La filosofia amenazada y amenazante

Olga Grau!

Resumen

En este texto se ofrecen algunas perspectivas para ocuparnos de ciertas cuestiones
relativas a la filosofia y su ensefianza, proponiendo algunas claves de lectura: la filosoffa como
corrupcion; como pregunta; como sentido comuin; como apertura que pone en entredicho su
forma tradicional. En el primer caso, remito a la acusacion hecha a Sécrates de que corrompe a
la juventud; luego, entendida la filosofia como pregunta, pongo en relacion la pregunta socratica
con la perspectiva critica de Ranciére; como sentido comin me interesa mencionar la elaboracioén
hecha por el filésofo chileno Giannini; finalmente, como apertura, sefialar los derroteros inéditos
que ha seguido la filosofia desde hace décadas con fuertes implicancias para su enseflanza: la
filosoffa con nifios y niflas inaugurada por Lipman y el pensamiento filoséfico feminista, con
énfasis en algunas autoras representativas. El texto manifiesta que las reflexiones que hacemos
estan siempre atravesadas por otras voces, con las que componemos la tentativa de otro decir.

Palabras clave

Filosofia; ensefianza de la filosoffa; pregunta; sentido comun; apertura.

Resumo
Neste texto algumas perspectivas sao oferecidas para lidar com certas questoes da
filosofia e de suo ensino, propondo umas chaves de leitura: a filosofia como corrupgao; como

uma questao; como senso comum; como abertura que poe em causa a sua forma tradicional. No

1 Profesora de filosoffa. Doctora en Literatura Universidad de Chile; Diplomada en Filosofia para Nifios, Montclaire
State College, USA. Profesora Titular del Departamento de Filosoffa y del Centro de Estudios de Género,
Universidad de Chile.

Quadranti — Rivista Internazionale di Filosofia Contemporanea — Volume VII, n® 1-2, 2019 — ISSN 2282-4219

198



primeiro caso, refiro-me a acusagao de que Socrates corrompe a juventude; depois entendido
filosofia como uma pergunta, coloco a pergunta socratica sobre a perspectiva critica de Ranciere;
como o senso comum eu gosto de mencionar o desenvolvimento feito pelo filésofo chileno
Giannini; finalmente, como uma abertura, observou os caminhos sem precedentes que se seguiu
a filosofia por décadas com fortes implicagdes para a suo ensino: filosofia com criangas
inauguradas por Lipman e pensamento filoséfico feminista, com destaque para algumas autoras
representativas. O texto afirma que as reflexdes que fazemos sempre estdo atravessadas por
outras vozes com que compor uma tentativa de outro dizer.
Paravras-chave

Filosofia; ensinando filosofia; questao; senso comum; abertura.

La filosofia como corrupcion

La filosoffa ha vivido y vive bajo amenaza esporadica o permanentemente. Desde
hace varias décadas, la ensefianza de la filosofia en la educacion media y superior han tenido
que resistir la amenaza de su desaparecimiento, o la reducciéon de sus contenidos —
especialmente, en los regimenes dictatoriales en América Latina —, o concebida
restrictivamente en la educacién media sélo como objetivo transversal, o como educacion
ciudadana en una modalidad funcional pragmatica?. En fin...multiples figuras para su
desvalorizacion, expulsion, reduccién, menoscabo. Ello da cuenta del potencial amenazante
que tiene la filosoffa para determinados sistemas que requieren, en funcioén de su estabilidad,
del debilitamiento del pensar cuestionador que los interroga.

El hecho de que la filosoffa ha vivido y vive como amenaza, le ha ocurrido y le sigue

ocurriendo a la filosofia en tanto forma de saber y también como forma de vida. Recordemos

2 En Chile, recientemente, la filosofia logrd la condicion de asignatura obligatoria para los dos ultimos afios de
enseflanza media, tanto para la educacién media humanistica cientifica como para la técnico-profesional, lo que ha
ocurrido gracias a las importantes luchas que ha dado el profesorado de filosofifa de enseflanza media y de educacion
superior para evitar que s6lo quedara como un ramo electivo en los dos ultimos afios de la educacién media.
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que en los tiempos de inicio de la filosoffa, Socrates no sélo fue amenazado sino también
encarcelado y condenado a morir por quienes le juzgaron de corromper a los jovenes.

Tengamos a la vista la Apologia de Sdcrates, en que se da cuenta de dicha acusacion:

Y ademas de estas cosas, los jévenes que me acompafian voluntariamente
-los que tienen tiempo libre, los hijos de los mas ricos-, se alegran
escuchando a los hombres que son interrogados, y ellos mismos a menudo
me imitan, luego intentan interrogar a otros; y luego creo que encuentran
una gran cantidad de hombres que creen saber algo, sabiendo poco o nada.
Asi pues, a partir de alli, los que son interrogados por los jévenes se enojan
conmigo y no con ellos mismos. Y dicen que Sécrates es la persona mas
abominable y que corrompe (Sropbeiper) a los jévenes. Y cuando alguien les
pregunta qué hace o qué ensefla, no tienen nada que decir (Exovor pév
o0&y einelv) sino que no saben (GAL" dyvooDowv), y, para no parecer estar
en aputos (vo 8& pn) don@otv Gnoely,), dicen estas cosas que estin a mano
contra los filésofos, que ‘las cosas en el cielo y las cosas bajo tierra’ y ‘que
no cree en los dioses’ y ‘que hace mas fuerte el argumento mas débil’ (...).””3

Quisiera tomar la expresion “corromper” revirtiéndola de su significado negativo y
entenderla positivamente en el sentido de que efectivamente Soécrates corrompia a los
jovenes. Me apego para esta interpretacion, en primer término, al origen etimologico del
término latino corrumpere —de donde procede el término espanol corromper —el que se ha
traducido del griego SixgOeipet- que se encuentra conformado por el prefijo “con-”,
traducido como “junto” y el verbo “rumpere-", que puede traducirse como “romper” “hacer
pedazos” “quebrar” “hacer estallar”. Por tanto, la acusacion a Socrates, en el sentido que
determina el diccionario de Corominas, es 'que corrompe las costumbres o el orden y estado
habitual de las cosas’. ¢En qué sentido podriamos dar un valor positivo a la praxis de Socrates

como acto de corromper? Podriamos entenderlo como el acto de romper conlos otros, a través

