluto de diferencias. En tanto
que se construyen cuerpos politicos sobre la familia y se los entiende a
imagen de ésta, se considera que los parentescos pueden, por un lado,
unir a lo mds diversos, y por otro, permitir que figuras similares a in-
dividuos se distingan de otras (Arendst, 2008, p. 46).

Para Arendt, el fenémeno de la violencia carece de sentido en la
politica y el “poder”. El uso de la violencia lo destruye y sélo hace
que exista el dominio, caracteristica que el mismo Maquiavelo
identificaba en su arte de la politica.

De esa forma, la violencia en la obra de Arendt se vincula con
dos nociones centrales para ella: “poder” y “accién”, tal como lo
afirma Claudia Hilb.

A esta idea, Hannah Arendt le imprime una singularidad:
mira a esa relacién de poder politico como dominus y con ins-
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trumentos violentos para mantener el mismo poder (Hilb,
2001. PP, 11-44).

El poder corresponde a la capacidad humana para actuar con-
certadamente. Con el entendimiento de que el poder no es una
posesién, mucho menos la propiedad de un individuo, porque
el poder en su caricter de posibilidad permanece cuando un
grupo esta unido.

Lo que le daria sentido al poder seria entonces el pueblo, po-
testas in populo, y es el apoyo del pueblo el que otorga y mantiene
el poder.

CONCLUSIONES

El didlogo intersubjetivo es indispensable para la politica como
construccién humana.

Lo que habra que considerar de la propuesta arendtiana es que
existen cuestiones que quedan pendientes en la propuesta de la
autora y son: el encuentro de diversas culturas que trae consigo el
mundo global, la violencia en su mdxima expresion que conlleva la
guerra de los Estados ante diversos fendmenos del mundo moder-
no, como el narcotrafico y el terrorismo. Asimismo, el individuo
concentrado en el consumo y en el culto a la instrumentalizacién
del mundo de la vida.

La politica necesariamente se da en lo humano y es ahi donde
Arenft va localizar a la accién politica, por tanto la politica es
una necesidad para la subsistencia social y para asegurar la vida
individual.

En las posibilidades de Arendt, la politica no sélo garantiza
la vida (zoe), sino que da todas las posibilidades de realizarla,
de afirmarla y relacionarla con su sentido mismo, a fin de que la
politica en accién no convierta a la violencia en su medio, ni se
instrumentalice por ella misma, lo cual da razén del poder como
posibilidad para producir, crear y habitar el mundo.

Contraria a la relacién violencia-politica estd la propuesta
de desvanecer los prejuicios acerca de la politica como ella lo
mencioné: “Tras los prejuicios contra la politica se encuentran
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hoy dia (...) el temor de que la humanidad provoque su desapa-
ricién a causa de la politica y de los medios de violencia puestos
a su disposicién, y —unida estrechamente a dicho tenor- la
esperanza de que la humanidad serd razonable y se deshard”
(Arendt, 1997. p. 49).

El error, dice Arendt, ha estado en las metdforas sobre el po-
der, pues suele comprenderse como potencia, que es la propiedad
inherente a cualquier individuo que puede demostrase a si mismo
en relacion con otros, pero que es esencialmente independiente de
ellos. Por tanto, la violencia aun en su potencia tendrd que ser sus-
tituida por otros mecanismos que se produzcan y se sobrepongan
a la misma mediante las posibilidades de didlogo, pero también
bajo perspectivas de perdén y reconocimiento del conflicto, sin
negarlo u ocultarlo, sino que en su comprension.

Es cierto que el poder y la violencia no son parte de la natu-
raleza, sino que tienen lugar en la vida politica. Es importante,
sin embargo, la distincién que hace la autora para dejar de lado
la violencia del sentido de la politica, pues el espacio politico
no es una mera localizacién fisica en el que las acciones son
visibles, sino que es algo vinculado a la necesidad de limites,
delimitado por leyes.

Las aportaciones de Arendt permiten situar al poder y la vio-
lencia desde su naturaleza. Mientras el poder es un fin en si mis-
mo, la violencia naturalmente es un instrumento, un medio y no
puede ser la esencia, por lo que las justificaciones de la violencia
se dan de manera externa a la misma. Esto significa que no tiene
justificacién por si misma y eso es lo que el pensamiento arendtia-
no pone a la luz, pues la violencia es el medio para la dominacién,
mds no puede ser el medio para obtener el poder (macht).
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Asignatura

Filosofia 1.

Semestre escolar

Quinto semestre.

UNIDAD
TEMATICA

Unidad 1. La filosofia y su relacién con
el ser humano.

Propésito(s) de la
unidad

Al finalizar la unidad el estudiante:

Identificard las caracteristicas generales
de la filosofia desde sus diferentes tradi-
ciones con el fin de vincular su forma-
cién humana con su entorno social.

Aprendizaje(s)

Comprende elementos fundamentales de
la condicién humana, a partir de las areas
o disciplinas filoséficas, con la finalidad
de valorar los alcances de éstas en diver-
sos ambitos.

Tema(s)

Nocién de filosofia, su origen y especi-

ficidad

Historicidad de la filosoffa.

El ser de la praxis politica.
Democracia, justicia, imparcialidad y

compensacién de las desigualdades o
desventajas sociales.
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Vera Yamuni Tabush: critica a la desigualdad
de género en la literatura y otros ambitos

MIriAM Diaz SOMERA

INTRODUCCION

era Yamuni Tabush es conocida por su cercania a José¢ Gaos
y sus escritos sobre la vida y obra de este autor, pero son
pocas las investigaciones que dan cuenta de su produc-
cién intelectual. Llama la atencidn, incluso, que los trabajos de
esta filosofa sobre el transterrado formen parte de la bibliografia
complementaria en textos sobre filosofia en México del siglo XX.

Esto podria llevar a las y los lectores a imaginarla como mera
bibgrafa o comentarista de su maestro.

Sin embargo, Vera contribuy? a la filosofia mexicana en varios
ambitos: 1) Aportd a la historia de las ideas con un andlisis mi-
nucioso de la expresién del pensamiento de filésofos de lengua
espafola. También mostré que no se puede afirmar que sean
pensadores ametddicos ni asistemadticos y que si se les excluye de
historias de la filosofia es por el desconocimiento de su obra o
por una caracterizacién negativa de su produccion intelectual; 2)
Incentivo la critica y toma de conciencia sobre el lugar asignado
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a las mujeres en el imaginario filoséfico y literario, asi como en
otras esferas de la vida humana, por ser consideradas inferiores
en el terreno del ser o del valer; y 3) Difundi6 su pensamiento en
las catedras que imparti6 acerca de 16gica, filosofia de la ciencia,
pensamiento e historia contempordnea drabes, asi como de lite-
ratura y otras formas expresivas del lenguaje.

Dada la extensién de este articulo, me limitaré a presentar su
biografia y exponer algunas de sus consideraciones sobre la des-
igualdad de género que nos conducen a la reflexién hoy en dia.

Mi objetivo es promover la lectura de una autora que no ha
ocupado un lugar relevante en historias de la filosofia mexicana a
pesar de su contribucién a la historia de las ideas y su influencia
en el feminismo. Me interesa impulsar la investigacién sobre esta
y otras filésofas que forjaron el pensamiento contemporaneo.

JQUIEN FUE VERA YAMUNI TABUSH?

A fines del siglo XIX, hubo un éxodo de familias libanesas a
causa de una crisis econémica provocada por la caida del precio
de la seda y la disminucién de subsidios por parte del Imperio
Otomano. La mayoria de estas personas emigraron al continente
americano, principalmente a Estados Unidos, Australia y Brasil,
mientras que otras se desplazaron a paises centroamericanos para
integrarse a proyectos de desarrollo.

Asi fue como los abuelos y padre de Vera encontraron
suelo fértil en Costa Rica para dedicarse a actividades co-
merciales, ya que este pais se habia insertado en la economia
mundial y tenfa proyectos de modernizaciéon de la infraes-
tructura, de los cuales se benefici6 la inmigracién extranjera
(Burdiel, 1988, p. 19-56).

En 1892, en la nacién centroamericana se establecio la segunda
pareja sirio-libanesa conformada por José Antonio Tabush Fallat
e Ignacia Haquim Zaglul, abuelos maternos de Vera. Casi una
década después arribarian su abuela paterna Miriam Abadala y
su padre Bejos Miguel Yamuni Abadala, originarios de la ciudad
libanesa Deir el-Ahmar (Martinez, 2010).
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El 19 de noviembre de 1914, Bejos Yamuni y Mercedes Tabush
Haquim, oriunda de San José Costa Rica, contrajeron matrimonio,
y para 1915, él ya era duefio de una de las tiendas de importacion
de encajes, sedas, plumas y telas mds importantes de la ciudad.*

Vera Yamuni Tabush fue la hija mayor de esta pareja, naci6 el
30 de mayo de 1917. Un afio mds tarde naceria su hermana Ame-
lia, en 1923 su hermana Mercedes, en 1925 su hermano Miguel
(FamilySearch, s.f), y para 1929, su hermana menor Lilly.

Sobre la educacién inicial de Vera, sabemos que:

Hizo sus primeros estudios en centros de enseflanza costarricenses. La
primaria en la Escuela “Julia Lang” y la secundaria, compartida entre
el “Colegio Superior de Sefioritas” y el “Liceo Nocturno Sarmiento”.
Ademds, cursé dos afios de estudios de comercio en el “Saint Mary’s
Academy”, colegio religioso catélico ubicado en Windsor, Ontario,
Canada. (Prada, s.f, p. 2).

Durante su estancia en Canadai, realiz6 varios viajes a los Es-
tados Unidos para visitar a sus familiares que vivian en Detroit,
Michigan y otras ciudades. Sus travesias de juventud no se con-
centraron en el norte del continente, también recorrié algunos
paises de Centroamérica, como Guatemala (Martin, 1950).

En 1928, su padre y otros inmigrantes fundaron La Casa
Libanesa, institucién cultural en la cual participé la joven
costarricense.

En 1944, Vera fue editora del periédico Sheik, considerado el
6rgano de la juventud libanesa de Costa Rica. Entre 1938 a 1946,
fueron publicados algunos de sus textos de juventud en Repertorio
Americano, revista coordinada por Joaquin Garcia Monge.

Esta revista alberga, ademds de sus cuentos satiricos, breves
escritos en los que se puede rastrear su critica a las desventajas
que se enfrentan muchas mujeres en relacién con los varones, me

» «

refiero particularmente a: “Tahiri, mujer de Irdn”, “A Virginia

+El almacén se llamaba “La Pouppe” y hasta la fecha los descendientes de la familia
Yamuni son duefios de la cadena de tiendas de ropa Yamuni.
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Woolf, eternamente viva”, “Safo, mi guia de siempre” y “A ella,
que me dejo su voz”.

Desde que Vera estaba pequefia, su padre era un asiduo lector
de pensadores arabes, esto influy6 en su interés por este campo
del saber (Martin, 1950). Ella comenzd sus estudios en Costa Rica
y viajé a México en 1945 para dedicarse al estudio de la filosofia.
Su interés principal era estudiar la influencia del pensamiento
arabe en Espafa. Lleg6 a este territorio con una recomendacion
de Garcia Monge a Alfonso Reyes, quien, a su vez, le propuso
entrar al seminario coordinado por José Gaos.

Lo que significé la llegada de Vera Yamuni Tabush a México,
asi como su recibimiento en la Universidad Nacional Auténoma
de México (UNAM) en palabras de Valero (2015) fue lo siguiente:

Desde sus incursiones en la UNAM logré producir una impresién favo-
rable en catedraticos como Juan David Garcia Bacca y Eduardo Nicol.
En las referencias solicitadas por parte de El Colegio de México, este
ultimo informaba que la interesada es “alumna mia en la Facultad de
Filosofia y Letras, y desde el principio de este curso —el primero en que
asiste a la Facultad— me pidi6 que la guiara en sus estudios”. En cuanto
a cualidades personales mencionaba que “su vocacién para convertirse
en una especialista de estos estudios parece indudable, y se funda ya
en el hecho de ser hija de drabes y de conocer el idioma oralmente. Su
capacidad de trabajo es considerable; el estudio puede decirse que es su
unica ocupacion, pues no parece que tenga, aparte de él, otros intereses.
Su preparacién no es grande, y por esto me ocupo de que en la Facultad
asista exclusivamente a los cursos que mds le convienen”. Entre ellos se
encontraba el seminario que dirigia el doctor José Gaos, dado que le ser-
virfa, “para aprender el método y las técnicas de investigacién, que son
mds necesarias aun en esta especialidad suya que en otras” (pp. 407-408).

No solamente Eduardo Nicol y otros profesores, sino también
los compafieros de Vera se sentian sorprendidos por su curiosidad
y compromiso por la filosofia. Ella relata que sus compaieros la
veian con ojos de extrafieza por ser una mujer joven (22 afios) con
habilidades para ahondar en problemas filoséficos, mientras que
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para ella significaba demostrar que este quehacer no es exclusivo
del género masculino (Martin, 1950).

Como participante activa del Seminario para el Estudio del
Pensamiento en los Paises de Lengua Espafiola, dirigido por el
filésofo transterrado José Gaos, asi como estudiante de posgrado
en Filosofia de la UNAM, Yamuni Tabush proyect una investiga-
ci6én de largo alcance que contemplaba: en primer lugar, encontrar
conceptos e imagenes comunes en pensadores de habla hispana;
después, comparar los procesos discursivos de estos autores
con algunos de habla inglesa y francesa®; finalmente, examinar
elementos del pensamiento que escapan al anilisis l6gico pero
que dan cuenta de las circunstancias que lo envuelven. De esta
manera —consideraba la autora— no se quedaria en generalidades
superficiales sobre los pensadores que eligié estudiar.

De dicho plan de trabajo resulté su tesis de maestria Conceptos
e imdgenes en pensadores de lengua espafiola, publicada por El Colegio
de México en 1951, donde analizé textos de Juan Montalvo, José
Marti, José Enrique Rodd, Miguel de Unamuno, José Ortega y
Gasset y José Vasconcelos. En la investigacién de doctorado, titu-
lada Procesos discursivos en pensadores de lengua espafiola comparados
con pensadores de otras lenguas, retomé a estos autores hispanoa-
mericanos y relaciond su pensamiento con el de Alfred North
Whitehead, John Dewey, Henri Bergson y Gabriel Marcel.*

La tercera parte de este programa no serfa realizada porque al
afio siguiente de doctorarse (1955) inicié una estancia de cuatro
afios fuera de México. Esto interrumpi6 su programa inicial, sin
embargo, en sus investigaciones concluidas continuamente hizo
alusion a los motivos alégicos en los que profundizaria en un
volumen aparte.

Vera recibié una beca por parte del gobierno francés para es-
tudiar durante un afio Cultura islimica y Lengua drabe en “L, la
Ecole des Langues Vivantes de la Sorbona de Paris. Durante su
estancia en Europa, Yamuni tuvo la oportunidad de viajar a Medio

5 Los autores que analiza corresponden a los siglos XIX y XX.
¢ Establecié paralelismos entre Marcel y De Unamuno, Vasconcelos y Dewey, Marti
y Whiteadead, entre otras comparaciones.
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Oriente en vacaciones para visitar algunos pueblos y conversar
con su gente. Ahi encontré a personas amables e interesadas en los
acontecimientos politicos, incluidas muchas mujeres que estaban
al tanto de lo que ocurria a nivel global a pesar de no tener acceso
a las noticias. Por ello se desplazé a Argelia donde estudié otro
afio. Posteriormente, fue beneficiada con una beca de la UNAM,
lo que le permiti6 estudiar un afilo mds en el Libano.

Se encontraba habitando este pais, en Bikfaya (un pequefio
poblado de 1,000 habitantes), cuando la guerra civil comenzé.
Sus profesores provenientes de Beirut no podian salir de su
ciudad debido a la crisis politica. Por este motivo, ella y sus
compaifieros continuaron durante tres meses su aprendizaje de
manera autodidacta.

Pasé su ultimo afio de investigacién en Medio Oriente con una
beca que le otorgé El Colegio de México.

La filésofa costarricense recorri6 a camello el Rio Nilo rumbo a
las pirdimides en Egipto. Este lugar la impresiond por el contraste
entre lo antiguo y lo nuevo. Por todos lados encontraba elementos
culturales sobre el pasado esplendoroso de Egipto mezclados con
el esfuerzo patriético por modernizar la nacién. Ademds de reco-
rrer el Nilo, visité Jordania y Jerusalén. Sin embargo, las tensiones
entre Israel y Jordania ocasionaron que no le dieran la visa para
entrar al territorio israeli (Oakes, 1959).

Antes de emprender su viaje a Europa y Medio Oriente,
Yamuni Tabush se habia abocado a la investigacién y la labor
docente. En la UNAM impartié las citedras de Légica e Histo-
ria de la Filosofia en los siglos XIX y XX, también fue profesora
en el México City Collegian (MCC) e imparti6 las materias de
Psicologia, Légicay Etica en la Universidad Femenina de Mé-
xico. Una vez que regresé a México (en 1959) retomé sus clases
universitarias y ofrecié conferencias y cursos sobre cultura
islamica y los paises drabes de los siglos XIX y XX en la UNAM
y el MCC. A partir de 1969 se dedicé al estudio y después al
ejercicio de la carrera de Medicina (Prada, s.f, p. 3).

Una forma de resumir la vida de esta autora en una frase es
que fue “costarricense por nacimiento, mexicana por eleccion.
Filésofa, médica-cirujana, poeta” (Soto, et al., 2009).
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A esta descripcion, le agregaria que ademds fue traductora al
castellano de pensadores arabes, franceses e ingleses, y precursora
del feminismo en México, pues junto con otras filésofas mexi-
canas, como Graciela Hierro, cuestiond los roles culturalmente
asignados a las mujeres.

CRITICA A LA DESIGUALDAD DE GENERO

En “Tahiri, mujer de Irdn”, Vera Yamuni (1944) sostiene:

Grande elogio merece el hombre que vive de acuerdo con sus creencias,
sean cualesquiera las consecuencias que le devengan. Grandisimo elogio
la mujer que se atreve a realizar las aspiraciones y vivir de acuerdo con
su ideologia, su sentimiento. Esa ya ha dejado de ser sombra, reflejo,
para simplemente ser (p. 11).

Para la autora costarricense, Tahiri” fue un claro ejemplo de
que las mujeres que actian diferente de lo que esperan de ellas sus
familiares, esposos, pretendientes, asi como la comunidad cultural
ala que pertenecen, no solamente son infravaloradas a diferencia
de muchos hombres a los que se les ve como héroes, sino también
se les desprecia y condena por ello. Tahiri fue una mujer que vel6
por la liberacién de las mujeres, pero sus interpretaciones teol6-
gicas y convicciones le costaron el encarcelamiento, la calumnia
y la pena de muerte.

La postura de Vera nos lleva a preguntarnos si a cualquier per-
sona se le permite vivir conforme a sus ideales. Desde luego que
no ocurre asi en sociedades donde existen grupos dominantes. Sin
embargo, deberia valorarse a todo ser humano cuyas acciones son
consecuentes con sus principios éticos o religiosos, independien-
temente del género al que pertenezca.

7Poeta y tedloga irani que cuestiond algunos preceptos del islam y se convirti6 al
babismo, siendo una inspiracién para otras iranfes.
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A propésito de la vida de esta fildsofa, ella misma desafié
algunas de las costumbres de su comunidad cultural. Pues ya se
encontraba casada en Costa Rica cuando decidié viajar a México
para continuar su carrera académica, en vez de dedicarse a las
labores del hogar y cumplir los mandatos de esposa.

Quizds a este y otros motivos se deba su critica constante a los
roles sociales impuestos al género femenino.

Analicemos ahora algunas lineas de “A Virginia Woolf, eter-
namente viva”. Cabe sefialar que en Una habitacion propia (1929)
Woolf cuestionaba las caracterizaciones que intelectuales de dis-
tintos campos habfan hecho sobre las mujeres. También reflexio-
naba sobre la exclusion que ellas sufrian en espacios destinados al
estudio y planteaba la necesidad de su autonomia econémica para
alquilar o tener un espacio donde poder dedicarse a la escritura.
A su vez, pronosticaba que las mujeres se abririan paso en la lite-
ratura cuando tuvieran las mismas posibilidades que los varones
para realizar esta labor (Woolf, 2017).

Por su parte, Yamuni (1944) le agradecia a la pensadora inglesa
haber promovido la inquietud en las mujeres de buscar espacios
en soledad para pensar sobre si mismas. Me permitiré citarla
ampliamente.

iBendigamos las horas en silencio, de la armonia y de la soledad! Horas
verdaderas en que somos nosotras mismas entrando resueltamente en la
vida. Horas dulcemente serenas, acompasadas, llenas de fe en el futuro
apoyado en la solidez reflexiva que nos han dejado en el alma otras horas
diferentes, enfermizas, deprimidas y retrégradas. [...] Horas que rompen
definitivamente con toda sumisién, salvando nuestros pensamientos y
lo intimo de nuestro ser, del naufragio en el mar de la vida. Horas que
excluyen los disfraces, el desperdicio de fuerzas, el sacrificio estéril, el
deber equivocado y automitico. [...] Horas en que nos olvidamos de la
gente zonza, del brillo exagerado de los pisos, del alimento puntual, de
la costumbre de quedar bien con el vecino, de nuestra ayuda innecesaria
de muletas en la vida conyugal, cuya finalidad es ser abandonadas en
el ultimo rincén de la casa a que las cubra la mugre del tiempo y del
olvido, de donde han de saltar de pronto, algiin dia, golpeindonos en
lo intimo, haciendo de nosotras resentidas. [...] Horas emocionales,
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llenas de nuestro propio espiritu, que nos hacen sentir la belleza que es
verdad, el amor, el sufrimiento, la creacién, dentro de un movimiento
propio adormecido. Horas que salvan en las noches negras, tenebrosas,
la inclinacién de la balanza que oscila entre el ser y el no ser. Horas de
fé [sic] que hacen brillar en el firmamento la luz de la esperanza y que
debieran ser perennes por ser gloriosas y sublimes por estar dentro de
lo propio. [...] jBenditas horas mias! (p. 113).

