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Prólogo a la edición española TERESA LóPEZ PARDINA La celebración del cincuentenario de la publicación de El se gundo sexo es un buen motivo para editarlo de nuevo en castella no, esta vez en España, ya que hasta ahora sólo se había editado en Hispanoamérica. No es casual que haya tardado tanto tiempo en editarse en nuestro país, pues en 1949, y en las dos décadas si guientes, vivíamos en un régimen político dictatorial para el que el contenido de este libro era subversivo. También así lo estima ron e:g el Vaticano, donde el Santo Oficio se apresuró a incluirlo en el Indice de Libros prohibidos. Finalmente, es también oportu no, porque todavía entre las teóricas del feminismo se sigue ha ciendo exégesis de este ensayo, que es ya un clásico y como tal nos sigue interpelando sobre muchos aspectos en los que se vive aún hoy la condición femenina. El segundo sexo no sólo ha nutrido a todo el feminismo que se ha hecho en la segunda mitad del siglo, sino que es el ensayo feminista más importante de toda la centuria. Todo lo que se ha escrito después en el campo de la teoría feminista ha tenido que contar con esta obra, bien para continuarla en sus planteamientos y seguir desarrollándolos, bien para criticarlos oponiéndose a ellos. El segundo sexo, que es el ensayo de una filósofa existen cialista, se encuadra en el marco más amplio de un pensamiento ilustrado que toma de la Ilustración precisamente sus aspectos po sitivos, emancipatorios; ante todo, una concepción igualitaria de los seres humanos según la cual la diferencia de sexos no altera su radical igualdad de condición. Al mismo tiempo, es un ensayo fi losófico que analiza el hecho de la condición femenina en las so-
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ciedades occidentales desde múltiples puntos de vista: el científi co, el histórico, el psicológico, el sociológico, el ontológico y el cultural. Se trata de un estudio totalizador, donde se investiga el porqué de la situación en que se encuentra esa mitad de la huma nidad que somos las mujeres. Este estudio no surgió de una motivación propiamente femi nista -Beauvoir toma distancias respecto al feminismo de su tiempo en las primeras páginas de la Introducción-, sino de una motivación, en primer término personal, que enseguida se genera liza, y ello porque su autora es una filósofa existencialista. En efecto, el existencialismo es una filosofia del sujeto que analiza los problemas desde la experiencia vivida de los sujetos a investi gar. Es una filosofia que ve en lo singular de la contingencia del sujeto la universalidad de su condición. Por eso, al comenzar a in vestigar desde su propia experiencia, enseguida ve que las pre guntas son generalizables. Y se pone a la tarea de indagar sobre la condición de la mujer en las sociedades occidentales. Creo que es interesante recordar aquí la génesis de El segun do sexo tal como su autora lo relata en las Memorias 1. Cuando terminó de escribir el segundo de sus tratados morales -Para una moral de la ambigüedad- sintió la necesidad de escribir un libro que de algún modo hablase de ella. Nos dice que le gustaban ese tipo de ensayos en los que una se explica sobre sí misma. Co menzó a pensar en ello, a tomar algunas notas, y comentó a Sar tre que estaba planteándose la pregunta: ¿Qué ha supuesto para mí el hecho de ser mujer? «Tal pregunta -pensaba- no me ha ocasionado problemas, nunca me he sentido inferior por ser mu jer; la feminidad no ha sido una traba para mí.» «Sin embargo -le hizo notar Sartre- no has sido educada de la misma mane ra que un chico. Convendría que reflexionases sobre ello.» Beau voir nos dice que se puso a la tarea y que aquello fue como una revelación: el mundo en el que había crecido era un mundo mas culino, su infancia había estado nutrida de mitos forjados por los hombres y ella no había reaccionado ante todo eso de la misma manera que si hubiera sido un chico. Este descubrimiento le inte resó hasta tal punto que abandonó la idea de escribir un libro-con fesión y decidió dedicarse al estudio de la condición femenina en general.
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Lafuerza de las cosas,



1,



Buenos Aires, Ed. Sudamericana,



1964.



La condición de las mujeres no es una motivación nueva en nuestra autora a la altura de 1946, año en que comienza el ensa yo. En el mismo tomo de sus Memorias nos cuenta que dos años antes se había despertado su interés cuando tuvo ocasión de escu char los testimonios de algunas mujeres que habían rebasado los cuarenta años y que, a pesar de haber tenido diferentes oportuni dades y ocupaciones en la vida, coincidían en el sentimiento de haber vivido como «seres relativos». Entonces fue cuando fijó su atención en este tema, cuando se dio cuenta de las dificultades, los callejones sin salida y los obstáculos que la mayoría de las mujeres encuentran en su camino. La investigación de Beauvoir comenzó por un estudio de los mitos de nuestra cultura, aun cuando, en la estructuración final del libro, el análisis de los mitos viene después del recorrido por los datos de las ciencias y de la historia. El planteamiento teórico de la investigación se asienta sobre los presupuestos de la filoso fía existencialista que Beauvoir defiende. En este punto, no obs tante, hay que precisar: ¿Cuál es la filosofía existencialista que Beauvoir defiende? Porque la cuestión ha dado lugar a muchas interpretaciones incorrectas y, aunque en los años noventa se ha ido esclareciendo, todavía se discute. Algunas autoras --casi siempre han sido mujeres las que han intervenido en esta discu sión- han sostenido que el existencialismo de Beauvoir es el de Sartre y que El segundo sexo es una obra escrita sobre los planteamientos de El ser y la nada, publicado seis años antes. V istas así las cosas, se ha entendido que las mujeres viven en un permanente estado de mala fe, como han señalado G. Lloyd2 y M. Evans3 , o bien se ha interpretado que Beauvoir lleva el sartris mo más allá de sus posibilidades, incorporando elementos teóri cos ajenos y haciendo, en suma, bricolaje filosófico, como ha sostenido M. Le Doeuff4• Este tipo de interpretaciones no han re parado en que el existencialismo de Beauvoir no es exactamente el de Sartre, en que ella entiende de otro modo algunos conceptos acuñados por Sartre o por otros existencialistas, como el de situa-



2 G. Lloyd, «Masters, slaves and others», en Radical Philosophy, 34, vera no, 1983. 3 M. Evans, Simone de Beauvoir, A Feminist Mandarin, Londres, Tavis tock, 1985. 4 M. Le Doeuff, El estudio y la rueca. De las mujeres, de lafilosofia, etc., Madrid, Cátedra, colección Feminismos, 1993.
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ción y el de sujeto. Porque hay que señalar -y afortunadamente esto se está haciendo en los años noventa- que el existencialis mo de Beauvoir representa u na hermenéutica propia dentro de esta corriente filosófica. Aunque Sartre sea su principal ascen diente, su filosofía tiene también influencias de Kierkegaard, Hei degger, Hegel y Marx, autores que también influyeron en Sartre, pero que Beauvoir asimila a su propia manera; y además su mé todo argumer,itativo no es el fenomenológico husserliano, como el de Sartre, sino un método clásico de confrontación de tesis que encontramos en la tradición de la filosofía moral francesa que va de Montaigne a Voltaire. De modo que Beauvoir no es una mera epí gona del sartrismo, ni siquiera una sartreana tout court, aunque ella misma se calificó así en diferentes declaraciones y entrevistas. Simone de Beauvoir fue una filósofa con acento propio, aun que no una filósofa creadora de un sistema como Sartre. Ella nun ca se definía como filósofa porque sostenía una definición de fi lósofo muy restringida que la dejaba fuera. Según nos explica en sus Memorias, filósofo es quien es capaz de crear «ese delirio concertado que es un sistema [filosófico]», y en este restringido sentido del concepto ella no se consideraba filósofa, el filósofo era Sartre. Pero en la historia de la Filosofía hay muchas figuras importantes que no han sido creadoras de sistemas; Bacon, Mon taigne, Rousseau o Voltaire, por citar algunos de ellos, son estu diados como filósofos por las aportaciones que hicieron al escla recimiento de la realidad. Y en este sentido más amplio sí que podemos considerar a Beauvoir como una filósofa5. Una filósofa que no creó un sistema pero que, no siendo tampoco un epígono de Sartre, iluminó zonas de la realidad hasta entonces oscuras; una de esas zonas es la de la condición de las mujeres en la cultu ra occidental, tarea que lleva a cabo en esta obra. Beauvoir da otro sentido a algunos conceptos sartreanos --decíamos- como el de situación, lo cual modifica a su vez el concepto de sujeto y también, en cierta medida, las relaciones in tersubjetivas, como vamos a ver a continuación. La noción de si tuación es una de las nociones fundamentales de la filosofía exis-



5 Solamente en 1982, en una entrevista con la perodista alemana Alice Schwarzer se declaró filósofa al mismo tiempo que discípula de Sartre. Recogi da en el libro Simone de Beauvoir aujourd'hui. Six entretiens, Paris, Mercure de France, 1984. Véase también T. López Pardina, Simone de Beauvoir, una.filó sofa del siglo xx, Cádiz, Publicaciones de la Universidad de Cádiz, 1998.
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tencialista sartreana expuesta en El ser y la nada y se encuentra estrechamente relacionada con la de libertad, de tal manera que no hay libertad sin situación y no hay situación sino por la liber tad. Si libertad es la autonomía de elección que encierra la reali dad humana -podemos realizar nuestros proyectos-, la situa ción es el encarnamiento de esa libertad -Sartre la califica como producto de la contingencia del en-sí y de la libertad. En cuanto la libertad está en proceso de realización, está situada. Ahora bien, para Sartre la situación, que es como aquello con lo que ten drá que «cargarn mi libertad para hacerse real, siempre está en vuelta por el proyecto del sujeto -redefinida por el proyecto. ¿Qué quiere decir esto? Esto para Sartre quiere decir que somos siempre absolutamente libres: si quiero escalar una montaña y soy asmático, soy tan libre de escalarla como el deportista entrenado en este tipo de ejercicio, aunque tendré que «cargar» con la difi cultad subjetiva de mi asma. Beauvoir, sin embargo, entiende de otra manera el concepto de situación. Según relata en sus Memo rias y en las entrevistas con Schwarzer6, había discutido la cues tión con Sartre ya en la época en que él escribía El ser y la nada y ella se oponía a este modo absoluto de entender la libertad, di ciendo que las situaciones casi nunca son equiparables y que pue den aumentar o disminuir el alcance de nuestra libertad, es decir, pueden dar más o menos posibilidades al sujeto de realizarse como libre. La situación de la esclava en el harén no le permite comportarse tan libremente como a la europea del siglo :xx su propia situación. Con ciertas vacilaciones, Beauvoir ya establece una jerarquía entre las situaciones en los dos tratados morales que escribió antes de El segu,ndo sexo: ¿Para qué la acción? -tra ducción castellana de Pyrrhus et Cinéas- y Para una moral de la ambigiiedad. En el primero de ellos nos explica cómo somos si tuación para nuestros prójimos: el parado es libre de salir de su miseria, pero yo, que no le ayudo, soy la imagen misma de su mi seria porque soy la facticidad de su situación, esto es, soy su situa ción hecha real. Por tanto, Beauvoir establece una separación en tre libertad y situación. Para ella ya no son como el haz y el envés de una realidad; la libertad es la autonomía del sujeto y es siem pre absoluta, en esto concuerda con el existencialismo de Sartre: la realidad humana es libertad. Pero las posibilidades que se le
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Ibíd.
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ofrecen a una conciencia de realizar su libertad son finitas y se pueden aumentar o disminuir desde fuera; son los demás, funda mentalmente, quienes las aumentan o disminuyen, de modo que mis relaciones con el otro en el terreno de la moral tienen la pe culiaridad de que, si bien no me es dado incidir en el sentido de sus fines, sin embargo, incido siempre con mi actitud en la confi guración de su situación, la cual condiciona desde el exterior el alcance de sus fines. Por tanto, el sujeto para Beauvoir no tiene una libertad abso luta desde el momento en que, en todas las acciones que empren de, su libertad está más o menos cercenada por la situación. Una concepción tal del sujeto es bastante diferente de la sartreana de El ser y la nada y éste es el aspecto en el que no reparan las estu diosas de Beauvoir citadas anteriormente; no han tenido en cuen ta las diferencias en la noción de situación, ya presentes en Beau voir en la época en que Sartre escribe El ser y la nada y puestas en juego ampliamente en El segundo sexo. Sin embargo, sí han reparado S. Kruks7 , T. Keefe8 y E. Lundgren-Gothlin9, entre otras, en esta noción de sujeto situado que es la de Beauvoir. Kruks ha visto en ella un rasgo filosófico que sitúa a Beauvoir en tre la Ilustración y el postmodemismo; está más cerca de nosotros que la Ilustración porque ha superado la noción de sujeto absolu to y radicalmente separado de los otros y se acerca al postmoder nismo en la medida en que, por estar el sujeto situado, acepta que la subjetividad es en parte social y discursivamente construida. Al mismo tiempo, el sujeto en Beauvoir es menos autónomo que en Sartre, por cuanto en las relaciones morales es intrínsecamente in terdependiente de los otros sujetos. Y, desde luego, la bondad mo ral, que consiste en liberar la libertad de los otros, también se rea liza en interdependencia con los demás, otro rasgo en el que el su jeto beauvoireano se acerca a los planteamientos postmodernos sin confundirse, sin embargo, con ellos, porque no niega la liber tad del sujeto, ni lo considera pura construcción social o discursi7 S. Kruks, «Gender and Subjectivity: Simone de Beauvoir and Contempo rary Feminism», Signs, otoño, 1992. 8 T. Keefe, «Beauvoir's Early Treatment ofthe Concept of"Situation"», Si



mone de Beauvoir Studies, Intemational Simone de Beauvoir Society, Menlo Park, CA, 1996. 9 E. Lundgren-Gothlin, «Simone de Beauvoir Ethics and its Relations to Current Moral Philosophy», Simone de Beauvoir Studies, núm. 14, Menlo Park, CA, 1997.
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va. Así pues, el sujeto para Beauvoir es, en parte, autónomo, in trínsecamente libre, pero en su actuación situado, luego en parte construido. En la Introducción del ensayo que sigue a estas páginas, nues tra autora plantea la paradoja de que la mujer, siendo un ser hu mano de pleno derecho, como el hombre, es constderada por la cultura y la sociedad como la Otra, como un ser diferente del va rón y, por ello, otro que él. ¿De dónde le viene a la mujer tal cali ficaciól}? ¿Por qué no se da la reciprocidad en el uso de esta cate goría? Este es el concepto clave en tomo al cual gira toda la obra: explicar por qué la mujer es la Otra. Beauvoir nos hace saber que la investigación que emprende se llevará a cabo desde la perspectiva de la moral existencialista. A continuación expone los presupuestos básicos de esta moral10: 1) Todo sujeto se afirma concretamente a través de los proyec tos como una trascendencia. Afirmación netamente existencia lista; el sujeto se hace ser a través de lo que él hace, pues antes de hacer nada es una mera existencia sin esencia, sin entidad, arrojada en el mundo. Ese hacerse ser consiste en realizar ac ciones que son cumplimiento de los proyectos-fines que se ha propuesto. 2) Sólo hace culminar su libertad cuando la supera constantemente hacia otras libertades. Es decir, sólo me realizo como libertad superando constantemente lo que soy y alcanzando nuevas libertades desde las que haré nuevos proyectos. Si el su jeto es proyecto de ser, lo es constantemente, a lo largo de toda su vida, y ésta es un encadenamiento de proyectos. 3) No hay más justificación de la existencia presente que su expansión ha cia un futuro indefinidamente abierto. En la moral existencialista --que Beauvoir ya había desarrollado previamente, como se ha explicado-- la justificación de la existencia es asumirla, querer trascenderse continuamente ampliando en cada cumplimiento de ser nuestra libertad y haciéndonos ser a través del ejercicio de la trascendencia. 4) Cada vez que la trascendencia recae en la in manencia se da una degradación de la existencia «en sí», de la libertad en facticidad; esta caída ES UNA FALTA MORAL SI ES CONSENTIDA POR EL SUJETO; SI LE ES INF LIGIDA, SE TRAN SF OR MA EN UNA F RUSTRACIÓN Y UNA OPRESIÓN; EN AMBOS CASOS ES UN MAL ABSOLUTO.



En estas últimas afirmaciones está la clave



10 Véase página 59.
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para interpretar correctamente la investigación que Beauvoir lle va a cabo en este ensayo. En la moral existencialista no ejercer la trascendencia es siempre una falta moral: si no me asumo como libertad, si no reconozco que mi propia forma de ser es un exis tir abierto hacia el futuro que forzosamente ha de elegir lo que quiere ser, si no elijo ser algo, si no hago proyectos, entonces me rebajo ontológicamente y me equiparo a las cosas, seres en sí, pura inmanencia, porque siempre son iguales a sí mismos, seres ya hechos, opacos. Mientras que lo que caracteriza al ser huma no es precisamente ser «un ser que es lo que no es y que no es lo que es», según la fórmula sartreana. Es decir, como conciencia es lo que no es, porque la conciencia siempre lo es de algo, es «referencia a», es intencional; y como libertad «no es lo que es» porque esa nada que permanentemente encierra en su ser se tra duce en posibilidad de ser lo que no es, de hacerse otra cosa a través de lo que proyecta ser. Pues bien, no asumir que somos existencias libres, caer en la inmanencia, es una falta en la moral existencialista si es consentida por el sujeto: si elijo no elegir, ya estoy eligiendo quedarme como estoy, con lo dado, no hacer pro yectos ni superarme, quedarme fijada como un objeto en un modo de ser. Ahora bien, no siempre la caída en la inmanencia es elegida; muchas veces es infligida: no podemos realizar nues tros proyectos porque encontramos obstáculos que nos lo impi den, obstáculos que no ponemos nosotros, que están fuera. En este caso, la recaída en la inmanencia, el quedamos como está bamos, es una frustración o una opresión. Obsérvese cómo en el primer caso la inmanencia es querida, consentida; esto es lo que se llama en el existencialismo de Sartre y de Beauvoir una con ducta de mala fe y es una falta del sujeto. Pero cuando la caída ·en la inmanencia es infligida, ya no es una falta del sujeto: es un mal que padece porque algo exterior a él le impide realizar su libertad. Las comentaristas de Beauvoir que han leído El segundo sexo desde la óptica de El ser y la nada han cargado el peso en la primera parte de la alternativa: LA CAÍDA EN LA INMANEN CIA ES UNA FALTA MORAL SI ES CON SENTIDA POR EL SUJETO y han minimizado la segunda: SI LE ES IN F L IGIDA SE TRANSF ORMA EN UNA F RUSTRACIÓN y UNA OPRESIÓN, porque en la ética de El ser y la nada los límites a la libertad, aunque vengan de fuera, siem pre están redefinidos por el proyecto, y por eso el sujeto es siempre absolutamente libre y responsable. Y desde esta óptica 14



entienden la reflexión que hace Beauvoir unas páginas antes11 cuando afirma: Junto a la pretensión de todo individuo de afirmarse como sujeto, que es una pretensión ética, también está la tentación de huir de su libertad y convertirse en cosa(...) es un camino fá cil: se evita así la angustia y la tensión de la existencia auténti camente asumida. El hombre que considera a la mujer como una Alteridad encontrará en ella profundas complicidades. De esta forma la mujer no se reivindica como sujeto, porque care ce de medios concretos para hacerlo, porque vive el vínculo necesario que la ata al hombre sin plantearse una reciprocidad, y porque a menudo se complace en su alteridad. ·



En este texto se enumeran tres dificultades para la salida de su marginación por parte de la mujer, de las cuales solamente la tercera podría ser tipificada con seguridad como falta moral en la ética beauvoireana, ya que en la segunda no se nos especifica por qué la mujer no plantea ante el hombre su reciprocidad y nos queda la incógnita sobre el tipo de barrera en que se concre ta su situación. Sacar de estas reflexiones la conclusión de que: «La condición de ser mujer se entiende como un estado perma nente de mala fe sartreana» como hace G. Lloyd12 , es interpre tar a Beauvoir exclusivamente desde Sartre. Algo similar hace M. Le Doeuff 13 , ignorando la ética de Beauvoir -sus obras escri tas antes de El segundo sexo donde ya se explicaba lo que era la opresión-, lo cual denota una enorme falta de rigor crítico por parte de esa filósofa. Otro punto de El segundo sexo no bien comprendido en mu chos casos es el uso de la categoría de Otra que hace Beauvoir. Al ser una categoría también usada por Sartre, se tiende a asimilarla al significado que tiene en El ser y la nada, pero no es así. Sartre, como Beauvoir, toma de Hegel esta categoría y le da un trata miento fenomenológico de tipo husserliano usándola para anali zar las relaciones entre prójimos y señalar tanto el carácter con flictivo cuanto la reciprocidad de las conciencias. Beauvoir la usa en el sentido de la fenomenología hegeliana para señalar la rela ción parcial y unilateral entre las conciencias del hombre y de la 11 12 13



Página 53. En G. Lloyd, art. cit. En M. Le Doeuff, op.



cit.