3 Traduccion de Virginia Espinoza, Profesora de Griego, Universidad de Chile y Universidad Metropolitana de
Ciencias de la Educacion. El texto en griego, aportado por ella, de Apologia 23C y 23D: npdg 8¢ tobroig ol véou pot
noxohovfodvieg—olg pdhiota oyor o1y, ol @V Thovotwtdtw—adTOATOL, Yaipovowy Gxovovteg éetalopmévwy
v Ahomnwy, ¥l adtol ToAdsg dud wpodvrar, elta émyetpodoy Hikovg dfetdlerv: ndimerta olpat ehploxovot
TOMTY Byboviay olopévey udv eidévoar 1 Avbodmwy, elddtwv 88 Ohiya § 008¢v. &vieddev obv ol Vi’ adtdv
gfetalopevol €pol Opyiloval, oLy adTolg, [238] xod Aéyovoty Mg Lwrpdtng tic dott popdtatog xal Suplsipel ToUg
véoug: xod €netddy 1t adTolg Epwtd 81t motdv xol 81t Siddouwy, Eyovot uev 0VSEY elnelv GAL™ dyvoodoty, o 8€ p)
Son@otv Anoely, T natd Tavtwy TMY Phocoodviwy TEOYEx TadTo Aéyoucty, 8Tt ‘T uetéweo xad T VRO YN ol
‘Deovg pun vouilew’ xod ‘Tov §riw Aoyov xpeittw moteiv.
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del dialogo, los vinculos con un sistema instituido e instituyente de normas, principios, leyes,
opiniones, que se aceptan sin mayor discusion. Romper con los supuestos que se van
imponiendo de manera generalizada por una tradicién politica o por el pensar sin examen
critico; ruptura que se constituye como una amenaza para el Estado, y que se le devuelve a
la filosoffa bajo la forma de amenaza de su existencia como ambito de saber. Cada cierto
tiempo se impone un arreglo de cuentas, una lucha que se libra en escenarios que repelen la
suspension del juicio y la persistente pregunta, y que reclaman la conclusion pronta y rapida.

Por otra parte, al aventurar esta interpretacién y buscando posibles elaboraciones
similares de que Socrates, efectivamente, co-rompia a los jévenes, me he encontrado, con el
texto de Badiou, quien, tomando el toro por las astas y teniendo la acusacién a Sécrates en
mente, en su ultimo libro La verdadera vida. Un mensaje a los jovenes declarara de modo frontal

respecto de si mismo, que ¢l corrompe a los jévenes:

Socrates, el padre de todos los filésofos, fue condenado a muerte bajo el
cargo de ‘corromper a la juventud’. La primerisima recepcion oficial de la
filosoffa tomé la forma de una acusacién muy grave: el filésofo corrompe
a la juventud. Entonces, adoptando este punto de vista, dirfa simplemente
que i objetivo es corromper a la juventud.*

Su declaracion esta libre, por supuesto, de padecer la condena a muerte como en el
caso de Socrates que se defiende de tal acusaciéon®, y asume el acto de corromper
positivamente, como ejercicio filoséfico privilegiado para pensar la actualidad en la que los
jovenes, a lo menos los “milenials”, y quienes por algunos de sus rasgos se les asemejan,
requerirfan de un “mensaje”. Curioso el uso de esta expresion, mas cercana al discurso

religioso, al de quien se pone en una situaciéon de pastor encargado de una mision,

4 Alan Badiou, La verdadera vida. Un mensaje a los jovenes. Buenos Aires: Interzona Editora.2017, p. 12. El subrayado
en el texto es mio.

5> Dentro de la historia de la filosoffa son varios los filésofos condenados a morir al cuestionar el poder dominante
instituido. Recordemos, por ejemplo a Hipatia, filésofa matematica, torturada, violada y muerta por monjes que
recibieron érdenes de Cirilo I, obispo de Alejandria. Giordano Bruno, fue ejecutado por las autoridades civiles de
Roma luego de ser declarado culpable de herejia por la Inquisicién romana. Su lengua atada a una prensa de madera
para que no pudiera hablar al momento de ser llevado a la hoguera, da cuenta del habla peligrosa y amenazante del
pensar libre y cuestionadot.
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considerandose portador de una palabra verdadera o moralizadora que al ser escuchada
mejorara el mundo todavia caido y sin redenciéon. Me parece que en el caso de Badiou, dicha
expresion hay que leerla mas bien como recurso a una palabra del lenguaje virtual, el mensaje
electrénico, que muy bien entienden los jévenes. Juega, por decir asi, en el mismo terreno
del lenguaje con el que ellos y ellas estan familiarizados, y en el que se reflejarfa un estado
de cosas necesario de interrogar en un tiempo de “crisis de la organizaciéon simbdlica de la
humanidad”. Badiou se precave él mismo de ser mal entendido en su interés de dar este
mensaje a los jovenes en su libro escrito a los 79 afios y afirma: “Me dirijo a los jévenes a
proposito de lo que la vida puede ofrecer, de las razones por las cuales debe necesariamente
cambiarse el mundo, razones que, por lo mismo, implican tomar riesgos” (11). No es este
libro el nico que declara abiertamente su interés de comunicarse con los jovenes. Ese interés
ya lo habia expresado en La Repriblica de Platin tanto en su forma como en su contenido.
Sustituye un personaje masculino por uno femenino, haciendo dialogar a Sécrates con
Glauco y Amanta, en vez de hacerlo con Glaucén y Adimanto, pero también realiza un
version del texto platonico “mas accesible para un joven de hoy, que una estricta traduccion
del texto de Platon”. Y “En la actualidad, si se habla de los jovenes, o a los jovenes, lo menos
que se puede hacer es incluir a las muchachas de la misma manera que a los muchachos”.¢
Su ‘mensaje corruptor’, por nombrarlo asi, habria que entenderlo como una interpelacion
ética y también politica. El interés politico entendido como “desinterés” por el poder,
distante de la competencia o ambiciéon de adquirirlo, pero que también podriamos entender
como el deseo de restitucion de vinculos a partir del ejercicio del pensamiento critico, para
transformar un modo social imperante que apunte a conformar una posible (verdadera)
comunidad politica que considere principios éticos de igualdad y compromiso con los otros,
las otras y con el mundo, que trastorne el aplanamiento mercantilizador y que no piense la
vuelta a la tradicion y sus rituales (matrimonio, servicio militar, autoridad del padre o sus

equivalentes jerarquicos masculinos, masculinizados o masculinizadores) como salida. La

¢ Alan Badiou (2017), op.cit., p. 15.
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filosofia ofrecerfa para ello su potencial perturbador e inquietante, su caracter incisivo para

problematizar el presente.

En el fondo, dice Sécrates, y por el momento no hago mas que seguitlo,
hay que luchar por conquistar la verdadera vida contra todos los prejuicios,
las ideas preconcebidas, la obediencia ciega, las costumbres injustificadas,
la competencia ilimitada. Fundamentalmente, corromper” a los jévenes
quiere decir una sola cosa: intentar que no entren en los caminos ya
trazados, que no se consagren simplemente a obedecer las costumbres de
la ciudad, que puedan inventar algo, proponer otra orientacién en lo que
concierne a la verdadera vida.3

Se trata, entonces, en palabras de Badiou, de algo que vale la pena, por lo cual vale la
pena vivir, y que deja muy lejos el dinero, los placeres y el poder. La falsa vida serfa para
Badiou, “una vida destrozada, que es la vida pensada y practicada como una lucha feroz por
el poder, por el dinero™. Badiou piensa que Socrates ofrecia lecciones revolucionarias, fuera
de todo pago, o de interés sexual o de poder. El filésofo francés al senalar la “trilogfa de la
corrupcion”: el dinero, el sexo y el poder, deja a Socrates fuera de ella; la filosofia, en este
sentido, no corrompe. Resultaria en su interpretaciéon que Socrates corrompe y no corrompe
al mismo tiempo, corrompe en un sentido y no corrompe en otro. Habria que atender al
desplazamiento que hace Badiou a través de su escritura libre sobre la Republica de Platéon
en donde pone a Socrates en la afirmacion de la “verdadera vida”, fuera de la corrupcion, la
vida desinteresada del poder, del sexo y del poder. Sécrates se habria interesado en la
felicidad, aquella que hace posible “la verdadera vida, plena de ricos pensamientos”!?. Badiou

pone los siguientes énfasis:

La filosoffa, el tema de la filosofia, es la verdadera vida. ;Qué es una vida
verdadera? Esta es la tinica pregunta del filésofo. Y, por ende, si es que hay
corrupcion de la juventud, no es para nada en nombre del dinero, de los
placeres o del poder, sino para demostrar a la juventud que existe algo

7 El subrayado es mio.

8 Alan Badiou (2017), op.cit., p. 17
9 Ibid., p. 17

0 Ibid,, p. 16
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superior a todo eso: la verdadera vida. Algo que vale la pena, por lo que
vale la pena vivir, y que deja muy atras el dinero, los placeres y el poder.!!