Alo largo del escrito, la postura de Yamuni Tabush es que las
mujeres no tienen por qué aceptar una vida impuesta, aquella en
la que se les mira como mero objeto de adorno o como personas
destinadas a las labores domésticas, algo que les ha generado, en
muchos casos, ademds de tristeza, el sentimiento de fracaso y la
falta de cuidado de si mismas.

Al respecto, considero que la busqueda de soledad para la
reflexion y la contemplacién se plantea como una necesidad atin
hoy dia, debido a que muchas mujeres estdn volcadas hacia los
trabajos de cuidado y domésticos que, si bien son necesarios, en
no pocos hogares son repartidos desigualmente, dejindolas a ellas
en desventaja para ejercer actividades de otro tipo.

Y con referencia a las “benditas horas”, tal vez convenga hacer
la distincién entre soledad y desolacion.

Tal como sostiene Marcela Lagarde (1997), la desolacién estd
asociada al sentimiento de abandono por parte de los otros, lo
que lleva a muchas mujeres a sentirse desamparadas y a pensar en
aquellos que ya no las acompafian de modo nostalgico; en cam-
bio, la soledad —que a mi parecer es la que promueven Yamuni y
Woolf— tiene que ver con la busqueda de espacios y tiempos para
el pensamiento propio y la creatividad (pp. 67-71).

Esto podria traer como consecuencia que las mujeres dejen
de aspirar a estereotipos de hijas, parejas o madres perfectas, los
cuales, en vez de generarles felicidad, puede causarles frustracion;
que por momentos dejen de pensar en los otros y construyan su
autonomia rompiendo con la idea de que su bienestar depende de
los demads; y que aprovechen su soledad para encontrarse consigo
mismas o para explotar sus capacidades creativas.
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Por otro lado, en “Safo, mi guia de siempre”, Vera (1945) lamen-
ta que, aludiendo a la poeta de Lesbos, las mujeres que no cultiven
la literatura y las artes, por dedicarse exclusivamente al trabajo
en el hogar, sean condenadas al olvido. Muestra su preocupacion
por que el ejemplo de vida de las mujeres se pierda a través de la
historia. De tal modo nos recuerda que:

Dirige Safo sus ojos profundos a la ciudad de Atenas y contempla a
las mujeres del gineceo®, estancadas, pesadas dentro de la molicie del
tejido, infecundas, y dice a una rica de nacimiento y alto rango: “Mujer,
un dia te ocultards en la tumba, de ti no quedard recuerdo alguno, pues
no cultivas las rosas de Pieria’, y entonces erraras oscura en la mansion
del Hades, ignorada atin entre los muertos ciegos”. Y a nosotros no ha
llegado su nombre, ni quien era, solamente la sentimos con potencia de
movimiento retrégrado en toda esta comunicacién de atmdsfera que
nos trae consigo el tiempo (p. 232).

En este escrito, reconoce a la poeta griega como alguien cuyo
legado fue la libre expresién y alude nuevamente a la busqueda
de soledad aunada a la de libertad. De este modo expresa:

La esencia de mi misma se desborda enteramente en soledades, por
mis suefios, como si sélo entonces pudiera sentir mi libre expresion. La
quietud y el ritmo misterioso de la noche me rodea de una atmésfera
fecunda. [...] El principio verdadero reside en la simiente sana: de ahi
que obra meritoria de mujer pueda estar solidamente [sic] afirmada y
vuelta a lo efectivo, cuando eso de ser una misma sea una realidad. Una
misma pensando, una misma moviéndose con ambicidén libre y supera-
dora (Yamuni, 1945, p. 232).

Antes de continuar, deseo destacar que un aspecto comun en
los escritos de juventud de la fildsofa costarricense antes citados

#Espacio en los hogares griegos para las labores asignadas al género femenino.
9 Nombre metaférico otorgado a las Musas.
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es que se considera heredera del pensamiento de otras mujeres,
al grado de no saber distinguir qué ideas ha adoptado de ellas y
cudles son propias. En algunos de sus textos, hace patente el deseo
de no mirarse a través de los ojos de los varones, sino de pensar
en si misma y en otras mujeres desde voces femeninas. Es por ello
que le expresa a Virginia:

Te siento tan en mi que tus ojos tristes se confunden con los mios y ya
no sé¢ dénde terminas tu, ni a dénde comienzo yo. Y asi en esa unidad,
rompiendo con el mito de Adan y su costilla, luchamos hoy, mafana,
siempre para definirnos propiamente y poder decir con valentia somos.
(Yamuni, 1944, p. 113).

A su vez, en “A ella, que me dej6 su voz”, despedida dedi-
cada a Gabriela Mistral tras su muerte, afirma sentirse una
extension del alma de la poeta y educadora chilena, quien ya
no estd presente fisicamente, pero contintia viva a través de su
palabra. (Yamuni, 1946).

En cuanto a sus escritos de madurez se refleja la preocupacién
de la autora de origen libanés por el lugar de las mujeres en la
produccion cultural.

En 1966, escribe el articulo “La mujer en el pensamiento filoso6-
fico y literario”, en el cual reflexiona sobre los mandatos de género
durante los periodos antiguo, renacentista y contemporaneo.

La tesis de Vera es que las situaciones actuales son resultado de
las anteriores, y eso a veces nos obliga a remontarnos a hace mucho
tiempo, pero esto resulta necesario porque el conocimiento de
estos antecedentes nos posibilita comprender nuestro presente.

Asi pues, hace un repaso sobre las caracteristicas y roles asocia-
dos a las mujeres en diferentes etapas historicas. Refiere a obras
de fil6sofos antiguos como Platén y Aristételes; del Renacimiento
alude a Luis Vives, Fray Luis de Leén y Baltasar de Castiglione; y
del siglo XIX menciona a Nietzsche y John Stuart Mill.

Yamuni Tabush contrasta las posturas de pensadores de una
misma época para mostrar que algunos son conservadores mien-
tras que otros son mds liberales.
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A partir de citas de estos autores da cuenta de cémo se consi-
deraban inferiores a las mujeres para dedicarse a las actividades
intelectuales o, si se les reconocia con igual capacidad intelectiva,
se establecian una serie de preceptos para dirigir sus vidas en
funcion de la preservacion del Estado o de una vida buena segtin
la época y las creencias religiosas dominantes.

Esta autora sostiene que algunos fildsofos distan en sus apre-
ciaciones sobre el cardcter y atributos de las mujeres a partir de
sus experiencias de vida.

Algunos de ellos tuvieron mayor contacto con personas del
género femenino, lo que les condujo a no infravalorarlas. Sin em-
bargo, considera que son pocos los filésofos que conciben como
iguales a las mujeres, tal es el caso de John Stuart Mill, quien, a su
vez, estuvo influido por el activismo de su esposa Harriet Taylor.

La conclusién a la que llega Vera Yamuni (1966), inspirada
en El segundo sexo de Simone de Beauvoir, es que las diferencias
entre hombres y mujeres —ya sea respecto de rasgos biolégicos o
psicolégicos— no justifican el trato desigual ni la infravaloraciéon
de las mujeres. Ademas,

aun aceptando que tales diferencias sean en si vélidas, es evidente que
no abarcan todo el ser de la mujer. No abarcan, desde luego, la cima del
espiritu y la personalidad. Por otra parte, las diferencias psicoldgicas o
del ser entre los dos sexos no presuponen, de ningtin modo, fundamento
alguno para establecer una diferencia en el valer. Aceptando esas posi-
bles diferencias, muy bien pudiera suceder que, precisamente por ser
distintas, valiesen lo mismo. Lo diferente, en cuanto tal, podria resultar
elemento necesario en el logro de una cultura plena, que no fuese, como
la actual, basicamente masculina, sino que llegase a ser integramente
humana, universal (p. 200).

Este tema fue ampliado por la autora en “El feminismo y el
neofeminismo de Simone de Beauvoir” (1983) y en la ponencia
« .

El ser y el valer de la mujer comparados con el ser y el valer del
hombre” que dicté en el Tercer Coloquio de la Asociacién Filo-
séfica de México en 1979, evento que organizé junto con otras
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filésofas, en el cual se problematizé si existe algo que podamos
denominar naturaleza femenina, y se analizaron y criticaron las
relaciones asimétricas entre mujeres y varones (Yamuni, 1985).

En este ultimo escrito, enfatiza, retomando a Woolf, la ne-
cesidad de que las mujeres tengan autonomia econémica o se
encuentren en igualdad de condiciones para desarrollarse como
escritoras y en otras dreas donde la presencia es predominante-
mente masculina.

Debido a que este trabajo no puede ser mds extenso, basteme
con la bibliografia antes mencionada para que las y los lectores
que asi lo deseen puedan profundizar en la critica que la autora
hizo a la desigualdad de género.

ALGUNAS CONSIDERACIONES FINALES

En primer lugar, aclaro que me vi en la necesidad de dedicar varias
paginas de este articulo para hacer una semblanza biogrifica de
Vera Yamuni Tabush porque se trata de una filésofa poco conoci-
da, cuyo pensamiento no ha sido tan explorado.

Como puede apreciarse en esta breve semblanza, fue una mujer
dedicada a varias dreas de la filosofia, inclusive a otros campos del
saber, por ejemplo, la literatura y la medicina. Es por ello que su
produccion intelectual no deberia reducirse al trabajo biografico
y de recopilacién que realizé de la obra de José Gaos.

Existen diversos escritos de la autora que nos permitirian re-
conocer su aportacion al estudio del pensamiento hispanoameri-
cano, la cultura drabe, la 16gica, por mencionar algunos campos a
los que aboné con su labor docente y de investigacion.

En lo que respecta al feminismo, cité y referi algunos textos
para hacer un esbozo de la critica que la pensadora de origen
libanés emprendié contra la desigualdad de género en las esferas
privada y publica, esto es, tanto en los roles asignados a las mujeres
dentro de los hogares como en el ambito de la produccion cultural,
donde se incluyen la literatura y la filosoffa.

En trabajos posteriores, espero tener el espacio propicio
para hacer un anilisis detallado de las posturas feministas de
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esta autora. Tal vez podrian plantedrsele algunas objeciones y
tendriamos que ver cudles de sus reflexiones atin son aplicables a
nuestro contexto, como lo hice en este articulo, y cuiles no.

También podemos complementar sus ideas con la perspectiva
interseccional que se emplea en estudios feministas contempora-
neos. Me refiero a que se considera, ademas de las condiciones de
género, la clase social, la identidad étnica, entre otros elementos
que dan cuenta de la diversidad de mujeres y de situaciones, ya
sea de privilegios en algunos casos o de desventajas en otros, a las
que nos enfrentamos en la actualidad.

Finalmente, me parece lamentable que la preocupacion de esta
autora sobre el olvido de las mujeres que han aportado (ya sea con
sus escritos o su ejemplo de vida) a las humanidades y al pensa-
miento en general, continte vigente para quienes nos dedicamos
al quehacer filoséfico.

Por esta razén, pienso que es necesario leer a autoras como Vera
Yamuni y otras filésofas que no han ocupado un lugar equivalente
al de los fil6sofos en las historias de la filosofia. No precisamente
para estar de acuerdo con sus ideas y posturas, sino de inicio para
conocer su pensamiento y luego hacer una evaluacién critica de
sus aportaciones a este campo del saber.
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Asignatura

Filosofia 1.

Semestre escolar

Quinto semestre.

UNIDAD
TEMATICA

Unidad 1. La filosofia y su relacién con
el ser humano.

Propésito(s) de la
unidad

Al finalizar la unidad el estudiante:

Identificard las caracteristicas generales
de la filosofia desde sus diferentes tradi-
ciones con el fin de vincular su forma-
cién humana con su entorno social.

Aprendizaje(s)

Comprende elementos fundamentales de
la condicién humana, a partir de las dreas
o disciplinas filoséficas, con la finalidad
de valorar los alcances de éstas en diver-
sos ambitos.

Tema(s)

El ser de la praxis politica.

Democracia, justicia, imparcialidad y
compensacién de las desigualdades o
desventajas sociales.

101




Alcances y limitaciones de la concepcién
rawlsiana de la justicia

MARIA FERNANDA JIMENA OCHOA ARANA

INTRODUCCION

no de los principales retos de la filosofia liberal contem-

l | poranea ha sido intentar articular un programa politico
con valores tan dispares como la libertad y la igualdad en
comunidades humanas tan plurales y complejas como las nuestras.

El pluralismo de las sociedades contempordneas se caracte-
riza por poseer una diferenciada red de grupos humanos con
diferentes cosmovisiones culturales, religiosas y de moralidad
coexistiendo en un mismo espacio territorial.

Este fenémeno social implica un gran desafio a la hora de dictar
principios de justicia politica en Estados de derecho democrati-
cos, pues la diversidad de modos de vida trae aparejada a su vez
problemas de desigualdad econémica, politica y social.

Una vertiente de liberalismo politico mds igualitario ha diri-
gido su reflexion no sélo hacia la bisqueda de las condiciones de
posibilidad de la convivencia humana dentro del marco del plura-
lismo; sino también a la promocién de una distribucién justa de las
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riquezas materiales, del acceso al conocimiento y de la busqueda
de una plena dignidad humana, preservando en todos los casos la
multiplicidad cultural.

Dentro de este contexto de liberalismo igualitario, el filésofo
norteamericano John Rawls, escribe sus dos magnas obras: Teoria de
la justicia y Liberalismo politico con el objeto de construir una teorfa
basada en principios equitativos e imparciales de justicia respetuosos
del pluralismo en sociedades democraticas liberales.

Es importante sefialar que para la gran mayoria de los estudio-
sos de la teoria rawlsiana, los dos libros publicados por el filésofo
norteamericano no contienen una supuesta ruptura en la nociéon
de justicia como equidad. Por lo tanto, en este trabajo se sostendra
que la obra rawlsiana no posee una diferenciacién “entre un su-
puesto primer Rawls que habria desarrollado el concepto de equi-
dad en su primer libro de 1971, Teoria de la justicia, y un segundo
Rawls que habria abandonado las pretensiones de la equidad, para
sustituirlas por un retorno a los planteamientos de un liberalismo
conformista con todo tipo de desigualdades socioeconémicas en
su libro de 1993 titulado el Liberalismo politico.

Las propuestas contenidas de estas obras constituyen todo un
andamiaje de un modelo ético politico orientado hacia un libera-
lismo solidario que se conforma por unos mecanismos de justicia
politica que permiten a todos los ciudadanos sin excepcion su
acceso pleno a los derechos politicos, civiles y sociales preservando
su concepcion metafisica de vida buena que mejor les acomode
sin que esto merme en sus garantias juridicas como miembros de
una comunidad politica.

Asi, el liberalismo rawlsiano hace un extraordinario hincapié
en el marco juridico para la salvaguarda de los derechos individua-
les, y también en la aplicacion de reglas y procedimientos ptblicos
para el acceso equitativo de los bienes sociales.

Para el autor es imprescindible que los ciudadanos pacten los
acuerdos minimos para contar con un modelo democrdtico que
descanse en un orden juridico justo.

Dicho lo anterior, no es necesario decir que el contractualismo
como vertiente de la ideologia liberal, juega un papel destacado
en la filosofia rawlsiana sobre la justicia.
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Sin embargo, a juicio de Martha Nussbaum, el contractualismo
apesar de contener herramientas valiosas a la hora de estructurar
y organizar nuestros juicios sobre la justicia se muestra insuficien-
te ante los problemas de inclusion social.

La autora ha observado este problema en la teoria contrac-
tualista de Rawls y plantea que una herramienta teérica como
el “enfoque de capacidades”, puede resultar de gran ayuda para
completar y reformar la idea de la justicia como equidad.

Pero antes de definir el enfoque de capacidades, en este apar-
tado voy a concentrarme en las criticas que hace Nussbaum al
concepto de justicia politica de John Rawls.

Estas criticas, segtin la autora, conforman un ejercicio cons-
tructivo para robustecer la idea de la justicia como imparcialidad
y equidad, ya que ella también comparte la visién de una sociedad
mds justa e igualitaria.

El problema que se plantea entonces es en los métodos teéricos
para llegar a este fin tan loable como lo es la fundamentacién de
la justicia de un modo correcto y equitativo.

Las criticas de la filésofa al concepto de justicia de Rawls se
concentran en los conceptos de autonomia, posicién original, velo
de ignorancia y bienes primarios.

Pero antes de entrar de lleno a estas objeciones esbozaremos
de manera general la propuesta tedrica del autor sefialando los
nexos que recupera de la teoria contractualista cldsica, esto con
el fin de obtener una posicion critica respecto a cémo y bajo qué
condiciones Rawls formula las circunstancias de la justicia en un
contrato orientado al beneficio mutuo y la cooperacién social.

EL CONCEPTO DE JUSTICIA EN JOHN RAwLS
Y SUS NEXOS CON EL CONTRACTUALISMO CLASICO

En la introduccién del libro Teoria de la justicia, John Rawls, nos
aclara que limitard su investigacién sobre la justicia al campo
meramente de lo social. Es decir, empieza a definir de manera
general los rasgos propios de su teorfa contractualista dejando
claro que tiene como objetivo ultimo generar ciertos principios
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basicos de justicia. Estos principios, sin embargo, no se orientan
aresolver casos particulares y cotidianos de la justicia en general,
sino a resolver problemas que se generan en la estructura bdsica
de la sociedad.

En el planteamiento rawlsiano la estructura bésica de la socie-
dad comprende instituciones como la constitucién politica y las
disposiciones econémicas y sociales mas relevantes, estas insti-
tuciones se encuentran reguladas a nivel normativo por ciertos
principios de justicia.

Asi, su interés mds importante estd centrado en definir unos
principios de justicia social no pensados para juzgar o denunciar
las acciones buenas o correctas de los individuos, sino para legiti-
mar o deslegitimar las instituciones sociales que sirven de marco
para la cooperacién social.

Por tanto, una concepcién de la justicia pensada desde la
imparcialidad y la equidad ha de ser definida como aquella que
proporciona principios y reglas a las instituciones de la sociedad
para asignar derechos y deberes a los individuos, ademas de
definir los aspectos distributivos igualitarios de la cooperacién
social, para asi desarrollar una vida con caracteristicas decentes
para todos. Al respecto el filésofo norteamericano nos enuncia
lo siguiente:

De diferentes cosas se dice que son justas o injustas: no sélo las leyes,
instituciones y sistemas sociales, sino también las acciones particulares
de muchas clases, incluyendo decisiones, juicios e imputaciones. Lla-
mamos también justas e injustas a las actitudes y disposiciones de las
personas, asi como a las personas mismas. Sin embargo, nuestro tema
es la justicia social. Para nosotros, el objeto primario de la justicia es la
estructura bdsica de la sociedad o, mas exactamente el modo en que las
grandes instituciones sociales distribuyen los derechos y deberes fun-
damentales y determinan las ventajas provenientes de la cooperacién
social (Rawls, 2006, p. 29).

De la cita anterior, podemos sefialar que la idea normativa de
la justicia social rawlsiana, determina que los beneficios y cargas
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de la sociedad han de repartirse entre sus individuos atendiendo
al principio de equidad.

En opinién de Rawls, la equidad expresa la inica forma de
relacién entre personas que conduce a la convivencia armonica de
una comunidad politica, pues en base a este principio se condenan
las relaciones sociales fundadas en el mero uso de la fuerza y la
discriminacién y se da paso a un reconocimiento compartido de
principios y reglas que definen la adecuada distribucién de cuotas
de beneficios y cargas entre las personas.

En resumen, podemos argumentar que para el autor la estruc-
tura basica de la sociedad no sélo debe de distinguirse por poseer
mecanismos de eficiencia y orden respecto al modo en que las
grandes instituciones sociales distribuyen los derechos y deberes
fundamentales y determinan la divisién de las ventajas prove-
nientes de la cooperacion social; ella debe de contener también
mecanismos justos de equidad.

Al presentar a la equidad e imparcialidad como las principales
virtudes de una accién justa, Rawls tuvo que contrastar su teoria
contractualista de la justicia con el utilitarismo, esto con el fin de
demostrar la superioridad de estas virtudes frente a los principios
de felicidad y bienestar en general de dicha tradicién filoséfica.

En los parrafos siguientes sefialaremos las caracteristicas que
el autor encuentra como problematicas del enfoque utilitarista y
argumentaremos a juicio de él, como una doctrina contractual
correctamente elaborada puede subsanar dichos inconvenientes
ala hora de definir los principios de la justicia social.