15



mujer y la ausencia de reciprocidad entre ellas como rasgo contra rio a lo que ocurre entre los grupos humanos que estudia la antro pología cultural. En definitiva, en Sartre la categoría de Otro sir ve para explicar la lucha por el reconocimiento entre las concien cias, la tensión de las relaciones humanas en un mundo de hombres -aunque no se mencione el género en El ser y la nada-; en Beauvoir la categoría de Otra sirve para explicar la división de la sociedad en dos grandes grupos: el de los hombres, que es el gru po opresor, y el de las mujeres, las Otras, que es el grupo oprimi do. Por eso declara Beauvoir que la dialéctica hegeliana de la au toconciencia, tan bien o mejor que la lucha a muerte entre los hu manos por el reconocimiento, ejemplifica la relación entre el hombre y la mujer en la sociedad patriarcal. Porque la mujer, como el esclavo, si bien se reconoce como conciencia en la con ciencia libre del varón, se reconoce como conciencia dependiente de aquélla; su identidad le viene concedida en cuanto se reconoce como vasalla del hombre, de lo contrario es poco «femenina». También, como el siervo, la mujer en la sociedad patriarcal -y lo son todas las conocidas- es mediadora entre el hombre y las co sas; es la Otra ante la cual el hombre se erige como pura trascen dencia, como único ser trascendente. Lo mismo que en las relaciones amo-esclavo, y al contrario que en las relaciones entre grupos sociales que estudia la al1tropo logía, la relación hombre-mujer no encierra reciprocidad. Este es el rasgo diferenciador de la categoría de Otra aplicada a la mujer, rasgo que no es considerado en los análisis sartreanos. Beauvoir muestra, en la parte dedicada a la historia de la con dición femenina, segunda parte del primer volumen, que, desde los prirµeros tiempos del patriarcado, los hombres mantuvieron a las mujeres en estado de dependencia detentando todos los pode res y estableciendo códigos contra ellas. Las redujeron a la condi ción de Otras que convenía, no sólo a sus intereses económicos, sino también a sus pretensiones ontológicas y morales. ¿En qué sentido? En el sentido hegeliano de que cuando un sujeto quiere afirmarse como tal, necesita de otro que lo limite y lo niegue, de modo que no se realiza como tal sujeto sino a través de otra reali dad que no lo sea. Pues bien, la mujer es para el hombre esa rea lidad intermedia entre la Naturaleza y el semejante, el otro varón. La Naturaleza se le opone con su hostilidad y él lucha para domi narla, la domina pero no se siente colmado. El otro varón se le en frenta, entra en conflicto con él, ambos pretenden afirmarse como
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conciencias soberanas. El drama podría resolverse si cada sujeto reconociese al otro corno otra conciencia igual a la suya, pero -señala Beauvoir- la amistad y la generosidad que se requieren para ello no son virtudes fáciles: requieren reconocer al prójimo el mismo rango que el suyo propio y aceptar su libertad, lo cual los mantiene en perpetua tensión. Sin embargo, con la mujer no le ocurre eso; la mujer es, justamente, el ser intermedio entre la Na turaleza y el semejante --el otro varón, la otra conciencia que le mantiene en situación inestable. Entre el amo y el prójimo, entre el mismo y el semejante, el varón ha construido a la mujer corno una Otra peculiar que le sirve de mediadora para realizarse corno el ser trascendente que es sin pasar por «la dura exigencia de un reconocimiento recíproco». La mujer, corno el esclavo, es la me diadora porque, al ser la que da la vida, está directamente relacio nada con la Naturaleza, mientras que el hombre se relaciona con la Naturaleza a través de ella. La mujer es puente entre la Natura leza y el varón, porque dar la vida es mantenerse en la inmanen cia, asegurar la repetición y la permanencia de la especie; pero, al mismo tiempo, siendo semejante al hombre y reconociendo en la trascendencia que él realiza su esencia humana, permite al hom bre enseñorearse sobre la Naturaleza, dominar lo inmanente, im primir sus valores en el mundo. La mujer es, pues, la Otra por la opresión que le inflige el va rón. Todo El segundo sexo es una investigación acerca de este he cho. Las dos partes en que se divide la obra corresponden a las dos fases de la investigación según el método regresivo-progresi vo que Beauvoir pone en juego14. Es decir, un análisis de lo que ha dado lugar a este estado de cosas, por eso regresivo, que ras trea en los orígenes. Segundo, reconstruir cómo viven las mujeres esta situación. En la primera fase se estudian, pues, los elementos que han hecho posible esa situación de oprimida en la que se en cuentra la mujer. En primer término, Beauvoir resitúa a la mujer en su marco socio-cultural y, para ello, previamente traza el mar co, esto es, describe cómo la conciben la biología, el psicoanáli sis, el materialismo histórico, la historia y los mitos, pilares cultu rales sobre los que se gesta la conceptualización de la mujer. Esta descripción involucra ya el desenmascaramiento, por parte de Beauvoir, de los elementos ideológicos que incluyen estos árnbi14



Y que Sartre luego utilizará y teorizará en la
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tos de la cultura y el análisis crítico de los presupuestos sobre los que se cimentan, análisis que lleva a cabo desde el enfoque de la filosofia existencial: esto es, concibiendo a la mujer como exis tente a partir de la facticidad de su situación. Lo que Beauvoir plantea, en discusión con las ciencias naturales y humanas y con la cultura, es el juego de los elementos determinantes y de la li bertad en la configuración conceptual de la mujer en las socieda des occidentales. Dado que la mujer, como ser humano, es tras cendencia y libertad, ¿cómo es posible que se encuentre sometida por el otro ser humano que es su semejante --el hombre- y en qué caracte:psticas femeninas, si es que las hay, se apoya esta do minación? Esta es la cuestión de fondo que late a través de toda la fase regresiva del análisis: Beauvoir va desenmascarando los pre juicios, los tópicos, los puntos de inflexión de la ideología mascu lina que han producido y perpetúan esta situación. En primer lugar, interroga a la biología. ¿Es la constitución biológica lo que explica que la mujer sea la Otra? Respuesta ne gativa. Si bien es cierto que existen diferencias anatómicas evi dentes entre varón y mujer, éstas no determinan el ejercicio de la trascendencia, luego no son significativas para justificar una je rarquización de los sexos. Lo que distingue verdaderamente a la hembra humana del macho es su evolución funcional, lineal en el hombre, mucho más compleja en la mujer, quien, desde el naci miento, «queda poseída por la especie», por su condición de re ceptáculo y sede de la reproducción de la vida biológica: todos los momentos de su evolución funcional están marcados por ese des tino biológico. Pero Beauvoir define al ser humano -al igual que Ortega y Sartre- como un ser histórico y cultural; por tanto, los datos de la biología sólo nos informan de una parte del problema. Para explicamos la condición de la mujer hay que averiguar tam bién cómo ha sido captada la Naturaleza a través de la historia. Esto nos lleva a analizar a la mujer desde otro aspecto: el de la psicología. Beauvoir se dirige al psicoanálisis, el único planteamiento de la psicología que le ofrece interés para su investigación. En discu sión con el psicoanálisis se descubre que las diferencias hom bre/mujer son también culturales, es decir, están en función de la cultura y se transmiten a través de la educación. El análisis regre sivo, que recorre las teorías psicoanalíticas sobre la psicología di ferencial hombre/mujer, nos desvela la inconsistencia de algunas de sus afirmaciones capitales: 1) La de que la sexualidad es algo
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dado e irreductible. 2) La de plantear la libido de la mujer escin dida entre tendencias viriloides y femeninas. A lo primero objeta Beauvoir que la sexualidad se enmarca en el ámbito más amplio de la búsqueda de ser, que es la principal característica del exis tente, siendo uno de sus aspectos. A lo segundo opone el plantea miento de que -igual que el hombre- habrá de dudar la mujer entre adoptar el papel de objeto o reivindicar su libertad. En con secuencia, las conductas que no responden al criterio psicoanalí tico de normalidad -femeninas o masculinas- serán enjuicia das por el existencialismo en relación con la trascendencia, como libres o de mala fe, bajo el supuesto de que la mujer, como ser hu mano, es creadora de valores y su conducta implica decisiones que no pueden ser enjuiciadas sino desde el criterio de aumentar o disminuir la libertad. En suma, tampoco la psicología nos expli ca el hecho de la supeditación de la mujer al varón. Continúa el análisis regresivo interrogando ahora a otra disciplina: el materia lismo histórico. El materialismo histórico nos ha puesto de manifiesto que el hombre es una realidad histórica y que es capaz de transformar la naturaleza mediante la praxis. Sí la biología nos ha mostrado que en la mujer el dominio del mundo es menor porque está, más que el hombre, supeditada a la especie, el marxismo nos ha puesto de manifiesto que el dominio del mundo es cuestión de cultura y que la cultura no tiene sexo. Entonces, ¿cómo ha sido posible la opre sión de la mujer? Engels, aceptando la teoría de Bachofen -hoy completamente desacreditada por la investigación antropológi ca- de la existencia de un matriarcado primitivo al que sucedió el patriarcado con el descubrimiento y utilización de los metales, sitúa en ese momento prehistórico el origen de la supeditación de la mujer. La aparición de los metales proporciona mejores armas al hombre primitivo, lo cual le permite roturar más tierras, ser más eficaz en la caza y en la lucha contra sus congéneres. Este mismo fenómeno posibilita la iniciación de la propiedad privada, el comienzo de la esclavitud y el sometimiento de la mujer. Beau voir, sin embargo, piensa que la reducción a lo económico es una explicación insuficiente para dar cuenta de la subordinación de la mujer. Cree que tiene que haber en el ser humano una tenden cia más radical y originaria que explique su apego a la propiedad para que sea posible elucidar tal hecho. En efecto, existe en los humanos una infraestructura ontológica según la cual no logran captarse sino alienándose. El ser humano se aliena en el dinero,



19



en la posesión. La opresión de la mujer es un caso más derivado de esta constitución ontológica. Surge de la pretensión originaria de la conciencia humana a la dominación del Otro que, en el hombre, reforzada por el descubrimiento de los instrumentos de metal --que él maneja mejor que la mujer porque tiene más fuer za-, produce la división del trabajo y la consiguiente reclusión de la mujer en el hogar mientras él hace la guerra contra sus iguales. En este hacer la guerra el hombre arriesga la vida, mientras que la mujer, recluida en el hogar, no arriesga sino que da la vida, en su papel de reproductora de la especie. Sin embargo, celebra con el hombre sus hazañas guerreras y sus expediciones de caza, es decir, acepta los valores de los hombres, mientras que a su fun ción de reproducción no se le otorga valor en su grupo social. Así es como se impuso el valor de arriesgar la vida por encima del va lor de la vida, «el dominio del sexo que mata sobre el sexo que engendra». ¿Qué significa esto? Si tenemos en cuenta que para Beauvoir el ser humano es cultura más que naturaleza, si llevar una vida propiamente humana es trascenderse en su ser en el cumplimiento de los proyectos, sólo realiza su trascendencia el hombre, quien al poner otros valores por encima del valor de la vida se realiza como ser cultural que es, mientras que la mujer, condicionada por su constitución biológica, en esa cultura deter minada que privilegia otros valores por encima del de la vida, se ve abocada a la inmanencia. Para Beauvoir, pues, no es la servi dumbre biológica la causa directa de la opresión sino una cultura que redefinió el factor biológico en esos términos -como lo ha expresado Celia Amorós15• Porque también podría haber ocurrido que la cultura privilegiase la reproducción biológica, por ejemplo, si se hubiera considerado importante la reproducción porque· al aumentar el número de miembros de la tribu ésta se hacía más fuerte. Pero no fue así. Estamos en el punto más polémico de todo el ensayo: ¿Cómo se originó la opresión? En la Introducción nos dice Beauvoir que esta situación no ha acontecido, que no se ha producido ni por evolución ni por un acontecimiento. Y ella mis-



15 Celia Amorós, «"La dialéctica del sexo"de Sulamith Firestone: modu laciones en clave feminista del freudo-marxismo», Historia de la teoría femi nista, publicación coordinada por Celia Amorós, Instituto de Investigaciones Feministas de la Universidad Complutense de Madrid y Comunidad de Ma drid, 1994.
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ma sale al paso de la objeción ¿es entonces algo Natural? , respon diendo: «En realidad la naturaleza no es un hecho inmutable, como tampoco lo es la realidad histórica. Si la mujer se descubre como lo inesencial que nunca se convierte en esencial, es porque no opera ella misma esa inversióm>16. ¿La Naturaleza no es un he cho inmutable? ¿Cuál es el alcance de esta afirmación? Quiere decir que la Naturaleza puede ser manipulada por la cultura, que el ser humano puede dominarla. En el capítulo dedicado a interro gar a la biología nos ha dicho que la única diferencia entre macho y hembra humanos es su evolución funcional. Esta evolución fun cional no es un obstáculo para la igualdad en nuestra cultura oc cidental actual, pero en una cultura que privilegie la fuerza fisica y la resistencia en el combate, como la cultura de la Edad de los metales, sí lo era. De los tres factores que concurren en la opre sión de la mujer según la hipótesis de Beauvoir --ontológico, biológico y cultural- el factor decisivo es el cultural: el hombre pone en cuestión su vida por alcanzar otras metas, otros valores fines que son para él superiores, como el poder, la riqueza, el re conocimiento de otros clanes o tribus. Así realiza su trascenden cia en un reino puramente humano. La mujer, atada a la especie por su función reproductora, se limita a dar la vida, algo que en esa cultura no es un valor; por eso no alcanza la plenitud de lo hu mano, es la Otra. Y, por esta razón, la cuestión de la liberación será también una cuestión de cultura, es decir, de valores. Dos feministas radicales norteamericanas de la década de los setenta se encargarán de dar continuidad y nuevos desarrollos a uno de los factores aquí señalados por Beauvoir: el factor bioló gico. Me refiero a S. Firestone y K. Millett. Sulamith Firestone, que tan deudora se declara de nuestra autora, a quien dedica su principal libro, Dialéctica del sexo, prefiere la explicación biolo gicista sin más. El aparato conceptual utilizado por Beauvoir le parece a esta autora --que no tiene una formación filosófica excesivamente sofisticado e innecesario para explicar el proble ma. Para ella la única causa de la opresión de la mujer ha sido su constitución biológica. La diferencia sexual está, para Firestone, en la base de todas las demás diferencias, como la división se xual del trabajo o la división en clases --que ella propone- de los sexos. Firestone, que desarrolla un feminismo materialista



16 Página 5 1.
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apoyado en el materialismo histórico como concepción adecua da de la sociedad y de la historia, propugna una revolución se xual paralela a la revolución proletaria, que consistirá en que las mujeres controlen los medios de reproducción al mismo tiempo que los proletarios controlan los medios de producción porque, efectivamente, en la trampa de la reproducción está el origen de la opresión que sufren las mujeres. Firestone piensa que los avan ces científico-técnicos de nuestro tiempo permitirán que las mu jeres se l iberen de las servidumbres de la maternidad natural, lo cual es una de las trabas para la liberación, como señala también Beauvoir. Kate Millett, asimismo continuadora de Beauvoir, por cuanto se autositúa en la tradición ilustrada de nuestra filósofa y recono ce su influencia, profundiza en los planteamientos beauvoireanos en su libro Política sexual. Si entendemos por política: «el con junto de relaciones y compromisos estructurados de acuerdo con el poder, en virtud de los cuales un grupo de personas queda bajo el control de otro grupo», el patriarcado es considerado como po lítica sexual. Para Millett el sexo es una categoría social impreg nada de política. La relación entre los sexos es política porque es una relación de poder. De ahí su célebre afirmación : «Lo perso nal es político», expresando que hasta en las relaciones persona les se introducen elementos de poder y de dominación. Beauvoir menciona el patriarcado como el marco de referencia en el que se produce y existe la opresión de la mujer; Millett piensa que el pa triarcado como sistema de dominación es la base sobre la que se asientan todos los demás sistemas de dominación, como el de las clases o el racial, y además tiene la peculiaridad de que se adapta a todos los sistemas económico-políticos, ya sea el feudalismo, el capitalismo, el socialismo, la democracia, etc. Por tanto, el objeti vo fundamental en la lucha de las mujeres por la liberación de la opresión es la abolición del patriarcado, que ha de tomarse como prioritario por encima de la abolición de las clases. En El segun do sexo Beauvoir todavía piensa que con el advenimiento del so cialismo -sistema político hacia el que creía que irían evolucio nando las sociedades del siglo xx- las mujeres conseguirían la igualdad con los hombres. Pero en los años setenta ya se había convencido, por su conocimiento de los países del «socialismo real», de que el cambio del sistema de producción no había dado lugar ni al hombre ni a la mujer nueva que Alejandra Kollontai soñó, y por eso, en esta década se alinea con el feminismo radical
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francés en el Mouvement de Libération des Femmes, sosteniendo en este punto la misma tesis que las norteamericanas radicales. Otro aspecto en el que Millett es continuadora de Beauvoir es en su posición crítica en relación con la «revolución sexual» de los sesenta, en el sentido de que no hay que dejarse engañar por la re tórica de los que se presentan como liberadores del sexo --el li bro del que nos ocupamos contiene una dura crítica a novelistas que se han presentado como tales: Mailer, Miller, Lawrence-, que no son sino gestores de la política sexual, los cuales, bajo un aspecto diferente, siguen ejerciendo el poder sobre las mujeres. Millett, al igual que Beauvoir en El segundo sexo, analiza como elementos de la política patriarcal los mitos y la religión, señalan do también que los mitos han sido creados por los hombres, la ambivalencia de la mujer en ellos y su conceptualización como la Otra, que considera elaborada por el sistema patriarcal. Otras feministas como S. Kruks17 y E. Lundgren-Gothlin18, y desde otra perspectiva -la de buscar en el feminismo de Beau voir puentes entre la Ilustración y la postmodemidad-, han seña lado que el hecho de que el sujeto beauvoireano sea siempre un sujeto corporeizado -a diferencia del de Sartre y a semejanza de Merleau-Ponty- es un ingrediente importante a la hora de enten der la opresión de las mujeres. Esta observación las acerca a Fi restone en el sentido de que otorgan a la diferencia sexual un peso considerable en la opresión. Después de su discusión con el materialismo histórico hace Beauvoir un recorrido por la historia de Occidente, en el capítulo titulado «Historia», el cual nos muestra que tanto en la prehistoria -por lo que se deduce de lo en 1949 sabíamos de las sociedades etnológicas- como en los períodos históricos, la mujer siempre ha estado subordinada. Lo ha estado desde los grupos humanos más antiguos, que eran nómadas, hasta la aparición de la agricul tura y la vida sedentaria. Primero, sujeta a la reproducción y la crianza, luego, en la etapa agrícola, aun cuando se da mayor im portancia a los hijos, las funciones de procrear y amamantar no se consideran actividades propiamente humanas, sino funciones bio lógicas. Por otra parte, el trabajo doméstico --el único compati ble con la maternidad- por su carácter repetitivo, la condena a la monotonía y la inmanencia. Beauvoir insiste en esta diferencia 17 is



En S. Kruks, art. cit. En E. Lundgren-Gothlin, art. cit.
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entre llevar a cabo funciones que nos vienen dadas por una instan cia externa al sujeto y las actividades de tipo creativo, que son rea lizadas únicamente por los hombres. Insiste en que la actividad masculina es una actividad que implica trascenderse, abrir nuevos horizontes de acción, dominar los elementos naturales. En el re corrido histórico por las diversas etapas que suceden a las socie dades patriarcales antiguas, la sociedad feudal medieval, la so ciedad conyugal moderna y la sociedad contemporánea --con re ferencia especial a Francia a partir de la época rnedieval reconstruye una historia de las mujeres desde el enfoque existen cialista de la que se desprenden varias conclusiones que nadie an tes había sacado a la luz y que tienen una importancia capital por que constituyen las condiciones de posibilidad de cualquier estra tegia ernancipatoria. Por ejemplo, la conclusión de que la historia de las mujeres ha sido hasta ahora hecha por los hombres, porque ellas nunca detentaron el poder ni crearon los valores; algunas se rebelaron contra la dureza de su destino, corno Olyrnpe de Gou ges o Mary Wollstonecraft; a veces se organizaron para llevar a cabo protestas colectivas, corno las sufragistas anglosajonas re clamando el voto. Pero si unas u otras consiguieron algo fue por que los hombres estuvieron dispuestos a ceder. Por ejemplo, el fe minismo corno tal nunca ha sido un movimiento autónomo -es tarnos en 1949-, las mujeres nunca han constituido una casta separada y corno sexo nunca han buscado desempeñar un papel en la historia; cuando han intervenido en el curso de la historia, ha sido de acuerdo con los hombres y desde perspectivas masculi nas. Parafraseando a Marx, afirma Beauvoir que no es la inferio ridad lo que ha determinado la insignificancia histórica de las mujeres, sino, al contrario, su insignificancia histórica lo que ha determinado su inferioridad. El análisis regresivo se dirige ahora al estudio de los mitos a través de los cuales los hombres han construido la imagen de la mujer que convenía a sus intereses. En los mitos la mujer, como la Otra que es, se presenta con la misma ambigüedad que la idea de lo otro; no se encama en un concepto fijo, sino que es algo am bivalente desde cualquier aspecto bajo el que se la considere. Si bien en las sociedades patriarcales el principio verdaderamente creador es el macho, se reconoce el papel de la hembra en la pro ducción de la vida. En los mitos de la mujer corno Naturaleza, ella tiene la misma ambigüedad para el hombre que la Naturaleza. La Naturaleza en las sociedades patriarcales occidentales es inferior
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al Espíritu, la carne al alma, la materia a la idea. La Naturaleza es la fuente de la vida pero también el recéptaculo de la Muerte. El hombre rechaza haber sido engendrado porque su cuerpo es con tingente y la Naturaleza volverá a cobrárselo: procede de ella y a ella ha de volver. Los tabúes en tomo al parto en las sociedades primitivas expresan ese horror a la contingencia y a lo material de toda vida y el deseo de separar al individuo de esos elementos que lo atan a lo camal. Beauvoir nos llama la atención sobre el hecho de que, a pesar de que la sociedad rodea de respeto a la mujer ges tante, la gestación inspira una repulsión espontánea. En los mitos sobre la virginidad, la ambivalencia que representa la mujer para el hombre tiene una expresión paradigmática. Si la sociedad es muy primitiva y muy sometida al curso de la Naturaleza, hay una actitud de temor a los poderes de la mujer y se exige que sea des virgada antes de la noche de bodas. En sociedades más evolucio nadas, donde el dominio de la población sobre la Naturaleza es mayor, se exige la virginidad. La ambigüedad de la virginidad se manifiesta también en relación con la edad. La virginidad en la mujer joven tiene un valor positivo, pero si la mujer es vieja, se re chaza; se la considera como maldita porque no ha sido objeto de seable para ningún sujeto de deseo. Beauvoir lleva a cabo en este largo y rico capítulo dedicado a los mitos --del cual he recogido dos brevísimas referencias una minuciosa desconstrucción de éstos a través de la cual nos ra tifica que la condición de la mujer ha consistido siempre en estar sometida, como Otra, al hombre, el cual se ha pensado como el Mismo. Lo que nos revelaban las ciencias naturales y humanas nos lo confirman la literatura, los sueños y las fantasías de los hombres. Los análisis de Beauvoir proceden por estratos de anti güedad: el estrato inferior corresponde a los mitos supuestamente anteriores a la Edad del metal; luego vienen los gestados desde la época del patriarcado consolidado. De unos y otros quedan vesti gios en la sociedad contemporánea, donde se reformulan en cla ves un poco diferentes. Pero los temas perduran. Por eso, un mis mo tema, como el de la mujer-Naturaleza, o el horror a la sangre como elemento en el que se concentra el poder femenino, tiene diferentes formulaciones que se van analizando sucesivamente. Por eso, los análisis no se suceden linealmente, sino en espiral; se repiten los temas, se observa la analogía entre unas formulaciones y otras, pero se recoge también la diferencia. Tanto en las descrip ciones como en los análisis, su lenguaje está cargado de ironía.