Badiou, siguiendo a Sécrates —“La verdadera vida. Que jamas esta ausente. O jamas por
completo”-, afirmara que lo que la filosofia nos ensefia, o en todo caso trata de ensefiarnos,
es que si bien la verdadera vida (expresion que, nos recuerda, es de Rimbaud, “poeta de la
juventud”) no siempre esta presente, “nunca esta completamente ausente”. L.o que buscarfa
la filosofia serfa demostrar que “la verdadera vida esta por lo menos un poco presente”!2.
Interesante planteamiento acerca del caracter paradojal de presencia y ausencia de la
verdadera vida, que podria desafiar a la filosofia a mostrarla en esa condiciéon, en lo que
asoma también una amenaza para ella misma: pretender ensefiar que la verdadera vida esta
presente o que la verdadera vida esta ausente. En el primer caso, olvido soberbio de su
problematicidad; en el segundo caso, escepticismo que puede tener una deriva en el
nihilismo.

El caracter ya no disruptor, solamente, sino corruptor de la filosofia podria apuntar
a una salida: ensefiar a la juventud que la verdadera vida puede traerse a presencia desde su
ausencia y que ello pasa por una accién de co-romper, de romper junto a otros lo que se

constituye como limite a la verdadera vida. Badiou plantea que la filosoffa:

corrompe a la juventud en el sentido de que intenta demostrarle que existe
una falsa vida, una vida destrozada, que es la vida pensada y practicada
como una lucha feroz por el poder, por el dinero. Una vida reducida, por
todos los medios, a la pura y simple satisfaccion de las pulsiones
inmediatas.!3

En la pura inmediatez de la vida y la concentracioén en sus atractivos, en la pasiéon por
la “vida suspendida en la inmediatez del tiempo”, se perderia el sentido de futuro, de la
construccion de éste, de un pensar lo social mas alla del usufructo de las relaciones con los

demas en un sentido completamente utilitario o superficial, sin densidad ética o politica. Para

W Jhid., p. 16.
12 Ibid., p. 17.
13 Thiden.

Quadranti — Rivista Internazionale di Filosofia Contemporanea — Volume VII, n® 1-2, 2019 — ISSN 2282-4219

204



que la vida signifique, que sea una verdadera vida y que pueda tener duraciéon (Bergson) se
requiere una concepcion del tiempo no reducida a instantes sucesivos, recortado, disperso,
sino que atienda a la continuidad del tiempo que acontece como duracion.

Badiou, como fil6sofo, ensefia a los jovenes la verdadera vida, da las senales para la
apropiacion de un tiempo demorado, en el que puede descubrirse el placer de hacer mundo
futuro, junto a los otros y otras, distante del deseo de poder, posesiones, goces de superficie,
como enseflara Sécrates. Desde la filosofia, da sefias para una transformacién social y cultural

con base ética y politica.

La filosofia como pregunta

Sigamos acompafiados por Socrates, quien hacfa de la filosoffa una praxis de
preguntas permanentes y sin cerrar, la demora de la verdad, una suerte de puesta en juego de
relampagos de lucidez a través de la intencién de la pregunta y las problematizaciones
socraticas, pero sin la culminacién o término del ejercicio pensante. La pregunta es sin cierre,
un no acabar, un nunca acabar. Podrfa haber acuerdo de que dicha practica se evidencia
especialmente en los primeros didlogos, la que se perderia en el Sécrates platonizado de los
dialogos posteriores, donde tal vez Platon ya ha hecho el duelo respecto de la muerte del
filésofo. Mientras resuena la oralidad de Socrates, la voz referida a su cuerpo y al recuerdo
vivido de escenas concretas del despliegue filosofico socratico, la escritura pareciera ser mas
fiel a la actitud filoséfica socratica.

Como mirada de sospecha respecto de la figura de Sécrates y al caracter de su modo
de preguntar y examinar en la interpelacion a sus intetlocutores sus supuestos saberes, Walter
Kohan en su libro Sdcrates: el enigma de ensenar, atirma que Ranciére nos ayuda a pensar “los
limites de esa figura” y nos da a conocer la completa radicalidad de este filésofo -aunque la
discute- en afirmar que Socrates pregunta conduciendo la respuesta que ¢l ya sabe de
antemano. La perspectiva de Ranciére hace saber de una suerte de pregunta deshonesta,
podriamos decir; y para seguir en los términos que hemos venido desarrollando estas

reflexiones, una pregunta corrompida pero que no corrompe, una pregunta que va dando
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cuenta mas bien del gesto de Platén que va profundizando su interés por el poder politico y
el Estado, lo que, en el sentido de Badiou, formaria parte de la “trilogia de la corrupcion”.

Para Kohan,

...desde la perspectiva de Rancicre, a diferencia de un maestro
emancipador, Socrates en todos estos casos ya sabe lo que el otro debe
saber y lo conduce premeditada e implacablemente hasta el punto en que
reconozca lo que Socrates anticipadamente ya sabe: que no sabe lo que cree
saber. No hay novedad alguna en el aprendizaje, por lo menos desde la
perspectiva del maestro que ya sabe, siempre, lo que el otro debe aprender.
Aunque lo que el otro aprenda sea cambiar la relaciéon que tiene con el
saber y consigo mismo, Socrates ya sabe eso de antemano. Esto se repetiria
en todos los didlogos aun en aquellos en los que no hay saber positivo al
final. Al contrario, el proceder socratico setfa en ellos aun mas perverso,
en la medida que oculta su poder embrutecedor bajo la ausencia de un
saber de respuesta y la negacion explicita a ocupar el lugar del maestro.!4

De ese modo, concluye Kohan que para Ranciere la operacion socratica serfa sin mas
una forma de embrutecimiento con apariencia liberadora. “Bajo la forma de un maestro en
el arte de preguntar, Sécrates no ensefaria para liberar, para independizar, sino para
mantener la inteligencia del otro sometida a su propia inteligencia?>.