El utilitarismo lo podemos definir en términos generales como
una doctrina moral que considera que un acto es justo o correcto
en la medida que maximiza el bienestar en general. Con base en
este argumento, Rawls plantea que la idea principal del utilita-
rismo se registra “cuando las instituciones mds importantes de
la sociedad estian dispuestas de tal modo que obtienen el mayor
equilibrio neto de satisfaccién distribuido entre todos los indivi-
duos pertenecientes a ella, entonces la sociedad esta correctamente
ordenada y es justa” (Rawls, 2006, p. 34).

En el utilitarismo el bienestar social depende directa y tinica-
mente de los niveles de satisfaccion e insatisfaccion de la mayoria
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de los individuos que conforman la sociedad. De esta forma, dicha
tradicion filoséfica termina por identificar como lo mismo las
nociones de lo bueno y de lo justo.

Rawls, tiende a rechazar esta equiparacién y nos sefiala que el
filésofo utilitario parte de un cardcter teleoldgico para definir la
justicia ya que subordina la teoria de lo correcto sobre la teoria
de lo bueno, es decir el fin es maximizar el bienestar general, no
importando si los medios son los correctos para llegar a lo justo;
en cambio, su teoria de la justicia como imparcialidad parte del
deontologismo donde lo correcto es independiente de lo bueno,
y mds aun, considera que lo correcto tiene supremacia sobre lo
bueno. Al respecto nos sefiala lo siguiente:

La caracteristica mas sorprendente de la visién utilitaria de la justicia es
que no importa, excepto de manera indirecta, como se distribuya esta
suma de satisfacciones entre individuos, tampoco importa, excepto de
manera indirecta, cémo un hombre distribuye sus satisfacciones en
el tiempo. La distribucién correcta en cada caso es la que produce la
mdxima de satisfaccion de bienestar. La sociedad tiene que asignar sus
medios de satisfaccién, cuales quieran que sean, derechos y deberes,
oportunidades y privilegios y diversas formas de riqueza de tal modo
que, si se puede, obtenga ese mdximo (...) De lo escrito anteriormente,
mencionaré ahora que el utilitarismo es una teoria teleol6gica, mientras
que la justicia como imparcialidad no lo es, la iltima es una teoria deon-
tolégica que no especifica el bien independientemente de la justicia, o no
interpreta lo justo como maximizacién del bien (Rawls, 2006, pp. 34-40).

Otro punto cuestionable que la teoria rawlsiana observa de la
perspectiva utilitaria es su visién de la justicia como una forma
de eficiencia.

Para esta filosofia, los principios mas sélidos en materia de
justicia son reglas de eficiencia cuyo seguimiento estricto es ttil
mantener para lograr el fin ambicionado de aumentar al maximo
el saldo total de beneficios. En este sentido, no hay en principio
razén por la cual las mayores ganancias de algunos no han de com-
pensar las menores pérdidas de otros, o lo que es mds importante,
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por qué la violacion de las libertades de unos pocos no pudiera ser
considerada correcta por un mayor bien compartido por muchos
(Rawls, 2006, p. 37).

Por otra parte, Rawls, le critica al utilitarismo su falta de respe-
to por los individuos pues simplemente se limita a reproducir una
escala social de bienestar no importando si la distribucién de sa-
tisfacciones y bienes materiales atiende a un principio de equidad
e imparcialidad, ya que a la justicia utilitaria le resulta indiferente
la pretension de imponer sacrificios a un determinado sector de la
sociedad en pos de asegurar la mayor suma de satisfacciones entre
los individuos que conforman una comunidad.

Esto significa que algunas veces tendriamos que aceptar niveles
muy bajos de utilidad para algunas personas si eso forma parte del
esquema que maximiza la utilidad total.

A juicio de nuestro autor, el utilitarismo no muestra una postu-
ra igualitaria pues formula un cdlculo maximizador de bienestar
que desconoce la independencia y separabilidad entre las personas
y desconoce el hecho de que cada persona debe ser respetada como
un ser auténomo, con preferencias distintas y tan dignas como las
demds. Al respecto, Rawls nos sefiala lo siguiente:

Se supone que cada miembro de la sociedad tiene una inviolabilidad
fundada en la justicia, el cual no puede ser anulado ni siquiera para el
bienestar de cada uno de los demds. La justicia niega que la pérdida
de libertad para algunos se justifique por el hecho de que un mayor
bien sea asi compartido por otros. El razonamiento que pondera las
pérdidas y ganancias de diferentes personas como si fuesen una sola
queda excluido. Por tanto, en una sociedad justa, las libertades bésicas
se dan por sentadas y los derechos, asegurados por la justicia, no estin
sujetos al regateo politico ni al célculo de intereses sociales (Rawls,
2006, p. 39).

Desde el punto de vista rawlsiano, podemos aseverar que la fi-
losofia utilitaria no da una fundamentacién satisfactoria y correcta
del hecho de lo justo, dado que formula lo correcto de una accién
justa en funcién de la cantidad de individuos a los que beneficia.

108



Este hecho evidencia de qué forma el utilitarismo no procede
del modo moralmente mds recomendable pues la fidelidad al
sistema social puede exigir que algunos, en particular los menos
favorecidos, tengan que renunciar a ciertos derechos en aras del
mayor bien colectivo, lo cual es contraintuitivo en los Estados de
Derecho democriticos caracterizados por el pluralismo.

Frente al utilitarismo, Rawls propone como alternativa funda-
mentar la idea de la justicia en la equidad basada en las doctrinas
del contrato social. En opiniéon de Rawls, estas teorias represen-
tan para occidente una de las mds grandes contribuciones que la
filosofia moderna ha podido legar a lo largo de la historia, pues
en ellas se concibe que los principios politicos bdsicos para la
convivencia son el resultado de un contrato estructurado en la
igualdad. Asi, en sus diversas formas dicha tradicién se ha man-
tenido fértil hasta la actualidad, pues sélo ella ha contribuido a
pensar la justicia en igualdad y reciprocidad.

Nuestro autor observa que a partir de la construccién teérica
del “estado de naturaleza” se justifica la existencia de un contrato
entre individuos libres, iguales e independientes, que acuerdan
renunciar al uso de la violencia en beneficio de la integridad de
otro ser humano siempre y cuando se asegure la paz, la seguridad
y la expectativa de un beneficio mutuo.

A modo de sintesis, podemos decir que las teorfas contrac-
tualistas de Hobbes, Locke, y Kant abrieron paso para pensar
la ciudadania en términos de derechos. La figura de un ciu-
dadano se asienta en la existencia de un individuo consiente
y libre que accede por voluntad propia a unirse a los demas
para vivir en sociedad, por ser la Unica via conveniente para
el beneficio propio.

Es asi, que la ficcién de un contrato ideal acordado en un esta-
do de naturaleza nos proporciona una descripcion y legitimacion
de ciertos principios politicos considerados en principios justos
e iguales para toda la especie humana.

Es a partir de estos argumentos tedricos que podemos esta-
blecer que el contrato social, visto como criterio de justicia se
da entre:
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1. Todos los individuos que son libres y auténomos.

2. Todos los individuos que son iguales en la medida en que son
racionales.

3. Todos los individuos que tienen deseos y procuran su consecucion
en sociedad a través del beneficio mutuo.

John Rawls, establece mediante estas caracteristicas a los
agentes contratantes de su Teoria de la justicia, pues no se puede
concretar una accion justa sino se acuerda un contrato hipotético
entre personas competentes y auténomas en sus juicios morales
que aceptan ciertos principios de justicia con el fin de evitar
conflictos para constituir un sistema de cooperacién y beneficio
comun. Al respecto Rawls (2006) comenta lo siguiente:

El mérito de la terminologfa contractual es que transmite la idea de que
se pueden concebir los principios de justicia como principios que serfan
escogidos por personas racionales, libres y auténomas (...) Mds atin, los
principios de justicia dictados sobre un acuerdo hipotético se ocupan
de las pretensiones conflictivas con respecto de las ventajas obtenidas
por la cooperacién social (p. 29).

Sin embargo, a pesar de que reconoce positivo el contractua-
lismo como una visién completa del pacto de los principios de
justicia, se aleja de estos planteamientos cldsicos al “no atribuir
ninguin derecho natural a los seres humanos en el estado de
naturaleza, pues su objetivo es generar unos principios politi-
cos basicos a partir de un conjunto muy reducido de premisas
y ofrecer un ejemplo de lo que llama “justicia procedimental
pura’, en la cual el procedimiento correcto define el resultado
correcto” (Nussbaum, 2007, p. 32).

Ahora bien, una vez establecidas las diferencias del contractua-
lismo clasico con la propuesta de justicia social del autor, Rawls
sugiere reconstruir el planteamiento contractualista afiadiéndole
un instrumento conceptual hipotético diferente del estado de
naturaleza, como lo es el de la posicién original, con el objetivo
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de lograr un mecanismo de justicia que plantee la posibilidad de
proveer a todos los ciudadanos igualdad, independencia y libertad
en una comunidad politica. Al respecto nos sefiala lo siguiente:

En la justicia como imparcialidad, la posicién original de igualdad co-
rresponde al estado de naturaleza en la teoria tradicional del contrato
social. Por supuesto que la posicién original no estd pensada como un
estado de cosas histéricamente real y mucho menos como una situacién
primitiva de la cultura. Se considera como una situacién puramente
hipotética caracterizada de tal modo que conduce a cierta concepcién
de la justicia (Rawls, 2006, p. 25)

Ast, la posicion original se puede definir como un mecanismo
de negociacién racional entre las partes, que busca lo justo. Para
Rawls el disefio de este instrumento conceptual otorga un proce-
dimiento para la eleccién de principios politicos de justicia.

En esta situacién puramente hipotética unos agentes raciona-
les fungirdn como representantes de la ciudadania y sometidos a
condiciones razonables elegiran los principios de justicia ptiblica
que regulardn las estructuras basicas de la sociedad. Es decir, la
posicion original esta moldeada desde la teoria de la eleccién
racional, en donde los individuos se muestran auto interesados y
reflexivos en firmar un contrato que proteja su integridad indi-
vidual y que a la vez les asegure un beneficio comuin a través de
la cooperacién social.

En la posicién original, los individuos estin en condiciones
de escoger los principios de justicia imparciales en la medida en
que ignoran sus determinantes sociales como son: su posicién
econdmica, intelectual, cultural, y politica. Segin Rawls, si los
integrantes de la posicién original no saben estas cuestiones
sobre si mismos serdn capaces de escoger imparcialmente los
principios de justicia.

La construccion de este sistema de justicia como imparcialidad
y equidad estd garantizada mediante el velo de la ignorancia, este
velo les impide conocer a los individuos cual serd su posicién o
estatus en la sociedad.
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Gracias a éste, los agentes del contrato desconoceran toda aque-
lla informacién que les permita orientar el contrato a su propio
favor. De este modo entonces, las partes contratantes efectuaran
un consenso traslapado capaz de considerar imparcialmente los
puntos de vista de todos los ciudadanos que participan en la elabo-
racién del contrato. Este consenso, tiene como fin establecer “los
principios de justicia imparciales, que resultarian de una eleccién
realizada por personas libres, racionales y auto interesadas en una
posicién de igualdad” (Gargarela, 1999, p. 36).

El consenso traslapado funciona como un mecanismo neutral
respetuoso de la esfera privada de cada individuo y sélo busca la
negociacién de cuestiones publicas. Es asi, que este instrumento
tedrico, no tiene otra funcién mas que lograr un acuerdo capaz
de superar el conflicto entre personas con diferentes cosmogonias
de entender el mundo, a través de la aceptacion de los principios
juridicos de imparcialidad politica.

La motivacién de los agentes para realizar este contrato o con-
senso traslapado se sittia en la vision de una sociedad como sistema
equitativo de cooperacién. En consecuencia, con esta motivacién,
Rawls, piensa que todos los sujetos contratantes deberian estar de
acuerdo en una concepcién politica de la justicia que enunciard
que todos los bienes materiales y derechos politicos tendrian que
estar distribuidos por igual en una comunidad politica.

Al respecto un estudioso de la teorfa rawlsina, enuncia lo si-
guiente: “En este sentido Rawls presupone que tales agentes se en-
cuentran motivados por obtener cierto tipo particular de bienes,
que él denomina “bienes primarios”. Los bienes primarios serian
aquellos bienes basicos indispensables para satisfacer cualquier
plan de vida” (Gargarela, 1999, p. 36).

La correcta distribucién de bienes primarios comprende que
los individuos se vean asi mismos libres e iguales como conse-
cuencia de tener los mismos derechos, libertades y oportunidades
basicas, tales como el ingreso, la riqueza y el autorrespeto, inde-
pendientemente de sus concepciones sobre el bien.

De esta manera, segtin la teoria rawlsiana, “todos los valores
sociales-libertad, ingreso, riqueza, asi como las bases del respeto
mismo- habran de ser distribuidos igualmente a menos que una
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distribucién desigual de alguno o todos estos valores redunde en
una ventaja para todos” (Rawls, 2006, p. 67).

La concepcién de justicia de Rawls (2006), con base en todo lo
planteado se puede resumir en dos principios a saber:

1. Cada persona ha de tener un derecho igual al esquema mds extenso
de libertades basicas iguales que sea compatible con un esquema se-
mejante de libertades para los demis (p. 67).

2. Las desigualdades sociales y econémicas habrdn de ser conformadas
de modo tal que: a) se espere razonablemente que sean ventajosas para
todos, y b) se vinculen a empleos y cargos asequibles para todos (p. 68).

EL ENFOQUE DE CAPACIDADES Y LOS PROBLEMAS NO RESUEL-
TOS POR LA TEORIA DE LA JUSTICIA

Con la formulacién de estos principios, el intelectual nortea-
mericano pretendié reunir dentro de su teoria mecanismos
morales y procedimentales para alcanzar ciertos principios
universales de justicia que asegurarian la libertad y la igualdad
entre los individuos.

Para nuestro autor, una sociedad justa no debe permitir que las
personas resulten beneficiadas o perjudicadas por circunstancias
ajenas a sus propias elecciones como lo es la suerte o una mejor
dotacién natural de habilidades. Es por ello por lo que las insti-
tuciones de esa sociedad deben de procurar dentro de lo posible,
una igualacién de las circunstancias de eleccién, que permita a los
individuos acceder a los bienes materiales dentro de un ambiente
de libertad e independencia.

Sin embargo, Nussbaum, cree que esta propuesta no cumple
con sus objetivos de imparcialidad y equidad, pues los principios
politicos de ese contrato hipotético son disefiados desde una po-
sicién muy idealizada de las circunstancias de la justicia; es decir,
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se concibe a los agentes contratantes de la posicion original desde
un estandar de “normalidad”.

Tanto los contractualistas cldsicos, como Rawls, ven ratificado
su contrato por ciudadanos con una igualdad aproximada de
capacidades fisicas y mentales, capaces de cooperar entre ellos
mismos desde una posicién productiva y econémica. Sin embar-
g0, la realidad no es asi, existen muchos ciudadanos con graves y
raras deficiencias mentales y fisicas que quedan excluidos en el
contrato pues no cumplen con los requisitos de cooperacién social,
racionalidad y autonomia de los demas ciudadanos “normales.”

Nussbaum observa que la tradicién del contrato social con-
funde dos cuestiones de suma importancia, que son en principio
distintas: squién disefia los principios de justicia basicos de la
sociedad? Y spara quién estdn pensados estos principios?

Para los contractualistas cldsicos y para Rawls, el quién di-
sefa los principios esta ligado al para quién son pensados estos
principios. Es decir, las partes que escogen los principios de la
justicia disefian un orden societal con caracteristicas afines a sus
capacidades, dejando fuera las necesidades de grupos humanos
que no estaban incluidos o que dadas sus limitaciones no pueden
pactar un contrato.

Sin embargo, el ligar estas dos cuestiones es injusto, pues para
Nussbaum, existe una infinidad de seres vivos y humanos que
carecen de ciertas capacidades especificas (racionalidad, lenguaje,
autonomia, aptitudes fisicas y mentales) y que no por eso dejan de
ser sujetos primarios de la justicia.

Es necesario, siguiendo el argumento de nuestra filosofa, que
aunque estos sujetos no puedan participar en la posicion negocia-
dora de los principios de justicia, sus intereses queden represen-
tados en el disefio de un orden institucional. De este modo, las
partes que disefian los principios deben adoptar una mentalidad
de reconocimiento a la dignidad de lo diferente, no sélo tomando
en cuenta sus propias necesidades. Al respecto, Nussbaum (2007)
nos sefala lo siguiente:

No hay ninguna doctrina del contrato social que incluya a las perso-
nas con graves deficiencias fisicas y mentales en el grupo de los que



deben escoger los principios politicos bdsicos (...) El hecho de no estar
incluidos en el grupo de electores no significa que no estén incluidos
entre aquellos para quienes se eligen los principios (...) Es asi, que el
“por quién” y “para quien” no tienen por qué ir ligados de este modo.
Se podria proponer una teorfa en el cual muchos seres vivos, tanto hu-
manos como no humanos, sean sujetos primarios de la justicia, aunque
no tengan capacidad para participar en el procedimiento por el cual se
escogen los principios politicos. (pp. 35, 36,37).

Es importante mencionar que en Teoria de la justicia, 1a descrip-
ci6én de los atributos de las partes en el contrato se sittia en dos
niveles: el primero relacionado con las capacidades y el poder de los
individuos, y el segundo instituido desde lo moral. Asi, los ciudada-
nos son merecedores de justicia no sélo por ser mds o menos iguales
en capacidades, sino también porque son sujetos de dignidad.

El postulado kantiano de que los seres humanos deben ser
tratados siempre como fines y no como medios, inspiré a Rawls,
para justificar la inviolabilidad de derechos en los seres humanos.

Es asi, que la justicia pensada como equidad e imparcialidad
requiere que cada persona sea respetada como igual y como
fin en si misma. Al respecto Rawls, indica lo siguiente: “Toda
persona posee una inviolabilidad fundada en la justicia que ni
siquiera el bienestar en la sociedad como conjunto puede violar”
(Rawls, 2006, p. 3).

Pese a esto, el disefio de las partes en la posicién original es
construido desde el énfasis a la cooperacion social y el beneficio
mutuo y no desde un vinculo moral. Al respecto, Rawls (2006)
sefala el siguiente argumento:

Un rasgo de la justicia como imparcialidad es pensar que los miembros
del grupo en la situacién inicial son racionales (...) La posicién original
determina un conjunto de principios de justicia situados en un esquema
voluntario de cooperacién, ya que cumple con los principios que con-
sentirfan personas libres e iguales en condiciones que son imparciales.
En este sentido sus miembros son auténomos y las obligaciones que
reconocen son autoimpuestas” (p. 26).
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Es decir, quienes conforman la posicidn original son sujetos do-
tados de una relativa igualdad de capacidades fisicas y mentales y
forman sus juicios de interaccién y convivencia mediante la idea
de estructurar un beneficio mutuo en la sociedad.

Asi entendida la posicion original no es buena candidata para
dar cuenta de las acciones justas, ni mucho menos de proveer una
justicia como reciprocidad. Ademads, este argumento se remata
con un supuesto velo de ignorancia inoperante; pues las partes que
disefian el contrato poseen siempre informacion sobre las capa-
cidades mentales y fisicas de sus congéneres.

La no restriccién informacional hace que los agentes con-
tratantes excluyan a todos los individuos que por causas natu-
rales o sociales no posean facultades racionales y fisicas de una
persona “normal”.

Para Rawls, la relativa igualdad entre personas no se deriva
principalmente de la igualdad moral -de su dignidad como seres
vivientes-; por el contrario, dicha igualdad se deriva del hecho
que las personas son relativamente iguales a los demds en cuanto
a sus capacidades fisicas y de eleccién racional.

Recapitulando todo lo anterior parece claro que el disefio
del contrato rawlsiano, depende de la capacidad de negociacién
y de la fuerza de los ciudadanos mas talentosos y saludables,
mientras que los mis desventajados en capacidades fisicas y
mentales serdn excluidos.

Para Nussbaum, es imposible neutralizar las diferencias natura-
les y sociales de los individuos, mediante un contrato que no toma
en cuenta la desigual capacidad de negociacién de los individuos.
Esta es la critica mds severa que Rawls recibe por parte de Nuss-
baum ya que, en vez de construir una justicia como imparcialidad
basada en la dignidad de los individuos, construye un mecanismo
estabilizador del beneficio mutuo, que no cumple con la inclusién
de todos los ciudadanos en el Estado de Derecho.