25



Cada descripción va acompañada de su explicación analítica que siempre nos confirma la misma tesis: la marginación de la mujer del mundo masculino que es el único mundo humano; su someti miento a las reglas que le impone el varón; su estatuto de Otra sin reciprocidad con el Mismo. Termina así la fase regresiva en la que se analizan los ele mentos y las mediaciones que la ideología masculina pone en juego para fabricar ese «producto intermedio entre el hombre y el castrado» que es la mujer para los hombres. La segunda fase del método ocupa todo el segundo volumen y en ella se recons truye la manera como las mujeres viven su condición de tales a partir de esa peculiar forma de ser que han hecho de ellas los hombres. En efecto, el problema de la mujer es que su ser-en-el mundo, para decirlo en términos existencialistas, es un ser Otro y precisamente por ser otro que el Mismo, el hombre, se encuen tra, de entrada, mutilada como ser humano, no es plenamente su jeto. Es, como lo expresa Sartre citando a Beauvoir: «Objeto para el otro y para sí mismo antes que sujeto. » «Sabe» lo que ella es a través de lo que el hombre la hace ser. Y tiene que hacer, por tan to, su aprendizaje del mundo por «ideología interpuesta», descu briendo que su ser no es el ser que los otros -los hombres- pre tenden que es. Lo cual supone una notable desventaja en relación con los hombres. Hace Beauvoir un recorrido por las diferentes etapas de la vida de la mujer: infancia, juventud, iniciación sexual. Dentro de la edad adulta dedica varios capítulos a diferentes aspectos de la vida de las mujeres: el lesbianismo, la mujer casada, la mujer ma dre, la vida social, las figuras de la prostituta y la cortesana como modelos de opresión. Las figuras de la narcisista, la enamorada y la mística como salidas de mala fe a una situación de subordina ción. Termina el volumen con una cuarta parte titulada «Hacia la liberación» en la que señala vías de salida de la opresión al tiem po que va indicando las dificultades. Para reconstruir la manera en que viven las mujeres su condi ción, Beauvoir echa mano de biografias, obras literarias, diarios y testimonios clínicos recogidos por médicos y psicólogos, donde se refleja esa experiencia vivida de las mujeres, tal como lo ex presa el subtítulo de este segundo volumen, el cual se inicia con la afirmación que se ha hecho célebre: «No se nace mujer, se lle ga a serlo», transmitiéndonos -dicho con el lenguaje del femi nismo actual- que el género es una construcción cultural sobre
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el sexo, esto es, que la feminidad y la masculinidad son formas de ser mujer u hombre determinadas por la cultura y la sociedad y, por tanto, que no existe, como ya nos decía en la Introducción, una esencia femenina, algo que caracterice a la mujer ontológica mente como tal, y lo mismo ocurre con una supuesta esencia masculina. En la teoría feminista es conocida la interpretación -en una línea de pensamiento postmodemo-- que hace J. Butler19 de esta proposición de Beauvoir. Según Butler, el «llegar a sern tendría un doble sentido: impuesto, por un lado, por la cultura y los usos sociales y elegido, por otro. Para sostener esto, Butler supone que la actividad de las mujeres, al ser conciencias existentes en el sen tido sartreano, es elección, pero que tal elección no seria la de un «yo» cartesiano incorpóreo, sino la de un yo corporeizado y, por tanto, ya inculturado, con lo cual nunca seria una elección abso lutamente libre. Tendría la conducta de las mujeres algo de apro piación de proyectos y algo de prescripción social; esta última se deslizaría subrepticiamente en sus proyectos y no se haría mani fiesta a una comprensión reflexiva; de este modo interpreta But ler la opresión que sufren las mujeres como Otras. Si el género es construcción cultural y también elección, Butler se congratula de que una ya pueda elegir el género, puesto que no tiene por qué es tar vinculado al sexo y además tampoco tiene por qué atenerse a una clasificación binaria -masculino o femenino-- ; podríamos «inventar» otros géneros si, como señala Foucault20, el género es una interpretación del sexo y son posibles muchas interpretacio nes, o podríamos clasificamos los humanos p or rasgos del cuer po diferentes del sexo y así distinguirnos no por criterios binarios sino múltiples, con lo que conseguiríamos una proliferación de géneros, como señala M. Witig21. Butler lleva la cuestión del género más allá del marco de re ferencia en el que Beauvoir lo sitúa, que es el de la bínariedad 19



J. Butter, «Sex and Gender in Simone de Beauvoir's Second Sex», Ya/e 1986, Special Issue. También en «Variaciones sobre sexo y gé nero. Beauvoir, Witig, Foucault», recogido en el libro de S. Benhabib y D. Cor nell Teoríafeminista y teoría crítica, Edicions Alfons el Magnarum, Generalitat Valenciana, 1990. 20 M. Foucault, Herculine Barbin, llamada A lexina B. , Madrid, Ed. Revo lución, 1985. Citado por Butler. 21 M. Witig, «Üne Is Not Boro a Womam>, Feminist Issues, 1, 2. Citado por Butler.
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masculino/femenino. «No se nac e mujern quiere decir que no se nac e sensible, abnegada, modesta, sumisa, afectuosa etc . , es decir, que no se nac e con los atributos de la feminidad; pues lo que de nominamos masc ulinidad o feminidad son modos de c onducta adquiridos. «Se llega a serlo» exp resa que la adquisición de los caracteres secundarios corresp ondientes al género es un p roceso de inculturación que se lleva a cab o a través de la educación. En el caso de la mujer, esta adquisición imp lica una negación de su trascendencia: lo que se le hac e aprender son conductas en las que su lib ertad constitutiva se ve c ontinuamente c oaccionada. Con el resquicio de libertad que le queda, en algunos casos p odrá luchar activamente p or su lib eración; p ero Beauvoir ve la liberación no como un cambio de género sino c omo una c onsec ución de la igualdad con los hombres. Cómo se llega a ser mujer en las sociedades patriarcales occi dentales es lo que nos va mostrando Beauvoir a lo largo de toda esta segunda parte de su ensayo. Desde la más temp rana infancia -Beauvoir se atiene a las teorías de la época, ahora se sab e que desde el nacimiento--- a las niñas se las educa de manera diferen te que a los niños: se les c olma de caricias y de arrumacos, se les fomenta la sensibilidad. Mientras que a los niños se les inculca la dureza: los niños no lloran, un niño no p ide que le besen, los ni ños no se miran a los espejos, se les dice. Y, al mismo tiempo, se les transmite que son educados así por ser sup eriores. En lo que se refiere a este p eriodo, la p ostura de Beauvoir acerca de la impor tancia del falo es de disc repancia con el psicoanálisis freudiano y sus seguidores. Según ella, la famosa «envidia del pene» no es un sentimiento que brote esp ontáneamente de las niñas por la visión del órgano genital masculino, sino que, p or el c ontrario, las niñas envidian el p ene p orque se dan cuenta de que quien lo tiene es un p rivilegiado. De todos modos, el p ene es un elemento p rivilegia do de alienación para el niño --exp lica Beauvoir, siguiendo su teoría arriba exp uesta de la tendencia espontánea a la alienación entre los humanos- p uesto que es un símbolo de autonomía -se p uede dirigir el chorro-- , mientras que el elemento corresp on diente al p ene en la niña, la muñeca, es un objeto extraño y pasi vo que, además, representa todo el c uerp o. Aquí comienza para las niñas el aprendizaje de la pasividad: se les enseña que para gustar hay que hacerse ob jeto, es dec ir, renunciar a su autonomía. Mediante la educac ión se c onsigue c rear un c írculo vicioso c on sistente en que, cuanto más se les c oarta la lib ertad, más pasivas
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se hacen y, cuanto más pasivas son, menos interés muestran por descubrir el mundo que les rodea y por afirmar su libertad. Beauvoir compara en numerosos lugares la situación de las mujeres con la de los negros en América, que ella conoció por sí misma durante el primer viaje que hizo a EE.UU. en el 4 7 y tam bién a través de la copiosa documentación que su gran amor, Nel son Algren, le procuró. Las niñas, como los negros americanos, perciben en la pre-adolescencia que han caído del lado malo. Pero la gran diferencia es que los negros, al mismo tiempo que la so portan, se rebelan contra su situación, mientras que las niñas «son invitadas a la complicidad». Repárese en que no dice que sean cómplices, sino que sufren, como un plus que no tienen los ne gros, la invitación a hacerse cómplices. Muchas caen en ella, jus tamente las que «se complacen en su rol de Otras». Las demás la viven como pueden. En la época en que Beauvoir escribe ningu na parece rebelarse: el sufragismo se ha extinguido y los movi mientos posteriores aún no han surgido. Muchos de ellos son deu dores de El segundo sexo, aunque no directamente, porque éste es un ensayo teórico; su influencia ha sido indirecta pero profunda. Ha incidido especialmente sobre las mentes de las mujeres cultas de la segunda mitad del siglo, las cuales han aprendido a analizar su situación de grupo oprimido, a luchar individualmente por su dignidad en las relaciones personales, a organizarse colectiva mente cuando era el momento y a educar a sus hijas para el ejer cicio de la trascendencia. La adolescencia es una época dificil para las chicas porque es el comienzo del sometimiento a las servidumbres de la especie. Beau voir insiste en la desventaja que supone frente a los chicos la existen cia de la menstruación y todo lo que implica el ciclo menstrual así como las repercusiones que tiene en la vida de la adolescente. En este punto muchas feministas, sobre todo anglosajonas más o menos defensoras del feminismo de la diferencia, se han opuesto a sus po siciones. Por ejemplo, G. Lloyd22 interpreta que Beauvoir concibe el cuerpo femenino como una carga que la ata a la inmanencia, M. Evans23 la acusa de un cierto biologismo esencialista por reparar en estas peculiaridades biológicas y J. Okely24 tacha sus argumentos de reduccionismo biológico cuando para ella la primera menstruación 22 23
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En G. Lloyd, art. cit. En M. Evans, op. cit. J. Okely, Simone de Beauvoir, Londres, Virago Pioneer, 1986.
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«era un alegre llegar a convertirse en mujern, y le reprocha sobreva lorar las consecuencias de la capacidad de la hembra para gestar y lactar y usarlas para explicar una inevitable división del trabajo en las mujeres. Es cierto que para Beauvoir el factor biológico es uno de los ingredientes que permitieron al hombre hacer de la mujer Otra, como hemos visto. Una cultura que no valorase la fuerza :fisi ca ni el deporte de riesgo y que considerara como una gran gesta la concepción y el parto haría de estos avatares una gloria. Pero la cul tura patriarcal no los ha valorado nunca y por eso son una desventa ja para la mujer. La segunda de las autoras citadas la acusa además de regirse por valoraciones culturales judeo-cristianas al hacer esta descripción de los hechos. La iniciación sexual es un proceso c omplejo y c ontradic torio para la mujer en la sociedad patriarc al. Hacerse objeto, hac erse pasiva, son elementos del rol de la mujer en el encuentro sexual, sin que ello signifique que sea pasiva ni que sea objeto. No basta c on que la mujer se deje llevar, sino que se le demanda una parti cipación activa y esto entra en c ontradicc ión con la educación re cibida, pues se la ha educ ado para la pasividad y se le ha llenado la cabeza de tabúes, prohibiciones y prejuicios. Algunas afirma ciones hechas en este capítulo, c omo «la primera penetración es siempre una violación>>, le han sido c ritic adas. Ella misma reco noció haber i do demasiado lejos25 y se excusó diciendo que al es cribirlo estaba pensando «en las noches de boda tradicionales en las que una virgen ignorante es desflorada más o menos torpe mente». D eclaró entonces que equiparar la penetrac ión a la viola ción «nos lleva a aceptar los mitos masculinos que hac en del miembro viril un arado, una espada, un arma dominadora». No todas las mujeres hacen una opción heterosexual. Beau voir expone sus tesis sobre el lesbianismo en discusión c on sexó logos y psicoanalistas avanzando una teoría novedosa en su tiem po, en la que sostiene posiciones que c oinciden c on las principa les reivindic aciones de los c olectivos lesbianos desde los años setenta hasta hoy. Polemiza c on Marañón en torno a su teoría de la jerarquía sexual y disc ute c on el psicoanálisis que la tipología lesbiana femenina/lesbiana viril sea válida, que la fijación a la madre baste para explicar la inversión, que el rechazo a hacerse objeto sea siempre motivo en la mujer para llegar a la homosexua2 5 S. de Beauvoir, Tout comptefait, París, Gallimard, 1972. Hay traducción castellana: Final de cuentas, Buenos Aires, Editorial Sudamericana, 1978.



30



lidad y que los roles de dominación/sumisión se distribuyan de forma determinada en el amor lésbico. La homosexualidad en la mujer es una actitud elegida en situación, es decir, motivada y li bremente adoptada al mismo tiempo, una manera de resolver los problemas planteados por su condición en general y por su situa ción erótica en particular. Como cualquier conducta humana, puede ser vivida en la mala fe o en la autenticidad. La sociedad burguesa pretende que en la maternidad se cum ple la vocación natural de la mujer. Beauvoir niega que ésa sea su vocación natural porque se opone a tal reduccionismo biológico; niega, frente al psicoanálisis, que el hijo represente para la madre lo que el pene para el varón y niega la existencia de un instinto maternal apoyándose en testimonios de la literatura y en historia les clínicos. La historiadora y feminista E. Badinter26 ha mostra do, en una investigación sobre el amor materno de los siglos XVII al xx, que tal sentimiento es producto de comportamientos socia les y variable con las épocas y las costumbres, pero no fruto de un instinto. En cuanto a la relación de la madre con los hijos, Beau voir sostiene que no es cierta la afirmación según la cual la ma ternidad basta para colmar a una mujer, ni tampoco que el hijo sea para la mujer un complemento de privilegio, como no es cierto que el hijo encuentre una felicidad segura en los brazos de la ma dre. Nos llama la atención sobre el sadomasoquismo maternal y denuncia, como Poulain de la Barre, el hecho de que a la persona que ha de educar a los hijos no se le dispense la máxima cultura, pues es la tarea más grave y delicada que existe. Sobre la cuestión de la maternidad han sido innumerables las criticas a Beauvoir por parte de feministas que, aun interesadas en otras tesis suyas, en este terreno se alinean con el feminismo de la diferencia para el cual la maternidad es el excelso atributo que nos separa de los machos. Así, por ejemplo, la citada J. Okely, que es antropóloga, señala que Beauvoir describe la maternidad como algo degradante y en conflicto con el ideal existencialista del autodesarrollo del individuo; que el hecho de no considerar creativa la reproducción está emparentado con su mayor aprecia ción de los valores masculinos y su aceptación de la cultura ju deo-cristiana. T. Moi27, por su parte, señala que Beauvoir «come26 E . Badinter, ¿Existe el amor maternal?, Barcelona, Paidós, 198 1. 27 T. Moi, Simone de Beauvoir. Th e Making of an Intellectual Woman, Cambridge (Mass.), Black:well, 1994.
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te el errorn de considerar inmanente todo lo relativo al cuerpo fe menino, incluido dar a luz, mientras que las metáforas de la tras cendencia son viriles. También E. Figes28, que puede considerar se en otros temas continuadora de Beauvoir, se opone a su punto de vista en éste. Para Figes la maternidad es una diferencia posi tiva respecto de los varones y una experiencia enriquecedora que Beauvoir no podía valorar porque no la tuvo. G. Lloyd29 también ab unda en su oposición a Beauvoir por cuanto la acusa de consi derar inmanencia todo lo que tiene que ver con el cuerpo. Todas estas teóricas del feminismo coinciden, desde sus diferentes for maciones, en valorar muy positivamente la maternidad y estiman que Beauvoir, al señalarla como desventaja para la mujer, mues tra que tiene un modelo demasiado «masculino» del ser trascen dente. En todas estas interpretaciones sub yace una visión de El segundo sexo basada en la filosofia de El ser y la nada. Para el Sartre de El ser y la nada, en el origen de la opresión de un gru po humano está siempre la captación y la asunción de una opre sión individual, no al contrario; esto es lo que le hace a G. Lloyd captar en el origen de la opresión de la mujer la asunción de la opresión biológica. No la piensa desde los presupuestos b eauvoi reanos, en el plano de la moral y como consecuencia de factores externos al sujeto, como son los socio-culturales: desde la situa ción creada a la mujer por el poder del varón en la sociedad pa triarcal. En el último capítulo, «La mujer independiente», señala vías de liberación de la opresión. La primera recomendación es edu car a las niñas en la autonomía porque la historia nos demuestra que, cuando a las chicas las ha educado su padre, desarrollan cua lidades mucho más activas, como en el caso de la hija de Tomás Moro y tantas otras mujeres que fueron sab ias e inteligentes como lo hubiese sido un varón. La segunda es que, cuando sean adultas, consigan la independencia mediante el propio trabajo y la autonomía a través de una lucha colectiva por su emancipación como género. Analiza nuestra autora las situaciones que impiden a las mujeres, en la sociedad de su tiempo, conseguir esa autono mía, y las trampas que les tienden la cultura y las costumbres para impedírselo. 28 E. Figes, en P. Forster e l. Sutton (eds.), Daughters of De Beauvoir, Lon dres, The Women' s Press, 1989. 29 En G. Lloyd, art. cit.
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La mujer independiente se encuentra dividida entre sus inte reses profesionales y sus impulsos afectivos; no renuncia a ser mujer aunque no dependa de un hombre y eso le supone un tiem po y una dedicación suplementarios. Su conseguida autonomía la pone en contradicción con los atributos de la mujer femenina de finidos por la cultura, sobre todo en el terreno sexual. La mater nidad le supone generalmente un problema para su vida profesio nal. Lo que debe cambiar para que la mujer cambie es la situa ción. Cambiemos, pues, la situación; no basta con cambiar la economía si no cambian la moral, la sociedad, la cultura. Y esto no se conseguirá sino por una evolución colectiva de la forma de ser mujer, fruto de una lucha colectiva. Si los dos sexos son seres humanos, si ambos pueden con su libertad obtener los mismos fi nes, entonces hemos de postular que si supieran gozar de ella ha bría entre ambos relaciones armoniosas. Beauvoir aboga por el cultivo de las diferencias en la igualdad --en vez de la tan caca reada «igualdad en la diferencia» que pregonan los que no son fe ministas-, de manera que cada sexo sea otro para el otro, pero en relación de reciprocidad. M. Evans30 le ha reprochado a Beauvoir que el modelo de emancipación que propone está pensado desde valores patriarca les que hoy las feministas ponen en cuestión, ya que al rechazar la subordinación a que está sometida la mujer rechaza al mismo tiempo la feminidad y la sustituye por valores masculinos. Por otra parte, piensa Evans que no todas las mujeres pueden emanci parse de la forma que Beauvoir propone, ya que están sometidas a condicionamientos económicos, morales y sexuales que les im piden liberarse de las relaciones convencionales con los hombres. J. Okely3 1, también en esta misma línea, llega a reprochar a Beau voir que propugne el trabajo asalariado para las mujeres cuando a veces puede ser muy duro y servil y que pase por alto el trabajo en la casa. Ambas autoras piensan que el modelo de emancipa ción es para las mujeres de la clase media que pueden plantearse objetivos vitales distintos al matrimonio y la maternidad, pero no sería aplicable a las clases inferiores. Por esto también tacha al fe minismo de Beauvoir de eurocéntrico. Las críticas anteriores no están hechas desde un feminismo ilustrado ni propiamente desde un feminismo de la igualdad, sino, 30 31



En M. Evans, op. cit. En la obra citada supra.
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como hemos visto en otros aspectos, desde un feminismo más próximo al de la diferencia, es decir, un feminismo para el que la liberación de la opresión masculina consiste, paradójicamente, en acentuar los rasgos de feminidad que los varones siempre nos han atribuido. En cualquier caso, no es radical. El de Beauvoir es un feminismo ilustrado, como señalaba al principio, y radical, es de cir, que propone soluciones finales, no intermedias. Los análisis de El segundo sexo están basados en las sociedades europeas oc cidentales, pero en la medida en que el patriarcado es universal no pueden ser muy ajenas a otras sociedades. En definitiva, lo que ponen en cuestión es el patriarcado y si la maternidad es un hán dicap lo es en el contexto de la familia patriarcal, no en sí misma. Beauvoir repitió esto muchas veces en la década de los ochenta. No estaba contra la maternidad, sólo advertía que era una carga para la mujer en su situación actual. La solución es transformar la situación, ir hacia un nuevo tipo de sociedad en la que los roles masculino y femenino, tal como los conocemos ahora, experi menten un cambio radical. É sta no es una posición ni reformista ni posibilista. Es una posición radical. Propone un tipo de sujeto que, siendo trascen dente, libre y creativo como el sujeto masculino de la sociedad patriarcal, pueda ejercer la maternidad sin que ello constituya una carga suplementaria como en la actualidad. Y conseguir esto supone cambiar el modo de vida de ambos sujetos, femenino y masculino.
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* Esta elocuente cita apenas da una idea del trabajo que ha supuesto este as pecto de la traducción. No podemos añadir mucho más. Para no sobrecargar el texto con más notas, agrupamos las referencias que hemos podido encontrar en una bibliografia separada. En caso de que exista traducción al castellano, es la que citaremos. Desde luego, se mencionan en el texto bastantes obras de las que no hemos encontrado ninguna pista. En algunos casos, podría deberse a un error de transcripción en el original, pero es dificil tener seguridad a este respecto. También queremos indicar que hemos conservado, cuando no era incompa tible con el castellano, la especial forma de puntuar de S. de Beauvoir, pues es muy representativa de una época, de una corriente intelectual y de una forma de pensar.
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de la decisión. «La anatomía es el destino», decía Freud; a esta frase le hace eco la de Merleau-Ponty: «El cuerpo es la genera lidad.» La existencia es una a través de la separación de los exis tentes: se manifiesta en organismos análogos; existirán, pues, constantes en la unión de lo ontológico y lo sexual. En una época dada, las técnicas, la estructura económica y social de una colec tividad descubren a todos sus miembros un mundo idéntico: tam bién se dará una relación constante de la sexualidad con las for mas sociales; individuos análogos, colocados en condiciones aná logas, captarán en los hechos significados análogos; esta analogía no presupone una rigurosa universalidad, pero permite identificar en las historias individuales unos tipos generales. El símbolo no se nos aparece como una alegoría elaborada por un misterioso in consciente: se trata de la aprehensión de un significado a través de un analogon del objeto significante; por la identidad de la situa ción existencial a través de todos los existentes y la identidad de la facticidad que tienen que afrontar, los significados se desvelan de la misma forma a gran número de individuos; el simbolismo no cae del cielo ni brota de las profundidades subterráneas: ha sido elaborado, como el lenguaje, por la realidad humana que es mitsein al mismo tiempo que separación; esto explica el lugar que ocupa la inventiva singular: en la práctica, el método psicoanalíti co está obligado a admitirlo, se lo permita o no la doctrina. Esta perspectiva nos permite, por ejemplo, comprender el valor que se suele otorgar al pene6. Es imposible asimilarlo sin partir de un he cho existencial: la tendencia del sujeto a la alienación; la angus tia de su libertad conduce al sujeto a buscarse en las cosas, lo que es una forma de huir de sí mismo; se trata de una tendencia tan fundamental que inmediatamente después del destete, cuando queda separado del Todo, el niño se esfuerza por captar en los es pejos, en la mirada de sus padres, su existencia alienada. Los pri mitivos se alienan en el mana, en el tótem; los civilizados en su alma individual, en su yo, su nombre, su propiedad, su obra: se trata de la primera tentación de falta de autenticidad. El pene es especialmente adecuado para desempeñar en el niño este papel «doble»: para él es un objeto extraño y al mismo tiempo forma parte de sí; es un juguete, una muñeca y es su propia carne; padres y niñeras lo tratan como a una personita. Se entiende así que se
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Volveremos más profundamente sobre este tema en el vol. 11, cap. I.



convierta para el niño «en un alter ego en general más astuto, más inteligente y más hábil que el individuo»7; dado que la función urinaria y más adelante la erección están a mitad de camino entre los procesos voluntarios y los procesos espontáneos, dado que es una fuente caprichosa, casi ajena, de un placer que se percibe como subjetivo, el sujeto determina el pene como sí mismo y como algo diferente de sí; la trascendencia específica se encama en él de forma perceptible y es fuente de orgullo; porque el falo está separado, el hombre puede integrar en su individualidad la vida que le desborda. Podemos entender así que la longitud del pene, la potencia del chorro urinario, de la erección, de la eyacula ción, se conviertan para él en la medida de su propio valor8. Es evi dente que el falo representa carnalmente la trascendencia, como lo es también que el niño se siente trascendido, es decir, frustrado de su trascendencia, por el padre, con lo que volvemos a la idea freu diana de «complejo de castración>>. Privada de este alter ego, la niña no se aliena en algo visible, no se recupera: de este modo está condenada a convertirse toda ella en objeto, a erigirse en Alteridad; la cuestión de saber si se compara o no con los niños es secundaria; lo importante es que, aunque no conozca su existencia, la ausencia de pene le impide hacerse presente para ella misma como sexo; esta circunstancia no dejará de tener consecuencias. Estas constantes que señalamos, no definen en cualquier caso un destino: el falo tie ne tanto valor porque simboliza una soberanía que se manifiesta en otros ámbitos. Si la mujer se lograra afirmar como sujeto, inventa ria equivalentes del falo: la muñeca en la que se encarna la prome sa de la niña puede convertirse en una posesión más preciosa que el pene9. Hay sociedades de filiación uterina en las que las mujeres poseen las máscaras en las que se aliena el grupo; el pene pierde entonces gran parte de su gloria. Sólo en el seno de la situación per cibida en su totalidad el privilegio anatómico sienta las bases de un verdadero privilegio humano. El psicoanálisis sólo puede encontrar su verdad dentro del contexto histórico. 7