Pese a la sustantiva perspectiva critica de Rancicre, hasta demoledora para quienes
idealizan sin reservas la figura de Socrates, si consideramos especialmente los didlogos
iniciales, los del duelo, si se me permite esa expresion, podria afirmarse que en la praxis de
la pregunta esta la presencia del otro, su acicate, pero también la proximidad que otorga la
pregunta, el despliegue posible de acercamientos conjuntos a la inteligibilidad de un
problema, de aquello que se nos muestra como algo apetecible a ser pensado. Y esta al mismo
tiempo, con fuerte presencia, la experiencia del tironeo a un lugar que se nos escapa en su
cognoscibilidad decisiva; a mi juicio, uno de las dimensiones mas significativas para entender
el ambito en que se mueve la filosofia, su practica, su ensefianza. .o que no acaba de los

dialogos socraticos, mas fieles a la figura de Socrates, da cuenta en definitiva de esa tension

14 Walter Kohan (2009) Sderates: el enigma de enseiiar. Buenos Aires: Biblos, p. 92
15 Thidens.
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o paradoja entre lo préximo y lo distante, la vitalidad del presente del pensar y la evidencia
de la distancia por alcanzar un limite en el encuentro con la verdad.

Asimismo, los dialogos de Sécrates dan cuenta de una manera de concebir el tiempo,
muy lejos de la aceleracion, del tiempo acelerado —que toma su maxima expresion en la
actualidad-, que dispersa y aplana la experiencia de lo propio y lo comun. Tiempo veloz que
no da valor a aquello que no es funcional a los procesos de acumulacion del saber, donde
siempre se renuevan las preguntas y surgen otras respecto de las cuales hay que tomarse un
tiempo para pensar. Un tiempo de demora, de suspension, que evita la prisa en llegar
necesariamente a un fin. Un tiempo productivo no en el sentido de llegar a un producto que
se expresa inevitablemente en la materialidad del cuerpo de la escritura, sino de la reflexion

acuciante volcada a un afan de inteligibilidad del mundo, siempre huidiza.

La filosofia como sentido comiin

El filésofo chileno Humberto Giannini'é, vefa en la actitud socratica el ejercicio de

buscar con los otros un sentido comuan. Afirma Giannini, en una entrevista:

Yo sigo ensefilando a Socrates, padre del didlogo callejero, abierto, pero con
un significado profundo... Sigo pensando en él. Y si se puede tener
filosofia, mi filosofia de centro es el sentido comun. No abandonar nunca e/
sentido comiin, la filosofia no podria abandonarle. Ya que no tenemos universo,
porque se fue muy lejos, tenemos mundo, el mundo de nosotros. Eso para
mi es muy importante.!”

16 Humberto Giannini (1927-2014), Premio Nacional de Ciencias Sociales y Humanidades, Doctor Honoris Causa
Universidad de Paris VIII, ha sido uno de los filésofos mas reconocidos y apreciados de Chile. Fue Profesor de la
Universidad de Chile por mas de seis décadas y tuvo una especial preocupacion por la ensefianza de la filosofia no
s6lo en la academia sino también en la educacién media. Asimismo, valoré que la filosofia se llevara a las aulas de
educacion basica y apoy6 propuestas en tal sentido. Destaca su dedicacion a la formaciéon de estudiantes y la
incansable lucha por la educacion puablica del pafs. Su libro Breve bistoria de la filosofia, que lo concibi6 para la ensefianza
media, tuvo muchisimas ediciones y ha formado parte de la cultura filoséfica de varias generaciones. Parte de su
extensa obra puede verse en http://www.humbertogiannini.uchile.cl/, como asimismo su biogtrafia.

17 Fueron las ultimas palabras expresadas por Humberto Giannini. Luego de ellas, el fil6sofo se encuentra con la
muerte. (La entrevista realizada, en su propia casa en la comuna de Nufioa en Santiago de Chile, por un periodista
del conocido periédico chileno The Clinic, el 24 de noviembre del afio 2014 terminé con esas palabras).
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Indaguemos en el significado que puede tener esta expresion, “sentido comin” en el
pensamiento del filésofo chileno, sentido comun a su juicio “tan zarandeado por los
filésofos!8 y que ha tenido sus despliegues particulares a través de la historia de la filosofia
con distintas connotaciones'’.

Giannini fue inspirado en la elaboracién de su propio concepto del sentido comin
por el filésofo italiano Enrico Castelli, a quien alude en muchos momentos de su obra. Si
Castelli ha hecho una revalotizacion del sentido comun, Giannini también lo ha hecho,
donde el sentido comun se relaciona estrechamente con la experiencia comun, la experiencia
de todos. En el homenaje que escribe a propésito de la muerte de Castelli, Giannini hace una
seleccion de fragmentos del texto “La indagacion cotidiana” de Castelli, donde en uno de
ellos éste afirma que en el Comentario acerca del sentido comiin ha fijado con mas precision la

observacién sobre este concepto:

El sentido comun (no confundir con el vulgar) valoriza la vida con un acto
continuo de voluntad; no se opone al sistema, pero el sistema debe ser
construido, y para construirlo se debe partir del sentido comun, y aceptatlo
como valido. Y podra ocurrir que el saber critico construido (la ciencia, la
filosoffa) reconozca como no valido el saber comin, punto de partida.
Poco importa: puede ser no valido, pero siempre tiene un valor (tiene valor
aquello que no tiene equivalencia, y el sentido comuin no tiene equivalencia:
no podemos sustituirlo con otra cosa para llegar a ese saber que no lo
reconoce ya como valido).

Vivir siguiendo el sentido comun es, como ya habia hecho notar, vivir la
vida de todos; aquello comun que hace que la vida de uno participe de la
del otro y sea solidaria con el dolor y con la alegrfa que la acompana...20

Las consideraciones anteriores abren un espacio muy interesante, especialmente en
lo que se refiere a la no equivalencia del sentido comun, que podriamos entender como el
valor que por si mismo tiene y que no es reductible a otros sentidos que encontramos en las

elaboraciones de otro tipo de saberes de caracter mas conceptual o teérico. Pero aqui nos

18 Humberto Giannini, “Homenaje a Enrico Castelli”, en Revista de Filosofia, N°2 1997, p.99.

19 En Aristoteles, Vico, Montesquieu, Hegel, Kant, Gadamer entre otros, pueden encontrarse elaboraciones sobre
el sentido comun que darfan para otro desarrollo, que en este caso dejamos de lado.