Pese a todas estas criticas, Nussbaum nos sefiala que tiene
sentido pensar en un contrato que refleje fundamentalmente
nuestro estatus moral igual.
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Laigualdad que le interesa defender a nuestra autora, no tiene
que ver con el igual poder fisico y racional capaz de estructurar
un contrato mutuamente beneficioso; sino con un igual estatus
en dignidad humana que nos fuerza, en todo caso, a definir un
concepto de persona politica no inherente en lo fundamental a
caracteristicas de autonomia y racionalidad, sino a necesidades
corporales y afectivas; es por ello que retoma el concepto de fun-
cionamiento humano de Aristételes, ya que en su opinidn, este
concepto retrata mejor la idea de dignidad humana. Al respecto
Nussbaum (2007) nos sefiala lo siguiente:

La concepcién aristotélica ve al ser humano como un animal politico,
es decir, no s6lo como un ser moral y politico, sino como un ser que
tiene un cuerpo animal y cuya dignidad humana, en lugar de oponerse
a su naturaleza animal, es inherente a ella y a su trayectoria temporal.
Los seres humanos nacen siendo bebés, crecen lentamente y necesitan
mucha asistencia durante su desarrollo. Sélo cuando estin en plenitud
de su vida tienen las necesidades normales que incorpora tipicamente
el contrato social, pero también tienen otras necesidades derivadas de
accidentes o de enfermedades que los sittian en una posicién de depen-
dencia asimétrica durante un periodo mas o menos largo de tiempo. Si
viven hasta una edad avanzada, necesitan tipicamente mucha asistencia
otra vez, y es probable que desarrollen discapacidades, ya sean fisicas
y mentales o de ambos tipos. Es mds, muchos seres humanos padecen
discapacidades durante toda su vida (p. 99).

Nussbaum asegura que la justicia entendida como imparcia-
lidad y reciprocidad no tiene por fuerza que exigir un contrato
que s6lo tome en cuenta a las personas “libres iguales e inde-
pendientes”, al contrario de esto, se debe de fijar un arreglo
contractual que tome en cuenta la fragilidad del desarrollo
humano y su dignidad. El concepto de dignidad que le interesa
fundamentar a la autora. Asi, podremos reformular el principio
de cada persona.

El concepto de funcionamiento humano, Nussbaum, lo reto-
ma de Aristételes y Marx, pues encuentra en estos dos autores
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una idea intuitiva de la vida humana ligada a funcionamientos
centrales sin los cuales el sentido de ésta serfa marcado como
injusto y tragico.

La idea central de describir estos funcionamientos tiene como
fin elaborar una explicacién normativa del buen vivir humano
a nivel universal. Nuestra filésofa nos sefiala, que una vez que
identifiquemos un grupo de funciones importantes especialmente
en la vida humana, estaremos en condiciones para preguntar y
cuestionar qué es lo que las instituciones politicas y sociales estin
haciendo con respecto a problemas de justicia social y equidad.

Otro punto, importante de mencionar es que el concepto de
capacidad no determina una filosofia esencialista del bien hu-
mano, es decir una visién que sostiene que la condicién humana
tiene ciertos rasgos centrales definitorios o propiedades esenciales.

A su juicio, la lista de capacidades bdsicas que propone, se
conforma como una alternativa politica de consenso traslapado
que facilita la implementacién de medidas de justicia con base
a requerimientos normativos del funcionamiento humano que
aseguran en la medida de lo posible modificar o agregar elementos
de acuerdo a las multiples concepciones de la vida buena y a la
eleccién personal.

Por consenso traslapado, Nussbaum entiende lo mismo que
Rawls: “que la gente se adhiera a esta concepcién como el centro
moral independiente de una concepcién politica, sin aceptar
ninguna visién metafisica del mundo en particular, ninguna
ética comprehensiva o vision religiosa, como tampoco ninguna
visién de la persona o de la naturaleza humana” (Nussbaum,
2002, p. 118).

Es por ello que Nussbaum subraya que su lista de capacidades
no posee un sentido de esencialismo fuerte acerca de lo que es el
bienestar humano, sino al contrario de esto pretende ser una gufa
de accién para estructurar politicas publicas tanto locales como
globales que permitan a través de su ejercicio alcanzar capacidades
que posibiliten obtener la plena igualdad y dignidad de los sujetos
independientemente de sus caracteristicas sociales, fisicas y espi-
rituales. Al respecto, Nussbaum nos sefiala lo siguiente:
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El enfoque de capacidades puede ser representado como una lista que
puede ser aceptada para objetivos politicos como la base moral de garan-
tias constitucionales centrales por gente que, de otra manera, tiene una
visién muy diferente de lo que seria una vida completamente buena para
el ser humano(...) Asi, el espacio institucional seria el espacio pertinente
para asegurar a todos los ciudadanos un minimo social basico en el drea
de capacidades centrales, aun cuando no coincidieran en visiones del
bienestar (...) Como veremos, esto es asi en parte, porque se trata de una
lista de capacidades u oportunidades para el funcionamiento general
humano, més que de funcionamientos actuales y en parte porque la lista
protege espacios para que la gente persiga otras funciones que considere
valiosas (Nussbaum, 2002, pp. 116-117).

Es por ello por lo que la propuesta de Nussbaum se basa en el
desarrollo de un enfoque de capacidades complementario a la idea
de un contrato social al estilo rawlsiano. El enfoque de capacidades
es una herramienta tedrica andloga a la concepcién rawlsiana de la
justicia pues busca al igual que la teoria mencionada establecer prin-
cipios de justicia politica basados en la imparcialidad y en la equidad.

Asi, aunque este enfoque alternativo no sea una teoria acabada
de lajusticia, a juicio de Nussbaum, resulta mas poderoso a la hora
de fijar la dignidad humana como el elemento principal, mds no
unico, de los criterios de justicia social. Sobre este aspecto, Nuss-
baum (2007) sefiala lo siguiente:

En la medida en que este enfoque alternativo comparte algunas ideas in-
tuitivas con la version rawlsiana del contractualismo, y en la medida en
que los principios que genera conservan un estrecho parentesco con sus
principios de justicia, podriamos verlo como una extensién o como un
complemento de la teoria de Rawls. Lo que este enfoque persigue es una
sociedad en la que cada una de las personas sea tratada como digna de
atencién y en la cual cada una haya sido puesta en condiciones de vivir
realmente en forma humana (...) Un enfoque de capacidades centrales
no es una teorfa completa de la justicia; sin embargo, un enfoque tal nos
da la base para determinar un minimo social de capacidades reales en
una variedad de dreas de la vida humana (p. 125).

119



El concepto de capacidad tiene como objetivo establecer
“aquello que las personas son efectivamente capaces de hacer y
ser, segin una idea intuitiva de lo que es una vida acorde con la
dignidad del ser humano” (Nussbaum, 2007, p. 83).

Para nuestra autora, las capacidades que pueden desarrollar
los individuos estan relacionadas con la dotacién de derechos
basicos a los que puedan acceder, es decir, la negacién o in-
corporacién de estos pueden determinar una calidad de vida
miserable o acorde a los estaindares de dignidad humana. Es asi,
que aboga por que los individuos gocen de mayores libertades
y derechos en todas las etapas de su vida, gracias a un umbral
de capacidades.

El umbral de capacidades representa una lista minima de dere-
chos y oportunidades desde los cuales los seres humanos pueden
vivir una vida plena y con dignidad.

Esta lista minima estd conformada por un conjunto de combi-
naciones alternativas de capacidades que una persona puede hacer
o ser mediante los diversos funcionamientos que puede lograr
durante su vida.

El enfoque de las capacidades humanas planteado por Nuss-
baum pretende ser una descripcién de los derechos politicos y
sociales que toda sociedad pluralista deberia ofrecer a sus ciudada-
nos, es por ello que este enfoque se perfila en la tradicién liberal.
Al respecto, Nussbaum indica lo siguiente:

Las capacidades se presentan, asi como la fuente de los principios po-
liticos para una sociedad liberal y pluralista; su contexto es un tipo de
liberalismo politico que las convierte en fines especificamente politicos
y las formula de un modo que evita toda fundamentacién metafisica
especifica. Asi presentadas y defendidas argumentativamente las capa-
cidades las capacidades pueden dar lugar a un consenso traslapado entre
personas que de otro modo tendrian concepciones comprehensivas del
bien muy distintas. (Nussbaum, 2002, p. 120).
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A continuacién, enunciamos la lista basica de capacidades que
juicio de la autora ayudaria a conformar criterios de validez uni-
versal para el pleno desarrollo humano. La lista es la siguiente:

1. Ser capaz de vivir hasta el fin de una vida humana de extensién
normal, tanto como sea posible, no morir prematuramente, o antes
de que esté tan reducida que no valga la pena vivirla.

2. Ser capaz de tener buena salud, incluyendo la salud reproductiva;
estar adecuadamente nutrido, tener un techo adecuado.

3. Ser capaz de moverse libremente de un lugar a otro, poseer
soberania sobre nuestro propio cuerpo.

4. Ser capaz de usar los sentidos, de imaginar, pensar, y razonar.

5. Ser capaz de tener vinculaciones con cosas y otras personas
fuera de uno mismo, amar a aquellos que nos aman y cuidan, su-
frir frente a su ausencia, sentir gratitud, amor.

6. Ser capaz de plasmar una concepcién del bien y de compro-
meterse en una reflexién critica acerca del planteamiento de la
propia vida.

7. Ser capaz de vivir con y hacia otros, reconocer y mostrar preocu-
pacién por otros seres humanos, involucrarse de diferentes mane-
ras en la interaccién social

8. Ser capaz de vivir con cuidado por los animales, las plantas y el
mundo de la naturaleza en relacién con todo ello.

9. Ser capaz de reir, jugar y disfrutar de actividades recreativas.

10. Ser capaz de controlar nuestro propio entorno, tanto en lo
politico, como en lo material (Nussbaum, 2002, pp. 121,122,123).
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Asignatura

Filosofia 2.

Semestre escolar

Sexto semestre.

UNIDAD
TEMATICA

Unidad 1. Etica

Propésito(s) de la
unidad

Al finalizar la unidad el estudiante:

Conocer4, interpretard y aplicard con-
ceptos y principios provenientes de di-
versas tradiciones éticas para construir
posturas razonables y sensibles frente
a problemas y dilemas morales, mismos
que posibiliten la valoracién de las ac-
ciones y contribuyan a la deliberacién
practica, que incluye la toma de decisio-
nes reflexivas, auténomas y responsables.

Aprendizaje(s) Valora la importancia de diversas tradi-
ciones éticas para la toma de decisiones
razonables y mejora su capacidad de
deliberacién practica.

Tema(s) Etica aplicada y bioética

Reflexiones filoséficas en torno a pro-
blematicas locales y/o globales de la
sociedad actual:

Perspectiva de género.
Por ejemplo: Diversidad e inclusién. Vio-
lencia de género. Comunidad LGBTTTI
(Lésbico, Gay, Bisexual, Transexual, Tra-
vesti, Transgénero e Intersexual).
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Una aproximacién al problema
de la violencia contra las mujeres y nifias

ANA CLauDIA ORrROZCO RESENDIZ

INTRODUCCION

ste ensayo es producto de una serie de reflexiones que sur-

gieron mediante el quehacer docente de quien suscribe este

texto. El objetivo es compartir algunas lineas de reflexion
sobre la violencia de género que encubre a la violencia contra las
mujeres y las nifias.

Nuestra intencién no es enunciar todas y cada una de las formas
de violencia de género que hallamos, sino proponer algunos pun-
tos de partida para su consideracién en el actuar propio, ademas
de visibilizar que en ocasiones es posible que se encubran otras
violencias, por ejemplo, contra la mujer.

Como es ya sabido, la violencia de género abarca cada dia
mas espacios de la esfera publica, tantos que ha alcanzado al
espacio escolar.

De ahi que una de las preocupaciones sea el papel del do-
cente y, en general, de la comunidad estudiantil, en relacién
con su funcién social.
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Al respecto, scudl es su responsabilidad frente a dicho
problema¢

Por lo anterior, nos sumamos a una forma de reclamo a
través de la reflexion, para promover la toma de conciencia;
primero, sobre los problemas que nos aquejan respecto la des-
igualdad social vertida especialmente en la violencia de género
y, luego, en el incentivo para realizar acciones afirmativas que
sean de utilidad para contrarrestar estas violencias hasta lograr,
en algiin momento, la igualdad entre seres humanos.

DESIGUALDAD SOCIAL

Dadas las circunstancias en las que vivimos en la actualidad,
estamos conscientes de requerir mecanismos que permitan iden-
tificar, analizar, cuestionar la discriminacién, la desigualdad y la
exclusion, a partir de un enfoque tedrico y politico, pues para las
y los integrantes de una comunidad escolar, tales como docentes,
estudiantes, trabajadores y directivos, es una obligacién hacer
frente a dicha problematica.

Por ello, proponer metodologias, estrategias diddcticas, pro-
gramas de estudio con perspectiva de género puede ser un buen
punto de partida que posibilite la disminucién de violencia de
género en la escuela; de lo contrario, se perpettia la injusticia, la
violencia y la violacién de los derechos humanos.

No es un fortuito que cada dia haya mds inestabilidad emocio-
nal y mucho de ello se debe a que hay un clima de inseguridad
y desconflanza que impide a las personas mantener buenas rela-
ciones, cuidar de si mismas, ademds de cultivar valores como la
sororidad, la empatia, la solidaridad, la valentia, entre otros.

Es lamentable, pero aun prevalece la ausencia de la pers-
pectiva de género en la mayor parte de las instituciones de
educacion de nuestro pais; esto se puede ver en los programas
de formacion del personal académico y en la composicién de la
comunidad, cuya presencia de mujeres es escasa, ademas de que
sus participaciones en la toma de poder u ocupacién de altos
cargos es menor.
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El interés de esta reflexién se debe, en buena medida, a que
existe desigualdad social, cuyas consecuencias son obvias, lo que
se puede apreciar en diferentes contextos.

En este proyecto nos hemos planteado la ausencia de mujeres
filésofas a través de la formacién académica. Por ello, con base en
la experiencia educativa, proponemos el uso de la perspectiva de
género, mismo que planteamos en la materia de Filosofia, por ser
la materia que imparte quien suscribe este texto.

En este caso centramos dicho problema en un aspecto especi-
fico: 1a historia de la filosofia como generadora de estructuras de
creencias y construccién de conocimientos y saberes.

En este sentido, la perspectiva de género “tiene (en) uno de sus
fines contribuir a la construccién subjetiva y social de una nueva
configuracién a partir de la resignacién de la historia, la sociedad,
la cultura y la politica desde las mujeres y con las mujeres” (La-
garde, 2009, p. 13).

Por esa razén, la perspectiva de género resulta una herramienta
pensada para actuar en todas las dreas de la humanidad; de ahi que
Marcela Lagarde se suscriba a un nuevo paradigma tedrico histé-
rico-critico, que busca romper con las estructuras patriarcales. En
su caso, se trata de “una humanidad diversa y democritica (que)
requiere que mujeres y hombres seamos diferentes de quienes
hemos sido, para ser reconocidos en la diversidad y vivir en la
democracia genérica” (Lagarde, 2009, . 14).

Siguiendo esta linea, en la construccién de género realizada
para el servicio capitalista prevalece la privacién del desarrollo
de la vida libre, donde la esfera privada corresponde a la mujer,
mientras que la pubica al hombre. Precisamente ahi es donde el
feminismo echa raices y produce critica y resistencia como frutos
de un cultivo de ideas profundas que cuestionan el orden social
en que se vive.

De modo que el surgimiento de la categoria género presenté un
cuestionamiento epistemoldgico hacia la realidad construida, lo
que nos hace reflexionar acerca de las creencias, formas de ser y
estar impuestas para que se mantenga cierto orden social.

Parte de las causas que motivan al incremento de la desigualdad
social tiene que ver con el hecho de que vivimos en un sistema
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capitalista, porque una doble presencia condicionada por los
modelos de conducta sociales considerados adecuados para cada
género dan cuenta de la segregacion de los empleos por género.

En este caso, lo primero que llega a nuestra consideracion es
la cultura patriarcal que tenemos arraigada; donde impera una
serie de factores que dictan el orden de las cosas, por ejemplo, la
vida privada y la vida ptiblica, las tareas que son para cada esfera
y cémo se reparten entre los géneros.

El patriarcado es un orden genérico de poder basado en un
modo de dominacién de los varones sobre las mujeres, modo de
dominacién que fortalece al control capitalista; y a su vez, los
valores capitalistas, cuya limitacién es guiada en torno a lo que es
bueno y conveniente para el patriarcado.

Criticar el género como categoria social ha sido una cons-
tante dentro de las teorias feministas, pues “el género es
construido bien y funcionalmente para el sistema capitalista”
(Brunet, 2008, p. 16). Asi pues, la desigualdad se entiende
porque hay una organizacién social inequitativa, en la que no
se han distribuido las labores y demds actividades en términos
de justicia econémica.

Ahora bien, como producto de esta desigualdad tenemos la
violencia contra las mujeres o violencia de género.

Por ello, se propone rastrear en determinados ambitos de la
sociedad cémo se ha planteado el género. En este sentido, es im-
portante hacer una inspeccion en los distintos espacios donde esta
planteada esta estructura.

Lo anterior se ha planteado desde distintas teorias feministas.
Una de las propuestas que recuperamos aqui es la expuesta por
Diana Maffia (2008), quien hace una critica contundente y pro-
funda al pensamiento occidental.

Maffia sefiala que uno de los puntos a tratar es el uso de di-
cotomias, por cierto, muy util en los discursos porque logran
formar una totalidad, ser exhaustivos y excluyentes, pero tam-
bién agotan el mismo discurso, pues existe la necesidad de un
sistema sexo-género como estructura moralizante que establezca
e imponga normas de comportamiento para las y los integrantes
de una sociedad.
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De ahi que las categorias dicotémicas sean elementos importan-
tes dentro del pensamiento occidental, pues todas estdn cargados
de conceptos de género y sexualizadas.

Desde esa perspectiva, “entonces si tenemos un estereotipo
de lo que es un varén y un estereotipo de lo que es una mujer
y ademads jerarquizamos esas categorias estamos jerarquizando
reforzadamente a las mujeres con respecto a los varones en una
inferioridad”. (Maffia, 2008, s/p).

La preocupacién por ciertas categorias, en este caso la de géne-
ro, sirve para exponer la situacién de las mujeres con respectoa los
varones, en situacion de desventaja y en peores condiciones que
elllos, pero también es cierto que los hombres pueden hacer algo
al respecto, como romper con los mandatos impuestos.

Finalmente, con las desigualdades sociales, “la experiencia de
la pobreza y exclusién estan condicionadas por las identidades de
género” (Brunet, p. 17). Ante estos hechos, las mujeres suelen ser
las personas mds afectadas.

VIOLENCIA DE GENERO O CONTRA LAS MUJERES Y NINAS

Para la filsofa mexicana Graciela Hierro (1998) la violencia de
género se refiere a aquella “que se deriva de la preferencia que el
poder confiere al género masculino en los diversos ambitos de la
vida cotidiana.” (p. 263).

Esto es la violencia de género concebida como una serie de
manifestaciones guiadas por la desigualdad y la subordinacién que
se presenta en las relaciones de poder ejercidas especialmente por
hombres. Ante esta situacion, tiene mucho que ver la diferencia
subjetiva de sexos, la identidad de género y la orientacién sexual.

Por otro lado, la definicién de violencia de género es muy
importante dado que en ella se pueden ocultar intereses ideol6-
gicos, donde sobresalen actos caracterizados como agresivos, que
fortalecen el orden social asimétrico.

En este sentido, quienes se ven mds afectadas son aquellas per-
sonas consideradas como débiles o inferiores, convirtiéndose en
formas de abuso, dominacion o sometimiento, entre otras.
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Esto provoca que haya, al menos, dos modos de actuar. Por
un lado, un proceder individual, quien sufre la agresion trata de
cumplir con las satisfacciones de su agresor; y por el otro, desde
el plano social, se reafirma la desigualdad social y se acenttia el rol
que juega el agresor (Gutiérrez, 2008).

Sin duda, ambos planos forman parte de lo que entrevemos
como violencia normalizada, forma tan familiar que no nos es
ajena en nuestra realidad.

Asi pues, la violencia de género contiene una veta miségina que
subsiste y articula las formas de devaluacién de la mujer.

Desafortunadamente este escenario es una constante en
los espacios escolares, por lo que suele ser poco percibida,
y en todo caso, la nombramos de manera generalizada como
violencia de género.

Ahora bien, en las escuelas se percibe poco la violencia de
género, sobre todo porque se ha normalizado y se ha hecho parte
de la cotidianidad, quizd por sus formas sutiles de presentarse.

Por esa razén es importante sefialar las diferentes problemati-
cas que enfrentan las mujeres en el aula, algunas de estas son: la
segregacion en la orientacién vocacional a través de los estereo-
tipos en las carreras o programas vocacionales; la negociacién de
calificaciones donde prevalece un tipo de intercambio sexual, el
chantaje emocional condicionando la permanencia de las alum-
nas en la clase; la imposicion de vestuarios poco apropiados que
obligan a mostrar el cuerpo de las mujeres; peticiones especiales
de movimientos corporales que implican miradas lascivas o hasta
tocamientos, entre otros ejemplos.

Lo anterio es una constante y forma parte de la violencia de
género en la escuela. También se incluye la falta de reconocimien-
to de las identidades trans, con mayor frecuencia en espacios del
medio superior donde las y los jovenes comienzan a expresar sus
identidades de maneras mds visibles.

En términos generales, la violencia de género se entiende como
producto de una prictica de poder ejercida con el afan de resguar-
dar cierto orden social guiado por una racionalidad patriarcal.

Con ello, se perciben actos que van desde el hostigamiento, el
maltrato fisico, la violacién, la persecucion con peticiones moles-
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tas e insistentes, la manipulacién psicoldgica, la agresién verbal,
la negligencia o el ciberbullying, entre otros.