Alice Balint, La Vie intime de l 'enfant, pág. 101. Me han citado el caso de niños del campo que se divertían haciendo con cursos de excrementos: el que tenía las heces más voluminosas y más sólidas gozaba de un prestigio que ningún otro triunfo, en los juegos o incluso en la lu cha, podía compensar. El excremento desempeña aquí el mismo papel que el pene: también se da una alienación. 9 Volveremos sobre estas ideas en la segunda parte; ahora nos limitamos a apuntarlas por razones de método. 8
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De la misma forma que no basta decir que la mujer es una hem bra, tampoco se la puede definir por la conciencia que toma de su fe minidad: toma conciencia de ella en el seno de la sociedad de la que es miembro. Al interiorizar el inconsciente y toda la vida psíquica, el lenguaje mismo del psicoanálisis sugiere que el drama del indivi duo se desarrolla dentro de él: las palabras de complejo, tendencias, etc., lo implican. Sin embargo, una vida es una relación con el mun do; al elegirse a través del mundo, el individuo se define; por lo tan to, nos tendremos que inclinar sobre el mundo para responder a las preguntas que nos preocupan. En particular, el psicoanálisis no es capaz de explicar por qué la mujer es Alteridad. El propio Freud ad mite que el prestigio del pene se explica por la soberanía del padre y confiesa que ignora el origen de la supremacía masculina. Sin rechazar en bloque las aportaciones del psicoanálisis, al gunos de cuyos planteamientos son fecundos, rechazamos su mé todo. En primer lugar, no nos limitaremos a considerar la sexuali dad como un hecho: se trata de una actitud limitada; salta a la vis ta en la pobreza de las descripciones relativas a la libido femenina; ya he dicho que los psicoanalistas nunca la estudiaron de frente, sino a partir de la libido masculina; parecen ignorar la ambivalencia fundamental de la atracción que ejerce el varón so bre la mujer. Freudianos y adlerianos explican la angustia que siente la mujer ante el sexo masculino como la inversión de un de seo frustrado. Stekel estuvo más acertado al decir que se trata de una reacción originaria; pero lo explica de forma superficial: la mujer tiene miedo de la desfloración, de la penetración, del emba razo, del dolor, y este miedo frena su deseo; esta explicación es demasiado racional. En lugar de admitir que el deseo se disfraza de angustia o es combatido por el temor, habría que considerar como un elemento básico esta especie de llamada urgente y teme rosa que es el deseo femenino; lo que lo caracteriza es la síntesis indisoluble de la atracción y la repulsión. Es notable que muchas hembras animales huyan del coito en el momento en que lo soli citan: se las acusa de coquetería, de hipocresía, pero es absurdo pretender explicar comportamientos primitivos asimilándolos a conductas complejas, pues son ellos los que generan las actitudes que en la mujer se califican de coquetería, de hipocresía. La idea de una «libido pasiva» desconcierta porque se ha definido la libi do a partir del macho como pulsión, energía; pero tampoco se puede concebir a priori que una luz sea al mismo tiempo amarilla y azul: hay que tener la intuición del verde. Estaríamos más cerca 112



de la realidad si en lugar de definir la libido en los términos vagos de «energía» confrontásemos el significado de la sexualidad con el de otras actitudes humanas: tomar, captar, comer, hacer, soportar, etc.; porque se trata de una de las formas singulares de aprehender un objeto; habría que estudiar también las cualidades del objeto eró tico tal y como aparecen, no sólo en el acto sexual, sino también en la percepción en general. Este examen se sale del marco del psicoa nálisis, que plantea el erotismo como irreductible. Por otra parte, nos plantearemos de modo muy diferente el problema del destino femenino: situaremos a la mujer en un mun do de valores y daremos a sus conductas una dimensión de liber tad. Pensamos que tiene que elegir entre la afirmación de su tras cendencia y su alienación como objeto; no es el juguete de pulsio nes contradictorias; inventa soluciones entre las que existe una jerarquía ética. Al sustituir el valor por la autoridad, la elección por la pulsión, el psicoanálisis propone un ersatz de moral: la idea de normalidad. Esta idea es muy útil en terapéutica, pero ha ad quirido en el psicoanálisis en general una extensión inquietante. El esquema descriptivo se presenta como una ley; y con seguri dad, la psicología mecanicista no aceptaría la noción de invención moral; puede en último caso dar cuenta del menos, pero nunca del más; puede admitir fracasos, nunca creaciones. Si un sujeto no re produce en su totalidad la evolución considerada como normal se dirá que la evolución se ha detenido, se interpretará esta detención como una carencia, una negación, y nunca como una decisión po sitiva. Es lo que hace entre otras cosas tan chocante el psicoanáli sis de los grandes hombres: se nos dice que no han conseguido desarrollar tal o cual transferencia o sublimación; no se supone que a lo mejor no quisieron desarrollarla y que quizá tenían exce lentes razones para ello; no se quiere pensar que sus conductas pueden haber estado motivadas por fines libremente determina dos; siempre se explica al individuo en función de su conexión con el pasado, y no del futuro hacia el que se proyecta. De este modo, siempre obtenemos una imagen no auténtica, y en la no au tenticidad no es posible encontrar más criterio que la normalidad. La descripción del destino femenino es desde este punto de vista muy sugestiva. En el sentido que le dan los psicoanalistas, «iden tificarse» con la madre o el padre es alienarse en un modelo, es preferir al movimiento espontáneo de la existencia propia una imagen ajena, es jugar a ser. Nos muestran a la mujer dividida en tre dos formas de alienación; es muy evidente que jugar a ser un 1 13



hombre será para ella fuente de fracaso; pero jugar a ser mujer es también un engaño: ser mujer sería ser el objeto, el Otro; y el Otro es sujeto en el seno de su capitulación. El verdadero problema para la mujer es, rechazando estas huidas, realizarse como tras cendencia: entonces habrá que ver qué posibilidades le abren lo que se llama la actitud viril y la actitud femenina; cuando un niño sigue el camino indicado por uno u otro de sus padres, puede ser porque asume libremente sus proyectos: su conducta puede ser el resultado de una elección motivada por unos fines. Incluso en Ad ler, la voluntad de poder sólo es una especie de energía absurda; llama «protesta viril» a cualquier proyecto en el que se encarne la trascendencia; cuando una niña se sube a los árboles, dice que es para igualar a los chicos: no se le ocurre que le pueda gustar su birse a los árboles; para la madre, el hijo es algo muy diferente del «equivalente del pene»; pintar, escribir, dedicarse a la política no son únicamente «sublimaciones positivas»: existen unos objetivos perseguidos por ellos mismos. Negarlo es falsear toda la historia humana. Podemos encontrar un cierto paralelismo entre nuestras descripciones y las de los psicoanalistas. Es porque desde el pun to de vista de los hombres --que es el que adoptan los psicoana listas hombres y mujeres- se consideran femeninas las conduc tas de alienación, y viriles aquellas en las que un sujeto afirma su trascendencia. Un historiador de la mujer, Donaldson, observaba que las definiciones «el hombre es un ser humano macho, la mu jer es un ser humano hembra» han sido asimétricamente mutila das; especialmente entre los psicoanalistas el hombre se define como ser humano y la mujer como hembra: cada vez que se com porta como ser humano, se dice que imita al varón. El psicoana lista nos describe a la niña y la adolescente impelidas a identifica se con el padre y la madre, divididas entre tendencias «viriloides» y «femeninas»; sin embargo, aquí la concebimos oscilando entre el papel de objeto, de Alteridad que se le propone, y la reivindica ción de su libertad; de este modo nos podremos poner de acuerdo sobre algunos hechos: en particular cuando consideramos los fal sos caminos de fuga que se ofrecen a las mujeres. Sin embargo, no les concedemos en absoluto el mismo significado que el freudiano o el adleriano. Para nosotros, la mujer se define como un ser huma no en busca de valores en el seno de un mundo de valores, mundo cuya estructura económica y social es indispensable conocer; lo estudiaremos desde una perspectiva existencial a través de su si tuación total. 1 14



CAPÍTULO III



El punto de vista del materialismo histórico La teoría del materialismo histórico ha puesto de relieve ver dades muy importantes. La humanidad no es una especie animal: es una realidad histórica. La sociedad humana es una antifisis: no sufre pasivamente la presencia de la naturaleza, la asume. Esta asunción no es una operación interior y subjetiva: se realiza obje tivamente en la praxis. De esta forma, no se puede considerar simplemente a la mujer como un organismo sexuado: entre las circunstancias biológicas, sólo tienen importancia las que adop tan un valor concreto en la acción; la conciencia que tiene la mu jer de ella misma no está definida únicamente por su sexualidad: refleja una situación que depende de la estructura económica de la sociedad, estructura que traduce el grado de evolución técnica que ha alcanzado la humanidad. Hemos visto que, biológicamen te, los dos rasgos esenciales que caracterizan a la mujer son los si guientes: su aprehensión del mundo es menos amplia que la del hombre; está más estrechamente sometida a la especie. Estos hechos adoptan un valor completamente diferente en función del contexto económico y social. En la historia humana, la aprehen sión del mundo nunca se define por el cuerpo desnudo: la mano, con su pulgar prensil, se supera hacia el instrumento que multipli ca su poder; desde los documentos más antiguos de la prehistoria, el hombre se nos aparece siempre como armado. En los tiempos en que había que blandir pesados bastones, mantener a raya a los animales salvajes, la debilidad física de la mujer constituía una in115



ferioridad flagrante: basta que el instrumento exija una fuerza li geramente superior a la que tiene la mujer para que aparezca como radicalmente impotente. Puede darse también la situación contraria, que la técnica anule la diferencia muscular que separa al hombre de la mujer: la abundancia sólo crea superioridad des de la perspectiva de una necesidad; no es mejor tener demasiado que tener suficiente. Por ejemplo, el manejo de gran número de máquinas modernas sólo exige una parte de los recursos viriles; si el mínimo necesario no es superior a las capacidades de la mujer, en el trabajo pasa a ser la igual del hombre. En realidad, se pue den controlar actualmente inmensos despliegues de energía sim plemente pulsando un botón. En cuanto a las servidumbres de la maternidad, según las costumbres, toman una importancia muy variable: son abrumadoras si se imponen a la mujer numerosas procreaciones y si debe alimentar y criar a los hijos sin ayuda; si procrea libremente, si la sociedad acude en su ayuda durante el embarazo y se ocupa del niño, las cargas de la maternidad son li geras y pueden compensarse fácilmente en el terreno laboral. Desde esta perspectiva traza Engels la historia de la mujer en El origen de la familia: para él, esta historia depende básicamen te de la de las técnicas. En la Edad de Piedra, cuando la tierra era común a todos los miembros del clan, el carácter rudimentario de la reja, de la azada primitivas limitaba las posibilidades agrícolas: las fuerzas femeninas eran acordes con el trabajo exigido por la explotación de ios huertos. En esta división primitiva del trabajo, los dos sexos constituyen, de alguna forma, dos clases; entre estas clases se da una igualdad; mientras que el hombre caza y pesca, la mujer se queda en el hogar; pero las tareas domésticas incluyen tareas productivas -fabricación de alfarería, telar, cuidado del huerto--, lo que le otorga un papel importante en la vida econó mica. Con el descubrimiento del cobre, del estaño, del bronce, del hierro, con la aparición del arado de vertedera, la agricultura ex tiende sus dominios: se requiere un trabajo intensivo para desbro zar los bosques, hacer fructificar los campos. El hombre recurre entonces al servicio de otros hombres que reduce a la esclavitud. Aparece la propiedad privada: amo de los esclavos y de la tierra, el hombre pasa a ser también propietario de la mujer. Es «la gran derrota histórica del sexo femenino». Se explica por el gran cam bio acaecido en la división del trabajo tras el invento de nuevos instrumentos. «La misma causa que había garantizado a la mujer su autoridad anterior en el hogar, es decir, su confinamiento en los 116



trabajos domésticos, esta misma causa, garantiza ahora la prepon derancia del hombre; el trabajo doméstico de la mujer desaparece frente al trabajo productivo del hombre; el segundo lo es todo, el primero un anexo insignificante.» Entonces el derecho paterno sustituye al derecho materno: la transmisión de la propiedad se realiza de padres a hijos, y no de la mujer a su clan. Se trata de la aparición de la familia patriarcal basada en la propiedad privada. En una familia de este tipo, la mujer está oprimida. El hombre que reina como un soberano se permite, por ejemplo, los caprichos se xuales: se acuesta con esclavas o hetairas, es polígamo. En cuan to las costumbres hacen posible la reciprocidad, la mujer se ven ga con la infidelidad: el matrimonio se completa de forma natural con el adulterio. Es la única defensa de la mujer contra la esclavi tud doméstica en la que está confinada: la opresión social que su fre es la consecuencia de su opresión económica. La igualdad sólo se podrá restablecer cuando los dos sexos tengan derechos jurídicamente iguales; pero esta liberación exige la entrada de todo el sexo femenino en la industria pública. «La mujer sólo se podrá emancipar cuando pueda tomar parte en una gran medida social en la producción y el trabajo doméstico sólo la reclame en una medida insignificante. Es algo que sólo se ha hecho posible en la gran industria moderna, que no sólo admite a gran escala el trabajo de la mujer, sino que lo exige formalmente... » De esta forma, la suerte de la mujer y la del socialismo están íntimamente ligadas como vemos también en la amplia obra con sagrada por Bebel a la mujer. «La mujer y el proletario -dice están oprimidos ambos.» El mismo desarrollo de la economía a partir del gran cambio que supuso el maquinismo debe liberar los a los dos. El problema de la mujer se reduce al de su capaci dad de trabajo. Poderosa cuando las técnicas estaban adaptadas a sus posibilidades, destronada cuando se vio incapaz de explo tarlas, recupera en el mundo moderno su igualdad con el hom bre. Las resistencias del antiguo paternalismo capitalista impi den en la mayor parte de los países que esta igualdad se convier ta en una realidad concreta: lo será el día en que se rompan estas resistencias. Ya lo es en la URSS, afirma la propaganda soviéti ca. Cuando la sociedad socialista sea una realidad en el mundo entero, ya no habrá hombres y mujeres, sino trabajadores igua les entre sí. Aunque la síntesis esbozada por Engels marque un avance con respecto a las que hemos analizado anteriormente, nos decep117



ciona: se obvian los problemas más importantes. El pilar de toda la historia es el paso del régimen comunitario a la propiedad pri vada: no se nos indica en absoluto cómo se pudo realizar; el pro pio Engels confiesa que «hasta ahora no sabemos nada»1; no sólo ignora los detalles históricos, sino que no sugiere ninguna inter pretación. Tampoco está claro que la propiedad privada haya pro vocado fatalmente el sometimiento de la mujer. El materialismo histórico da por hechas circunstancias que habría que explicar: enuncia sin discutirlo el vínculo de interés que une al hombre con la propiedad, pero ¿dónde nace este interés, origen a su vez de las instituciones sociales? Así pues, la exposición de Engels se queda en la superficie y las verdades que descubre aparecen como contin gentes. Es imposible profundizar en ellas sin salirse del materialis mo histórico. Esta teoría no puede ofrecer soluciones a los proble mas que hemos indicado porque afectan al hombre en su totalidad y no a la abstracción que constituye el horno economicus. Está claro, por ejemplo, que la idea misma de posesión singu lar sólo puede encontrar un sentido a partir de la condición origi nal de lo existente. Para que aparezca tiene que darse antes en el sujeto una tendencia a enunciarse en su singularidad radical, una afirmación de su existencia como autonomía separada. Es com prensible que, mientras el individuo no cuente con medios prácti cos para satisfacerla objetivamente, esta pretensión sea subjetiva, interior, sin verdad: a falta de instrumentos adecuados, no percibe su poder sobre el mundo, se siente perdido en la naturaleza y en la sociedad, pasivo, amenazado, juguete de fuerzas oscuras; sólo al identificarse con el clan en su totalidad se atreve a concebirse: el tótem, el mana, la tierra son realidades colectivas. El descubri miento del bronce permite al hombre descubrirse como creador en la prueba de un trabajo duro y productivo; al dominar la natu raleza, ya no tiene miedo de ella; tiene la audacia, frente a las re sistencias vencidas, de percibirse como actividad autónoma, de realizarse en su singularidad2. Esta realización nunca hubiera teEl origen de la familia. Gaston Bachelard, en La tierra y los ensueños de la voluntad [La Terre et les réveries de la Volonté], presenta entre otros un estudio sugerente sobre el 1
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trabajo del herrero. Muestra cómo, con el martillo y el yunque, el hombre se afirma y se separa. «El instante del herrero es un instante aislado y ampliado. Otorga al trabajador el control del tiempo, con la violencia de un instante.», pági na 142, y más adelante: «El ser que forja acepta el reto del universo que se alza contra él.»
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nido lugar si el hombre no lo hubiera querido originariamente; la lección del trabajo no se inscribió en un sujeto pasivo: el sujeto se forjó y se conquistó a sí mismo forjando sus herramientas y con quistando la tierra. Por otra parte, la afirmación del sujeto no es suficiente para explicar la propiedad: en el desafio, la lucha, el combate singular, cada conciencia puede tratar de elevarse a la so beranía. Para que el reto tome la forma del potlach, es decir, de una rivalidad económica, para que a partir de este punto, el jefe primero y luego los miembros del clan, hayan reivindicado bienes privados, tiene que encontrarse en el hombre otra tendencia origi naria: ya hemos dicho en un capítulo anterior que el existente sólo consigue percibirse alienándose; se busca a través del mundo en una imagen ajena que hace suya. En el tótem, el mana, el territo rio que ocupa, el clan encuentra su existencia alienada; cuando el individuo se separa de la comunidad, reclama una encamación singular: el mana se individualiza en el jefe y después en cada in dividuo; al mismo tiempo, cada cual trata de apropiarse de una parcela de suelo, de instrumentos de trabajo, de cosechas. En es tas riquezas que son suyas, el hombre se encuentra a sí mismo porque se ha perdido en ellas: se puede entender así que pueda darles una importancia tan fundamental como a su vida misma. Entonces el interés del hombre por su propiedad se convierte en una relación inteligible. Vemos que no se puede explicar única mente con la herramienta: hay que captar toda la actitud del hom bre armado con la herramienta, actitud que implica una infraes tructura ontológica. De la misma forma, es imposible deducir de la propiedad privada la opresión de la mujer. También en este caso la insufi ciencia del punto de vista de Engels es manifiesta. Entendió cla ramente que la debilidad muscular de la mujer sólo se convierte en inferioridad concreta en su relación con la herramienta de bronce o de hierro, pero no vio que los límites de su capacidad de trabajo sólo constituían en sí una desventaja concreta desde una perspectiva determinada. Porque el hombre es trascendencia y ambición, proyecta a través de toda nueva herramienta nuevas exigencias: cuando inventó los instrumentos de bronce, ya no se contentó con explotar los huertos, quiso desbrozar y cultivar cam pos más amplios; pero la voluntad en sí no surgió del bronce. La incapacidad de la mujer supuso su ruina porque el hombre la per cibió a través de un proyecto de enriquecimiento y de expansión. Este proyecto tampoco es suficiente para explicar que haya sido 119



oprimida: la división del trabajo por sexos podría haber sido una asociación amistosa. Si la relación original del hombre con sus semejantes hubiera sido exclusivamente de amistad, no podría ex plicar ningún sometimiento: este fenómeno es una consecuencia del imperialismo de la conciencia humana, que trata de reforzar objetivamente su soberanía. Si no estuviera en ella la categoría fundamental de la Alteridad, y una pretensión original al dominio del Otro, el descubrimiento de la herramienta de bronce no hubie ra podido provocar el sometimiento de la mujer. Engels tampoco explica el carácter singular de esta opresión. Trata de reducir la oposición de los sexos a un conflicto de clase, y lo hace, por otra parte, sin demasiada convicción; es una tesis insostenible. Es cier to que la división del trabajo por sexos y la opresión que origina evocan en algunos puntos la división por clases, pero no es posi ble confundirlas; en la escisión entre clases no existe ninguna base biológica; en el trabajo, el esclavo toma conciencia de sí con tra el amo; el proletariado siempre ha vivido su condición en re beldía, volviendo así a lo esencial y convirtiéndose en una amena za para sus explotadores; lo que busca es su desaparición como clase. Hemos dicho en la introducción lo diferente que es la situa ción de la mujer, en particular a causa de la comunidad de vida y de intereses que la hace solidaria del hombre, y por la complici dad que le une a él: ningún deseo de revolución la habita, no se puede suprimir como sexo; sólo pide que algunas consecuencias de la especificación sexual sean abolidas. Lo que resulta más gra ve todavía es que, sin mala fe, no es posible considerar a la mujer únicamente como una trabajadora; además de su capacidad pro ductora, su función reproductora es importante, tanto en la econo mía social como en la vida individual; hay épocas en las que re sulta más útil tener hijos que manejar el arado. Engels obvió el problema; se limitó a declarar que la comunidad socialista aboli ría la familia, pero es una solución bastante abstracta; son conoci das la frecuencia y la radicalidad con las que la URSS tuvo que cambiar su política familiar en función de los diferentes equili brios entre las necesidades inmediatas de la producción y las de la repoblación; por otra parte, suprimir la familia no supone necesa riamente la liberación de la mujer: el ejemplo de Esparta y del ré gimen nazi prueba que depender directamente del Estado no su pone el fin de la opresión masculina. Una ética realmente socia lista, es decir, que busque la justicia sin suprimir la libertad, que imponga cargas a los individuos pero sin abolir su individualidad, 120



siempre tropezará con los problemas que plantea la condición de la mujer. Es imposible asimilar simplemente la gestación a un tra bajo o a un servicio como el servicio militar. Se atenta más grave mente contra la vida de una mujer exigiendo de ella hijos que re glamentando las ocupaciones de los ciudadanos: ningún Estado se ha atrevido jamás a establecer el coito obligatorio. En el acto sexual, en la maternidad, la mujer no sólo compromete tiempo y fuerzas, sino valores esenciales. En vano el materialismo raciona lista pretende ignorar este carácter dramático de la sexualidad: no se puede reglamentar el instinto sexual: es posible que lleve ins crita la imposibilidad de su sometimiento, decía Freud. En cual quier caso, es evidente que no se deja integrar en lo social, porque en el erotismo hay una rebelión del instante contra el tiempo, de lo individual contra lo universal; al querer canalizarlo y explotar lo, se puede matar, porque no se puede disponer de la espontanei dad viva como se dispone de la materia inerte; tampoco se puede forzar como se fuerza una libertad. No es posible obligar directa mente a la mujer a engendrar: todo lo que se puede hacer es ence rrarla en situaciones en las que la maternidad es la única salida para ella: la ley o costumbres le imponen el matrimonio se prohí ben las medidas anticonceptivas y el aborto, se impide el divorcio. Son exactamente las antiguas exigencias del patriarcado, que la URSS ha resucitado ahora; ha reavivado las teorías patemalistas del matrimonio; y por este camino ha tenido que pedir de nue vo a la mujer que se convierta en un objeto erótico: un discurso reciente invitaba a las ciudadanas soviéticas a cuidar su aspecto, a utilizar maquillaje, a ser coquetas para retener a sus maridos y en cender su deseo. Es imposible, ya lo vemos con este ejemplo, considerar únicamente a la mujer como una fuerza productora: es para el hombre una compañera sexual, una reproductora, un obje to erótico, la Alteridad a través de la cual se busca a sí mismo. Por mucho que los regímenes totalitarios o autoritarios se pongan de acuerdo para prohibir el psicoanálisis y declarar que para los ciu dadanos lealmente integrados en la sociedad no existen los dra mas individuales, el erotismo es una experiencia en la que la ge neralidad siempre es desbordada por la individualidad. Para un socialismo democrático en el que las clases queden abolidas pero no los individuos, la cuestión del destino individual conserva toda su importancia: la diferenciación sexual conserva toda su impor tancia. La relación sexual que une a la mujer con el hombre no es la misma que la que él mantiene con ella; el vínculo que la une al 121



hijo es irreductible a cualquier otro. No ha sido creado por el ins trumento de bronce; la máquina no lo puede abolir. Reivindicar para ella todos los derechos, todas las oportunidades del ser hu mano en general no significa cerrar los ojos ante su situación sin gular. Para conocerla, hay que superar el materialismo histórico que sólo ve en el hombre y en la mujer entidades económicas. Así pues, rechazamos por la misma razón el monismo sexual de Freud y el monismo económico de Engels. Un psicoanalista interpretará todas las reivindicaciones sociales de la mujer como un fenómeno de «protesta viril»; por el contrario, para el marxis ta, su sexualidad se limita a expresar por caminos más o menos complicados su situación económica; pero las categorías «clitori diana» o «vaginal», como las categorías «burguesa» o «proleta ria» son igualmente impotentes para encerrar a una mujer concre ta. En los dramas individuales, corno en la historia económica de la humanidad, subyace una infraestructura existencial que es la única que permite comprender en su unidad esta forma singular que es una vida. El valor del freudismo viene de que lo existente es un cuerpo: la forma en que se vive como cuerpo frente a otros cuerpos traduce concretamente su situación existencial. De la misma forma, lo que es cierto en la tesis marxista es que las pre tensiones ontológicas de lo existente adoptan una imagen concre ta en función de las posibilidades materiales que se le ofrecen, en particular las que le ofrecen las técnicas. Ahora bien, si no las in tegramos a la totalidad de la realidad humana, la sexualidad, la técnica, no pueden explicar nada por sí solas. Es la razón de que en Freud las prohibiciones que plantean el Superyó y las pulsio nes del Yo aparezcan como hechos contingentes; en la exposición de Engels sobre la historia de la familia, los acontecimientos más importantes parecen surgir de forma imprevisible, siguiendo los caprichos de un azar misterioso. Para descubrir a la mujer, no re chazaremos algunas contribuciones de la biología, del psicoanáli sis, del materialismo histórico; pero para nosotros el cuerpo, la vida sexual, las técnicas sólo existen concretamente para el hom bre tal y corno se las percibe desde la perspectiva global de su existencia. El valor de la fuerza muscular, del falo, de la herra mienta, sólo se pueden definir dentro de un mundo de valores: de pende del proyecto fundamental del existente que se trasciende hacia el ser.
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SEGUNDA PARTE