20 Humberto Giannini (1997), op.cit., p. 102
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interesa especialmente lo que puede ser relacionado con el sentido comun de Giannini, la
dimension del sentido comtn como el hecho de vivir la vida de todos, de participar la vida
de uno en la vida del otro, en ese comun a todos. Esto podria sugerir por una parte la
condiciéon ontoldgica de la existencia humana, pero también podriamos ver en ello el cruce
de los caminos cotidianos, el momento azaroso o buscado en que los unos se encuentran
con los otros, algo que pasa y que implica a uno y otro, algo que les pasa a los implicados
poniéndolos en una escena comun; o de manera mas profunda, que hace posible la
experiencia de lo compartido, la experiencia de la con-vivencia. En Reflexiones acerca de la
convivencia humana, Giannini refiere a algunos aspectos relativos a la experiencia comin?! que,
en definitiva, se relaciona con la experiencia solidaria de la que habla Castelli. Reflexionando

sobre el problema de la comunicacion afirma Giannini:

el ‘problema’ de la comunicacioén, es decir, el problema de encontrar una
experiencia comiin, a partir de la cual la comunicacion se haga posible. Porque,
evidentemente, la experiencia comin ha sido trastornada y cuanta tensién
e incertidumbre hay en la vida contemporanea podrian, en cierto sentido,
ser descritas desde esta perspectiva: desvelo individual y colectivo por
encontrar una experiencia solidaria” 22

La experiencia solidaria como vefamos en el lenguaje de Castelli se relaciona con el
acompafar el sentir del dolor y la alegria de la vida ajena, de modo que la experiencia comun
es eminentemente afectiva; es del orden del ser abiertamente afectado por el otro, la otra y
responder desde aquello solidariamente. No es sélo el dolor lo que se presenta en la
experiencia solidaria, sino también la alegria. Habitualmente pensamos la solidaridad desde
lo deficitario, la falta, la necesidad, pero aqui se nos indica la dimensién alegre que puede
tener lo solidario que habria que entender como expansion vital. .o comun concierne a la

afeccién del encuentro que hace posible el lenguaje comun.

21De hecho, en la nota a pié¢ de la primera pagina del texto “Sentido comun y locura”, al que luego haremos
referencia, Giannini nos hace saber que este tema ha tenido un extenso tratamiento en uno de sus libros: Reflexiones
acerca de la convivencia humana (1965).

22 Humberto Giannini, Reflexiones acerca de la convivencia humana. Santiago: Editorial Universidad de Chile, 1965, p.
105.
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En Giannini la experiencia solidaria, en la contemporaneidad, se constituye en una
busqueda desvelada que compromete a individuos y grupos por lo comun, desde el sentido
comun. Por una parte el sentido comun es, de ese modo, el medio en que se produce la
conciencia de participar de la vida de unos y otros a través de una experiencia comun, y, por
otra, es el posible resultado de esa misma conciencia en su dimension ética, en la experiencia
solidaria, entendida al modo de Castelli.

Dentro de las elaboraciones que hace Giannini del sentido comun, llama
particularmente la atencién un precioso texto, “Sentido comun y locura”??, que da a pensar.
Allf hace referencia al chiste, “risuefia narracion por la que el sentido comin da una vision
instantdnea acerca de las cosas que le preocupan y de las que se cuida’>*. Es interesante el valor de
comprension instantanea que da Giannini al sentido comun a través del chiste, o el sentido
comun hecho chiste, se podria decir, que en su caracter disruptivo de hilaridad nos ofrecerfa
una intuicién de la vida, una cierta vision de completitud y, especialmente de aquellas cosas
que preocupan y de las que se cuida el sentido comun. Esa vision de completitud, desde la
interpretacion que estoy desarrollando, serfa posible a través de la presencia del absurdo que
per-turba y que hace reir al mismo tiempo, que inquieta y produce placer: el de la risa. La risa
podria ser la expresion del saber del sentido comun que sabe de una bifurcacién del sentido,
el dispararse de éste en dos sentidos distintos, el doble sentido (como también se expresa en
el doble sentido sexual que produce guifios y risas). Para Giannini “es absurdo lo que de
ninguna manera 'se' puede aceptar; simplemente, lo que para el sentido comun no puede
ser”?5, El sentido comun en el chiste afirmarfa un saber, el de los desvios, de la fractura del
sentido, del absurdo, pero al mismo tiempo, se nos dice que el sentido comun repele aquello
que no se puede aceptar, a lo que no se quiere darle ser, salvo como comicidad. Lo cémico
‘salva’ a lo absurdo, le da presencia y existencia, y le da al sentido comun la oportunidad de

expresar a contrapelo un saber de lo humano.

23 Revista de Filosofia Vol. XXI-XXII 1983, p.103-105.
24 Ibid., p. 103 (subrayado mio).
25 [bidem.

Quadranti — Rivista Internazionale di Filosofia Contemporanea — Volume VII, n® 1-2, 2019 — ISSN 2282-4219

210



Con la frase anteriormente citada, Giannini nos dice, al parecer, que el sentido comin
se cuida de la locura, del absurdo, del quiebre del sentido que se expresa en el chiste y de
manera mas dramatica en la locura. Y sigue: “Nos parece interesante ver como este sentido
comun —el 'se dice' heideggeriano- describe al razonamiento delirante en toda su atormentada
complejidad; como lo presenta en sus narraciones de humor”20. El saber, entonces, del
sentido comun respecto de la locura expresado en el chiste, es el saber de una logica del
delirio que se quiere fuera. El chiste serfa, de alguna manera, el modo que tiene el sentido
comun de conjurar a la locura, de tenerla presente bajo la forma cémica; hacer comedia de
lo dramatico, de la fragilidad, de expresar algo risible y delirante para tener a raya la locura,
fuera de nuestra vida que la contiene?’. El sentido comun no serfa lo que en el uso habitual
del término se entiende. Indicarfa un saber de algo problematico que se quiere fuera de
escena, a No ser que se presente de manera comica.

Las implicancias que lo anterior pueda tener para la ensefianza de la filosofia se hacen
evidentes: la importancia y necesidad de ensefiar el absurdo, los sentidos quebrados, la
experiencia comun y compartida que recuerda la condicion de vulnerabilidad en que todos y
todas existimos, con mayor o menor precariedad. La filésofa Judith Butler ha profundizado
en las relaciones de vulnerabilidad y precariedad: todos, todas, somos vulnerables y lo que
nos distingue son las condiciones de precariedad en que podamos estar viviendo nuestra
vulnerabilidad. Su enfoque es el reconocimiento de la vulnerabilidad como una “condicién
precontractual de las relaciones humanas que sefiala la interdependencia social” y se trataria
de “reconocer la precariedad compartida y luchar en alianza contra ésta, como forma de
construir vidas dignas de vivir, frente al tipo de poder que desecha ciertos cuerpos y

poblaciones”8. Y mas adelante:

De esta forma, la vulnerabilidad no sélo indica una telacién con todo,
también afirma que nuestra propia existencia es relacional. Decir que
cualquiera de nosotros es un ser vulnerable es establecer nuestra

26 [bidem.
27 Por lo demas, todos y todas ‘hemos sido’ un chiste en alguna oportunidad, o lo somos mas a menudo de lo que

creemos.
28 Judith Butler. NOMADAS 46. Colombia: Universidad Central, abril de 2017, p.13
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dependencia fundamental no sé6lo de otros, también de un mundo que nos
sostiene y que es sostenible. Esto tiene implicaciones para entender quiénes
somos como seres apasionados emocional y sexualmente, ligados a otros
desde el comienzo, pero también como seres que buscan persistir y cuya
persistencia puede ser perjudicada o mantenida segin nos apoyen o no las
estructuras sociales, econémicas y politicas.?’

La relacién con el mundo, nuevamente...ese “mundo de nosotros” al que hacia
referencia Giannini, mundo que nos sostiene y que es sostenible, en Butler.