Este conjunto de actos nocivos contra la mujer es y seguiran
siendo formas de dominio sobre ellas. “El problema al cual tene-
mos que hacer frente actualmente, y que en un futuro cercano
se resolverd, es cdmo ser una misma al tiempo que una unidad
con los demis, sentirse unida profundamente con todos los seres
humanos y atin asi mantener nuestras propias cualidades carac-
teristicas” (Goldman, 2010, p. 83).

De modo que los mecanismos de discriminacion son variables
y no son simples a la vista, pues muchas veces vienen envueltos
en un tipo de violencia simbdlica que requiere mayor atencion.

En la actualidad, hay igualdad de oportunidades para
las infancias (mujeres y hombres) al tener acceso al sistema
educativo, lo cual ya no representa una forma de exclusién
principalmente.

Incluso, en algunos casos observamos que la poblacién fe-
menina ha superado a la masculina. Sin embargo, ain quedan
muchas formas de discriminar a las mujeres, una de ellas es la
falta de incorporacién de su trabajo en los contenidos temdticos
de los programas de estudio. Asi, “los contenidos sexistas de los
textos escolares, con los materiales diddcticos, y con la relacién del
profesorado con sus alumnas (...) constituy6 un curriculo oculto
que produce roles y concepciones discriminatorias de la mujer.”
(Flores, 2005, p. 68).

De esa forma, buscamos una transformacién que logre cam-
biar las estructuras del poder patriarcal, pero esto inicamente se
lograra a partir de una revoluciéon simbdlica.

SA qué nos referimos con una revolucién simbdlica? A las
creaciones de nuevas formas de nombrar, la construccién de
categorias que nos conduzcan hacia una emancipacién mental,
por eso apostamos por un feminismo emancipador, capaz de
salvaguardar los derechos humanos y procurar la democracia
en la sociedad.

Como docentes y estudiantes, comprender la violencia en su
diversidad implica la consideracion del desenvolvimiento de las
relaciones asimétricas dentro del espacio escolar.
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Esto es significativo porque abre las puertas a la problematica
sobre la violencia de género oculta en muchos de los comporta-
mientos y expresiones que alli se llevan a cabo (Castafieda, 2007).

La estructura que habitualmente posee el modelo docente
tiene las caracteristicas de la racionalidad patriarcal, y como es de
esperarse, se desarrolla en el aula y, en general, en todo el espacio
escolar. Por ello, se requiere dar un giro en la practica docente y
hacer notar el encubrimiento de dicha estructura, la cual forma
parte de las causas de la violencia en todas sus expresiones, mismas
que se reflejan en los espacios publicos.

Se trata de promover las mismas oportunidades en igualdad
de condiciones a través de diferentes planificaciones académicas,
tanto en el aula como en los distintos espacios.

Por eso se recomienda la deteccién de estrategias diddcticas
supuestamente elaboradas con perspectiva de género, pero que
guardan silencios epistemolégicos; esto se puede observar con
la omisién de las mujeres intelectuales tanto en programas indi-
cativos como en los operativos, incluso en el proyecto educativo
del Estado. Con ello, se busca lograr la igualdad entre los sexos y
desmitificar las falsas creencias como la que sugiere que las mu-
jeres son menos inteligentes o capaces.

El alcance de la igualdad de género en la escuela es la meta
principal; una posibilidad consiste en el redisefio de los conte-
nidos temdticos de todas las materias, cuyas estrategias diddc-
ticas empleadas estén elaboradas con la perspectiva de género
como instrumento metodol6gico atravesado por un feminismo
emancipador.

Para que esto se logre, insistimos, es necesaria la revision
profunda y cuidadosa de ciertas categorias imprescindibles
dentro del andlisis pedagégico y su utilidad en el desarrollo
de las tematicas tratadas en cada disciplina, que de hecho ya
existen en los programas de estudio vigentes, por ejemplo,
redimensionar la categoria mujer, qué se entiende por ella;
asimismo, dotar de sentido a los significados simbélicos en
la vida cotidiana que suelen contener atisbos de violencia.
Para ello se necesita una valoracién social a través del enfo-
que ético.
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No obstante, lograr esta igualdad de género en la escuela
implica un ejercicio de revisién profundo sobre nuestros com-
portamientos cotidianos, de tal manera que insistimos en la he-
rramienta metodologia de la perspectiva de género.

Asimismo, siguiendo las recomendaciones de Emma Goldman
(2010), procuremos entender a las demds personas, a nuestros
semejantes. Ahi estd la clave de comprension de la organizacién
social con base en justicia social, por lo quee “es suficiente con
entender a nuestros semejantes.” (p.83).

Para llevar estas recomendaciones al espacio dulico, tomamos
como punto de partida un instrumento de interés y utilidad
que es la perspectiva de género, cuya atencién le daremos en el
siguiente apartado.

Ahora bien, nos preguntamos qué implica el uso de la perspec-
tiva de género en el quehacer docente, inquietud que trataremos
de responder a continuacion.

EL USO DE LA PERSPECTIVA DE GENERO

La perspectiva de género es un recurso que se ha empleado como
método para identificar y denunciar las maneras en las que se
construye y piensa la identidad sexual, ya que implica un enfo-
que de analisis en los casos examinados, reflexiones o trabajos
de investigacion utilizados, donde haya un reconocimiento a la
diversidad sexual.

Marta Lamas (1996) sefiala que hablar de género no se refiere
a mujeres Unicamente. Hablar de género, para referirse a mujeres
o la lucha feminista, trae como consecuencia un menosprecio o
resta importancia a los distintos feminismos que hay.

Sin embargo, dada la clara desigualdad entre hombres y mujeres
la perspectiva de género requerida tiene entre “sus fines contribuir a
la construccién subjetiva y social de una nueva configuracion a partir
de la resignacién de la historia, la sociedad, la cultura y la politica
desde las mujeres y con las mujeres.” (Lagarde, 2009, p. 13).

Asi pues, la perspectiva de género es un enfoque de andlisis
empleado en estudios, investigaciones, politicas y programas, que
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implica reconocer las atribuciones y representaciones sociales que
se construyen tomando como referencia las diferencias sexuales
entre hombres y mujeres.

Educar con perspectiva de género tiene que ver con “formar
personas para que se incorporen a la sociedad como seres de
conocimientos, habilidades y actitudes éticas, con capacidad
para convivir, tener respecto a la sociedad, poseer capacidad
critica y con un nivel importante de compromiso que facilite
la convivencia en los diferentes érdenes sociales.” (Gonzilez,
2015, p. 13).

De modo que, enfocar la participacién de los docentes dentro
de las actividades cotidianas en relacién con la perspectiva de
género es tarea urgente y necesaria, pues se ha vuelto un instru-
mento de vital importancia en nuestras practicas escolares.

Por consiguiente, en el campo escolar conviene implementar la
perspectiva de género porque surge como resultado del feminis-
mo(s) planteado desde la academia, que no estd dispuesta a seguir
encubriendo un comportamiento que ha normalizado la violencia.
Sin duda, el fundamento de esta propuesta se asocia directamente
ala diversidad de pedagogias criticas feministas, que por ahora no
enunciaremos (Maffia, 2008).

Por otra parte, la perspectiva de género es un instrumento
atravesado por el conjunto de factores que forman parte de la
violencia de género cotidiana. Lagarde (2008) explica que la pers-
pectiva de género se desarrolla con “una vision critica, explicativa,
y alternativa de lo que acontece en el orden de géneros” (p.15).

Se trata de un componente que suma al movimiento social
emancipador, pues desde el espacio dulico es posible marcar la di-
ferencia, pues también se puede interpretar como una inversién
social. El feminismo que sostiene esta propuesta es entendido
como una lucha contra la discriminacién sexual y tiene como
base el cuestionamiento constante al patriarcado, cuyo analisis y
critica requiere hacerse mediante su organizacién social.

Ahora bien, “la invisivilizacién sistemadtica de las mujeres,
pasada y presente, no es ni una sospecha ni una omisién “acci-
dental”, sino una realidad “sustancial” que se legitima desde el
ideario patriarcal” (Bach, 2015, p. 181), cuyas intenciones descan-
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san en la forma de dominacién desde el aparato ideolégico, cuyos
supuestos acerca de su surgimiento son diversos.

Empero, en esta propuesta enfocamos como causa posible
el problema de la ausencia de las mujeres en la ensefianza de la
filosofia, por lo que nos interesa visibilizar este punto, proble-
matica comun donde se excluye intencionalmente a la mujer del
quehacer filoséfico, al menos, académico. En este caso centramos
dicho problema en un aspecto especifico: la historia de la filosofia
como generadora de estructura de creencias y construccién de
conocimientos y saberes.

EL ESTUDIO DE LA FILOSOFiA EN EL BACHILLERATO

En filosofia, el tema de la perspectiva de género no es visible,
incluso, puede no ser relevante a la hora de que se proponga, esto
porque las problematicas filos6ficas muchas veces se remiten a
la abstraccién. Sin embargo, en términos epistemolégicos, por
ejemplo, este tema es de gran interés (Bach, 2015).

La ausencia del otro, en el caso de la invisibilidad de la mujer
en los enfoques diddcticos, en las referencias tedricas a la hora
de llevar a cabo nuestra prictica docente es muestra palpable de
violencia epistemoldgica. El silencio epistemoldgico lo vemos en
la omisién de las mujeres fildsofas, por ejemplo, en diversos ma-
nuales de historia de la filosofia. Sin embargo, esto no es exclusivo
de la filosofia, igualmente sucede en la ciencia y, en general, en
cualquier 4rea del conocimiento.

El estudio de la filosofia es de tal importancia que requie-
re atencion especial dentro de la formacién bdsica del nivel
medio superior, pues es una disciplina que acompafiara al
estudiante durante toda su vida. La filosofia, como parte del
area Histdrico-Social, interesa enfocarla con utilidad para la
vida y como se integra en las actividades de la vida cotidiana
de todo individuo.

De este modo, la filosofia es una actividad racional, a la cual
no es posible evitar, que se aborda su forma histérica. Pongamos
un ejemplo, la ausencia de las mujeres fildsofas en el relato de esta
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historia; sin duda alguna esto responde a la racionalidad patriarcal
que al paso del tiempo se ha puesto cada vez mas en resistencia.

En términos generales, a algunos que han historiado la filosofia
no les interes6 la situacion de la mujer, s6lo se preocuparon por
destacar las contribuciones de sus pares masculinos, por detentar
el poder a través de sus filosofias.

Usted, lector o lectora que tiene en sus manos este texto, se le
invita a difundir las visiones filoséficas elaboradas por mujeres,
igualmente valiosas como las de otros, pues hallamos una carencia
evidente en las diferentes expresiones en las que se presenta la
historia de la filosofia. Al atender el estudio de los sectores his-
téricamente excluidos se lleva a cabo una accién afirmativa que
permite una formacién integral, no excluyente de otras visiones
del mundo. De esa forma:

La educacién formal como espacio privilegiado de divulgacién cienti-
fico entre la poblacién general, por ello, gran parte de la construccién
de la memoria colectiva se realizaria en ella. De esta manera, resulta
fundamental establecer ciertas estrategias de actualizacién de los sabe-
res que se abordan en el aula, en toda disciplina y en particular, y para
nuestro caso, en la histérica (Francke & Ojeda, 2013, p. 363).

Después de todo, enfocamos un aspecto de la educacién, en su
desenvolvimiento académico, es decir, en su modo formal, cuyas
intenciones ideoldgicas pueden variar a la hora de construir su
proyecto general.

Es importante advertir esto porque el factor ideolégico sostiene
todo proyecto educativo, el cual demanda ciertas lineas de estudio.
Algunos elementos que consideramos de relevancia dentro de la
ensefianza, especialmente de la filosofia, pero aplicable a cualquier
otra disciplina son:

+ Exaltar la presencia de las mujeres en el espacio publico.

+ Hacer transitos de la esfera privada hacia la publica donde se reco-
nozca y nombre las implicaciones que pueda haber.

+ Reconocer a las mujeres y sus productos intelectuales.
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Debido a esto, nuestra intencién es colaborar en la di-
fusién de dichas producciones, en las cuales pondremos al
alcance de las y los estudiantes que deseen ampliar su marco
de reflexion e incluir a mds personajes femeninos dentro de
sus reflexiones cotidianas.

Diana Maffia (2008) propone un modelo de conocimiento que
cuestiona profundamente el conocimiento patriarcal, identifica
cudl es el punto de partida que sitta dicho modelo y sefala abier-
tamente esta imposicién desde el pensamiento griego antiguo.
No se trata de dar la espalda a Occidente, sino comprender coémo
se desarroll6 y conformé en el imaginario colectivo la raciona-
lidad patriarcal. Al respecto nos dice Maftia:

Veamos el mundo “como si...” lo que ya comprendemos de antemano.
No podemos avanzar de manera neutral sobre lo que no conocemos
e incorporarlo. Lo incorporamos a algo que previamente tenemos, y
procedemos, entonces, a capturar estas cosas y a modificarlas con un
movimiento mds parecido al de la metéfora (s/p).

Maffia propone lo anterior mediante un modelo del lengua-
je-lingiiistico donde la metafora se recupera, pues es un elemento
que permite resemantizar el propio lenguaje. El lenguaje al re-
significarse, se promueve la filosofia de la escucha, es totalmente
activo su papel, de ninguna manera es pasivo ni quieto, y mucho
menos es un lenguaje estéril.

En suma, es importantisimo nombrarnos, saber que hay otras
producciones, reconocer el trabajo de las mujeres filésofas apenas
es un paso, un ejercicio de liberador que impide el encarcelamien-
to teorico de otras filosofias elaboradas por mujeres.

De esa forma, mientras continue la disparidad, la discrimi-
nacioén, la desigualdad social o la exclusién, habrd violencia y se
seguird generando una violacion a los derechos humanos.

137



Por ello, formar a las y los jévenes del bachillerato en la con-
ciencia de género resulta una inversion social, porque en este mo-
mento estdn en el proceso de obtener su ciudadania y de fortalecer
la democracia en la sociedad.

De esa forma, la educacién, cuyo referente inmediato es ser
una categoria social que permite la adquisicién de contenidos,
conocimientos y actitudes, también puede ser un buen vehiculo
que genere y promueva equidad e igualdad.

La educacién en el bachillerato contiene asi sentido de orien-
tacion y actitud, pues garantiza inmutabilidad en las técnicas de
las que dispone, y tiende a reconocer dichas técnicas, que pueden
ser de renovacién o correccion.

CONCLUSIONES

A manera de conclusidn, sobra decir que sabemos que hay mu-
cho por hacer, pero enfocar el problema y tomar conciencia de
él, ya es un paso significativo para cambiar el rumbo de nuestras
reflexiones filoséficas, pues uno de los factores que nos interesa
cultivar en las y los estudiantes es la ciudadania, por lo que se re-
quiere reforzar los principios y valores que coadyuvan en la tarea
formativa de los futuros ciudadanos.

En este sentido, tratar la diversidad de los aportes filoséficos,
donde no sélo predominen las filosofias generadas por varones,
implica la ampliacién de horizontes de reflexién que permiten la
formacion integral de los seres humanos.

Como podemos ver, la violencia de género requiere ser elimina-
da de todos los espacios, tanto el ptiblico como el privado. Frente
a la multiplicidad de maneras en las que se practica la violencia de
género hallamos un terreno hostil.

Insistimos en que es urgente implementar estrategias que
eliminen las formas de violencia que subyacen tanto en docentes
como en estudiantes, sobre todo aquellos que estdn en plena etapa
de formacion profesional.

Estamos conscientes de que la violencia contra las mujeres
es un problema histérico que afecta a la sociedad mexicana,



ello implica la exigencia de equidad e igualdad en todos los
espacios, tanto el publico como el privado.

Dicha violencia resulta un lastre que se debe combatir a nivel
regional, nacional y mundial, mediante la actualizacién de la le-
gislacién, la aplicacién oportuna de sanciones a los infractores, la
regulacién de leyes que protejan a todos por igual, y la creacién
o fortalecimiento de las instituciones con perspectiva de género.

Sin embargo, todo ello requiere instruccién previa para que
la ciudadania tome conciencia de su situacién en el mundo,
por lo que se requiere del desarrollo de una serie de programas
académicos que nos permitan reflexionar y hacer conciencia
sobre dichas pricticas, para combatirlas y desaparecerlas de
nuestras comunidades.

En nuestro caso, atenderemos la problematica desde el espacio
escolar, cuya incidencia es pertinente porque se trata de estudian-
tes de bachillerato que se preparan para llegar al nivel superior y
comenzar la profesionalizacion de su formacién académica.

De tal modo necesitamos redimensionar los proyectos educa-
tivos, individuales y colectivos. De ahi nuestro interés por argu-
mentar a favor de la incorporacién las teorias feministas, mismas
que propongan nuevas epistemologias antirracistas y decoloniales,
incluida la interseccionalidad.

Se trata de promover las mismas oportunidades en igualdad
de condiciones a través de diferentes planificaciones académicas,
tanto en el aula como en los distintos espacios.

Por eso se recomienda detener la omisién de las mujeres
intelectuales en el proyecto educativo del Estado, tanto en
programas indicativos como en los operativos. Con ello se
busca lograr la igualdad entre los sexos y desmitificar las fal-
sas creencias como la que sugiere que las mujeres son menos
inteligentes o capaces.

Finalmente, estamos conscientes de que esta ardua labor no
es tarea de una persona, sino de un equipo interdisciplinario y
critico posicionando la produccién de conocimientos de la Aca-
demia feminista.

Esto implica una red de apoyo mediante la solidaridad y
sororidad feminista, pues también forma parte de la critica al
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colonialismo que aun prevalece en la sociedad mexicana, y por
extension, en nuestra América.
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Asignatura

Filosofia 2.

Semestre escolar

Sexto semestre.

UNIDAD
TEMATICA

Unidad 1. Etica.

Propésito(s) de la
unidad

Al finalizar la unidad el estudiante:

Conocera, interpretard y aplicard con-
ceptos y principios provenientes de
diversas tradiciones éticas para cons-
truir posturas razonables y sensibles
frente a problemas y dilemas morales,
mismos que posibiliten la valoracién
de las acciones y contribuyan a la deli-
beracion praictica, que incluye la toma
de decisiones reflexivas, auténomas y
responsables

Aprendizaje(s) Valora la importancia de diversas tradi-
ciones éticas para la toma de decisiones
razonables y mejora su capacidad de
deliberacién practica.

Tema(s) Normas, principios y actitudes éticas .

Principios éticos y bioéticos.
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Propuesta filoséfica
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B1oGRAFIA

uliana Gonzalez Valenzuela naci6 en el Distrito Federal en el
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la Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM) la
icenciatura, maestria y doctorado en Filosofia. De la licenciatura
y maestria se titulé en el afio 1968 con la defensa de la tesis intitu-
lada: “Problemas ontolégicos sobre la estructura de los fenémenos
morales™ y del doctorado con la tesis: “La metafisica dialéctica
de Eduardo Nicol” en 1976." Juliana enriquecié su formacién
académica con la asistencia a cursos y seminarios en otros saberes,
como el teatro, la literatura, la historia del arte y el psicoanalisis.””
Parte de su desempefio profesional lo ejercié en buena parte
dentro de la UNAM. En 1956 ingres6 como docente a la Escuela
Preparatoria Ntimero 1 Gabino Barreda y para 1968 extendié
dicha actividad a la Facultad de Filosofia y Letras.

*TESIUNAM. UNAM. Disponible en: https://tesiunam.dgb.unam.mx
 Curriculo Vitae de Juliana Gonzélez Valenzuela. CNDH. Disponible en: https://
www.cndh.org.mx/sites/all/doc/Transparencia/19/JulianaGonzalez.pdf

> Gonzalez Valenzuela, Juliana. Biografia y curriculo. Disponible en: https:/www.
julianaGonzalezvalenzuela.com.mx/
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En Ia licenciatura impartié materias como Filosofia Griega,
Etica y Metafisica y dirigi6 23 tesis; en tanto que en posgrado
imparti6 clases de Metafisica, Etica y Bioética y dirigi6 22 tesis.
Para el periodo comprendido entre 1990 a 1998 fungié como di-
rectora electa de la Facultad de Filosofia y Letras (Aguayo, 2006).

Al terminar su periodo como directora de la Facultad, Juliana,
cre6 en 1998 el Seminario de Investigaciones Eticas, mismo que
sufrié dos transformaciones, la primera en el afio 2002 como
Seminario de Etica y Bioética, y la segunda en 2009 quedando
como Seminario de Investigacién de Etica y Bioética (SIETyB).
El proyecto bioético iniciado por Juliana se institucionalizé el 13
de febrero de 2012 por érdenes del rector José Narro Robles al
crear el Programa Universitario de Bioética (PUB).

Su trabajo filoséfico le valié varias distinciones en institu-
ciones que la invitaron a colaborar con ellas. Entre ellas, la Co-
misién Nacional de Derechos Humanos (CNDH), la Comisién
Nacional de Arbitraje Médico (CONAMED), la Comisién Na-
cional de Bioética (CONBIOETICA) y el Consejo Consultivo
de Ciencias (CCC).

Asimismo, Juliana Gonzilez Valenzuela formé parte de las
Juntas de Gobierno de la Universidad Nacional Auténoma de Mé-
xico (UNAM), del Colegio de México (COLMEX), del Instituto
Nacional de Medicina Genémica INMEGEN) y del Fondo de
Cultura Econémica (FCE). También es importante mencionar que
fue una de las miembros fundadoras de la Asociacién Filoséfica
de México (AFM), de la cual obtuvo la Presidencia en el periodo
comprendido entre 1986 y 1988.