Historia



I Este mundo siempre perteneció a los varones : ninguna de las razones que se han adelantado para explicarlo nos han parecido suficientes. Sólo revisando a la luz de la filosofia existencialista los datos de la prehistoria y la etnografia podremos entender cómo se estableció la j erarquía de los sexos. Ya hemos planteado que cuando dos categorías humanas se enfrentan, cada una quie re imponer a la otra su soberanía; si ambas están en condiciones de sostener esta reivindicación, se crea entre ellas, con hostilidad o con amistad, siempre con tensión, una relación de reciprocidad; si una de ellas torna la delantera, se impone a la otra y trata de mantenerla en la opresión. Es comprensible, pues, que el hombre haya tenido la voluntad de dominar a la mujer, pero ¿qué privile gio le permitió desarrollar esta voluntad? La información que nos dan los etnógrafos sobre las formas primitivas de la sociedad humana es terriblemente contradicto ria, más todavía cuanto más informados y menos sistemáticos. Es singularmente dificil hacerse una idea de la situación de la muj er durante el periodo que precedió al de la agricultura. Ni si quiera sabernos si en condiciones de vida diferentes de las de hoy la musculatura de la muj er, su aparato respiratorio estaban tan desarrollados corno en el hombre. Debía realizar duros trabajos, en particular es ella quien acarreaba la carga; no obstante, este úl timo hecho es ambiguo: probablemente le correspondía esta fun ción porque en las caravanas el hombre conservaba las manos li bres con el fin de defenderse de los posibles agresores, animales o personas; su papel era, pues, el más peligroso y el que más vi gor exigía. Parece no obstante que en muchos casos las mujeres eran bastante robustas y bastante resistentes para participar en las 125



expediciones guerreras. Según los relatos de Herodoto sobre las tradiciones de las amazonas de Dahomey y muchos otros testimo nios antiguos o modernos, las mujeres pudieron tomar parte en guerras o en sangrientas expediciones de castigo; desplegaban en ellas tanto valor y crueldad como los varones : se ha dicho que al gunas mordían a sus enemigos en el hígado. A pesar de todo, es probable que, entonces como ahora, los hombres tuvieran el pri vilegio de la fuerza fisica; en la época de las mazas y los anima les salvaj es, época de máxima resistencia de la naturaleza y de he rramientas más rudimentarias, esta superioridad debía tener enor me importancia. En todo caso, por muy robustas que fueran las muj eres, en la lucha contra el mundo hostil, las servidumbres de la reproducción representaban para ellas un terrible obstáculo: se cuenta que las amazonas mutilaban sus senos, lo que significa que, al menos durante el periodo de su vida guerrera, rechazaban la maternidad. En cuanto a las muj eres normales, el embarazo, el parto, la menstruación disminuían sus capacidades de trabajo y las condenaban a largos periodos de impotencia; para defenderse de los enemigos, para asegurar su subsistencia y la de su progeni tura, necesitaban la protección de los guerreros y el producto de la pesca y la caza a las que se dedicaban los varones; como evi dentemente no había ningún control de los nacimientos, como la naturaleza no da a la mujer periodos de esterilidad como a otras hembras mamíferas, las maternidades reiteradas debían absorber la mayor parte de sus fuerzas y de su tiempo. No eran capaces de asegurar la vida de los niños que traían al mundo. Es un primer hecho cargado de consecuencias : los principios de la especie hu mana fueron dificiles; los pueblos recolectores, cazadores y pes cadores sólo obtenían del suelo escasas riquezas, a cambio de un duro esfuerzo; nacían demasiados niños con respecto a los recur sos del grupo; la fecundidad absurda de la mujer le impedía par ticipar activamente en el aumento de los mismos, mientras seguía creando indefinidamente nuevas necesidades. Necesaria para la perpetuación de la especie, la perpetuaba con demasiada abun dancia, mientras que el hombre se ocupaba del equilibrio entre la reproducción y la producción. La mujer ni siquiera tenía el privi legio de mantener la vida frente al macho creador; no desempeña ba el papel de óvulo con respecto al espermatozoide, de matriz respecto al falo; tenía únicamente una participación en el esfuer zo de la especie humana para perseverar en su ser, y gracias al hombre este esfuerzo no se malograba. 1 26



No obstante, ya que el equilibrio producción-reproducción siempre se acaba estableciendo, aunque sea a cambio de infanti cidios, de sacrificios, de guerras, hombres y mujeres, desde el punto de vista de la supervivencia colectiva, son igualmente necesarios; podríamos suponer incluso que en algunas fases de abundancia de alimento, su papel protector y nutricio haya subor dinado el macho a la muj er-madre; si hay hembras animales que encuentran en la maternidad una autonomía completa, ¿por qué la mujer no ha conseguido convertirla en un pedestal? Incluso en los momentos en los que la humanidad reclamaba con más urgencia nacimientos, pues la necesidad de mano de obra era superior a la de materias primas para explotar, incluso en las épocas en las que más se veneró la maternidad, no se permitió a las muj eres con quistar el primer puesto1• La razón es que la humanidad no es una simple especie natural: no trata de mantenerse como especie; su proyecto no es el estancamiento; tiende a superarse. Las hordas primitivas no se interesaban en absoluto por su posteridad. Al no estar atadas a un territorio, al no poseer nada, al no encarnarse en ninguna cosa estable, no podían formarse una idea concreta de la permanencia; no tenían preocupación por per petuarse y no se reconocían en su descendencia; no temían la muerte y no reclamaban herederos; los hijos eran una carga y no una riqueza; la prueba es que los infanticidios siempre fueron nu merosos entre los pueblos nómadas; muchos de los recién nacidos que no eran masacrados morían por falta de higiene entre la indi ferencia general. La muj er que engendra no conoce el orgullo de la creación; se siente el juguete pasivo de fuerzas oscuras, y el do loroso parto es un accidente inútil o incluso importuno. Más ade lante se concederá mayor precio al niño, pero de todas formas, en gendrar, amamantar no son actividades, son funciones naturales; no suponen ningún proyecto; por esta razón, no sirven a la muj er para una afirmación altiva de su existencia; sufre pasivamente su destino biológico. Los trabajos domésticos a los que se consagra, porque son los únicos que se pueden conciliar con las cargas de la maternidad, la encierran en la repetición y en la inmanencia; se reproducen día tras día en forma idéntica que se perpetúa casi sin cambios de siglo en siglo; no producen nada nuevo. El caso del hombre es radicalmente diferente; no alimenta al grupo como las abej as obreras mediante un simple proceso vital, sino mediante 1



La sociología ya no da crédito alguno a las lucubraciones de Bachofen. 127



actos que trascienden su condición animal. El horno faber es des de el principio de los tiempos un inventor: el palo, la maza con la que arma su brazo para alcanzar los frutos, para derribar a los ani males, son instrumentos con los que amplía su control del mun do; no se limita a transportar al hogar los peces que captura en el mar; primero tiene que conquistar el reino de las aguas tallando piraguas; para apropiarse de las riquezas del mundo se incauta del mundo mismo. En esta acción experimenta su poder; plantea unos fines, proyecta caminos hacia ellos: se realiza como exis tente. Para mantener, crea; desborda el presente, abre el futuro. Por esta razón, las expediciones de caza y pesca tienen un carác ter sagrado. Se acogen sus triunfos con fiestas y celebraciones ; el hombre reconoce así su humanidad. Este orgullo lo manifiesta ahora también cuando ha levantado un pantano, un rascacielos, una pila atómica. No sólo ha trabajado para conservar el mundo dado : ha hecho estallar las fronteras, ha sentado las bases de un nuevo futuro. Su actividad tiene una dimensión diferente que le otorga su dignidad suprema: a menudo es peligrosa. Si la sangre sólo fuese un alimento, no tendría más valor que la leche; pero el cazador no es un carnicero: en la lucha contra los animales salvajes corre riesgos. El guerrero, para aumentar el prestigio de la horda, del clan al que pertenece, pone en juego su propia vida. Así demues tra brillantemente que para el hombre la vida no es el valor supre mo, que debe servir para fines más importantes que ella misma. La peor maldición que pesa sobre la mujer es estar excluida de es tas expediciones guerreras; si el hombre se eleva por encima del animal no es dando la vida, sino arriesgándola; por esta razón, en la humanidad la superioridad no la tiene el sexo que engendra, sino el que mata. Aquí está la clave de todo el misterio. En la biología, sólo creándose de nuevo se mantiene una especie, pero esta creación sólo es una repetición de la misma Vida en formas diferentes. Al trascender la Vida gracias a la Existencia el hombre garantiza la repetición de la Vida: con esta superación crea valores que dej an sin valor la pura repetición. En el animal, la gratuidad, la variedad de las actividades masculinas son vanas porque ningún proyecto las habita; cuando no sirve a la especie, lo que hace no es nada; sin embargo, al servir a la especie, el macho humano moldea la faz del mundo, crea instrumentos nuevos, inventa, forja el futuro. Al plantearse como soberano, cuenta con la complicidad de la 1 28



propia muj er: porque ella es también un existente, está habitada por la trascendencia y su proyecto no es la repetición, sino su su peración hacia un futuro diferente; encuentra en el corazón de su ser la confirmación de las pretensiones masculinas. Se asocia a los hombres en las fiestas que celebran el éxito y las victorias de los machos. Su desgracia es haber estado biológicamente conde nada a repetir la Vida, cuando a sus oj os la Vida no lleva en sí sus ra�ones de ser, y estas razones son más importantes que la vida mISma. Algunos pasajes de la dialéctica con la que Hegel define la re lación del amo con el esclavo se aplicarían mucho mejor a la relación del hombre y de la muj er. El privilegio del Amo, dice, viene de que afirma el Espíritu contra la Vida por el hecho de arriesgar su vida; en realidad el esclavo vencido ha conocido el mismo riesgo; sin embargo, la muj er es originariamente un exis tente que da la Vida y no arriesga su vida; entre el varón y ella nunca hubo combate; la definición de Hegel se aplica especial mente a ella. «La otra conciencia es la conciencia dependiente para la que la realidad esencial es la vida animal, es decir, el ser dado por una entidad ajena.» Esta relación se diferencia de la re lación de opresión porque la mujer busca y reconoce ella también los valores que alcanza concretamente el varón; él abre el futuro hacia el que ella también se trasciende; en realidad las muj eres nunca enfrentaron valores femeninos a los valores masculinos: los hombres, deseosos de mantener sus prerrogativas masculinas, inventaron esta división; sólo han pretendido crear un territorio femenino -regla de la vida, de la inmanencia- para encerrar en él a la muj er; pero, más allá de su especificación sexual, el exis tente busca su justificación en el movimiento de su trascendencia: la sumisión misma de las muj eres es la prueba. Lo que ellas rei vindican ahora es ser reconocidas como existentes de la misma forma que los hombres y no someter la existencia a la vida, el hombre a su animalidad. Una perspectiva esencial nos ha permitido comprender cómo la situación biológica y económica de las hordas primitivas debía implicar la supremacía de los machos. La hembra es presa de la especie, más que el macho; la humanidad siempre trató de eva dirse de su destino específico; con el invento de la herramienta, mantener la vida se convirtió para el hombre en una actividad y un proyecto, mientras que en la maternidad la mujer permanecía atada a su cuerpo, como el animal. Porque la humanidad se cues1 29



tiona en su ser, es decir, prefiere a la vida razones para vivir, el hombre se ha impuesto corno amo frente a la muj er; el proyecto del hombre no es repetirse en el tiempo: es reinar sobre el instan te y forjar el futuro. La actividad masculina, al crear valores, ha constituido la existencia corno valor en sí; ha vencido a las fuer zas confusas de la vida; ha sometido a la Naturaleza y la Muj er. Tenernos que ver ahora cómo esta situación se ha perpetuado y ha evolucionado a través de los siglos. ¿Qué lugar ha dado la huma nidad a esta parte de sí misma que se ha definido en su seno corno Alteridad? ¿Qué derechos se le han reconocido? ¿Cómo la han definido los hombres?



II Acabarnos de ver que en la horda primitiva, la suerte de la muj er es muy dura; entre las hembras animales, la función repro ductora está naturalmente limitada y cuando se lleva a cabo el in dividuo está más o menos libre de otras fatigas; sólo las hembras domésticas son a veces explotadas hasta el agotamiento de sus fuerzas corno reproductoras y en su capacidad individual por un amo exigente. Fue sin duda el caso de la muj er en un tiempo en el que la lucha contra un mundo enemigo reclamaba un aprovecha miento pleno de los recursos de la comunidad; a las fatigas de una procreación incesante y desordenada se sumaban las de las duras tareas domésticas. No obstante, algunos historiadores pretenden que ésta es la fase en la que la superioridad del varón estuvo me nos marcada; lo que habría que decir más bien es que esta supe rioridad se vive en la inmediatez, todavía no es algo afirmado y deseado; no se trata de compensar las desventaj as crueles que li mitan a la muj er, pero tampoco estarnos ante las vej aciones que llegarán más adelante con el régimen patemalista. Ninguna insti tución avala la desigualdad de sexos; ni siquiera hay instituciones: no hay propiedad, ni herencia, ni derecho. La religión es neutral: se adora a un tótem asexuado. Cuando los nómadas se fijan a la tierra y se convierten en agricultores vernos aparecer las instituciones y el derecho. El hombre ya no se limita a luchar duramente contra las fuerzas hos tiles; comienza a expresarse concretamente a través de la imagen que impone al mundo, a concebir ese mundo y a concebirse; en ese momento, la diferenciación sexual se reflej a en la estructura 130



de la sociedad; adopta un carácter singular: en las comunidades agrícolas la muj er está a menudo revestida de un prestigio inmen so. Este prestigio se explica básicamente por la nueva importan cia que toma el hij o en una civilización basada en el trabaj o de la tierra; al instalarse en un territorio, los hombres se lo apropian; en una forma colectiva, aparece la propiedad; exige de sus poseedo res una posteridad; la maternidad pasa a ser una función sagrada. Muchas tribus viven en régimen comunitario : eso no quiere decir que las muj eres pertenezcan a todos los hombres del grupo; hoy en día ya no se cree que las uniones promiscuas se hayan practi cado nunca; pero hombres y muj eres sólo tienen existencia reli giosa, social y económica como grupo: su individualidad es un puro hecho biológico; el matrimonio, independientemente de su forma (monogamia, poligamia, poliandria), sólo es un accidente profano que no crea ningún vínculo místico. Para la esposa no es fuente de servidumbre alguna, ella sigue integrada en su clan. El conjunto del clan, unido alrededor de un mismo tótem, posee mís ticamente un mismo mana, comparte materialmente un mismo te rritorio. Según el proceso de alienación del que he hablado, el clan se percibe en este territorio en una imagen obj etiva y concreta; me diante la permanencia del suelo se realiza como una unidad cuya identidad persiste a través de la dispersión del tiempo. Sólo este proceso existencial permite comprender la identificación que per siste hasta nuestros días entre el clan, las personas, la familia y la propiedad. La concepción de las tribus nómadas, para las que sólo existe el instante, se sustituye en la comunidad agrícola por la de una vida arraigada en el pasado y que se anexiona el futuro: se ve nera el antepasado totémico que da su nombre a los miembros del clan; el clan concede un interés profundo a sus descendientes : so brevivirá a través del suelo que les lega y que ellos explotarán. La comunidad concibe su,unidad y quiere existir más allá del presen te : se reconoce en los hij os, los reconoce como suyos y en ellos se realiza y se supera. Muchos primitivos ignoran la participación del padre en la procreación de los hijos; los consideran la reencarnación de las larvas ancestrales que flotan alrededor de algunos árboles, de al gunas rocas, de algunos lugares sagrados, que descienden al cuer po de la muj er; a veces se considera que ésta no debe ser virgen para que sea posible esta infiltración, pero otros pueblos creen que se produce también por la nariz o por la boca; de todas for mas, la desfloración es aquí secundaria y, por razones místicas, no
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suele confiarse al marido. La madre es evidentemente necesaria para el nacimiento del hij o ; ella es quien conserva y alimenta el germen en su seno, y por ella se propaga en el mundo visible la vida del clan. Desempeña así un papel de primer plano. Muy a menudo, los hijos pertenecen al clan de su madre, llevan su nom bre, participan de sus derechos y en particular del disfrute de la tierra que posee el clan. La propiedad comunitaria se transmite a través de las muj eres : por ellas se garantizan campos y cosechas a los miembros del clan, y a la inversa, a través de sus madres se los destina a una parcela determinada. Se puede considerar que mís ticamente la tierra pertenece a las muj eres : tienen un poder reli gioso y legal sobre la gleba y sus frutos. El vínculo que las une es más estrecho todavía que una pertenencia; el régimen de dere cho materno se caracteriza por una verdadera asimilación de la muj er a la tierra; en ambas se realiza a través de sus avatares la permanencia de la vida, la vida que es básicamente generación. Entre los nómadas, la procreación sólo parece un accidente y se desconocen las riquezas del suelo; pero el agricultor admira el misterio de la fecundidad que se desarrolla en los surcos y en el vientre materno; sabe que ha sido engendrado como el ganado y las cosechas, quiere que su clan engendre otros hombres que lo perpetuarán, perpetuando la fertilidad de los campos; la naturale za entera se le presenta como una madre; la tierra es muj er; la mu j er está habitada por las mismas potencias oscuras que la tierra2. En parte por esta razón, es la encargada de las labores agrícolas: capaz de atraer a su seno las larvas ancestrales, también tiene po der para hacer brotar de los campos sembrados los frutos y las es pigas. En uno y otro caso, no se trata de una operación creadora, sino de un conjuro mágico. En esta fase, el hombre ya no se limi ta a cosechar los frutos de la tierra, pero no conoce todavía su po der; duda entre las técnicas y la magia; se siente pasivo, depen diente de la Naturaleza que dispensa al azar la existencia y la muerte. Desde luego, reconoce más o menos la utilidad del acto sexual y de las técnicas que domestican el suelo, pero hijos y co sechas no dej an de aparecer como dones sobrenaturales; los mis teriosos efluvios que emanan del cuerpo femenino atraen a este mundo las riquezas sumergidas en las fuentes misteriosas de la 2 «Salve, Tierra, madre de los hombres, que seas fértil en el abrazo de Dios que te llenes de frutos para uso de los hombres», dice un antiguo conj uro an glosajón.
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vida. Estas creencias siguen vivas en nuestros días en numerosas tribus de indios, de australianos, de polinesios3; si han tomado tanta importancia es porque se armonizan con los intereses prác ticos de la sociedad. La maternidad destina a la muj er a una exis tencia sedentaria; es natural, mientras que el hombre caza, pesca, guerrea, que ella permanezca en el hogar. Entre los pueblos primi tivos sólo se cultivan huertos de dimensiones modestas y conteni dos dentro de los límites de la aldea; su explotación es una tarea doméstica; los instrumentos de la Edad de Piedra no exigen un es fuerzo intensivo; economía y mística están de acuerdo en abando nar a las muj eres el trabajo agrícola. La industria doméstica na ciente también queda en sus manos : tejen alfombras y mantas, ha cen trabajos de alfarería. A menudo presiden los intercambios de mercancías : el comercio está entre sus manos. Por ellas se man tiene y se propaga la vida del clan; de su trabajo y de sus virtudes mágicas dependen hijos, rebaños, cosechas, utensilios, toda la prosperidad del grupo en el que son el alma. Tanto poder inspira a los hombres un respeto mezclado con terror que se reflej a en el culto. En ella se resumirá toda la Naturaleza extranj era. Hemos dicho ya que el hombre sólo se concibe haciéndolo como Otro; capta el mundo bajo el signo de la dualidad, aunque ésta no tiene todavía un carácter sexual. Naturalmente, al ser dife rente del hombre que se plantea como lo mismo, la muj er queda clasificada en la categoría de Otra; la Alteridad envuelve a la mu j er; en un principio no es suficientemente importante para encar narla sola, de modo que se dibuja en el corazón del Otro una sub división: en las antiguas cosmogonías un mismo elemento tiene a menudo una encamación masculina y femenina al mismo tiempo; por ej emplo, el Océano y el Mar entre los babilonios son la encar-