Una de las ultimas fotos de Humberto Giannini, la que aparece en la revista Palabra
priblica nos muestra una mirada muy distinta a la que le conociamos, afable, cordial, cercana
Aqui es posible ver una mirada airada y triste al mismo tiempo, un tanto escéptica, casi des-
confiada; probablemente sabe de la cercania de la muerte y de su partida de un mundo que
hubiera querido mejor, un mundo de convivencia solidaria, donde el llanto y la risa nos
vinculara. Una mirada que nos interpela y que nos reclama una tarea, la de no abandonar
nunca el sentido comun. También el fil6sofo nos ha mostrado el lugar de la filosofia para

ensenatrlo.

La filosofia como apertura

Por otra parte, volviendo a Socrates, que llega a ser hebra larga para el hilvan de este
escrito, me detengo en esa expresion de que Socrates aguijonea cual tabano a sus
interlocutores y los deja en una situaciéon de “estar en apuros”, de no saber, de sorprender a
quienes se encuentran con ¢l instalandoles en una suerte de intemperie, sin cobijo, no sélo
por estar expuestos en el espacio publico, sino por quedar en el desconcierto, sin asideros.
La invitacién socratica es a pensar de manera inesperada, no se sabe qué puede resultar. En
cierto sentido, se podria decir que se trata de una irrupcion extranjera, en que una pregunta
o una reflexiéon nos llega desde un afuera como ventarrén, moviendo la estabilidad de los

pensamientos.

 Ibid, p. 24
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La pregunta o ejercicio del pensar punza a quien va dirigida la pregunta, pero también
aguijonea a quien la hace sintiéndose también en apuros. Estar en apuros es estar desnudo a
través de la incitacion del que interroga, o estar desnudo en esa zanja que hay que saltar y
que no se sabe de la firmeza de la otra orilla. Se ha dicho muchas veces que la verdad es lo
sin velos, lo desnudado, lo descubierto, pero la desnudez parece ser mas bien condicién
previa de quien realiza el acto de desnudar, de quien estd en una virtual situaciéon adanica,
invitado o no por otro u otra.

Desde estas consideraciones, podriamos decir que quien esta en la filosofia y la
ensefa, se coloca en un terreno vibrante de preguntas, donde hay siempre acercamientos
intensos del pensamiento a lo que abre la pregunta, a lo interrogado que esta en juego. Nunca
se llega a término, lo que traza un horizonte de lejania siempre presente, propia de la filosoffa.
Quien ensena filosofia, inevitablemente queda implicado existencialmente en esa suerte de
expectacion.

¢Qué puede significar, entonces, la defensa de la filosofia, su ensefianza, la voluntad
por su persistencia en los espacios escolares y universitarios de los cuales se la ha querido
erradicar, o reducir? Su porfiada existencia queda atada también a la afirmacién no sélo de
una forma de saber y pensar inquisitivo, sino que también expresa una voluntad por extender
sus efectos culturales y también politicos. Las humanidades y las ciencias sociales, de manera
muy directa, dialogan permanentemente con la filosofia; a su modo, también lo hacen las
ciencias. Y la filosoffa es invocada también de manera recurrente como pensar politico, en
tanto ofrece perspectivas y argumentos para la acciéon politica en sus distintos

posicionamientos.

La filosofia como apertura al pensar infantil

Uno de los gestos de mayor apertura que se han producido en la ensefianza de la
filosofia y en el modo de entender la filosoffa, ha sido el del fil6sofo norteamericano Mathew
Lipman. Su proyecto se da en el contexto de una crisis politica generalizada de las

instituciones y del poder de la autoridad, a fines de los afios 60’, lo que le da a pensar sobre
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las posibilidades de construir ciudadania reflexiva, critica, dialogante, con vistas al ejercicio
de practicas democraticas. Su proyecto es que esto ocurra desde los primeros estadios del
aprendizaje, proyecto para el que la filosofia para nifios, a su juicio, podia ser la viga maestra.
Su apuesta era ambiciosa y, en algun sentido, un tanto ingenua, en la medida que pensaba
que razonar correctamente podfa llevar necesariamente a comportamientos correctos.
Repetia, de alguna manera, el concebir una relacion estrecha entre mal e ignorancia. Nutrido
por la filosoffa antigua, basé gran parte de su trabajo en ese supuesto de raigambre socratico.

Lipman, como se sabe, elaboré un programa sistematico que implicaba a todo el
sistema educativo. Si bien empez6 por el nivel basico medio, fue trabajando progresivamente
hasta cumplir su propésito de contar con novelas filosoficas, y sus respectivos manuales para
el profesor -en lo que colaboré estrechamente Anne Sharp-, desde el jardin infantil hasta el
ultimo nivel de ensefanza media. Lo valioso de su proyecto es haber hecho confianza en las
capacidades pensantes de la infancia desde sus primeros afnos. Desarma los prejuicios de
quienes han sido concebidos como individuos sin habla y sin complejidad de pensamiento
y, de ese modo, abre el espacio filoséfico para generar experiencias reflexivas en situaciones
de comunicacion filoséfica para nifios y nifias.

Lipman, podriamos decir, se sumerge ¢# las hablas infantiles, incluso ez el habla ligada
a la experiencia incipiente de la primera infancia; da sentido a otra gramatica latina (respecto
de aquella que define al nfans, como ‘el que no habla’; a la infantia como ‘incapacidad de
hablar’). Abre un circulo para las palabras infantiles, para acoger el habla negada, la que no
ha tenido lugar desde las logicas adultocéntricas en esas violencias que le son propias. Hace
del znfans no el que no habla, sino el que habla dentro de si mismo, al que habitualmente le
privan del espacio para expresarse (al que se le deja en silencio), o porque requiere de su
propio silencio para formar mundo. En el circulo con los otros y las otras, nifios y nifias
perfilan su singular decir, su modo de pensar, comprender y expresarse.

Radicalizando la concepcion de Lipman, podriamos incluso negar la negacion del
habla en quien no habla todavia la lengua. I.a nifia o el nifio, en el encuentro con el mundo,
en el senalamiento inicial que antes del afio hace de las cosas con el indice de su mano, pide

palabras; un deseo de lengua y de captura de palabras. En los brazos de sus personas
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cercanas, reclama con su dedo los nombres de las cosas que llaman su atencién, aunque no
los pueda repetir. Configura mundo apegado al cuerpo de quien le lleva, de quien le presta
cuerpo en movimiento a su cuerpo pequefio sin desplazamiento propio.

Luego, las preguntas de nifias y nifios de por qué el mundo es de esta manera y no de
otra, de por qué la cuchara no se llama cuchillo, de por qué las cosas tienen el nombre que
tienen y no otro nombre, y por qué este nombre propio para alguien y no otro, nos hacen
saber que en la infancia todo puede ser de otro modo, de acuerdo al propio deseo en primer
lugar (la infancia es, podria decirse, el imperio de los deseos), cuyo no cumplimiento es la
entrada a la insoportable evidencia de los limites. Preguntarse por qué el mundo es de esta
manera podria relacionarse con el asombro, con la expresion de admiracion, de un éxtasis
admirativo, (OOOOOH!!), como por ejemplo ante la belleza de un paisaje, el nacimiento
de un bebé, ante la erupcion de un volcan en la hermosura y terror que ofrece. Ante el mundo
que entrega sus manifestaciones de potencia y que nos hace entrar en un territorio que nos
deja sin palabras, en una posicién infantil (snfans). Pero, también la pregunta de por qué el
mundo es de esta manera y no de otra, da forma a otro tipo de sentir inquietante, aunque
desolado, que nos deja también sin palabras en la percepcién de un mundo triste o inhéspito.
Entre uno y otro modo de emerger del mundo, la filosoffa intenta sus decires, sus propias
hablas, muchas veces balbuceantes, y practica la apertura del pensar con otros los asuntos
del mundo con esa fuerza e intensidad de lo inicial, de lo que siempre comienza una y otra
vez, como en la infancia. La filosoffa con nifios y nifias trabaja con la apertura y plasticidad
del pensar, aquello que siempre esta presente en nifios y nifias.