Entre las distinciones que Juliana acumuld, destacan los re-
conocimientos como profesora emérita adscrita al Colegio de
Filosofia de la Facultad de Filosofia y Letras (2000), investigadora
emérita del Sistema Nacional de Investigadores (2006), Doctora
Honoris Causa por la UNAM (2006), y miembro del Institute In-
ternacional de Philosophie. Asimismo, recibi6 el Premio Nacional
de Ciencias y Artes (2004), el Premio Universidad Nacional en
Investigaciéon en Humanidades (2007), el nombramiento como
Miembro Honorario de la Academia Mexicana de la Lengua
(2014), y el Premio Eulalio Ferrer (2021).
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Gonzailez Valenzuela publicé ocho libros de autoria tnica, a
saber: La metafisica dialéctica de Eduardo Nicol (1981), El malestar
en la moral: Freud y la crisis de la ética (1986), Etica y libertad (1989),
El héroe en el alma: tres ensayos sobre Nietzsche (1993), El ethos: destino
del hombre (1996), El poder de Eros: fundamentacion y valores de ética
y bioética (2000), Genoma bumano y dignidad humana (2005), y Bios:
el cuerpo del alma y el alma del cuerpo (2017).

De la misma forma, coordiné mas 16 libros entre los que des-
taca Perspectivas de Bioética (2013).

Finalmente es importante sefialar que si desea consultar alguna
de estas obras, sus articulos o conferencias, se puede hacer desde
su pagina oficial: https://www.julianagonzalezvalenzuela.com.mx

INFLUENCIAS FILOSOFICAS

El pensamiento filoséfico de Juliana Gonzélez Valenzuela estd
formado y desarrollado a partir del estudio e interpretacion de
los presupuestos de Eduardo Nicol, con quien tom6 clases durante
su formacion académica.

Del profesor del exilio espafiol abrevé, tanto ella como su otro
discipulo Ricardo Horneffer. Su propuesta metafisica y ontolé-
gica se sustenta, por lo tanto, en la fenomenologia dialéctica que
comprende la unidad de los contrarios, es decir, lo que se busca
no es negar la oposicion sino comprenderlos en unidad. Por ello,
la dialéctica precisa del didlogo, del encuentro del Yo y el Otro,
Ser y No-ser, Eros y Tanatos.

Para Nicol, lo que define al ser humano es su condicién de-
seante, que se traduce necesariamente en su devenir, en pura
potencialidad, que no opera como un vaciamiento ontolégico
del ser, sino por el contrario, constituye un principio de mo-
vimiento, cuyo fluir es independiente de cualquier valor o
jerarquizacién (Nicol, 1974).

Esa condicién deseante confiere al ser humano la potenciali-
dad, lo ata al devenir indeterminado, que va actualizindose en el
mismo ser por cada decisién, por cada accién, por cada pasion, en
suma, por su libertad:
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Su poder se centra en que no busca el poderio sino la comprension.
Su suficiencia esta puesta en su inherente insuficiencia, en su eterna
insatisfaccién que mantiene siempre vivo el asombro, el problema y la
busqueda creadora, que es la que hace pervivir a través del tiempo la
comunidad de los hombres ...dispuestos al acrecentamiento de su propia
humanidad (Gonzélez Valenzuela, 1981, p. 70).

Es decir, el hombre va construyéndose a si mismo a partir de
aquello que no es, por eso se dice, que es auto-poiético. Eso que no
es, de acuerdo con las explicaciones de Juliana lo podremos ubicar
en nosotros mimos o fuera de nosotros (Otros), independiente-
mente de ello en ambos casos precisa de la libertad. En los tres
el deseo o el movimiento dynamis procurara la excelencia, formas
mas humanas de existir.

Es en este ejercicio de la libertad, que tanto en los textos de
Nicol como en los de Juliana podemos identificar los presupuestos
del existencialista Jean Paul Sartre, especificamente cuando esta-
blece: “Estamos solos, y sin excusas. Es lo que expresare al decir
que el hombre estd condenado a ser libre. Condenado, porque
no se ha creado a si mismo, y sin embargo, por otro lado, libre,
porque una vez arrojado al mundo es responsable de todo lo que
hace... Piensa, pues, que el hombre, sin ningin apoyo ni socorro,
estd condenado a cada instante a inventar al hombre” (Sartre,
2009, Pp- 42-43).

Para la fundamentacién fenomenolégica y ontolégica de las
ciencias, Juliana Gonzdlez Valenzuela recupera los planteamientos
de su maestro Nicol vertidos en Psicologia de las situaciones vitales,
metafisica de la expresién y Los principios de la ciencia (Gonzélez
Valenzuela, 1968, p. 6).

La fundamentacién apunta a la ética, pues como indican los
autores, la revolucién copernicana del conocimiento planteado
por Kant tiene en el fondo un fundamento ético, en tanto que el
sujeto es un “modo de ser” o un “modo de estar”, es decir, es una
realidad tanto ética como antropoldgica: “La razén pura no es,
primordialmente la purificacién de lo empirico, sino purificacién
de lo utilitario” (Gonzalez Valenzuela, 2009, p. 13).
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Es en este ultimo sentido que ambos autores llaman urgen-
temente no so6lo a cuestionar desde la ética sino a investigar la
fundamentacién ontoldgica de la ética. Esta interrogante fue
desarrollada por Nicol tanto en su libro Metafisica de la expresién
como en un seminario de investigacién con dicho nombre (Gon-
zilez Valenzuela, 1968, p.124) y posteriormente es retomado por
Juliana en diversas investigaciones, entre las que destacan: Etica
y libertad (1989) y Ethos el destino del hombre (1996).

También recupera de Eduardo Nicol la urgencia de distinguir
un conocimiento humanistico-filoséfico respecto a uno cientifi-
co-tecnoldgico; ello debido a las problematicas suscitadas por las
nuevas “tecnociencias” del siglo XX.

En efecto, la aplicacién de un criterio utilitarista a la genera-
cién y transmisién del conocimiento ha conllevado en la praxis
humana al menosprecio de aquellas actividades que no producen
una utilidad (Gonzélez Valenzuela, 2009, p. 12). Dicha urgencia,
la retoma Gonzalez y la reformula por completo al tratar los pro-
blemas de Bioética.

Juliana también recupera de Eduardo Nicol el interés filos6fico
por la psicologia, el cual qued6 plasmado en su libro intitulado
Psicologia de las situaciones vitales. En la obra supera el dmbito
meramente biol6gico y analiza desde un orden sobrenatural o
histérico al ser humano. En este sentido la visién del hombre es
holistica al integrar diversas aristas de su existencia. La psicologia
siempre se haya presente en las propuestas filoséficas de Juliana, y
adquiere diversas manifestaciones como son el Eros o pulsién de
vida, y Tanatos o pulsion de muerte; sin embargo, el abordaje mds
completo se encuentra en la propuesta del libro El malestar en la
moral: Freud y la crisis de la ética.

En dicho volumen, Juliana vincula de una forma muy original la
filosofia con la psicologia, pues en el argumento que distingue en
el psicoandlisis freudiano el deseo respecto de la libido, encuentra
el fundamento ontoldgico del valor (Gonzélez Valenzuela, 1986).

Para ella, la libido se vincula con la voluptuosidad y la concu-
piscencia, con el deseo erdtico en latin desidium, y con la desidia,
la indolencia y la pereza en espafiol; e implica desde el psicoa-
nalisis freudiano que hay dos vinculos; por una parte, un deseo
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frustrado de imposible realizacién, ya sea por cuestiones cultu-
rales, econémicas, etcétera; y por otra, un deseo sexual (Gonzélez
Valenzuela, 1997, p. 1).

El deseo en tanto Eros es el fundamento del valor y por ello
precisa tanto de su autonomia como de una significacién axiol6-
gica adecuada. Eros como pulsién de vida significa una fuerza de
unificacién y de creacion, y desde la ética implica que esta pulsion
mueve o impele al ser humano tanto a realizar actos de valoriza-
cién como actos de creacion de valores.

Por el argumento anterior, Luis Villoro considera que la filo-
soffa de Juliana es una “Etica erdtica”, pues el impulso erético del
deseo no implica que el ser humano vaya en contra de los valores,
sino mds bien que se realiza en ellos (Villoro, 2009, p. 301).

De la misma opinion es Maria Teresa Padilla Longoria quien
identifica en la “Etica erdtica” de Juliana una integracion psiquica
de unidad de contrarios entre el poder, el querer y el deber hacer
(Padilla Longoria, 2009, p. 31).

Por ello, el ser humano estd relacionado con la libertad, en
tanto mera condicién continua de ser deseante, que se abre a la in-
determinacién y a la pura potencialidad. En palabras de la autora:

Resulta de este modo que si el deseo es originario lo es también la valora-
cion, el “si” y el “no” de los deseos mismos; son ciertamente originarias la
preferencia, la cualificacién, la opcién entre lo mejor y lo peor, entre lo
que se juzga que vale o no vale. La valoracién surge, en tltima instancia,
de la alternativa ontolégica radical: ser o no ser. Lo posible es justamente
lo valorable y de hecho sdlo es valorable lo posible, o sea, lo que puede
ser de otro modo o puede no ser (coinciden en el fondo posibilidad y
contingencia). No es valorable lo necesario, univoco y fatal: lo que no
puede ser de otro modo. Y es evidente que la valoracién implica afir-
macién-negacién; que todo valor conlleva su “contravalor”, y que en
sentido estricto el valor corresponde al aspecto afirmativo o positivo
de la valoracién misma. (Gonzélez Valenzuela, 1997, p.3).

Derivado de lo anterior podemos afirmar que la cultura, pero
no solo ella, sino también las ciencias tanto humanas como natura-
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les o de la vida, son susceptibles de la actividad creadora y poética
del ser humano, porque al pertenecer al mundo artificial todo es
indeterminado, es decir, no estd dado de una vez para siempre.
Por otra parte, pero por la misma razén de su potencialidad y
perfeccionamiento, es que también son susceptibles de los actos
de valorizacién y de jerarquizacion.

El siguiente filosofo que es determinante para la construccién
e interpretacién de la propuesta de Juliana es Friedrich Nietzsche,
mismo a quien dedica el libro intitulado El héroe en el alma: tres
ensayos sobre Nietzsche.

La interpretacion que realiza se funda en la recuperacién del
heroismo nietzscheano a través de la tragedia en la que se encuen-
tran antagonicamante Apolo y Dionisio, representa la razén, la
luz, lo iluminado y la pasién, la oscuridad, lo oculto.

La tragedia para Juliana se actualiza precisamente cuando
hay una unidad coherente entre lo apolz'neo—dionisiaco, o bien, el
ethos-daimon, del que deriva el perfeccionamiento o excelencia del
ser humano, y dado que lo modificado, actualizado o reproducido
en la ética, es el propio ser afirma que es una auto-poiesis (Gon-
zilez Valenzuela, 1996a, p. 8).

La vida tragica parte de una afirmacién absoluta de si y “no
consiste en su mera conservacion, en vivir una vida Iarga y tran-
quila sino en la intensidad y en el sentido de vivir... La libertad es
la voluntad de autorresponsabilidad por la cual el hombre es capaz de
sacrificar la vida misma” (Gonzalez Valenzuela, 19963, p. 9).

También retoma de Nietzsche la Muerte de Dios, lo cual su-
pone el borramiento absoluto de cualquier criterio en funcién
del cual juzgar (Gonzilez Valenzuela, 1997, p. 4); es decir, en lo
esencial conlleva la negacién del proceso de valorizacién, lo que,
a su vez, implicaria necesariamente el fin del humanismo por la
consumacion de su capacidad creativa o erdtica.

Es en este momento en donde Juliana identifica que la linea
divisoria o del horizonte se traza desde la misma naturaleza
humana, pues es en ella donde se encuentra la potencialidad
del valor y contravalor. De esta forma, Juliana retomando a
Nietzsche, demuestra de forma légica que los “valores son de-
masiados humanos”.
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Lo anterior también se relaciona con la “Transmutacion de
la tabla de valores” o “Transvalorizacion de los valores” en donde
Nietzsche y Juliana buscan un mas alld del bien y del mal, es
decir, una renuncia a valores absolutistas y cosificados a efecto
de recuperar una originaria inocencia en sintonia con la vida y
la naturaleza, en donde es lo mismo bueno que malo (Gonzélez
Valenzuela, 1986, p.17; 1996a, pp. 10-11).

Lo anterior implica para el ser humano una tarea continua y
solitaria en la que se reflexiona criticamente sobre la moral y los
valores que determinan a la comunidad como son los religiosos,
los econémicos, los estatales, entre otros; lo que nos mueve a decir
un “No” o un “Nunca mas” es el si originario de la vida.

Tanto para Freud como para Nietzsche la moral se asocia con
un “No alavida” y procede de la negacién de una de partes de los
dualismos, al negar provocé culpabilidad, prohibicién, coaccién,
violencia, entre otros. Para Freud la moral es fuente de malestar
e infelicidad, en tanto que para Nietzsche de debilidad porque el
ser humano que acepta la moral de esclavos renuncia a su capa-
cidad de crear.

Nietzsche al tratar la obra de arte niega la posibilidad de
que ella sea solo una expresion subjetiva del ser humano, por
el contrario, defiende que es una manifestacién en donde se
conjuntan tanto el aspecto subjetivo como objetivo (Gonzilez
Valenzuela, 1997, p. 6).

Este argumento lo utiliza Juliana para expresar que en el valor,
igualmente, existe una convergencia de lo universal y lo singular,
pero también del dmbito social del valor y el dmbito particular,
por ejemplo, en el lector coinciden tanto los valores que le han
sido transmitidos en su formacién desde la historia y la tradi-
cién, como los valores que ¢l mismo ha ido construyendo desde
su experiencia particular; y es en su decision y en las acciones
que toma para llevarla a cabo donde se actualiza la libertad que
caracteriza al ser humano.

De Marx, Juliana Gonzélez Valenzuela va a retomar la subsuncidn
como un proceso que “invierte las cosas y que pretende que lo
primero y bdsico sea el espiritu y no la materia, lo abstracto y no lo
concreto, lo ideal y no lo real.” (Gonzilez Valenzuela, 1986, p. 20).
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En esta tesitura respecto de la ética y la moral, Marx sostiene
que provienen del mismo sistema de reproduccion, es decir, del
capitalismo; de esta forma los valores creados desde las institu-
ciones politicas, juridicas y culturales como medios para justifi-
car ideolégicamente una forma determinada de explotacion del
hombre, por lo que en este caso la moral también tiene un sentido
negativo (Gonzéilez Valenzuela, 2005b).

También podemos leer entre lineas que Juliana recupera los
presupuestos de la fetichizacién y de la cosificacién, y los vincula
directamente a la crisis ética del siglo XX donde el egoismo y la
codicia han llevado a la explotacién del Otro y los avances cien-
tificos y tecnoldgicos han permitido concebir al Préjimo como
si fuese mdquina, es decir, el ser humano es instrumentalizado
como objeto.

Ante ello la autora recurre al imperativo categérico de Kant y
recuerda que el ser humano es digno, tnico e irrepetible, y por
tanto, debe ser concebido como fin en si mismo y no como medio.

LA PROPUESTA FILOSOFICA DE JULIANA

La propuesta filoséfica de Juliana Gonzilez es un todo continuo
que fluye a través de una idea central que es: ethos:

El ethos es para el hombre su daimon: su conciencia interior, la voz que
pronuncia el “si” y el “no” del mundo del valor. La paradoja no se com-
prende sino dentro de otra paradoja mds fundamental, que se halla en
el niicleo mismo de la moralidad. El hecho de que en ésta se toquen los
dos polos extremos de la existencia: la universalidad y la mds radical
autonomia de la “persona”, del ethos, de la “voz interior”, del daimon

radical del hombre (Gonzélez Valenzuela, 1996b, p. 53).

Esto se funda tanto en una ontologia dialéctica como una dia-
léctica de la vida, y en ambos existe un flujo continuo-disconti-
nuo. Estos procesos encuentran su fundamento primigenio en la
libertad pues ella es la condicién que hace posible la concepcion
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del hombre, vinculando de forma indisoluble a la libertad con la
necesidad; es por ello por lo que Adolfo Sanchez Vizquez estimé
que los postulados de Juliana forman una Etica humanista: “Hay
moral porque el hombre esta configurado de tal manera -como ser
libre- que no puede dejar de ser moral. La Moral es justamente
una necesidad impuesta por su libertad” (1990, p. 47).

Pues bien, los ejercicios individuales o sociales de la libertad
conformaron modos de ser histdrico, lo que lleva a concluir, la
coexistencia de una pluralidad de moralidades.

Esa idea de Ethos desarrollada por Juliana, de acuerdo Am-
brosio Velasco Gémez, puede ser sistematizada o dividida en
tres etapas: la filoséfica-literaria, la psicoanalitica y la bioética
(2009, p. 241).

En la primera se encuentran las obras Etica y libertad y El Ethos,
y las influencias mas destacadas son Herdclito, Sécrates y Platén;
de la filosofia contemporanea Nicol, Heidegger, Nietzsche y Sar-
tre; y finalmente, de literatura: Kafka y Dostoievski.

En la segunda etapa se encuentra la obra El malestar de la moral
y su principal influencia es Freud.

La tercera y actual etapa es la de Bioética y en ella se ubican
las siguientes obras: El poder de Eros, Genoma humano y dignidad
humana, y Bios: el cuerpo del almay el alma del cuerpo, y 1a influencia
recibida es multidisciplinar. Entre ellos se encuentra Victoria
Camps, Hans Jonas, Jean Pierre Changeux, Ane Fagot—Largeault,
entre otros. En las lineas siguientes expondremos sucintamente
su pensamiento:

Un concepto central en su obra es el Homo humanus y refiere al
hombre erdtico. Desde la mitologia Eros es hijo de Poros (la riqueza
y el ser) y de Penia (la pobreza y el no-ser). En este sentido, coe-
xiste en su ser la contradiccion. En el ser, implica el ser y no-ser,
la potencialidad de la libertad. Este Homo humanus tiene una arista
ontoldgica que implica el devenir, y otra axiolégica determinada
por la virtud. Por ello “Homo humanus es el que cumple con su areté,
es el que realiza su naturaleza propia, es el que cumple su destino
(daimon) y ese destino es ethos.

El Homo humanus es el hombre humanizado. Como tal, no es un
estado al que se llega de una vez para siempre, sino por el contrario,
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es un trabajo continuado que desarrolla el ser en busca de la virtud,
de la excelencia o del areté griego. Esta actividad continuada se ve
iluminada constantemente por la cultura y la historia de la misma
humanidad, especificamente por los valores que expresan la misma
esencia de hombre; ejemplo de ellos son la libertad, la justicia, el
amor, la racionalidad, entre otros. Para Juliana Gonzalez, los va-
lores son un radical deseo o desiderdtum de la humanizacion, y los
contravalores llevan a modos de deshumanizacién e inhumanidad
(Gonzilez Valenzuela, 1997, p. 4).

Por lo anterior la autora afirma que el Ethos es el destino del
hombre (Gonzilez Valenzuela, 1996b, p. 42), el deseo de humani-
zacion y de excelencia como fuente de valor y como movimiento
originario de los procesos de creacién de valores y de su respectiva
jerarquizaciéon. En é]l mismo radica la potencializacién de hu-
manizacién (valores) y deshumanizacién (contravalores), lo cual
dependera de sus decisiones y acciones.

Por lo anterior, para Juliana una de las principales manifestacio-
nes de la libertad es la creatividad que constituye al homo creator,
que a nuestro juicio s6lo puede actualizarse una vez que el sujeto,
siendo autoconsciente, se constituye como persona moral.

Esto en el fondo implica la necesaria aseveracién de la liber-
tad del hombre, lo que a su vez nos recuerda la famosa Oratio de
hominis Dignitate de Giovani Pico della Mirandola, que establece:

Oh, Adin, no te he dado ni un lugar determinado, ni un aspecto propio,
ni una prerrogativa peculiar con el fin de que poseas el lugar, el aspecto
y la prerrogativa que conscientemente elijas y que de acuerdo con tu
intencién obtengas y conserves. La naturaleza definida de los otros seres
esta constrefiida por las precisas leyes por mi prescritas. T1, en cambio,
no constreflido por estrechez alguna te la determinards segtin el arbitrio
a cuyo poder te he consignado. Te he puesto en el centro del mundo
para que mds comodamente observes cuanto en ¢l existe. No te he hecho
ni celeste ni terreno, ni mortal ni inmortal, con el fin de que td, como
arbitro y soberano artifice de ti mismo, te informases y plasmases en la
obra que prefirieses. Podras degenerar en los seres inferiores que son las
bestias, podras regenerarte, seguin tu dnimo, en las realidades superiores
que son divinas (2010, p.4).
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Es en este ejercicio de la libertad, o en la condena a ser libres
como afirmara el existencialista Jean Paul Sartre, es que el ser
humano se haya en el mundo.