3 En Uganda, entre los bhanta en la India, una mujer estéril es considerada peligrosa para el huerto. En Nicobar se piensa que la cosecha será más abundan te si se ocupa de ella una mujer embarazada. En Borneo, las mujeres eligen y conservan las semillas. «Al parecer se siente en ellas una afinidad natural con las semillas que se consideran preñadas. A veces, las mujeres van a pasar la no che al campo de arroz cuando está creciendo» (Hose and Mac Dougall). En la India anterior, las mujeres desnudas empujan de noche el arado alrededor del campo. Los indios del Orinoco dejaban a las mujeres el trabajo de sembrar y plantar, porque «como las mujeres sabían concebir y traer al mundo hijos, las semillas y las raíces que plantaban llevaban frutos mucho más abundantes que si las hubiera plantado la mano del hombre» (Frazer). Encontramos muchos ejemplos similares en Frazer.
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nación doble del caos cósmico. Cuando crece el papel de la mu j er, absorbe casi en su totalidad la región del Otro. Entonces apa recen las divinidades femeninas a través de las cuales se adora la idea de fecundidad. En Susa se ha encontrado la imagen más an tigua de la Gran Diosa, la Gran Madre, de ropaj e largo, peinado alto, que otras estatuas nos muestran coronada de torres; las exca vaciones en Creta han procurado algunas efigies más. La encon tramos esteatopigia y agachada, o delgada y de pie, a veces vesti da y a menudo desnuda, cerrando los brazos bajo sus senos hin chados. Es la reina del cielo, representada por una paloma; también es la emperatriz de los infiernos, de donde sale reptando, y la simboliza la serpiente. Se manifiesta en las montañas, los bosques, el mar, en los manantiales. Crea en todas partes la vida; si mata, resucita. Caprichosa, lujuriosa, cruel como la Naturaleza, propicia y temible al mismo tiempo, reina sobre toda la Egeida, Frigia, Siria, Anatolia, toda Asia occidental. Se llama Ishtar en Babilonia, Astarté entre los pueblos semíticos, y entre los griegos Gea, Rea o Cibeles; la encontramos en Egipto con los i:;asgos de Isis; las divinidades masculinas le están subordinadas. Idolo su premo en las regiones lejanas del cielo y de los infiernos, la mu j er está sobre la tierra rodeada de tabúes como todos los seres sa grados, ella misma es tabú; a causa de los poderes que posee se la considera maga, bruj a; está asociada a las oraciones, a veces se convierte en sacerdotisa, como las druidas de los antiguos celtas; en algunos casos participa en el gobierno de la tribu, o llega inclu so a ej ercerlo sola. Estas edades tan remotas no nos han dej ado ninguna literatura, pero las grandes épocas patriarcales conser van, en su mitología, sus monumentos, sus tradiciones, el recuer do de un tiempo en el que las mujeres ocupaban una posición muy elevada. Desde el punto de vista femenino, la época brahmá nica es una regresión sobre la del Rig Veda, y ésta sobre la era pri mitiva que la precede. Las beduinas de la época preislámica te nían una posición muy superior a la que les asigna el Corán. Las grandes figuras de Niobe, de Medea, evocan una época en la que las muj eres consideraban los hijos un bien propio del que se enor gullecían. En los poemas homéricos, Andrómaca, Hécuba tienen una importancia que la Grecia clásica ya no reconoce a las muje res ocultas a la sombra del gineceo. Estos hechos han llevado a suponer que existía en los tiempos primitivos un verdadero Reinado de las Muj eres; esta hipótesis, propuesta por Baschoffen, la recupera Engels; el paso del matriar-
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cado al patriarcado le parece «la gran derrota histórica del sexo femenino». En realidad, esta edad de oro de la Mujer sólo es un mito. Decir que la mujer era la Alteridad es decir que no existía entre los sexos una relación de reciprocidad: Tierra, Madre, Dio sa, no era para el hombre un semej ante; su poder se afirmaba más allá del reino humano : estaba por lo tanto fuera de este reino. La sociedad siempre ha sido masculina; el poder político siempre ha estado en manos de los hombres. «La autoridad pública, o simple mente social, siempre pertenece a los hombres», afirma Lévi Strauss al final de su estudio sobre las sociedades primitivas. El semej ante, el otro que también es uno mismo, con el que se esta blecen relaciones recíprocas, siempre es para el varón un indivi duo de sexo masculino. La dualidad que se descubre en una u otra forma en el corazón de los grupos sociales enfrenta a un grupo de hombres con un grupo de hombres : las mujeres forman parte de los bienes que poseen y que son para ellos un instrumento de in tercambio. El error viene de que se han confundido dos imágenes de la alteridad que se excluyen rigurosamente. En la medida en que se considera a la muj er como la Alteridad absoluta, es decir -sea cual fuere su magia-, como lo inesencial, es precisamen te imposible mirarla como otro suj eto4. Las muj eres nunca fueron un grupo separado que se afirmara para sí frente al grupo mascu lino; nunca tuvieron una relación directa y autónoma con los hombres. «El vínculo de reciprocidad que fundamenta el matri monio no se establece entre hombres y muj eres, sino entre hom bres por medio de muj eres que son únicamente su principal oca sión», dice Lévi-Strauss5. La condición concreta de la muj er no se ve afectada por el tipo de filiación que prevalece en la sociedad a la que pertenece; aunque el régimen sea patrilineal, matrilineal, bilateral o indiferenciado (aunque la indiferenciación nunca es ri gurosa) siempre está bajo la tutela de los hombres; la única dife rencia es si tras el matrimonio permanece sometida a la autoridad de su padre o su hermano mayor -autoridad que se extenderá 4 Veremos que esta distinción se ha perpetuado. Las épocas que ven a la mujer como la Alteridad son las que más duramente se han resistido a integrar la en la sociedad como ser humano. Ahora sólo se convierte en una alteridad se mejante al perder su aura mística. Los antifeministas siempre han aprovechado este equívoco. Aceptan sin problemas exaltar a la mujer como Alteridad, para después convertir su alteridad en absoluta, irreductible, negándole el acceso al mitsein humano. 5 Véase Lévi-Strauss, Las estructuras elementales del parentesco.
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también a sus hijos- o si pasa a la del marido. En cualquier caso, «La muj er nunca es más que el símbolo de su linaj e . . . la filiación matrilineal consiste en la mano del padre o del hermano de la mu jer que se extiende hasta el pueblo del hermano»6• Sólo es la me diadora del derecho, no su titular. En realidad, lo que define el ré gimen de filiación son las relaciones entre dos grupos masculi nos, no la relación entre dos sexos. En la práctica, la condición concreta de la mujer no está vinculada de forma estable a tal o cual tipo de derecho. En el régimen matrilineal puede llegar a ocupar una situación muy elevada, aunque no hay que olvidar que la presencia de una j efa, de una reina a la cabeza de una tribu no significa en absoluto que en ella las mujeres sean soberanas : la llegada al poder de Catalina de Rusia no modificó en absoluto la condición de las campesinas rusas; y lo más frecuente es que viva en medio de la abyección. Los casos en los que la mujer perma nece en su clan y su marido se limita a hacerle visitas rápidas, in cluso clandestinas, son muy raros. En casi todos los casos es ella quien se va a vivir bajo el techo de su esposo: este hecho basta para evidenciar la primacía masculina. «Tras las oscilaciones en la forma de filiación-dice Lévi-Strauss-, la permanencia de la residencia patrilocal certifica la relación fundamental de asime tría entre los sexos que caracteriza a la sociedad humana.» Como conserva a sus hijos con ella, el resultado es que la organización territorial de la tribu no se corresponde con su organización toté mica: esta última está rigurosamente fundamentada, aquélla es contingente; pero en la práctica la primera tiene más importancia, pues el lugar en el que la gente trabaja y vive cuenta más que su pertenencia mística. En los regímenes de transición, que son los más extendidos, existen dos tipos de derecho, uno religioso, otro basado en la ocupación y en el trabaj o de la tierra, que se interpe netran. A pesar de ser una institución laica, el matrimonio no dej a de tener una gran importancia social y la familia conyugal, aun que desprovista de significado religioso, tiene una existencia muy fuerte en el plano humano. Incluso en las sociedades en las que existe una gran libertad sexual conviene que la muj er que trae un hij o al mundo esté casada; sola con su progenitura no consigue constituir un grupo autónomo; la protección religiosa del herma no no es suficiente; es necesaria la presencia del esposo. A menu do tiene grandes responsabilidades respecto a los hijos, que no 6 Jbíd.
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pertenecen a su clan, pero es él quien los alimenta y los cría; en tre marido y mujer, padre e hijos, se establecen vínculos de coha bitación, de trabajo, de intereses comunes, de afecto. Entre esta familia laica y el clan totémico las relaciones son muy complejas, como testimonia la diversidad de los ritos del matrimonio. Primi tivamente, el marido compra una muj er al clan extranj ero, o al menos se intercambian prestaciones entre los dos clanes, con uno que aporta uno de sus miembros y otro que cede ganado, frutos, trabajo. Como el marido se hace cargo de la muj er y de los hijos de ésta, en algunos casos puede recibir una retribución de los her manos de la esposa. El equilibrio entre las realidades místicas y económicas es inestable. A menudo el hombre está más unido a sus hijos que a sus sobrinos; cuando le sea posible afirmarse lo hará como padre. Por esta razón toda sociedad tiende hacia una forma patriarcal cuando su evolución lleva al hombre a tomar conciencia de sí y a imponer su voluntad. Es importante destacar que, incluso en los tiempos en los que se sentía confundido ante los misterios de la Vida, de la Naturaleza, de la Muj er, nunca re nunció a su poder; cuando, asustado por la magia peligrosa que posee la mujer, la formula como esencial, es él quien lo hace, y se realiza así como lo esencial en esta alienación que acepta; a pesar de las fecundas virtudes que la habitan, el hombre sigue siendo su amo, como es el amo de la tierra fértil; ella está destinada a ser so metida, poseída, explotada, como también lo está la Naturaleza, cuya mágica fertilidad encarna. El prestigio de que goza a los ojos de los hombres lo recibe de ellos; ellos se arrodillan ante la Alte ridad, adoran a la Diosa Madre. Ahora bien, por muy poderosa que parezca, se la percibe a través de las nociones creadas por la conciencia masculina. Todos los ídolos inventados por el hombre, por muy terroríficos que los haya forj ado, en realidad dependen de él, y tiene pues posibilidad de destruirlos. En las sociedades primitivas esta dependencia no se reconoce ni se plantea, pero existe inmediatamente, en sí; y será más fácil mediatizarla cuan do el hombre tome una conciencia más clara de sí mismo, cuando se atreva a afirmarse y a oponerse. En realidad, incluso cuando el hombre se percibe como algo dado, pasivo, sometido al azar de la lluvia y el sol, también se realiza como trascendencia, como pro yecto; en él se afirman el espíritu, la voluntad, contra la confu sión y la contingencia de la vida. El antepasado totémico cuyas múltiples encarnaciones asume la mujer es más o menos clara mente, en su nombre de animal o de árbol, un principio masculi-
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no; la mujer perpetúa su existencia camal, pero su papel es única mente nutricio, no creador; no crea en ningún ámbito; mantiene la vida de la tribu dándole hijos y pan, nada más : está condenada a la inmanencia; de la sociedad, encama únicamente el aspecto es tático, cerrado sobre sí. Mientras tanto, el hombre sigue acaparan do funciones que abren esta sociedad a la naturaleza y al conjun to de la humanidad; los únicos trabajos dignos de él son la guerra, la caza, la pesca, conquista presas extranj eras y las anexiona a la tribu; guerra, caza, pesca, representan una expansión de la exis tencia, su superación hacia el mundo; el varón es la única encar nación de la trascendencia. Todavía no tiene medios prácticos para dominar totalmente a la Muj er Tierra, no se atreve a alzarse contra ella, pero ya se quiere liberar. En mi opinión, hay que bus car en esta voluntad la razón profunda de la famosa costumbre de la exogamia tan extendida en las sociedades de filiación uterina. Aunque el hombre ignore el papel que desempeña en la procrea ción, el matrimonio tiene para él una gran importancia: por él ac cede a la dignidad de adulto y recibe como herencia una parcela del mundo; por su madre, está ligado al clan, a los antepasados y a todo lo que constituye su propia sustancia; pero en todas sus funciones laicas, trabajo, matrimonio, pretende evadirse de este círculo, afirmar la trascendencia contra la inmanencia, abrirse un futuro diferente del pasado en el que se hunden sus raíces; según el tipo de pertenencia reconocido en las diferentes sociedades, la prohibición del incesto adopta formas diferentes, pero conserva de las épocas primitivas a nuestros días el mismo sentido: lo que el hombre desea poseer es lo que no es; se une a lo que se le pre senta como aj eno a él. Por lo tanto, la esposa no debe participar en el mana del esposo, tiene que ser extranj era: extranj era a su clan. El matrimonio primitivo se basa a veces en un rapto simbólico: la violencia que se le hace al otro es la afirmación más evidente de su alteridad. Al conquistar a su mujer por la fuerza, el guerrero demuestra que ha sabido hacer suya una riqueza extranjera y ha cer estallar los límites del destino que le había asignado su naci miento; la compra en sus diferentes formas -tributo pagado, prestación de servicios- manifiesta con menos brillantez el mis mo significado7. 7 Encontramos en la tesis ya citada de Lévi-Strauss, en una forma un tanto diferente, una confirmación de esta idea. De su estudio se deduce que la prohi bición del incesto no es en modo alguno el hecho primitivo del que se deriva la



138



Poco a poco, el hombre ha mediatizado su experiencia y en sus representaciones, como en su existencia práctica, ha triunfado el principio masculino. El Espíritu ha ganado a la Vida, la trascen dencia a la inmanencia, la técnica a la magia y la razón a la su perstición. La devaluación de la muj er representa una etapa nece saria en la historia de la humanidad, pues su prestigio no venía de su valor positivo, sino de la debilidad del hombre; en ella se en carnaban los inquietantes misterios naturales; el hombre se esca pa a su control cuando se libera de la naturaleza. El paso de la pie dra al bronce le permite realizar con su trabaj o la conquista del suelo y conquistarse a sí mismo. El agricultor está sometido a los caprichos de la tierra, de las germinaciones, de las estaciones, es pasivo, implora y espera. Por esta razón los espíritus totémicos poblaban el mundo humano; el campesino sufría los caprichos de estas potencias que le dominaban. El obrero, por el contrario, mo dela la herramienta a su capricho; le impone con sus manos la imagen de su proyecto; frente a la naturaleza inerte, que se le re siste pero es vencida, se afirma como voluntad soberana; si preci pita sus golpes sobre el yunque está precipitando la terminación de la herramienta, mientras que nada puede acelerar la madura ción de las espigas; aprende su responsabilidad en la cosa con feccionada: su gesto hábil o inhábil la elabora o la quiebra, pru dente, hábil, la lleva a un punto de perfección del que está orgu lloso : su éxito no depende del favor de los dioses, sino de sí mismo; desafia a sus compañeros, se enorgullece de sus triunfos; y aunque deje algún espacio para los ritos, las técnicas exactas le parecen mucho más importantes; los valores místicos pasan al se-



exogamia, sino que refleja en una forma negativa una voluntad positiva de exo gamia. No hay ninguna razón inmediata para que una mujer sea impropia para el comercio con los hombres de su clan; pero es socialmente útil que forme par te de las prestaciones mediante las cuales cada clan, en lugar de cerrarse sobre sí, establece con el otro una relación de reciprocidad: «La exogamia tiene un va lor menos negativo que positivo ... impide el matrimonio endogámico ... no por que el matrimonio consanguineo suponga algún peligro biológico, sino porque del matrimonio exogámico se obtiene un beneficio social.» El grupo no debe consumir a título privado las mujeres que constituyen uno de sus bienes; tiene que convertirlas en un instrumento de comunicación; si el matrimonio con una mujer del clan está prohibido, «la única razón es su mismidad, cuando es nece saria (y por lo tanto posible) la alteridad. . Las mujeres vendidas como esclavas pueden ser las mismas que las que se ofrecieron primitivamente. Unas y otras sólo necesitan el signo de alteridad que es la consecuencia de una posición de terminada en una estructura y no de un carácter innato». .
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gundo plano y los intereses prácticos al primero; no se libera to talmente de los dioses, pero los separa de él al separarse de ellos; los relega a su cielo olímpico y se queda para él el territorio te rrestre; el gran Pan empieza a debilitarse cuando resuena el pri mer golpe del martillo y se abre el reinado del hombre. Aprende su poder. En la relación de su brazo creador con el obj eto fabrica do experimenta la causalidad: el· grano sembrado germina o no germina, mientras que el metal siempre reacciona de la misma forma ante el fuego, el templado, la acción mecánica; este mundo de utensilios se dej a encerrar dentro de conceptos claros: el pensamiento racional, la lógica y las matemáticas pueden entrar en escena. Toda la imagen de universo ha cambiado radicalmen te. La religión de la muj er estaba relacionada con el reinado de la agricultura, reinado de la duración irreductible, de la contingen cia, del azar, de la espera, del misterio; la del horno faber es el rei nado del tiempo que se puede vencer como el espacio, de la nece sidad, del proyecto, de la acción, de la razón. Incluso cuando se enfrenta con la tierra, el hombre lo hará como un obrero; descu bre que se puede enriquecer el suelo, que es bueno dej arlo des cansar, que hay que tratar las semillas de una u otra forma: él hace crecer las cosechas, excava acequias, riega el suelo o lo seca, tra za carreteras, construye templos: crea el mundo desde cero. Los pueblos que permanecieron baj o el dominio de la diosa madre, en los que se perpetuó la filiación uterina, son también los que se de tuvieron en una fase primitiva de la civilización. Es porque sólo se veneraba a la muj er en la medida en que el hombre se hacía escla vo de sus propios temores, cómplice de su propia impotencia: le rendía culto en el terror y no en el amor. Sólo se podía realizar si empezaba por destronarla8• Y así se reconocerá como soberano el principio masculino de fuerza creadora, de luz, de inteligencia, de orden. Junto a la diosa madre aparece un dios, hij o o amante, to davía inferior a ella, pero que se le parece punto por punto y que está asociado a ella. El encama también un principio de fecundi dad: es un toro, es el Minotauro, es el Nilo que fertiliza los cam pos de Egipto. Muere en otoño y renace en primavera, una vez 8 Por supuesto, se trata de una condición necesaria, pero no suficiente: exis ten civilizaciones patrilineales que se quedaron en un estadio primitivo; otras, como la de los mayas, se degradaron. No existe una jerarquía absoluta entre las sociedades de derecho materno y las de derecho paterno, pero sólo estas últimas evolucionaron técnica e ideológicamente.
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que la esposa madre, invulnerable pero desconsolada, haya consa grado sus fuerzas a buscar su cuerpo y reanimarlo. Vemos apare cer en Creta esta pareja que encontramos en todas las orillas del Mediterráneo : en Egipto, Isis y Horus, Astarté y Adonis en Feni cia, Cibeles y Atis en Asia Menor y, en la Grecia helénica, Rea y Zeus. Luego la Gran Madre fue destronada. En Egipto, donde la condición de la muj er es especialmente favorable, la diosa Nut, que encarna el cielo, e Isis, la tierra fecundada, esposa del Nilo, Osiris, siguen siendo diosas muy importantes; pero Ra, el dios sol, luz y energía viril, es el dios supremo. En Babilonia, Ishtar sólo es la esposa de Bel Marduk; él crea las cosas y procura la ar monía. El dios de los semitas es masculino. Cuando Zeus reina en el cielo, Gea, Rea, Cibeles, deben abdicar: sólo queda Demé ter, divinidad todavía imponente pero secundaria. Los dioses vé dicos tienen esposas, pero no se las adora como a ellos. El Júpi ter romano no tiene igual9. De esta forma, el triunfo del patriarcado no fue casual, ni el resultado de una revolución violenta. Desde el origen de la huma nidad, su privilegio biológico permitió a los varones afirmarse so los como suj etos soberanos; nunca renunciaron a este privilegio; alienaron en parte su existencia en la Naturaleza y en la Muj er, pero después la reconquistaron; condenada a desempeñar el papel de Alteridad, la muj er también estaba condenada a poseer sólo un poder precario : esclava o ídolo, nunca elige su destino. «Los hombres hacen los dioses, las muj eres los adoran», dij o Frazer; ellos deciden si sus divinidades supremas serán masculinas o fe meninas; el lugar de la muj er en la sociedad siempre es el que ellos le asignen; en ninguna época impuso su propia ley. Quizá si el trabajo productor hubiera seguido estando a la me dida de sus fuerzas, la muj er habría llevado a cabo con el hombre la conquista de la naturaleza; la especie humana se hubiera afir mado contra los dioses a través de los individuos masculinos y fe9 Es interesante destacar (según M. Begouen, Journal de Psychologie, año 1934) que en la época auriñaciense se encuentran numerosas estatuas que representan mujeres con atributos sexuales exageradamente destacados: su gor dura y la importancia de su vulva son impresionantes. Además, se encuentran en las cavernas vulvas aisladas, burdamente dibujadas. En el solutrense y el mag daleniense estas efigies desaparecen. En el auriñaciense las estatuillas masculi nas no son frecuentes y nunca se representa el órgano masculino. En el magda leniense se encuentra todavía la representación de algunas vulvas, pero poco nu merosas, mientras que aparece gran número de falos.
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meninos; pero ella no pudo apropiarse de las promesas de la he rramienta. Engels explicó de forma incompleta su decadencia: no basta con decir que la invención del bronce y del hierro modificó profundamente el equilibrio de las fuerzas productoras y que así apareció la inferioridad de la mujer; esta inferioridad no es sufi ciente para explicar de la opresión que ha sufrido. Lo que ha re sultado nefasto para ella es que, al no convertirse para el obrero en un compañero de trabajo, quedó excluida del mitsein humano: que la mujer sea débil y de capacidad productiva inferior no ex plica esta exclusión; porque no participaba en su forma de traba j ar y de pensar, porque seguía sometida a los misterios de la vida, el varón no reconoció en ella a un semejante; desde el momento en que no la adoptaba, que conservaba a sus oj os la dimensión de lo otro, el hombre sólo podía convertirse en su opresor. La volun tad masculina de expansión y de dominio transformó la incapaci dad femenina en una maldición. El hombre quiso agotar las posi bilidades abiertas por las nuevas técnicas : apeló a una mano de obra servil, reduj o a sus semej antes a la esclavitud. El trabaj o de los esclavos era mucho más eficaz que e l de la mujer, por lo que ella perdió su cometido económico en la tribu. En su relación con el esclavo, el amo encontró una confirmación de su soberanía mucho más radical que en la autoridad mitigada que ejercía sobre la muj er. Venerada y temida por su fecundidad, alteridad para el hombre, imbuida del carácter inquietante de la alteridad, la mujer hacía que el hombre dependiera de ella al mismo tiempo que ella dependía de él; la reciprocidad de la relación amo-esclavo existía factualmente para ella y escapaba así a la esclavitud. El esclavo no está protegido por ningún tabú, sólo es un hombre sometido, no diferente, sino inferior: el juego dialéctico de su relación con el amo tardará siglos en actualizarse; en el seno de la sociedad pa triarcal organizada, el esclavo sólo es una bestia de carga con ros tro humano : el amo ej erce sobre él una autoridad tiránica; así exalta su orgullo, que vuelve contra la mujer. Todo lo que gana, lo gana contra ella; cuanto más poderoso se vuelve, más cae ella. En particular, cuando se hace amo de la tierra10 reivindica también la propiedad de la muj er. Antes estaba poseído por el mana, por la Tierra: ahora tiene un alma, unas tierras; liberado de la Muj er, re clama también una muj er y una posteridad propias. Quiere que el trabaj o familiar que utiliza en beneficio de sus campos sea total10
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Véase primera parte, cap.