Nos viene bien traer aca una frase del dramaturgo chileno Jorge Diaz, quien afirma:

El mundo infantil es una selva virgen llena de apasionantes y peligrosos
desafios. El nifio se mueve en esa selva con la apasionada violencia y la
alegre intensidad de un ser instintivo y libre, instinto y libertad que perdera
al ser adulto.?

30 Jorge Diaz (1992) Teatro para Nijios. Santiago: Editorial Emisién, p. 17

Quadranti — Rivista Internazionale di Filosofia Contemporanea — Volume VII, n® 1-2, 2019 — ISSN 2282-4219

215



Y “gracias a los ninos he aprendido que el teatro es una historia de un dia de lluvia
que hay que cambiarla al dia siguiente cuando sale el sol”.3! Asimismo, muchas son las
experiencias que se han hecho en Chile desde la década del 80, y siempre se vuelve a sentir

el placer inicial de la filosoffa con nifios y nifias.

La filosofia como apertura al pensamiento feninista

Aqui, abandonamos a Sécrates para seguir por un desvio. La estela que queda, a
proposito del tema que abordaré ahora, es la figura de Diotima, interlocutora principal de
Socrates en el dialogo E/ Banguete. Diotima es un personaje bastante enigmatico en esta obra
platonica, y pareciera ser el doble de Socrates, la figura de un Socrates travestido y superado
en voz femenina. O, simplemente, una Diotima como ventrilocua de Sécrates, que le sirve
al mismo tiempo de espejo®.

“Diotima” sera el nombre que adopte la comunidad filoséfica de mujeres fundada
por Luisa Muraro, filésofa feminista italiana, en colaboraciéon con Chiara Zamboni, Wanda
Tommasi y Adriana Cavarero, en la Universidad de Verona, entre los afios 1983 y 1984. El
problema que aborda Luisa Muraro es el de la diferencia sexual y pese a todas las divergencias
que pueda tener con las feministas de la igualdad, confluye con ellas en la consideracion
critica de los roles y lugares tradicionales asighados a la mujer a lo largo de la historia, que
no han sido elegidos, sino que han sido producto de la construccién cultural patriarcal;
asimismo, elabora importantes analisis respecto de las simbolizaciones operadas por el orden
simbolico patriarcal que han constrefiido a las mujeres en los modos de entender su
diferencia restandoles libertad, la que entiende como trascendencia y apertura de mundo:
“La palabra trascendencia no indica un mas alla del mundo, sino el movimiento de traduccion
de si, desde la intimidad inexpresable, a la existencia en el mundo. Como un abrirse mundo

del sujeto femenino.”33

3 Ibid, p.10
32 En otro ensayo profundizo en este desatrollo.
33 Luisa Muraro y Chiara Zamboni, “Diotima”, en revista Debate feminista, 1990, p. 200
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Celia Amords, filésofa espafiola, sostiene una dura critica al feminismo de la
diferencia, cuestion que no entraremos a desarrollar en este texto. Quede como sefia
solamente de que el feminismo como cuerpo tedrico no puede ser concebido unitariamente,
bajo la forma de “el feminismo”, en tanto las voces son plurales y los conceptos diversos, de
modo que justifican el uso plural de “feminismos”. Uno de los mayores méritos conceptuales
de Amor6s es haber producido el concepto critico de “razén patriarcal”, que para la filosofia
y para el conjunto de los campos de saber ha sido de una tremenda productividad. Su libro
Hacia una critica de la razon patriarcal, publicado en 1985 lleg6 a ser un texto fundamental para
muchas feministas de lengua castellana. En los ensayos que alli retine, ofrece una perspectiva
de analisis critico a los modos de produccion filoséfica que han existido y que se sostienen
en una tradiciéon androcentrista y patriarcal (la autora alude a Aristételes, San Agustin, Hegel,
Kant, Schopenhauer, entre otros); se refiere a los rasgos patriarcales del discurso filoséfico
que compromete aspectos de la epistemologia, las conceptualizaciones de la ética, ideologfas
sobre el sujeto femenino, la familia, el amor, el matrimonio. Amords afirmara en su libro que
el discurso filoséfico se pretende a s{ mismo como el discurso de la autoconciencia de la

especie humana; sin embargo,

el discurso filoséfico es un discurso patriarcal, elaborado desde la
perspectiva privilegiada a la vez que distorsionada del varén, y que toma al
varén como su destinatario en la medida en que es identificado como el
género en su capacidad de elevarse a la autonciencia.?

Los varones como portadores del logos, dejan fuera el logos de la mujer, desde un
sexismo ideolégico que ha cruzado la historia del pensamiento. Las historias de la filosofia
han omitido sistematicamente el pensamiento filoséfico producido por mujeres, salvo
aquellas procedentes del feminismo. El canon filoséfico deja fuera también a pensadoras
notables que se expresaron en la forma del ensayo y la literatura, como es el caso de Simone
de Beauvoirt, entre otras.

Amords, en la consideracion de las estrategias del presente del feminismo, afirma que

34 Celia Amorés, Hacia una critica de la razdn patriarcal. Barcelona: Editorial Anthropos, 1991, p. 27
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el reto actual del feminismo es el reto de la globalizacién y que este reto
solamente se puede afrontar tramando pactos entre mujeres cada vez mas
amplios y mas solidos. Estos pactos son sin duda tremendamente dificiles,
pero se va haciendo la experiencia de ellos en los proyectos de cooperacion
donde se implican cada vez mas las mujeres, tanto las occidentales como
las del Tercer Mundo.?>

La critica de Amords al feminismo de la diferencia no deberfa limitar tales estrategias,
pero es posible reconocer que las distancias fundamentales son los énfasis entre una lucha
por conquistas al interior de un sistema patriarcal y la lucha por las conquistas de
desbaratamiento de las relaciones sistémicas que forman la trama de las discriminaciones e
injusticias.

Me interesa, en otro registro, sefialar dos analisis sobre lo que ha sido la
problematizacion de las identidades de género de dos pensadoras feministas que han llegado
a tener mucha importancia en los debates actuales sobre el feminismo, pese a las dificultades
que muchas veces ofrece la lectura y comprension de sus textos: Teresa de Lauretis con su
concepto de “tecnologias del género” y Judith Butler con su concepto de “performatividad
del género”.