A ello, y con atinada razén, Juliana evidencia la dimensién
social del ser humano. Retomando a los fildsofos griegos es que
vincula el ethos no sélo al daimon socritico sino a la paideia como
la formacién propia del ser humano. En efecto, el ser humano en
tanto un ser social zoon politikon, precisa de la relacién o vinculo
con los otros hombres en una comunidad; sumando esta informa-
ci6én a la previa podemos inferir que la valorizacion, la creacion
y jerarquizacion de valores se da con el préjimo, es decir, la exce-
lencia encuentra su origen en el nosotros.

Como esclarece Juliana Gonzdlz, es a través del preguntar y el
responder que es posible no sélo dar continuidad histérica a una
identidad social en donde se trasmiten los valores esenciales, es
decir, espacio-tiempo de ensefianza y aprendizaje de los valores;
sino también es el momento de realizacién misma del ser pues la
persona se humaniza mediante el ejercicio de su libertad.

No obstante, la dialéctica como convergencia y superacién de
contrarios también se manifiesta en otros dmbitos ademas del de
identidad social-identidad personal, como pueden ser la esencia
individual y social de la ética actualizada en la vinculacién inter-
humana que permite la universalidad.

En palabras de la autora, “se hace urgente recuperar una con-
cepcibn ética (ético-politica) que asuma la integracién dialéctica
de lo particular y lo universal; que supere la escisién de estos dos
contrarios primordiales, complementarios en esencia; que logre
conciliar libertad e igualdad, libertad y justicia, pues una y otra
se han sacrificado reciprocamente en la historia” (Gonzéilez Va-
lenzuela, 1997, p. 5).

Es en la decisién y en la acciéon donde se actualiza no sélo la
libertad del ser humano sino también la realizacién del valor, en
términos de Juliana: cuando y en donde el humano se humaniza.
No obstante, es en esa potencialidad donde el ser humano puede
orientarse a una “existencia inauténtica” (Gonzalez Valenzuela,
1997, p. 6) que se da al momento en que las opciones contrarias
que aparecen como posibilidad no se sintetizan resolviendo la
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contradiccidn, sino que se opta por una de ellas; es decir, el sujeto
preferird en un caso lo universal en lugar de lo singular (o vicever-
sa), 0 en otro, optard por lo social en detrimento de lo individual
(o viceversa). Por ejemplo, cuando el lector ha tenido que tomar
una decisién entre una tradicién familiar o cultural y su propia
apreciacion, al elegir uno u otro, no habria esa sintesis de la que
habla la autora con la creacién de una tercera opcién.

En oposicién a lo anterior, hay una “existencia auténtica”
cuando la individualidad resuelve de forma original la oposicion
o contradiccién en los términos, y los sintetiza de forma armé-
nica haciendo coincidir lo universal en lo singular y lo social en
lo individual.

En el ejemplo anterior, implicaria que el lector creara una ter-
cera opcién en donde la contradiccién de lo social y lo individual
se resolviera, a efecto de coexistieran arménicamente. Es impor-
tante mencionar que este proceso se repite de forma continuada,
pues no hay una culminacién de la excelencia humana, y en cada
movimiento va formando a la persona moral, en efecto:

El proceso de individuacién, de creacién de la persona moral, implica
la creacién de vinculos genuinos desde los cuales surgen los valores so-
ciales. La creacién mds propia y decisiva de la libertad es la comunicacién
misma y, con ella, la construccién de la polis humana. La comunicacién
verdadera -y su forma suprema que es la philia o el amor-, no es algo
dado, sino adquirido o creado; es, en efecto, obra fundamental de la
libertad. Y en este sentido cabe decir también que sélo la libertad
construye la auténtica igualdad humana, en tanto que ésta no es mera
uniformidad indiferenciada e impersonal. Dicho de otro modo: hay dos
formas de ser “yo”. Una, que corresponde mds bien a un nivel pre-ético
en el que predomina la estructura (sado-masoquista) de amo esclavo, y
donde el yo se define en uno o en otro papel -aunque en realidad juega
ambos (Gonzélez Valenzuela, 1997, p. 6).

Como se evidencia, Juliana para explicar el estadio pre-ético del
hombre se valdra tanto de Hegel como de Freud para distinguir
la existencia auténtica respecto de la inauténtica, especificamente
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retoma del primero la dialéctica del amo-esclavo, y del segundo el
par o dualismo pulsional sadismo-masoquismo. A continuacién,
explicaremos brevemente ambos.

Para Freud, el sadomasoquismo “abarca todas las actitudes pa-
sivas hacia la vida y el objeto sexual, de las cuales la mas extrema
es el condicionamiento de la satisfaccién al hecho de padecer un
dolor fisico o animico infligido por el objeto sexual” (Freud, 2008,
p- 144). Freud construye una tipologia de masoquismos por la que
agrega el masoquismo moral (Freud, 2008, p. 144) en el que el Yo
busca el castigo, la pena o el escarmiento y entonces el Super Yo se
la proporciona, en este sentido hay un placer en el sufrir, por ello
el juicio de la culpa es determinante para la sublimacién mediante
el padecimiento de la sancién.

En palabras de Leda Doat y Susana Japkin “el conflicto
entre Yo y Super Yo es lo que estd llamando conciencia moral,
sentimiento inconsciente de culpa. La necesidad de castigo es
simplemente la manifestacion de este proceso, extremadamen-
te inconsciente... En los reproches de la culpa consciente en
general vemos la distancia que hay entre como uno es, lo que
hubiera esperado ser, o lo que el padre espero para uno. Ese es
un discurso preconsciente, tiene que ver con la deuda, con el
deseo y con el ideal” (1994, p. 126)

Hegel utiliza la dialéctica del amo-siervo o amo-esclavo para
explicar la verdad de la certeza de uno mismo, es decir, explicar
la autoconciencia. A ella se llega después de que el ser se reconoce
al mismo tiempo como independente o libre, y simultdneamente
como obligado o sujeto. Es importante destacar que este vinculo
no sélo es ontolégico sino politico pues implican relaciones de
mando y obediencia. El amo opta por la libertad en lugar de la
vida y el esclavo prefiere la vida en lugar de la libertad.

En palabras de Hegel: “Ambos momentos son esenciales; pero,
como son, al comienzo, desiguales y opuestos y su reflexion en la
unidad no se ha logrado atin, tenemos que estos dos momentos
son como dos figuras contrapuestas de la conciencia: una es la con-
ciencia independiente que tiene por esencia el ser para si, otra la
conciencia dependiente, cuya esencia es la vida o el ser para otro;
la primera es el sefior, la segunda el siervo” (1966, p. 177).
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Consideramos que la dialéctica del amo-esclavo, el dualismo
pulsional sadismo-masoquismo y la existencia inauténtica compar-
ten dos puntos esenciales desde el punto de vista Etico y Bioético,
la violencia en sentido negativo y el peligro de vida. En ambas hay
una pulsion contraria a Eros o bien que funciona también como una
negacién; por ello, la autora esclarece que tiene un sentido negativo
pues se vincula a la agresividad y opresion. En este sentido es pre-éti-
ca pues se supera este estadio mediante la cultura y la civilizacion
(Gonzalez Valenzuela, 1998, pp. 129-142). Lo anterior en cuanto al
aspecto ontologico o metafisico de la ética. Ahora abordaremos la
parte fictica o propiamente de la praxis.

Juliana es consciente de que la urgencia contempordnea de la
reflexion del Ethos tiene una doble justificacion la universal o
social, y la individual; en esta Gltima la creacién de valores y su
constante revision critica por cuanto hace a su jerarquizacién per-
mitira al sujeto valorar y actuar “aqui y ahora.” Cuando el lector
valora o pondera los valores en una decisién que toma, hay una
accion que adquiere dos dimensiones:

a) La primera, es la mds evidente pues implica la relacién con las per-
sonas involucradas en la decisidén, como puede ser la familia, la pareja,
los patrones o jefes, entre otros (praxis ética).

b) La segunda, es mds dificil de percibir pues implica cémo la decision,
accién u omisién contribuyen de cierta forma a la construccién, pre-
servacién o modificacion de los valores de la sociedad, o bien, cuando el
actuar contribuye a la humanizacién (o des-humanizacién o in-huma-
nizacién) de los seres humanos mediante la formacién o la ensefianza
(praxis ético-politica).

A nuestra consideracién en el capitulo ;Qué ética para la bioéti-
ca?, Juliana crea un cuadro en el que se visibilizan las categorias
que integran la accion ética. Si bien estd pensado desde la Bioética,
lo cierto es que resulta valido para cualquier otra disertacion ética.
A continuacion, reproducimos el cuadro y lo explicaremos a partir
de un ejemplo a efecto de facilitar su comprension:
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ETICA = FILOSOFIA MORAL TEORIA
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ETICA = FILOSOFIA MORAL PRACTICA
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DIMENSION NATURAL
NATURALEZA

Fuente: Juliana Gonzilez Valenzuela, ;Qué ética para la bioética?
(Gonzélez Valenzuela, 2008, p. 19).

El Ethos se integra simultineamente de dos elementos; el pri-
mero, se aplica cuando nos pensamos como personas o individuos
singulares, y a su vez posee dos dmbitos. Por una parte, la dimen-
sién natural que determina al cuerpo, y por otra, la cultural que
rige el alma o espiritu. Por ejemplo, el lector no sélo es la realidad
biolégica de 23 pares de cromosomas sino al mismo tiempo los
valores y conocimientos que le inculcaron en casa, y de acuerdo
con Juliana, una potencia fundada en la libertad. Es decir, la con-
juncién tanto de la Naturaleza como de la Cultura.

A su vez, este Ethos posee una dimension interior y una exte-
rior, igual que las anteriores, simultaneas y complementarias. La
dimensién interior implica el fuero interno del sujeto, en tanto
el externo conlleva la relacién social del ser humano, es decir, la
relacién entre el Yo-Otros. Por ejemplo, los juicios y apreciaciones

158



respecto del aborto o del feminismo se mantienen en el fuero in-
terno del lector, en tanto, que no impliquen una accién u omision
encaminada a la comunidad y al préjimo.

En ambas dimensiones existe una forma de ser ética especifica
para cada una. En la dimensién interior se presentan por una
parte los instintos que devienen en buena parte de la biologia y
de la Naturaleza; y por otra, la conciencia moral del sujeto. Por
ejemplo, de forma instintiva pensamos en reproducirnos para
perpetuar la especie, pero desde la conciencia moral ese deseo es
reflexionado y limitado por diversas razones. En la dimensién ex-
terna o social también se encuentra la parte instintiva o pulsional
pero ahora se vinculard con los principios, deberes y normas, es
decir, en este caso la limitante no viene dada por mi intelecto y
reflexion, sino derivara de la sociedad en conjunto. Por ejemplo,
ese deseo instintivo se limit6 a un solo hijo en China por razones
de sobrepoblacién.

Es en esta dindmica que se observa mds claramente el movi-
miento de Eros, pues “implica la videncia simultanea de unidad y
distancia, de igualdad y diferencia, el fracaso de Eros seria tomar
al otro como objeto, dominarlo o dejindose dominar por él, tanto
como renunciando a la diferencia” (Villoro, 2009, p. 301).

Este Eros como deseo y movimiento de ir hacia el Otro, implica
la conjuncién de la razén y la praxis. Cuando Juliana traslada estas
reflexiones a la Bioética la pregunta fundamental que emerge como
urgente ante la crisis del Siglo XXI es por el hombre mismo.

Dicha crisis abarca la totalidad de la vida en todas sus ex-
presiones. Desde el punto de vista ético implica transformar al
hombre en medio, resultando procesos de deshumanizacién o
inhumanizacidn, en las que el ser se expresa desde un modo de
ser inauténtico.

Esa transformacién o cambio necesariamente significa tanto
una violencia como una injusticia, pues conlleva la supresién
del Otro como sujeto deseante o como individuo libre. Por otra
parte, cuando esa relacién vinculaba al ser humano con animales
no humanos y/o con la Naturaleza también fue una de violencia
y explotacién. Dichas existencias reducidas a meros medios o
recursos Utiles permitié afirmar a Mercedes de la Garza Camino
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que transitamos del antropocentrismo humanista hacia el egocen-
trismo cientificista (2009, p. 272).

Es ante ello, que Juliana invita a crear y modificar la escala
jerarquica de valores actual y ahora fundamentarla en el Eros o
amor al préjimo, pero también en el cuidado. Es por esa misma
razén que de acuerdo con Ambrosio Velasco Gémez, la filosofia
de Juliana es una Etica agnica, pues trata de superar esa crisis de
subyugacién de la ética y la moral a otros valores (2009, p. 241).

Juliana, al abordar en Neuroética al hombre neuronal de Pierre
Changeux, aborda con visién original los dualismos alma-cuer-
po y mente-cerebro, pues considera que la dialéctica permitira
superar esos contrarios. Esa dualidad desde los actuales postu-
lados de la Neuroética se centran en el cerebro, por una parte,
tenemos el sistema limbico como sede de las emociones arcaicas
como el miedo, el dolor, el placer, y por otra parte, tenemos el
neocortex al cual se le reconoce como locus del pensamiento
complejo; ambos elementos funcionan simultineamente como
un todo unido y unificado. Otro ejemplo que establece Juliana es
el I6bulo frontal que al mismo tiempo se le atribuye funciones
de inhibicién de la agresividad o la violencia, y funciones de
creacién e innovacion.

De esta forma el ser humano es tanto vida biolégica o primera
naturaleza (genética, medicina, etcétera) como vida cultural o
segunda naturaleza (historia, derecho, etcétera), y ambas son
actualizadas mediante ese deseo en libertad; por eso afirma que
los humanos somos los tinicos que a pesar de ser determinados
podemos determinar, es decir, crear. En palabras de Juliana:

El misterio del hombre consiste en que es una dualidad, una mate-
ria-forma, que se hace logos, palabra, razén. El hombre es esa singular
creacién de la vida que logra el prodigio de autoconocerse y transfor-
marse por medio de la menta y la mano... El humano lleva en su ser
el poder de su humanizacién, de hacer o construir histéricamente
su propia humanidad, de hacerse humano, junto con el poder de su
des-humanizacién y de su in-humanidad; la facultad de no hacerse, de
destruir su propia humanitas. Su in-determinacién es la clave de su ser;
su condicién abierta, indefinida que le deja libre para darse a si mismo
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su sitio en el mundo. Ahi radica su physis o naturaleza “esencial”, pero
no “equivalente” a “esencia” (ser en si, idéntico y absoluto). La consti-
tucién genética condiciona al hombre para autoregularse, auto-crearse.
Le deja un margen de apertura; de posibilidad de ser o de no ser; de
ser asi o de infinitos modos: hombre-Proteo, hombre-Hamlet, hom-
bre-Fausto, hombre-Jano; hombre-Quetzalcdatl, hombre-Centauro,
Homo-humanus. Sélo el hombre puede ser humano e in-humano; sélo
él puede negar su ser o afirmarlo, de ilimitadas y nunca predeterminadas
maneras. (20052, pp. 80y 88).
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Asignatura

Filosofia 2.

Semestre escolar

Sexto semestre.

UNIDAD
TEMATICA

Unidad 1. Etica.

Propésito(s) de la
unidad

Al finalizar la unidad el estudiante:

Conocera, interpretard y aplicard con-
ceptos y principios provenientes de di-
versas tradiciones éticas para construir
posturas razonables y sensibles frente
a problemas y dilemas morales, mismos
que posibiliten la valoracién de las ac-
ciones y contribuyan a la deliberacién
practica, que incluye la toma de decisio-
nes reflexivas, auténomas y responsables.

Aprendizaje(s) Valora la importancia de diversas tradi-
ciones éticas para la toma de decisiones
razonables y mejora su capacidad de
deliberacién practica.

Tema(s) Etica aplicada y bioética.

Reflexiones filoséficas en torno a pro-
blematicas locales y/o globales de la
sociedad actual:

a) Inicio y fin de vida del ser humano.
Por ejemplo: consentimiento informado.
Estatuto ontolégico del embrién. Aborto.
Eutanasia. Voluntad anticipada.
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La enfermeria como practica
del cuidado y su evolucion histérica

MonNicA CONCEPCION CRUZ MIGUEL

INTRODUCCION

e acuerdo con la Organizacién Mundial de la Salud (OMS,

2020) la enfermeria abarca el cuidado auténomo y colabo-

rativo de personas de todas las edades, familias, grupos y
comunidades, enfermos o sanos y en todos los entornos.

Es decir, el quehacer enfermero se ocupa del ser humano, no
sélo en su esfera fisica, sino también se interesa en la forma en
que los humanos establecen lazos de confianza y, a través de estos,
conforman su realidad. La enfermeria busca comprender cémo
se configura el ser en relacién con sus necesidades y acciones que
respondan a sus concepciones de salud-enfermedad.

Histéricamente no ha sido una labor sencilla, debido a que la
principal preocupacién de la enfermeria es el ser humano. Por lo
que, ha sido provista y desprovista de cualidades y obligaciones
que varfan acorde a los valores histéricos de cada época, lo cual
repercute en la integracién de la identidad de esta profesion; sin
embargo, la constante ha sido siempre el cuidado.
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De esta manera, la enfermeria es también conocida como la
ciencia del cuidado. Como prictica es tan antigua como la hu-
manidad misma; como disciplina apenas rebasa los 60 afios. En la
actualidad es una profesion ejercida principalmente por mujeres,
aunque en sus inicios fue una prictica masculina, pues se conside-
raba que s6lo los hombres poseian la pureza necesaria para ejercer
el cuidado. Esta ideologia se modificé durante la Edad Media
cuando cuidar se asoci6 al rol femenino (Garcia y Martinez, 2007).

Las mujeres que brindaron cuidado durante los primeros afios
de la enfermeria eran en su mayoria personas de bajos recursos
con limitaciones para acceder a sistemas de educacién formal, que
recibian instruccién y érdenes del clero (esta institucién domind,
reguld y ejercié el cuidado antes de que esta tarea recayera en el
Estado), por tanto se trataba de mujeres con gran apego a los va-
lores propios del catolicismo o de religiosas consagradas, por tal
motivo la prictica del cuidado ain conserva impregnados muchos
de los valores religiosos como el sacrificio, la piedad, la bondad,
la caridad, etcétera.

Un hecho histérico que repercuti6 en la practica del cuidado
fue la guerra de Crimea, gracias a la participacién de Florencia
Nightingale, conocida como la madre de la enfermeria moderna,
quien intervind como la primera enfermera conocida que realizé
observaciones meticulosas respecto al estado de sus pacientes.

Con base en ello, ide6 propuestas de acuerdo con su criterio
para dar atencién a los malestares identificados, observé los
efectos de sus intervenciones y documenté todo el proceso, esto
mediante el método cientifico. Ademds de que algunas de las
intervenciones realizadas iban enfocadas en solucionar males-
tares de origenes no fisicos (Hernandez, Del Gallego, Alcaraz y
Gonzilez, 1977).

Tras la guerra de Crimea, la perspectiva enfermera se modi-
fic6 gradualmente: surgieron escuelas de enfermeria, se imple-
mentaron planes de estudio que luego se modificaron y com-
plejizaron. Enfermeras profesionales comenzaron a graduarse
y a cuestionar aspectos referentes a la eficacia de los cuidados,
la veracidad de sus conocimientos y la forma en la cual atendfan
a los pacientes.
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La necesidad de mejorar la practica del cuidado, de comprender
la esencia de la profesion y a los seres humanos, como receptores
de cuidados, fueron aspectos que fomentaron la vinculacion de
la enfermeria con otras disciplinas.

A partir de este momento surgi6 la vinculaciéon formal de la
filosofia con la enfermeria, pues se aborda al ser humano desde su
dimensién humanistica y se pretende comprender al ser humano
a través de su proceso de existencia, asi como la forma en la que
se relaciona con la salud, la enfermedad, el dolor y la muerte.

La perspectiva filoséfica permiti6 que la enfermeria lograra un
acercamiento en la comprensioén del significado persona y de esta
forma superar la racionalidad técnica de la practica asistencial.

La verdadera comprensién de la situacién de la persona per-
mite que la practica de la enfermeria se torne transformadora, no
solo para el paciente, sino también para la enfermera o enfermero,
pues el cuidado alberga en si mismo la dimensién humana y es
parte esencial de la sustancia enfermera que se refleja en la bus-
queda del bienestar.

La enfermeria, en la practica del cuidado, acompana al ser
desde su gestacion hasta el instante en que abandona esta tierra.
De ahi que sea entendible que en ocasiones se encuentre ante
situaciones clinicas generadoras de conflictos, cuyo tratamiento
es de indole ético. Situaciones para las cuales no existe una sola
respuesta, complejidad mds alld de tecnicismos y normas, incluso
en escenarios con ideologias de confrontacion entre enfermera y
paciente, momentos donde la filosofia brinda auxilio a través de
la ética mediante el abordaje de la bioética.

Recordemos que la etimologia de la palabra ética proviene del
griego “ethos”, se ocupa de los actos humanos relacionados con
temas importantes para el ser humano e implican la eleccién ra-
zonada de un bien.

La ética médica vincula las normas de comportamiento ade-
cuadas o correctas en el campo de la atencién al hombre y pro-
porciona la necesaria capacidad de reflexién y deliberacién que
requiere una decision sobre todo en situaciones donde los datos
y normas son sobrepasados. La ética no permite que enfermerfa
olvide que trata con seres humanos (Durin, 2005).
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En cuanto a la bioética, se trata del “estudio sistematico de la
conducta humana en el drea de las ciencias de la vida y el cuidado
de la salud, en cuanto que dicha conducta es examinada a la luz
de los valores y principios morales” (Serrano, 2002).