111.



mente suyo y para ello le tienen que pertenecer los trabajadores: somete a su muj er y a sus hijos. Necesita herederos en los que se prolongará su vida terrestre al legarles sus bienes, y que le ren dirán en la tumba los honores necesarios para el reposo de su alma. El culto a los dioses domésticos se superpone a la constitu ción de la propiedad privada y la función de heredero es económi ca y mística al mismo tiempo. El día en que la agricultura deja de ser una operación principalmente mágica y se convierte en un trabaj o fundamentalmente creador, el hombre se descubre como fuerza generadora; reivindica sus hijos al mismo tiempo que sus cosechas 1 1 • En los tiempos primitivos no ha habido revolución ideológica más importante que la que sustituye la filiación uterina por la ag nación; la madre queda reducida al rango de nodriza, de criada, y se exalta la soberanía del padre; él posee los derechos y los trans mite. Apolo, en las Euménides de Esquilo, proclama estas nuevas verdades : «No es la madre quien engendra lo que se llama su hij o : sólo es l a nodriza del germen vertido en s u seno; e l que engendra, es el padre. La mujer, como un depositario extranj ero, recibe el germen y si place a los dioses lo conserva.» Es evidente que estas afirmaciones no proceden de un descubrimiento científico: son una profesión de fe. Sin duda, la experiencia de la causalidad téc nica en la que el hombre afianza su poder creador le ha llevado a reconocer que era tan necesario como la madre para la procrea ción. La idea guió la observación, pero esta última se limita a con ceder al padre un papel similar al de la madre : hace suponer que en el plano natural, la condición de la concepción es el encuentro del esperma y del fluj o menstrual; la idea que expresa Aristóteles, según la cual la muj er es únicamente materia, y «el principio del movimiento que es masculino en todos los seres que nacen es me jor y más divino», traduce una voluntad de poder que va más allá de todo conocimiento. Al atribuirse en exclusiva su posteridad, el hombre se libera definitivamente del poder de la feminidad, con quista contra la muj er el dominio del mundo. Consagrada a la 11



De la misma forma que la mujer estaba asimilada a los surcos, el falo se asimila al arado, y a la inversa. En un dibujo de la época casita que representa un arado se han trazado los símbolos del acto generador; la identidad falo-arado se ha reproducido plásticamente en otras ocasiones. La palabra Iak en algunas lenguas austroasiáticas designa al mismo tiempo el falo y la azada. Existe una oración asiria dirigida a un dios cuyo «arado ha fecundado la tierra».
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procreación y a tareas secundarias, despoj ada de su importancia práctica y de su prestigio místico, la muj er ya sólo aparece como _ una sierva. Esta conquista los hombres la han representado como el re sultado de una lucha violenta. Una de las cosmogonías más anti guas, la asirio-babilónica, nos relata su victoria en un texto que data del siglo VII, pero que reproduce una leyenda mucho más an tigua. El Océano y el Mar, Atum y Tamiat, engendraron el mun do celeste, el mundo terrestre y todos los grandes dioses; pero al encontrarlos demasiado turbulentos, decidieron aniquilarlos; Ta miat, la mujer madre, dirigió la lucha contra el más fuerte y más hermoso de sus descendientes, Bel Marduk:; este último la había desafiado en combate y tras una terrible batalla la mató y dividió su cuerpo en dos ; de una mitad hizo la bóveda celeste, de la otra el soporte del mundo terrestre; luego organizó el universo y creó la humanidad. En el drama de las Euménides que ilustra el triun fo del patriarcado sobre el derecho materno, también Orestes ase sina a Clitemnestra. Con estas victorias sangrientas, la fuerza vi ril, las potencias solares de orden y de luz triunfan sobre el caos femenino. Al absolver a Orestes, el tribunal de los dioses procla ma que era el hijo de Agamenón antes de serlo el de Clitemnes tra. El antiguo derecho materno ha muerto: le ha matado la audaz rebelión del macho. Hemos visto que en realidad el tránsito hacia el derecho paterno se realiza mediante lentas transiciones. La conquista masculina fue una reconquista: el hombre se limitó a tomar posesión de lo que ya poseía; armonizó el derecho y la rea lidad. No hubo ni lucha, ni victoria, ni derrota. No obstante, estas leyendas tienen un sentido profundo. En el momento en que el hombre se afirma como suj eto y libertad, la idea de Alteridad se mediatiza. Desde entonces, la relación con el Otro es un drama: la existencia del Otro es una amenaza, un peligro. La viej a filosofia griega, que Platón no desmiente en este punto, muestra que alte ridad es lo mismo que negación, es decir, el Mal. Afirmar la Al teridad es definir el maniqueísmo. Por esta razón, la religión y los códigos tratan a la muj er con tanta hostilidad. En la época en que el género humano se alzó hasta la redacción escrita de sus mito logías y sus leyes, el patriarcado se ha establecido definitivamen te: son los varones quienes elaboran los códigos. Es natural que den a la mujer una posición subalterna; pero podríamos imaginar que la considerasen con la misma benevolencia que a los niños o al ganado. No es así. Cuando organizan la opresión de la mujer,
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los legisladores tienen miedo de ella. De las virtudes ambivalen tes que la adornan, advierten ante todo el aspecto nefasto: de sa grada se convierte en impura. Eva entregada a Adán para conver tirse en su compañera perdió al género humano; cuando se quie ren vengar de los hombres, los dioses paganos inventan a la mujer, y la primera de las criaturas hembra, Pandora, desencade na todos los males que sufre la humanidad. La Alteridad es la pa sividad frente a la actividad, la diversidad que rompe la unidad, la materia opuesta a la forma, el desorden que se resiste al orden. La mujer queda así consagrada al Mal. «Hay un principio bueno que ha creado el orden, la luz y el hombre, y un principio malo que ha creado el caos, las tinieblas y la muj ern, dice Pitágoras. Las leyes de Manu la definen como un ser vil que conviene reducir a la es clavitud. El Levítico la asimila a las bestias de carga que posee el patriarca. Las leyes de Solón no le confieren derecho alguno. El código romano la somete a tutela y proclama su «imbecilidad». El derecho canónico la considera como «la puerta del Diablo». El Corán la trata con desprecio absoluto. Y sin embargo, el Mal es necesario para el Bien, la materia para la idea y la noche para la luz. El hombre sabe que para saciar sus deseos, para perpetuar su existencia, la muj er le resulta indis pensable; tiene que integrarla en la sociedad: en la medida en que se someta al orden establecido por los varones, quedará purifica da de su mancha original. La idea se expresa con mucha fuerza en las leyes de Manu: «Una muj er, por un matrimonio legítimo, ad quiere las mismas cualidades que su esposo, como el río que se pierde en el océano, y es admitida tras su muerte en el mismo pa raíso celeste.» La Biblia traza elogiosamente el retrato de la «mu j er fuerte». El cristianismo, a pesar de su odio a la carne, respeta a la virgen consagrada y a la esposa casta y dócil. Asociada al cul to, la muj er puede incluso tener un papel religioso importante: la brahmina en la India, la flamínica en Roma son tan santas como su marido; en la pareja domina el hombre, pero la unión de los principios masculino y femenino es necesaria para el mecanismo de la fecundidad, la vida y el orden de la sociedad. Esta ambivalencia de la Otra, de la Hembra, se refleja en la continuación de su historia; estará hasta nuestros días sometida a la voluntad de los hombres. Esta voluntad es sin embargo ambi gua: con una anexión total, la muj er queda reducida al rango de cosa; ahora bien, el hombre pretende revestir con su propia digni dad lo que conquista o posee : la Alteridad conserva a sus ojos
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algo de su magia primitiva; cómo convertir a su esposa en una sierva y una compañera al mismo tiempo es uno de los problemas que tratará de resolver; su actitud evolucionará con los siglos, lo que también supondrá una evolución en el destino femenino1 2.



III Destronada con el advenimiento de la propiedad privada, la suerte de la mujer estará ligada a la propiedad privada a través de los siglo s : gran parte de su historia se confunde con la historia de la herencia. Es fácil entender la importancia fundamental de esta institución si observamos que el propietario aliena su existen cia en la propiedad; le da más importancia que a su vida misma; la propiedad supera los límites estrechos de esta vida temporal, subsiste más allá de la destrucción del cuerpo, encarnación terres tre y sensible del alma inmortal; pero esta supervivencia sólo es real si la propiedad permanece en las manos del poseedor: sólo le puede seguir perteneciendo después de la muerte si pertenece a individuos en los que se prologa y se reconoce, que sean suyos. Cultivar las tierras paternas, rendir culto a los manes del padre, es para el heredero una sola y misma obligación: garantiza la super vivencia de los antepasados sobre la tierra y en el mundo subte rráneo. El hombre no aceptará por lo tanto compartir con la mu j er ni sus bienes ni sus hijos. No conseguirá imponer totalmente y para siempre sus pretensiones, pero en el momento de gran fuer za del patriarcado arranca a la mujer todos sus derechos sobre la posesión y la transmisión de los bienes. Parece lógico, por otra parte, negárselos. Si admitimos que los hijos de una muj er ya no son suyos, dej an de tener vínculos con el grupo del que procede la mujer. Con el matrimonio, la muj er ya no es un préstamo de un clan a otro clan: es radicalmente arrancada del grupo en el que na ció y anexionada al de su esposo; él la compra, como se compra una cabeza de ganado o un esclavo, le impone sus divinidades do mésticas; además, los hijos que engendre pertenecerán a la fami lia del esposo. Si pudiera heredar, transmitiría abusivamente las 1 2 Examinaremos esta evolución en Occidente. La historia de la mujer en Oriente, en India, en China, ha sido la de una esclavitud larga e inmutable. Des de la Edad Media hasta nuestros días, centraremos este estudio sobre Francia, que constituye un caso típico.
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riquezas de la familia paterna a la de su marido, por lo que queda excluida de la sucesión. A la inversa, al no poseer nada, la muj er no . accede a la dignidad de una persona; forma parte ella misma del patrimonio del hombre, primero de su padre y luego de su ma rido. Bajo el régimen estrictamente patriarcal, el padre puede con denar a muerte desde su nacimiento a sus hijos varones y hem bras; pero en el primer caso, la sociedad suele limitar su poder: todo recién nacido de sexo masculino normalmente constituido tiene derecho a la vida; mientras que la costumbre de la exposi ción de las niñas está muy extendida; entre los árabes, se daban infanticidios masivos: las niñas eran arroj adas a un foso nada más nacer. Aceptar a un niño de sexo femenino es un acto de libre ge nerosidad del padre; la muj er sólo entra en estas sociedades por una especie de gracia que se le concede, y no legítimamente, como el varón. En todo caso, la mancha del nacimiento es mucho más grave para la madre cuando el recién nacido es una niña: en tre los hebreos, el Levítico exige en este caso una purificación dos veces más larga que si del parto ha nacido un varón. En las socie dades en las que existe la costumbre del «precio de sangre» sólo se exige una pequeña suma cuando la víctima es de sexo femeni no: su valor es al del varón como el del esclavo al del hombre li bre. El padre tiene plenos poderes sobre la adolescente; con el matrimonio se la transmite al esposo en su totalidad. Dado que es de su propiedad como el esclavo, la bestia de carga, la cosa, es na tural que el hombre pueda tener tantas esposas como le plazca; sólo las razones económicas limitan la poligamia; el marido pue de repudiar a sus muj eres por capricho, la sociedad no les da prác ticamente ninguna garantía. A cambio, la mujer está sometida a una castidad rigurosa. A pesar de los tabúes, las sociedades de de recho materno permiten una mayor libertad de costumbres; no suele exigirse la castidad prenupcial y el adulterio no se juzga con demasiada severidad. Por el contrario, cuando la mujer se con vierte en propiedad del hombre, quiere que sea virgen y exige, baj o las penas más graves, una fidelidad total; el peor de los crí menes sería arriesgarse a dar los derechos de herencia a un reto ño extranj ero: por esta razón el paterfamilias tiene derecho a aca bar con la vida de la esposa culpable. Mientras dura la propiedad privada, la infidelidad conyugal se considera para la muj er un cri men de alta traición. Todos los códigos, que hasta nuestros días han mantenido la desigualdad en materia de adulterio, alegan la gravedad de la falta cometida por la mujer, que puede introducir
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un bastardo en la familia. Y si el derecho a tomarse la justicia por su mano se abolió desde Augusto, el código napoleónico sigue prometiendo la indulgencia del jurado al marido justiciero. Cuan do la mujer pertenecía al clan paterno y a la familia conyugal, en tre las dos series de vínculos entremezclados, e incluso opuestos, conseguía conservar una libertad bastante grande; cada uno de los dos sistemas le servía de barrera contra el otro: por ej emplo, po día elegir marido a su gusto, pues el matrimonio era sólo un acon tecimiento laico que no afectaba a la estructura profunda de la so ciedad. Sin embargo, en el régimen patriarcal es la propiedad de su padre que la casa a su gusto; luego queda unida al hogar de su esposo y se convierte en su cosa y en la cosa del genos en el que ha sido introducida. Cuando la familia y el patrimonio privado se convierten en las bases incuestionables de la sociedad, la muj er sigue totalmente alienada. Es lo que se produce en el mundo musulmán. La estruc tura es feudal, es decir, que no ha aparecido un Estado lo bastan te fuerte para unificar y a someter las diferentes tribus: ningún po der se opone al del j efe patriarcal. La religión que se creó en un momento en el que el pueblo árabe era guerrero y conquistador manifestaba el desprecio más total hacia la muj er. «Los hombres son superiores a las muj eres a causa de las cualidades por las que Dios les dio la preeminencia y también porque ellos dotan a las mujeres», dice el Corán; ellas nunca tuvieron poder ni prestigio místico. La beduina trabaj a duramente, manej a el arado y lleva pesados bultos; de esta forma, establece con su esposo un víncu lo de dependencia recíproca; puede salir libremente, con la cara descubierta. La musulmana, velada y encerrada, sigue siendo en la mayor parte de las capas de la sociedad una especie de esclava. Recuerdo en un poblado troglodita de Túnez una caverna subterrá nea en la que había cuatro mujeres en cuclillas: la viej a esposa, tuerta, desdentada, con el rostro horriblemente estragado, cocía pastas sobre un pequeño brasero en medio de un humo acre; dos esposas un poco más jóvenes pero igualmente desfiguradas acu naban niños en sus brazos : una de ellas daba el pecho; sentada frente a un telar, una joven diosa maravillosamente adornada con sedas de oro y plata anudaba briznas de lana. Al salir de este an tro sombrío -reino de la inmanencia, matriz y tumba- me cru cé por el pasillo que subía hacia la luz con el varón vestido de blanco, de limpieza deslumbrante, sonriente, solar. Volvía del mercado donde había charlado con otros hombres sobre las cosas
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del mundo; pasaría unas horas en su retiro en el corazón del am plio universo al que pertenecía, del que no estaba aislado. Para las ancianas agostadas, para la recién casada condenada a la misma rápida decadencia, no había más universo que la caverna ahuma da de la que sólo salían de noche, silenciosas y veladas. Los judíos de la época bíblica tienen más o menos las mismas costumbres que los árabes. Los patriarcas son polígamos y pue den repudiar a sus muj eres siguiendo su capricho; se exige, baj o penas rigurosas, que l a esposa llegue virgen a l matrimonio; en caso de adulterio, es lapidada; está limitada a las tareas domés ticas, como demuestra el retrato de la muj er fuerte: «Trabaj a la lana y el lino . . . se levanta antes de que amanezca... En la noche, su lámpara no se apaga... No come del pan de la pereza.» Aunque sea casta y trabaj adora, es una impura, está rodeada de tabúes; su testimonio no es válido ante un tribunal. El Eclesiastés habla de ella con el desprecio más profundo : «Encontré más amarga que la muerte a la muj er cuyo corazón es una trampa y una red y cuyas manos son ataduras ... encontré un hombre entre mil, pero no he encontrado una muj er entre todas ellas.» A la muerte de su mari do, la costumbre, convertida en ley, exigía que la viuda se casara con el hermano del difunto. Esta costumbre del levirato aparece en muchos pueblos orien tales. En todos los regímenes en los que la mujer está bajo tutela, uno de los problemas que se plantea es la situación en que quedan las viudas. La solución más radical es sacrificarlas sobre la tum ba de su esposo. Sin embargo, no es cierto que la ley haya im puesto, ni siquiera en la India, semejantes holocaustos; las leyes de Manu admitían que la esposa sobreviviera al esposo; los suici dios espectaculares nunca fueron más que una moda aristocrática. Es mucho más frecuente que la viuda quede a disposición de los herederos de su esposo. El levirato adopta a veces la forma de po liandria; para prevenir un posible viudedad, se da como maridos a una mujer todos los hermanos de la familia, costumbre que sirve también como defensa ante la posible impotencia del marido. Al parecer, según un texto de César, en Bretaña todos los hombres de una familia tenían en común un determinado número de muj eres. El patriarcado no se estableció en todas partes baj o esta forma radical. En Babilonia, las leyes de Hammurabi reconocían algu nos derechos a la muj er: recibe una parte de la herencia paterna, y cuando se casa, su padre la dota. En Persia se acostumbra la po ligamia; la muj er debe obediencia absoluta al marido que el padre
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le elige desde que es núbil, pero se la honra más que en la mayor parte de los pueblos orientales; el incesto no está prohibido, eran frecuentes los matrimonios entre hermanos; ella se encarga de la educación de los hijos hasta los siete años de edad cuando se tra ta de varones, hasta su matrimonio para las niñas. La muj er pue de recibir una parte de la herencia de su marido si el hij o no es digno de ella; si es «esposa privilegiada», en caso de que el mari do muera sin dej ar hijos adultos, queda a cargo de la tutela de los hijos menores y de la administración de los negocios. Las reglas del matrimonio muestran claramente la importancia que tiene para el cabeza de familia la existencia de una posteridad. Al pare cer había cinco formas de matrimonio 1 3: l .ª La muj er se casaba con el consentimiento de sus padres; en ese caso se deno minaba «esposa privilegiada»; sus hijos pertenecían a su marido. 2.ª Cuando una mujer era hija única, el primero de sus hijos era en tregado a sus padres para que ocupara el lugar de la hija; luego se convertía en «esposa privilegiada». 3 .ª Si un hombre moría solte ro, su familia dotaba y casaba a una muj er extranjera: se denomi naba mujer adoptada; la mitad de los hij os pertenecían al muerto, la otra mitad al marido vivo. 4.ª Una viuda, sin hijos, vuelta a ca sar, s denominaba mujer sirvienta: debía la mitad de los hijos del se do marido al marido muerto. 5.ª La muj er que se casaba sin el onsentimiento de sus padres no podía heredar de ellos hasta que u primer hijo llegara a la mayoría de edad y la entregara como , dice Plauto. Desde el final de la República, se reconoce a la madre la igualdad de derechos con el padre respecto a los hijos; se le concede la guardia de su progeni tura en caso de tutela o de mala conducta del marido. Baj o Adria no, un senadoconsulto le confiere, cuando tiene tres hijos y el di funto no dej a descendientes, un derecho a la sucesión ab intestat de cada uno de ellos. Con Marco Aurelio culmina la evolución de la familia romana: a partir de 1 78 la madre tiene como here deros a sus hijos, que tienen prioridad sobre los agnados; a partir de ese momento, la familia se basa en la coniunctio sanguinis y la madre aparece como la igual del padre; la hija hereda como sus hermanos. No obstante, observamos en la historia del derecho romano un movimiento que contradice el que acabamos de describir: al hacer a la mujer independiente de la familia, el poder central se hace cargo personalmente de su tutela; la somete a diferentes in capacidades legales. Efectivamente, adquiriría una importancia inquietante si pu diera ser a un tiempo rica e independiente; se esforzará, pues, por quitarle con una mano lo que le concede con la otra. La ley Oppia que prohibía a los romanos el lujo, se votó en el momento en que Aníbal amenazaba a Roma: una vez pasado el peligro, las muje res reclamaron su derogación; Catón, en un discurso famoso, pi dió su mantenimiento, pero la manifestación de matronas reuni das en la plaza pública pudo con él. Se propusieron diferentes le yes, más severas a medida que se relaj aban las costumbres, pero sin demasiado éxito : sólo consiguieron provocar fraudes. Sólo
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triunfó el senadoconsulto veleiano que prohibía a la muj er «inter cedern en nombre de otros1 5, privándola de casi cualquier capaci dad civil. En el momento en que la muj er está más emancipada en la práctica se proclama la inferioridad de su sexo, lo que constitu ye un ejemplo notable del proceso de justificación masculina que he mencionado más arriba: como ya no se limitan sus derechos como hij a, esposa, hermana, se le niega la igualdad con el hom bre como sexo; se pretexta para vej arla «la imbecilidad, la fragili dad del sexo». El hecho es que las matronas no hicieron demasiado buen uso de su libertad nueva, pero también se les impidió aprovecharla po sitivamente. De estas dos corrientes contrarias -una corriente in dividualista que arranca la muj er a la familia, una corriente esta talista que la maltrata como individuo-- se deriva una situación desequilibrada. Es heredera, tiene los mismos derechos que el pa dre respecto a los hijos, puede testar, escapa gracias a la institu ción de la dote a las limitaciones conyugales, puede divorciarse y volverse a casar a su albedrío, pero sólo se emancipa de forma ne gativa, pues no se le propone ningún uso concreto de sus fuerzas. La independencia económica es algo abstracto, ya que no genera ninguna capacidad política; de esta forma, al no poder actuar, las romanas se man ifiestan: se despliegan tumultuosamente por la ciudad, asedian los tribunales, fomentan las conjuras, dictan pres cripciones, azuzan las guerras civiles; van a buscar en procesión la estatua de la Madre de los Dioses y la escoltan a lo largo del Tí ber, introduciendo así en Roma las divinidades orientales; en 114 estalla el escándalo de las Vestales, cuyo colegio se suprime. La vida y las virtudes públicas les son inaccesibles; cuando la disolu ción de la familia hace inútiles y anticuadas las virtudes privadas de antaño, no se propone a las mujeres ninguna moral. Pueden optar entre dos soluciones : obstinarse en respetar los mismos va lores que sus antepasadas o no reconocer ningún valor. Vemos a finales del siglo r, a principios del siglo n, muchas muj eres que son las compañeras y socias de sus esposos, como en tiempos de la República: Plotina comparte la gloria y las responsabilidades de Traj ano; Sabina se hace tan famosa por sus bondades que se le vantan estatuas que la divinizan en vida; bajo Tiberio, Sextia se niega a sobrevivir a Emilio Escauro y Pascea a Pomponio Labeo;
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Es decir, vincularse a otros mediante contratos.



Paulina se abre las venas al tiempo que Séneca; Plinio el Joven hizo famoso el «Poete, non dolet» de Arria; Marcial admira a Claudia Rufina, Virginia, Sulpicia, como esposas irreprochables y madres abnegadas. Sin embargo, hay muchas muj eres que re chazan la maternidad y multiplican los divorcios; las leyes siguen prohibiendo el adulterio : algunas matronas llegan a inscribirse como prostitutas para no verse molestadas en sus excesos16• Has ta entonces la literatura latina siempre había sido respetuosa con las muj eres; en ese momento los satíricos se lanzan contra ellas. No atacan a la mujer en general, sino básicamente a sus contem poráneas. Juvenal les reprocha su lujuria, su glotonería, critica que se consagren a ocupaciones masculinas: se interesan por la política, estudian expedientes judiciales, discuten con los gramá ticos y los retores, se apasionan por la caza, las c arreras de carros, la esgrima, la lucha. El hecho es que rivalizan con los hombres, sobre todo por sus ganas de divertirse y por sus vicios; no tienen educación suficiente para perseguir fines más elevados; de hecho no persiguen ningún fin, la acción les está prohibida. La romana de la antigua República ocupa un lugar en el mundo, pero está atada por la falta de derechos abstractos y de independencia económica; la romana de la decadencia es el prototipo de la falsa emancipada que sólo posee, en un mundo que sigue perteneciendo de hecho a los hombres, una libertad vacía: es libre «para nada».



IV La evolución de la condición femenina no ha seguido una tra yectoria constante. Con las grandes invasiones se cuestionaba toda la civilización. El propio derecho romano sufrió la influencia de una ideología nueva: el cristianismo; en los siglos siguientes, los bárbaros harán triunfar sus leyes. La situación económica, so cial y política experimenta un cambio fundamental; la de la muj er sufre las consecuencias. 16 Roma, como Grecia, tolera oficialmente la prostitución. Existían dos ti pos de cortesanas: unas vivían encerradas en burdeles; las otras, las «bonae me retrices», ejercían libremente la profesión; no tenían derecho a utilizar el traje de las matronas; tenían alguna influencia en materia de modas, de costumbres, de arte, pero nunca llegaron a ocupar una posición tan importante como las he tairas de Atenas.