Teresa de Lauretis, semidloga, a mediados de los afios 80 propone la idea de una
"tecnologia del género" a partir de una pregunta: si el género no es una simple derivacioén del
sexo anatémico sino una construccion sociocultural, scémo se logra aquella construccién?
Le parecia que el género era una comstruccion semiotica, una representacion, un efecto
compuesto de representaciones discursivas y visuales que procedian de varias instituciones
—la familia, la religion, el sistema educacional, los medios, la medicina, el derecho—, pero
también de fuentes no tan evidentes como la lengua, el arte, la literatura, el cine, entre otros

sistemas de representacion.®

35 Ibidem.
3 Teresa de Lauretis, “Tecnologias del género”, en Diferencias. Etapas de un camino del feminismo. Madrid: Horas y
horas, 2000, pp. 43-64
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Para Lauretis, y resumo su planteamiento central, el hecho de que sea una
representacion no lo exime de tener efectos reales, concretos, sociales y subjetivos, en la vida
material de los individuos. Por el contrario, llega a ser real cuando esa representacion se
convierte en auto-representacion, cuando se asume individualmente como una forma de la
propia identidad social y subjetiva. “En otras palabras, el género es tanto una atribucién
como una apropiacion: otros me atribuyen un género y yo lo asumo como propio —o no—*.

Lauretis sefiala que la procedencia del concepto de género es a partir de los
movimientos de las mujeres y de los estudios feministas, antes de la institucionalizacién de
los estudios de género. Lauretis insistira que la comprension critica del género, fue una
elaboracién epistémica surgida en el marco de un movimiento politico de oposicién radical
ala sociedad patriarcal y que “fue la base de todas las practicas de deconstruccion del género
y de los discursos que siguieron su estela”.

Judith Butler, por su parte, instalara una perspectiva muy original, recogiendo algunos
componentes criticos de los andlisis de Simone de Beauvoir. En "Actos performativos y
constitucion del género"?, se referira a la dimension de actuacion teatral que tiene el género,
de poner en escena determinadas designaciones en las que hemos sido formados como
mujeres u hombres de acuerdo a la interpretacion de la diferencia sexual en la cultura en la
que estamos inmersos. Recuerda el enunciado de Simone de Beauvoir, de que “La mujer no
nace, se hace”, que refiere de alguna manera a la tradiciéon fenomenolégica de los actos
constitutivos, que Beauvoir adoptarfa y reinterpretarfa. El género no serfa una identidad
estable, sino débilmente constituida en el tiempo, tampoco serfa un lugar original de
procedencia de los diferentes actos. Serfa mas bien la “repeticion estilizada de actos”. Los
gestos corporales, los movimientos, las normas constituyen la ilusién de un yo generizado
permanente. Esta concepcion, como puede entenderse, cuestiona la idea de sustancialidad
del género, lo desplaza de cualquiera connotacién esencialista o de permanencia estable en
el tiempo. La identidad de género construida es el resultado de los actos reiterados que se

repiten de manera discontinua, que responden a un sistema de creencias de la audiencia social

37 Judith Butler, “Actos performativos y constitucion del género”, en Debate feminista, 18 (1998): 296-314.
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mundana pero también de los propios actores, y que dan la apariencia de sustancia. Y Butler
afirmara que en la medida que la identidad de género es la repeticion estilizada de actos en el
tiempo, y no de una identidad de una sola pieza, es posible encontrar rupturas e
interrupciones que den lugar a su transformacion. El género es una tension entre la repeticion
mecanica y una repeticion ensayistica, podriamos decir, de otras posibilidades de construir
identidad desde una concepcion del artificio, de lo arbitrario. Cualquier transformacion pasa
por la transformacion de los actos que se repiten. Indudablemente esto supone un cambio
en las creencias, en las apuestas de actuacion.

La concepcion de actos de género de Butler podria resumirse en el planteamiento
que hace en uno de sus enunciados: “Que la realidad del género sea performativa significa,
muy sencillamente, que es real s6lo en la medida que es actuada.” Con esto cuestiona de
manera radical las cosificaciones y naturalizaciones de los conceptos de género, abriendo las
posibilidades de constituirlos de otras maneras a como estan construidos. La identidad de
género es para Butler “un resultado performativo que la sancioén social y el tabu compelen a
dar”. 'Y es este caracter performativo el que permite cuestionar su “estatuto cosificado.”

Como término a este desarrollo, dirfa que las luchas feministas y sus correspondientes
elaboraciones conceptuales respecto del género han removido la rigidez identitaria
produciendo una apertura significativa del pensamiento.

Asimismo, es importante subrayar que el feminismo es siempre pensamiento politico
y que ha implicado la accién politica en un amplio espectro de formas que van desde su
expresion en la calle y en el escritorio, por indicar dos formas de manera un tanto polarizada
para nombrar lo colectivo y lo individual: la voz, la presencia del cuerpo en lo publico y la
intimidad de la escritura.

A juicio de Cecilia Macon, filésofa argentina,

Alo largo de las dltimas décadas las teorfas de género han tenido la extrema
virtud de sostener desarrollos conceptuales que redundaron en la
complejizaciéon de ciertos debates clave de la filosoffa politica. Su
sofisticacion tedrica, no solo ha sido capaz de enriquecer debates propios
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y desplegar justificaciones relevantes para sus programas politicos, sino
que, ademas, ha impactado sobre otras areas. 38

Una de esas areas es la educacion. Las imponentes movilizaciones feministas de
estudiantes universitarias y secundarias en nuestro pais en mayo del afio 2018, reclamaron
como uno de sus ejes fundamentales la educacion no sexista, el que junto al problema de las
violencias de género y el acoso sexual que se viven dentro las instituciones educacionales,
constituyen claves de una comprension de lo politico: por una parte, la comprension de las
relaciones de poder sistémicas presentes en las relaciones interpersonales e institucionales
expresadas en términos de abuso, y, por otra parte, la comprension de las relaciones de poder
que ocurren en el ambito del lenguaje, del saber y de la educacién expresadas de manera
androcéntrica y sexista. La emergencia de la pasiéon feminista en las universidades que ha
alterado el espacio publico con su aledafa iconoclastia, es la expresion de deseos politicos,
la emergencia de pulsiones y enunciaciones desde un lugar de rebeldia. Un estallido contra
un orden detenido en su condicién de inercia patriarcal y que conlleva al mismo tiempo la
imaginacion historica de un porvenir. El futuro empieza siempre en el presente, en impulsar
la voluntad politica hacia las transformaciones. Esta irrupcién se produce desde un
imaginario politico donde el cuerpo y el conocimiento devienen los pilares de esa
imaginacién, que libera los cuerpos cefiidos en logicas de significaciéon de dominio sexista y
patriarcal, y amplia la produccién y transmisiéon del conocimiento estrechado en un logos
androcéntrico.

Las jovenes y jovenes comprometidos con estas transformaciones, no requieren del
mensaje corruptor de Badiou. Co-rompen por si mismos los significantes y significados de

un orden simbdlico que estrecha la vida.

38 Cecilia Macon, “Sentimus ergo sumus”, en Revista Latinoamericana de Filosofia Politica. Buenos Aires, Vol. I « N° 6
* 2013, pp. 1-32. Ver en http://tlfp.otg.ar/wp-content/uploads/2013/07 /Sentimus-ergo-sumus-Cecilia-
Macon.pdf
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