El término es acufiado al bioquimico Van Rensselaer Potter
quien en 1970 lo utilizé por primera vez. De forma general, se
puede decir que la bioética obedece a cuatro principios basi-
cos: 1) autonomia o respeto a la autonomia, cuando el paciente
actyla intencionadamente, con conocimiento y sin influencias
externas; 2) no maleficencia refiriéndose al hecho de no hacer
dafio o provocar dafio de forma intencional; 3) beneficencia
como la obligacién moral de actuar en beneficio de otros; y 4)
justicia donde todos los seres humanos deben ser tratados con
igualdad (Rotondo, 2017).

Es importante aclarar que, aunque en este apartado la bioética
es descrita desde la perspectiva enfermera, actualmente su apli-
cacién es mas amplia, porque considera a todo ser vivo.

La prictica enfermera, ademds, obedece a cuatro principios
fundamentales, los cuales son: 1) promover la salud; 2) prevenir
enfermedades; 3) restaurar la salud; y 4) aliviar el sufrimiento
(Mora, 2015).

Es razonable que la enfermeria describa el cuidado del ser
humano como una prictica compleja, donde surgen postulados
ontoepistémicos que buscan explicar la naturaleza de la profe-
si6n, la esencia del cuidado y los elementos que interactiian en
su aplicacion.

VIRGINIA HENDERSON:
UNA PRACTICA FILOSOFICA EN LA ENFERMERIA

Virginia Henderson, nacida en Missouri en el afio de 1897, fue
una tedrica de la enfermeria y filésofa que buscé interpretar el
cuidado y el quehacer de la enfermeria en si mismo. Tuvo una
formacién militar y experiencia clinica que contribuyeron en el
desarrollo de un modelo conceptual que toma como eje las nece-
sidades humanas, el cual llegé a adquirir importancia al punto de
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convertirse en un modelo referencial de la practica enfermera,
debido a que se fundamenta en la capacidad de la persona para
mantener la independencia en las 14 necesidades fundamentales.
La propuesta indaga e incorpora conceptos universales que ayu-
dan a conceptualizar la enfermeria sin ofrecer necesariamente
criterios de operatividad. Ademas de su vigencia, es uno de los
mis utilizados.

En cuanto a su formacién académica, Henderson ingresé en
1918 a la Army School of Nursing de Washington D.C, donde
se gradud en 1921. Después consiguid su primer trabajo como
enfermera en el Henry Street Settlement, agencia de servicios so-
ciales sin fines de lucro, ubicada en Nueva York, donde tuvo gran
influencia en la perspectiva que desarrollaria respecto al cuidado.

En 1922 comenzd su carrera docente en Norfolk Protestant,
Hospital de Virginia. Posterior a ello, se licencié como profesora
en el Teacher College de la Universidad de Columbia, donde re-
visé la cuarta edicién de principios y pricticas de enfermeria, en
el que incluye su propia definicién de enfermeria (Halloran, 2018).

En 1929, Henderson trabajé como supervisora docente en las
clinicas del Strong, Memorial Hospital de Rochester en Nueva
York, y en 1953, ingresé a la Universidad de Yale, en la cual desa-
rrollé sus principales colaboraciones en investigacién referente a
la enfermeria, donde permanecié como asociada emérita hasta la
década los 80. En 1966, public La naturaleza de enfermeria, y en
1978, la sexta edicién de Principios de enfermeria (Halloran, 2018),
entre otras de sus muchas aportaciones a esta profesion.

Virginia Henderson consideraba al paciente como un individuo
que precisaba ayuda para conseguir independencia e integridad o
la integracion total de mente y cuerpo. Pensaba que la practica de
la enfermeria era independiente de la practica médica y reconocié
su interpretacién de la funcién de la enfermera como una sintesis
de numerosas influencias (Alligood y Tomey, 2011). Algunos de
los conceptos y definiciones que nos parecen filos6ficamente in-
teresantes planteados en su teoria son los siguientes:

+ Enfermeria: tiene como tnica funcién ayudar al individuo sano o
enfermo en la realizacién de aquellas actividades que contribuyen a su
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salud o recuperacién (o una muerte tranquila) que realizaria sin ayuda
si tuviese la fuerza, voluntad o conocimiento necesario, haciéndolo
de tal modo que se le facilite su independencia lo mas rapido posible
(Henderson, 1957).

+ Salud: en el texto Principles and Practice of Nursing (Henderson, 1971)
describe su concepto de salud diciendo: “la calidad de la salud, mds que
lavida en si misma, es la reserva de energia mental y fisica que permite
ala persona trabajar de una manera mas efectiva y conseguir el mayor
nivel potencial de satisfaccién en la vida™.

+ Entorno: conjunto de todas las condiciones e influencias externas que
afecten a la vida y al desarrollo de un individuo (Henderson, 1978).

+ Persona (paciente): como ser bio-psico-social que tiende hacia la
independencia en la satisfaccién de sus catorce necesidades. Salud: ca-
pacidad de actuar de forma independiente en relacién con las catorce
necesidades fundamentales (Moll, 2012).

+ Cuidados: asistencia a la persona sana o enferma en las actividades
que no pueda hacer por si misma por falta de fuerza, de voluntad o de
conocimientos con el fin de conservar o de restablecer su independencia
en la satisfaccién de sus necesidades fundamentales (Moll, 2012).

+ Independencia: entendida como la capacidad de cada persona para
satisfacer por si misma sus necesidades basicas de acuerdo con su edad,
etapa de desarrollo y situacién (Salvador, Gimeno, Gémez y Mato,
2006).

+ Dependencia: cuando la persona por falta de fuerza, de voluntad o
de conocimiento, no es capaz por si sola de satisfacer sus necesidades
bésicas (Salvador et al, 2006).

+ Manifestaciones de independencia: son las actividades o conductas
que una persona realiza para satisfacer sus necesidades bdsicas, al
tener la fuerza, la voluntad y los conocimientos necesarios para ello
(Henderson, 1965).
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+ Manifestaciones de dependencia: son aquellas actividades o conduc-
tas, que la persona no es capaz de llevar a cabo o lo realiza de manera
incompleta; impidiendo la satisfaccién de sus necesidades bdsicas
(Henderson, 1965).

Dentro de su modelo teérico, Henderson puntualiza la rela-
cién enfermera—paciente, donde se establecen tres niveles (Luis,
Fernindez y Navarro, 2005). Estos son:

+ La enfermera como sustituta del paciente: se da siempre que el paciente
tenga una enfermedad grave, aqui la enfermera es un sustituto de las
carencias del paciente debido a su falta de fortaleza fisica, voluntad o
conocimiento.

+ La enfermera como auxiliar del paciente: durante los periodos de
convalecencia la enfermera ayuda al paciente para que recupere su
independencia.

+ La enfermera como compafiera del paciente: la enfermera supervisa y
educa al paciente, pero es él quien realiza su propio cuidado.

Relacién enfermera—médico: La enfermera tiene una funcién especial,
diferente al de los médicos, su trabajo es independiente, aunque existe
una gran relacién entre uno y otro dentro del trabajo, hasta el punto de
que algunas de sus funciones se superponen (Luis et al., 2005).

Relacién enfermera—equipo de salud: la enfermera trabaja en forma
independiente con respecto a otros profesionales de salud. Todos se
ayudan mutuamente para completar el programa de cuidado al paciente
pero no deben realizar las tareas ajenas (Luis et al., 2005).

En cuanto a las necesidades humanas, Henderson identific
14, las cuales serdn descritas a continuacion; sin embargo, ella
aclara que si bien es importante saber que todos los individuos
tienen necesidades comunes, es igualmente importante tener en
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cuenta que hay infinitas maneras de satisfacerlas, por tanto estas
14 necesidades no deben ser interpretadas como una férmula que
explique la conducta humana.

La primera necesidad identificada es respirar. Henderson se
aboca en la importancia de un adecuado intercambio gaseoso que
garantiza el funcionamiento orgdnico donde la tarea principal es
a través de la observacién. Sin embargo, el respirar tiene conno-
taciones que van mds alld de un mecanismo funcional. Respirar
implica la manifestacién mds fehaciente de estar vivo, cuando el
paciente no es capaz de realizar la respiracion por si solo es po-
sible la utilizacién de dispositivos que lo hagan por él, siempre y
cuando el paciente asi lo desee (Henderson, 1957).

5Qué pasa si el paciente no desea un dispositivo que mejore su
respiraciéone Si bien uno de los principios de enfermeria implica
restaurar la salud, habrd situaciones en las cuales sea practicamente
imposible. En estos casos la enfermera puede apegarse al principio
ético de la autonomia, entendiendo que su funcién se limita a ex-
plicar al paciente los beneficios que el dispositivo puede otorgar y
si el paciente decide rechazarlo tal vez pueda ofrecer alternativas
menos invasivas o reconocer su limitacién.

La segunda necesidad descrita corresponde a comer y beber
adecuadamente. Henderson enfatiz6 el dominio de conocimientos
nutricionales como parte del cuidado de si mismo, a la vez que
concentra su atencion en que la enfermera fomente esta accién en
el paciente. También hace mencién del dominio de alternativas
cuando las condiciones fisicas del paciente impiden la ingesta
(Henderson, 1957).

En este sentido, se torna importante mencionar la educacién
sanitaria, que obedece al principio de promocién de la salud,
que s6lo tendra éxito si se conocen la cultura y la posicién
social de la poblacion. Mediante el principio ético de autono-
mia, la persona decide qué es lo que desea comer; por tanto, si
la orientacién sanitaria esta aterrizada en su realidad, tal vez
sea mds probable que la persona decida ingerir alimentos que
beneficien su salud.

La tercera necesidad es eliminar todo deshecho corporal, cuyos
conocimientos se relacionan a las vias de eliminacién y las carac-
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teristicas “normales” de la sustancia que es eliminada. Esto con el
fin de identificar el contraste cuando las secreciones se presenten
como indicios de alguna falla orgdnica o patologia. Al igual que
la alimentacidn, la eliminacién se encuentra relacionada con las
emociones; es por esto por lo que antes de sospechar una patologia
es necesario indagar la situacién animica del paciente, sin olvidar
que orinar, defecar y menstruar son situaciones que pueden gene-
rar incomodidad para algunas personas, incomodidad que puede
verse magnificada en el dmbito hospitalario. Conocer la situacion
individual permitir a la enfermera y al paciente establecer una
relacion de confianza y ofrecer soluciones que tomen en cuenta su
sensibilidad y pudor. Se ponen por delante los principios éticos,
para evitar sufrimiento emocional en el paciente, procurando
especialmente el principio de no maleficencia. Es aqui donde la
empatia juega un papel significativo (Henderson, 1965).

En la cuarta necesidad es caminar, sentarse y acostarse, asi
como cambiar de posicién. Henderson habla acerca de la impor-
tancia de la mecdnica corporal como proteccién durante la movi-
lizacién del paciente. Esto no se limita a pacientes hospitalizados
impedidos para moverse por si solos, aunque en estos escenarios
la adecuada mecdnica corporal protege tanto al paciente como a la
enfermera, procurando equilibrio y sostenimiento. Algunas pato-
logias obligan al paciente a permanecer recostado todo el tiempo,
cuya consecuencia puede ser tlceras dolorosas e incomodas que
limitaran su calidad de vida (Henderson, 1957), lo que se traduce
en una falta al principio bioético de no maleficencia y al principio
enfermero que busca prevenir enfermedades.

En la quinta necesidad, ayudar a descansar y dormir. Hender-
son reconoce la carga emocional que implica el estar hospitalizado,
menciona ademds que, aunque el suefio y el dormir son fenémenos
de los cuales atin no se poseen suficientes conocimientos, si se sabe
que estdn estrechamente relacionados con la tensién mental. Para
Henderson la enfermera debe sugerir métodos de relajacién como
musica y masajes, aspecto que procura la sensibilidad humana,
ademads del control ambiental, es decir, regular la iluminacién, los
olores y el ruido antes de que el paciente recurra a los farmacos
pues para ella es primordial identificar las causas de insomnio
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antes de tratarlas, por lo que sugiere indagar si el paciente se en-
cuentra ante situaciones estresantes, si el insomnio es causado por
algtin dolor o malestar fisico o si se trata de un estado patolégico
(Henderson, 1965).

La sexta necesidad propuesta por Henderson es ayudar al pa-
ciente a escoger ropas adecuadas, porque el vestirse y desnudarse
implica, vistas desde el sentido sociolégico. La ropa tiene un sig-
nificado y sentido poderoso para toda persona humana, son parte
de su manifestacién, su autonomia y prolongacién de identidad.
Ante estos casos es necesario que la enfermera sepa ofrecer alter-
nativas que permitan que el paciente conserve su autonomia y si
este no es capaz de vestirse por si mismo, entonces brindar auxilio
de forma empdtica y no invasiva evitando herir su susceptibilidad
(Henderson, 1965).

La séptima necesidad se identifica con mantener la temperatura
corporal dentro de los limites normales, y aunque suene relati-
vamente sencillo, esta tarea implica que la enfermera conozca los
mecanismos de regulacion corporal y las acciones necesarias si es-
tos fallan. Cuando se trata de un paciente consiente, este es capaz
de referir malestar o incomodidad; incluso algunos son capaces de
colocarse o retirarse el exceso de ropa de acuerdo a la sensacién
térmica o retirarse de un ambiente cuando la temperatura no es
favorable, pero cuando se trata de una persona inconsciente, con
dificultad en la movilidad o demasiado joven, la tarea recae en la
enfermera, quien posee el criterio clinico y la capacidad de obser-
vacion para identificar cudndo su paciente se encuentra incémodo
por esta causa (Henderson, 1957).

La octava necesidad es mantener la higiene corporal y la in-
tegridad de la piel. Henderson plantea el impacto que la higiene
tiene tanto a nivel psicolégico como fisiolégico para el paciente e
incentiva a la enfermera a reflexionar sobre la forma en la que eje-
cuta esta practica ya que puede ficilmente sobrepasar los limites
de la dependencia. La higiene adecuada contribuye significativa-
mente en la recuperacion del paciente. Por lo tanto, es indispen-
sable que la enfermera proporcione los articulos necesarios para
que lo realice con éxito; esta labor se limita a la promocién de la
higiene y sus beneficios (Henderson, 1957). La higiene no sélo es
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un factor primordial en la salud, sino también un componente
de la dignidad humana. Ante ello, ses ético reaccionar con gesti-
culaciones ante un paciente que despide olores fétidos? Aunque
burdamente este cuestionamiento busca evidenciar como una
reaccién tal vez instintiva, repercute en la comunicacién y por
tanto en la relacién enfermera-paciente.

La novena necesidad identificada por Henderson trata de
evitar los peligros ambientales y evitar lesionar a otras personas.
También plantea la identificacién de factores externos al cuerpo
que podrian causar, de forma accidental o intencional, alguna
lesién como el resguardo de medicamentos u objetos peligrosos.
En cuanto al dmbito cotidiano, Henderson propone la implemen-
tacion de medidas de saneamiento que eliminen los riesgos de
dafios por insectos o roedores ademds de controles en el ambito
alimentario, evaluacion de la calidad del agua, identificacion de
fuentes contaminantes incluye ademds la promocién de hdbitos
saludables como medio para evitar el consumo de sustancias t6-
xicas (Henderson, 1965). Cuando se identifica que el paciente es
potencialmente peligroso para si mismo o la sociedad, la enfer-
mera estd obligada a tomar acciones al respecto. De acuerdo con el
principio de beneficencia la enfermera tiene la obligacién moral
de actuar en beneficio de otros, en ese caso tal vez pueda sugerir
que el paciente potencialmente peligroso sea aislado o contenido
fisicamente, pero sno es una falta al principio de justicia® Sin
embargo, el paciente atin no se ha daflado ni a nadie mas.

La décima necesidad trata de comunicarse con los demds ex-
presando emociones, necesidades, temores u opiniones. En este
tema Henderson puntualiza la relacién entre la psique (mente)
y el soma (cuerpo) y menciona ademds ciertas manifestaciones
somdticas y/o patologias derivadas de su desequilibrio. Ademads,
establece la relacion entre el malestar emocional, sus manifesta-
ciones fisicas y la necesidad del paciente de externarlas, aunque
no siempre mediante el lenguaje oral. En este sentido, Henderson
insiste en la interpretacion del sujeto a partir de la observacién de
sus gestos y lenguaje corporal (Henderson, 1957).

La décimo primera necesidad refiere al vivir de acuerdo con las
propias creencias y valores. Para Henderson un aspecto predomi-
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nante de la ética enfermera lo constituye el respetar la autonomia
de la persona. Esto incluye el respeto a las creencias individuales.
Para ella resulta fundamental incentivar a la persona para que
pueda recurrir a sus recursos espirituales sin imponer los propios.
Por eso argumenta que favorecer el culto resulta benéfico, no sélo
desde la esfera espiritual, sino también favorece el bienestar fisico
y la disposicion en el apego al tratamiento (Henderson, 1957). El
fomentar el culto obedece ademas al principio ético de justicia,
pues la enfermera hace a un lado sus propios juicios y atiende a
todos sus pacientes de igual manera.

En la décimo segunda necesidad se hace referencia al dotar de
sentido la realizacién personal. Henderson habla de la actividad
laboral como una forma de integracion social que permite el
sentido de pertenencia, empero, cuando un paciente se encuentra
hospitalizado sus actividades laborales se ven interrumpidas. De
ahi que proporcionar al paciente actividades que promuevan sen-
sacion de logro e interés, son actividades que requieren orientarse
a cada sujeto porque juegan un papel importante en el animo del
paciente (Henderson, 1957).

La décimo tercera alude a la participacién en actividades re-
creativas. En esta necesidad, Henderson establece la diferencia
entre trabajo y esparcimiento. Si bien ambas son actividades, el
trabajo genera un producto y el esparcimiento no necesariamen-
te. Estas actividades son individuales a cada paciente y deben
contemplar tanto sus intereses como capacidades y constituyen
una manifestacién de la autonomia. Henderson propone el uso
de las actividades artisticas como la danza, la lectura, la musica,
la pintura; o bien, los ejercicios ltidicos, como juegos de mesa,
juegos mentales, manualidades y, en general, todo aquello que
proporcione placer y distraccién al paciente (Henderson, 1965).

La décimo cuarta necesidad, y ultima, implica ayudar al enfer-
mo a adquirir conocimientos. Henderson afirma que muchos de
los problemas de salud son causados debido a la falta de informa-
cién y conocimiento que las personas tienen respecto a este tema.
Esta es una tarea reiterativa que implica paciencia y que sé6lo serd
posible si la enfermera estd dispuesta a ensefiar (Henderson, 1965).
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CONCLUSION

En conclusién, las 14 necesidades propuestas por Henderson se
consideran una guia de aspectos generales para tomar en cuenta
durante la practica del cuidado de los pacientes.

Sin embargo, es importante considerar que tanto los conceptos
como las necesidades fueron propuestas por la autora en 1970
aproximadamente, de modo que sus observaciones responden a
un contexto especifico que habria que poner por delante si hoy
las empleamos.

Esto no quiere decir que sus aportaciones pierdan validez por
estar en otro contexto, mas bien nos interesa sefialar que dichas
consideraciones pueden ser un punto de partida para reconsiderar
éticamente las practicas del cuidado por personal de enfermeria.
Incluso, para quienes poseen interés en esta loable labor.

No obstante, la vigencia de dichas necesidades en la vida
cotidiana clinica posee mayor impacto, como la reflexién
sobre el grado de autonomia que puede manifestar un ser
humano y los medios necesarios para garantizar que sus deci-
siones sean respetadas, incluso cuando pierda sus cualidades
de comunicacidn.

De tal manera que consideramos importante compartir estos
conocimientos en el espacio educativo porque ninguna persona
estd exenta de padecer algin malestar que le implique asistencia
hospitalaria. El propésito de vincular las humanidades con las
areas de la salud se finca en consolidar un pensamiento critico,
como parte fundamental de la formacién integral de las y los
estudiantes en el bachillerato.

En este sentido, queda claro que la bioética, en su intencién por
respetar la vida en todas sus manifestaciones, estd en constante
buisqueda de los factores que coadyuven al cuidado de la vida
desde un horizonte ético. Insistimos en la reflexién ética para
que sea contemplada en cualquiera de sus horizontes de anilisis,
en este caso, procurar un acercamiento a diversos instrumentos
de cuidado del paciente. Para ello, se requiere respeto tanto como
autorespeto en nuestra salud. El ser humano debe empoderarse y
estar atento a las situaciones de salud.
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Por ello la consideracién de protocolos y documentacién regu-
lada por la ley son importantes porque permiten al ser humano
decidir el grado de intervenciones a su cuerpo. Incluso, actual-
mente se discute la autoridad que el ser humano tiene sobre su
cuerpo cuando ha dejado de existir.

La practica médica estd ahora a la vanguardia con la implanta-
cién de nuevas tecnologias que buscan optimizar el cuidado y cu-
rar cada vez mds enfermedades. Asi, la reflexion bioética permite
que estos avances surjan en un dmbito humano de cooperacién
cuyo principal fin sea el bienestar
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