161



La ideología cnstlana contribuyó considerablemente a la opresión de la muj er. Sin duda, en el Evangelio aparece un soplo de caridad que llega tanto a las muj eres como a los leprosos; el pueblo llano, los esclavos y las mujeres son los que siguen con más pasión la nueva ley. En los primeros tiempos del cristianismo se honraba relativamente a las muj eres que se sometían al yugo de la Iglesia; daban testimonio como mártires junto a los hombres, pero sólo podrán participar en el culto de modo secundario; las «diaconisas» sólo estaban autorizadas a realizar tareas laicas: cui dados a los enfermos, socorro a los indigentes . Si bien el matri monio se consideraba una institución que exigía fidelidad recí proca, parece evidente que la esposa debe estar totalmente subor dinada al esposo: a través de San Pablo se afirma la tradición judía, fuertemente antifeminista. San Pablo exige a las muj eres discreción y contención; fundamenta en el Antiguo y en el Nuevo Testamento el principio de la subordinación de la mujer al hom bre. «El hombre no procede de la mujer, sino la mujer del hom bre, y el hombre no ha sido creado para la mujer, sino la mujer para el hombre.» Y más adelante: «Como la Iglesia está sometida a Cristo, así deben someterse en todas las cosas las muj eres a sus maridos.» En una religión en la que la carne está maldita, la mu j er aparece como la tentación más temible del demonio. Tertulia no escribe: «Muj er, eres la puerta del diablo. Has persuadido a aquel a quien el diablo no se atrevía a atacar de frente. Por tu cau sa tuvo que morir el hijo de Dios; deberías ir siempre vestida de luto y harapos.» San Ambrosio: «Adán fue conducido al pecado por Eva y no Eva por Adán. Es justo que la mujer reciba como so berano a aquel a quien indujo al pecado.» Y San Juan Crisósto mo: «De todos los animales salvaj es, no hay ninguno más dañino que la muj er.» Cuando en el siglo rv se crea el derecho canónico, el matrimonio aparece como una concesión a las debilidades hu manas, es incompatible con la perfección cristiana. «Tomemos el hacha y cortemos de raíz el árbol estéril del matrimonio», escribe San Jerónimo. A partir de Gregorio VI, cuando se impone el celi bato a los sacerdotes, el carácter peligroso de la muj er se destaca más severamente: todos los Padres de la Iglesia proclaman su ab yección. Santo Tomás será fiel a esta tradición cuando declara que la muj er es un ser «ocasional» e incompleto, una especie de hombre fallido. «El hombre es la cabeza de la mujer, como Cris to es la cabeza del hombre», escribe. «Es evidente que la muj er está destinada a vivir bajo el dominio del hombre y no tiene por sí
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misma ninguna autoridad.» El derecho canónico no admite más régimen matrimonial que el régimen dotal, que hace a la mujer in capaz e impotente. No sólo los oficios viriles le están vedados, sino que se le prohíbe obrar en justicia y no se reconoce el valor de su testimonio. Los emperadores sufren de forma mitigada la influencia de los Padres de la Iglesia; la legislación de Justiniano honra a la mujer como esposa y madre, pero la somete a estas fun ciones; no debe su incapacidad a su sexo, sino a su situación en el seno de la familia. El divorcio está prohibido y se exige que el matrimonio sea un acontecimiento público; la madre tiene sobre los hijos una autoridad igual a la del padre, tiene los mismo dere chos a sus herencias; si su marido muere, se convierte en tutora legal. El senadoconsulto veleiano se modifica: ahora podrá inter ceder en beneficio de terceros, pero no podrá obrar en nombre de su marido; su dote se vuelve inalienable; es el patrimonio de los hijos y el marido no puede disponer de ella. A estas leyes se yuxtaponen en los territorios ocupados por los bárbaros las tradiciones germánicas. Las costumbres de los germanos eran singulares. Sólo reconocen j efes durante las gue rras; en tiempos de paz, la familia es una sociedad autónoma; al parecer, es una fase intermedia entre los clanes basados en la fi liación uterina y la gens patriarcal; el hermano de la madre tenía el mismo poder que el padre y ambos tenían sobre la sobrina e hija una autoridad igual a la de su marido. En una sociedad en la que toda capacidad tenía su fuente en la fuerza bruta, la mujer era en realidad totalmente impotente, pero se le reconocían unos de rechos garantizados por la dualidad de los poderes domésticos de los que dependía; aunque sometida, se la respetaba; su marido la compraba, pero el precio de esta compra constituía un capital que quedaba de su propiedad; además, su padre la dotaba; recibía su parte en la herencia paterna y, en caso de asesinato de sus padres, una parte de la compensación pagada por el asesino. La familia era monógama, el adulterio estaba severamente castigado y se respetaba el matrimonio. La muj er siempre estaba bajo tutela, pero estaba estrechamente asociada a su esposo. «En la paz, en la guerra, comparte su suerte, con él vive, con él muere», escribe Tácito. Asistía a los combates, llevando comida a los guerreros y animándoles con su presencia. Al quedar viuda, se le transmitía una parte de la fuerza de su difunto esposo. Como su incapacidad tenía sus raíces en la debilidad física, no se consideraba como una inferioridad moral. Había muj eres sacerdotisas, profetisas, lo que
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hace suponer que tenían una instrucción superior a la de los hom bres. En las herencias, entre los objetos que correspondían por derecho a las mujeres se incluyeron más adelante las joyas y los libros. Esta tradición es la que se perpetúa durante la Edad Media. La muj er depende absolutamente del padre y del marido : en tiempos de Clodoveo, el mundium pesa sobre ella durante toda su vida; sin embargo, los francos han renunciado a la castidad germánica: bajo los merovingios y los carolingios reina la poligamia; la mu jer se casa sin su consentimiento, es repudiada en función de los caprichos del marido, que tiene sobre ella derechos de vida y de muerte; se la trata como una sierva. Está protegida por las leyes, pero porque es propiedad del hombre y madre de sus hijos. Lla marla «prostituta» sin demostrarlo es una injuria que se paga quince veces más caro que cualquier otro insulto dirigido a un hombre ; el rapto de una mujer casada equivale al asesinato de un hombre libre; estrechar la mano o el brazo de una mujer casa da supone una multa de quince a treinta y cinco monedas; el abor to está prohibido bajo pena de multa de cien monedas; el asesina to de una muj er embarazada cuesta cuatro veces más que el de un hombre libre; una mujer que ha dado pruebas de fecundidad cues ta tres veces más que un hombre libre, pero pierde todo su valor cuando ya no puede tener hijos; si se casa con un esclavo queda fuera de la ley y sus padres están autorizados a matarla. No tiene ningún derecho como persona. No obstante, cuando el Estado ad quiere poder se empieza a observar la revolución que vimos en Roma: la tutela de los incapaces, niños y mujeres, deja de ser un derecho de familia para convertirse en una carga pública; a partir de Carlomagno el mundium que pesa sobre la mujer pertenecerá al rey; éste sólo interviene al principio en los casos en los que la mujer queda privada de sus tutores naturales; luego acapara poco a poco los poderes familiares, aunque este cambio no trae consi go la emancipación de la mujer franca. El mundium se convierte en una carga para el tutor; tiene el deber de proteger a su pupila: esta protección supondrá para ella la misma esclavitud que en otros tiempos. Cuando al remitir las convulsiones de la Alta Edad Media se organiza la feudalidad, la condición de la mujer es muy insegura. Lo que caracteriza el derecho feudal es que existe una confusión entre el derecho de soberanía y el de propiedad, entre los derechos públicos y los derechos privados. Es lo que explica que la mujer
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unas veces esté rebaj ada y otras ensalzada por este régimen. Pri mero se le niegan todos sus derechos privados porque no tiene ninguna capacidad política. Efectivamente, hasta el siglo XI el or den se basa únicamente en la fuerza, la propiedad en el poder de las armas. Un feudo, dicen los juristas, es «una tierra que se po see a cambio de servicio militar»; la muj er no puede tener domi nios feudales porque es incapaz de defenderlos. Su situación cam bia cuando los feudos se hacen hereditarios y patrimoniales; he mos visto que quedaban en el derecho germánico algunos residuos del derecho materno: a falta de herederos varones, la hij a podía heredar. De ahí viene que la feudalidad admita también ha cia el siglo XI la sucesión femenina. No obstante, se sigue exi giendo el servicio militar a los vasallos; y la suerte de la muj er no mejora al convertirse en heredera; necesita un tutor masculino, y el marido desempeña este papel: él recibe la investidura, se hace cargo del feudo, tiene el usufructo de los bienes. Como la epicle ra griega, la mujer es el instrumento a través del cual se transmite la propiedad, no su poseedora; no está emancipada por ello, sim plemente es absorbida por el feudo, forma parte de los bienes in muebles. La propiedad ya no es la cosa de la familia como en tiempos de la gens romana: es propiedad del soberano, y la mujer también pertenece al soberano. El es quien le elige un esposo; cuando tiene hijos se los da a él antes que a su marido: serán los vasallos que defenderán sus bienes. Es, pues, esclava de la propie dad, y del amo de la propiedad a través de la «proteccióm> de un marido que le han impuesto : en pocas épocas tuvo una suerte más dura. Una heredera es una tierra y un castillo: los pretendientes se disputan esta presa y la muchacha a veces sólo tiene doce años, o menos todavía, cuando su padre o su señor se la regalan a algún barón. Multiplicar los matrimonios para un hombre es multipli car sus bienes; también abundan los repudios; la Iglesia los auto riza hipócritamente; como el matrimonio está prohibido entre parientes hasta el séptimo grado y el parentesco se define tanto por los vínculos espirituales, como los de padrino-madrina, como por los de la sangre, siempre se puede encontrar un pretex to para la anulación; en el siglo XI muchas muj eres fueron repu diadas cuatro o cinco veces. Al quedar viuda, la muj er debe acep tar inmediatamente un nuevo dueño. En los cantares de gesta vemos a Carlomagno casar en bloque a todas las viudas de sus barones muertos en España; en Girard de Vienne, la duquesa de Borgoña reclama ella misma un nuevo marido al rey. «Mi marido acaba de
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morir, pero ¿de qué sirve el luto? . . . Encontradme un marido que sea poderoso, porque lo necesito para defender mi tierra»; mu chas epopeyas nos muestran al rey o al señor feudal disponiendo tiránicamente de las doncellas y de las viudas. Vemos también que el esposo trataba sin ningún miramiento a la muj er que le ha bían regalado; la maltrataba, la abofeteaba, la arrastraba por el ca bello, la pegaba; lo único que pide Beaumanoir en las costumbres de Beauvaisis es que el marido «castigue razonablemente» a su esposa. Esta civilización guerrera sólo siente desprecio para la mujer. El caballero no se interesa por las muj eres: su caballo le parece un tesoro de mucho más valor; en los cantares de gesta, siempre son las doncellas las que van buscando a los muchachos, pero cuando se casan se les exige una fidelidad unilateral; el hom bre no las asocia a su vida. «Maldito sea el caballero que pide con sejo a una dama cuando se va al torneo.» Y en Renaud de Montau ban leemos esta imprecación: «Entrad en vuestros aposentos pin tados y dorados, sentaos a la sombra, bebed, comed, bordad, teñid la seda, pero no os ocupéis de nuestros asuntos. Lo nuestro es lu char con la espada y el acero. ¡ Silencio ! » La mujer a veces com parte la dura vida de los varones. Cuando es j oven, es experta en todos los ej ercicios corporales, monta a caballo, practica la cetre ría; apenas recibe instrucción y se la educa sin pudor: ella recibe a los huéspedes del castillo, se cuida de sus comidas, sus baños, los «manosea» para que duerman mej or; ya adulta puede salir a perseguir bestias salvaj es, realizar largas y dificiles peregrinacio nes ; cuando el marido está lej os, ella defiende las tierras. Son ad mirables esas castellanas que llaman «virago» porque se com portan exactamente como los hombres : avariciosas, pérfidas, crueles, oprimen a sus vasallos. La historia y la leyenda nos han legado el recuerdo de algunas de ellas : la castellana Aubie hizo construir una torre más alta que ninguna e hizo cortar a continua ción la cabeza del arquitecto, para que su secreto quedara bien guardado; expulsó a su marido de sus dominios; él volvió en se creto y la mató. Mabille, muj er de Roger de Montgomerri, gus taba de reducir a la mendicidad a los nobles de su señorío; ellos se vengaron decapitándola. Julienne, hij a bastarda de Enrique I de Inglaterra, defendió contra él el castillo de Breteuil y le tendió una emboscada, por lo que fue duramente castigada. No obstan te, hechos de este tipo eran excepcionales. En general, la cas tellana pasa los días hilando, rezando, esperando a su esposo y aburriéndose.
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Se ha dicho a menudo que el amor cortés que nace en el si glo XII en Occitania supuso una mejora de la condición de la mujer. Sobre sus orígenes existen diferentes tesis: para unas, la «corte sía» se deriva de las relaciones de la señora con sus j óvenes vasa llos; para otras, tiene que ver con las herej ías cátaras y el culto a la Virgen; para otras más, el amor profano deriva del amor a Dios en general. No está claro que hayan existido realmente las cortes de amor. Lo seguro es que frente a la Eva pecadora la Iglesia exal tó a la Madre del Redentor: su culto se hizo tan importante que se pudo decir en el siglo XIII que Dios se había hecho muj er; se de sarrolla entonces una mística de la muj er en el plano religioso. Por otra parte, los placeres de la vida en el castillo permiten a las muj eres nobles hacer florecer a su alrededor el lujo de la conver sación, de la cortesía, de la poesía; mujeres cultas como Beatriz de Valentinois, Leonor de Aquitania y su hij a, María de Francia, Blanca de Navarra y muchas más atraen y ayudan a los poetas; primero en Occitania y después en el norte de Francia, un floreci miento cultural dota a las muj eres de un nuevo prestigio. El amor cortés se ha descrito a menudo como platónico; Chrétien de Tro yes, sin duda para complacer a su protectora, borra el adulterio de sus obras: no pinta más amores culpables que los de Lancelot y Ginebra. En realidad, como el esposo feudal era un tutor y un ti rano, la muj er buscaba un amante fuera del matrimonio; el amor cortés era una compensación ante la barbarie de las costumbres oficiales. «El amor, en el sentido moderno de la palabra, sólo se produce en la Antigüedad al margen de la sociedad oficial -ob serva Engels-. Allá donde se detuvo la Antigüedad en sus ten dencias al amor sexual es el punto de partida de la Edad Media: el adulterio.» Efectivamente, es la forma que revestirá el amor tanto tiempo como se perpetúe la institución del matrimonio. En realidad, aunque la cortesía suaviza la suerte de la muj er, no la modifica profundamente. Las ideologías, religión o poesía, no conducen a una liberación de la muj er; las causas de que al tér mino de la era feudal gane algo de terreno son muy diferentes. Cuando la supremacía del poder real se impone a los feudatarios, el señor pierde gran parte de sus derechos : en particular, se le su prime poco a poco el de decidir sobre el matrimonio de sus vasa llos; al mismo tiempo se retira al tutor feudal el disfrute de los bienes de su pupila; los beneficios unidos a la tutela desaparecen; cuando el servicio del feudo queda reducido a una prestación mo netaria, la tutela misma desaparece; la mujer era incapaz de pres-



167



tar un servicio militar, pero puede atender igual que el hombre a una obligación monetaria; el feudo no es más que un simple pa trimonio y ya no hay razón para que los dos sexos no reciban un trato igualitario. En realidad, las mujeres siguen en Alemania, en Suiza, en Italia, sometidas a una tutela perpetua, pero Francia ad mite, en palabras de Beaumanoir, que «una muchacha vale como un hombre». La tradición germánica daba a la muj er por tutor a un adalid; cuando ya no necesita adalid, prescinde del tutor; como sexo ya no tiene la consideración de incapaz. Soltera o viuda, tie ne los mismos derechos que el hombre; la propiedad le confiere la soberanía: al poseer un feudo lo gobierna, lo que quiere decir que imparte justicia, firma tratados, promulga leyes. Incluso la vemos desempeñar un papel militar, mandar tropas, participar en los combates ; antes de Juana de Arco existieron muj eres sol dado, y aunque la Doncella de Orleans llama la atención, no es candaliza. No obstante, se combinan tantos factores contra la indepen dencia de la muj er que nunca quedan todos abolidos al mismo tiempo: la debilidad fisica ya no influye, pero la subordinación fe menina es útil a la sociedad en el caso de la mujer casada. El po der marital sobrevive a la desaparición del régimen feudal. Vemos afirmarse la paradoj a que se sigue perpetuando en nuestros días: la muj er más plenamente integrada en la sociedad es la que tiene menos privilegios. En la feudalidad civil, el matrimonio tiene la misma consideración que en tiempos de la feudalidad militar: el esposo es el tutor de la esposa. Cuando se crea la burguesía, sigue las mismas leyes. En el derecho consuetudinario como en el dere cho feudal sólo existe la emancipación fuera del matrimonio; la soltera y la viuda tienen la misma capacidad que el hombre, pero al casarse, la mujer cae baj o la tutela y la mainbournie del mari do; éste la puede pegar, vigila su conducta, sus relaciones, su co rrespondencia, dispone de su fortuna, no en virtud de un contrato, sino por el hecho mismo del matrimonio. «Una vez celebrado el matrimonio -dice Beaumanoir- los bienes de uno y del otro son comunes en virtud del matrimonio y ella es su mainbournis siere. » El interés del patrimonio exige en nobles y burgueses un solo administrador. La esposa no está subordinada al esposo por que se la considere básicamente incapaz; cuando no hay contrain dicaciones se le reconoce a la mujer su capacidad plena. Desde el feudalismo hasta nuestros días la muj er casada queda deliberada mente sacrificada a la propiedad privada. Es importante destacar
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que esta servidumbre es más rigurosa cuanto mayores son los bie nes que posee el marido : la dependencia de la mujer siempre ha sido más concreta en las clases pudientes; incluso en la actuali dad, la familia patriarcal sobrevive mej or entre los terratenientes; cuanto más poderoso se siente el hombre desde el punto de vista social y económico, representa con mayor autoridad el paterfami lias. Por el contrario, la pobreza mutua convierte el vínculo con yugal en un vínculo recíproco. Lo que ha liberado a la mujer no ha sido ni el feudalismo ni la Iglesia. El paso de la familia patriar cal a una familia auténticamente conyugal se opera más bien des de el vasallaje. El vasallo y su esposa no poseían nada, sólo tenían el disfrute común de su casa, de los muebles, de los utensilios: el nombre no tenía ninguna razón para mandar sobre una muj er que no tenía bien alguno; sin embargo, los lazos de trabajo y de inte reses que los unían elevaban a la esposa al rango de compañera. Cuando se abolió la servidumbre, quedó la pobreza; en las pe queñas localidades rurales y entre los artesanos vemos vivir a los esposos en pie de igualdad; la muj er no es ni una cosa ni una sir vienta, ésos son lujos de hombre rico; el pobre vive la reciproci dad del vínculo que le une a su mitad; en el trabajo libre, la mu j er conquista una autonomía concreta porque desempeña un pa pel económico y social. Las farsas y fabliau:x de la Edad Media reflejan una sociedad de artesanos, de pequeños comerciantes, de campesinos, en la que el marido no tiene más privilegio sobre la mujer que el de poderle pegar, pero ella lucha con la astucia contra la fuerza y los esposos se encuentran en situación de igualdad. Mientras tanto, la muj er rica paga con la sumisión su ociosidad. En la Edad Media la muj er seguía conservando algunos pri vilegios : en los pueblos, tomaba parte en las reuniones de veci nos, en las reuniones primarias para elegir diputados para los Es tados Generales; el marido sólo podía disponer por su propia au toridad del mobiliario; para enaj enar bienes raíces era necesario el consentimiento de la muj er. En el siglo xv1 se codifican las le yes que se perpetuarán en todo el Antiguo Régimen; en esa épo ca, las costumbres feudales han desaparecido completamente y nada protege a las muj eres de las pretensiones de los hombres que las quieren encadenar al hogar doméstico. La influencia del derecho romano, tan despreciativo con la muj er, se hace sentir; como en tiempos de los romanos, las violentas diatribas contra la estupidez y la fragilidad del sexo femenino no están en el origen
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de las leyes, pero parecen justificarlas; los hombres encuentran a para actuar a su conveniencia. «Entre las ma las condiciones que tienen las muj eres -podemos leer en Le Songe de T-érger- encuentro, en derecho, que tienen nueve ma las condiciones. En primer lugar, una muj er, por su propia natu raleza, procura su mal. .. En segundo lugar, las muj eres son muy avaras por naturaleza. . . En tercer lugar, sus caprichos son muy repentinos . . . En cuarto lugar, las muj eres son µialvadas porque quieren. . . En quinto lugar, son alborotadoras . . . Item más, las muj eres son consideradas falsas y por lo tanto, según el derecho ci vil, una :i;nujer no puede ser aceptada como testigo en el testa mento. . . Item �ás, una muj er siempre hace lo contrario de lo que se le ordena . . . Item más, las mvj eres parlotean demasiado para vergüenza y vituperio propios. Item más, son cautas y malicio sas. Monseñor San Agustín decía que la muj er es una bestia que no es firme ni estable; es odiosa, para confusión de su marido; alimenta la maldad y es el origen de todos los litigios y todas las tensiones, y si encuentra vía y camino, de toda iniquidad.» Me nudean los textos similares en aquella época. El interés de éste es que cada acusación está destinada a justificar una de las disposi ciones adoptadas por la ley contra las muj eres y la situación in ferior en la que se las mantiene. Por supuesto, todo «oficio viril» les está prohibido; entra de nuevo en vigor el senadoconsulto ve leiano que las priva de toda capacidad civil; el derecho de primo genitura y la preferencia masculina las coloca en segunda posi ción a la hora de recibir la herencia paterna. Si permanece solte ra, queda bajo la tutela del padre que, si no la casa, la suele encerrar en un convento. Si tiene un hij o en estas condiciones, se autoriza la investigación de la paternidad, pero sólo le da derecho a los gastos de parto y a alimentos para el hijo; al casarse pasa baj o la autoridad del marido, que es quien fij a domicilio, gobier na la vida del matrimonio, repudia a su muj er en caso de adulte rio, la encierra en un convento u obtiene una orden de prisión para enviarla a la Bastilla; ningún acto es válido sin su aproba ción; todas las aportaciones de la muj er a la comunidad se asimi lan a una dote en el sentido romano de la palabra, pero el matri monio es indisoluble, tiene que morir el marido para que la espo sa pueda disponer de sus bienes; de ahí el adagio : «Uxor no est proprie socia sed speratur fore.» Al no administrar su capital, aunque conserve derechos, no es responsable de él; su acción ca rece de contenido : no tiene control concreto sobre el mundo. In-
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cluso se considera que sus hij os, como en tiempos de las Eumé pertenecen a su esposo y no a ella: se los «da» a su espo so, cuya autoridad es muy superior a la suya y que es el amo ver dadero de su posteridad; es incluso un argumento que utilizará Napoleón, al declarar que, igual que un peral pertenece al pro pietario de las peras, la muj er es propiedad del hombre, al que provee de hijos. Tal es la condición de la muj er francesa durante todo el Antiguo Régimen; poco a poco, el veleiano quedará abo lido por la jurisprudencia, pero habrá que esperar al código napo leónico para que desaparezca definitivamente. El marido es res ponsable de las deudas de la esposa, como de su conducta, y ella sólo le rendirá cuentas a él; no tiene prácticamente ninguna rela ción directa con los poderes públicos, ni relaciones autónomas con individuos aj enos a su familia. Mucho más que una socia, en el trabaj o y en la maternidad aparece como una sierva: los obje tos, los valores, los seres que crea no son bienes propios, sino de la familia, es decir, de su cabeza que es el hombre. En otros paí ses su situación no es más liberal, todo lo contrario; en algunos conservan la tutela, en todos la capacidad de la muj er casada es nula y las costumbres severas. Todos los códigos europeos se han redactado a partir del derecho canónico, del derecho romano y del derecho germánico, todos ellos desfavorables para la muj er; todos los países conocen la propiedad privada y la familia y se someten a las exigencias de estas instituciones. En todos estos países, una de las consecuencias del someti miento de la «muj er honrada» a la familia es la existencia de la prostitución. Mantenidas hipócritamente al margen de la socie dad, las prostitutas desempeñan un papel importantísimo. El cristianismo las abruma con su desprecio, pero las acepta como un mal necesario. «Suprimid las prostitutas --decía San Agus tín- y alteraréis la sociedad con el libertinaje.» Más adelante, Santo Tomás -o al menos el teólogo que firmó con su nombre el libro IV del De regimine principium- declara: «Expulsad a las muj eres públicas del seno de la sociedad y la depravación la alte rará con desórdenes de todo tipo. Las prostitutas son en una socie dad lo que la cloaca en un palacio: suprimid la cloaca y el palacio se convertirá en un lugar sucio e infecto.» En la Alta Edad Media reinaban unas costumbres tan licenciosas que no eran necesarias las muj eres de vida alegre; pero cuando se organizó la familia burguesa y la monogamia se hizo rigurosa, el hombre tuvo que buscar la alegría fuera del hogar.



nides,
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En vano un capitulario de Carlomagno la prohíbe con abso luto rigor, en vano ordena San Luis en 1254 que se expulse a las prostitutas y, en 1269, que se destruyan los lugares de prostitu ción: en Damieta, nos dice Joinville, las tiendas de las prostitutas se encontraban junto a la del rey. Más tarde, los esfuerzos de Car los IX en Francia y María Teresa en Austria en el siglo xvm fra casaron igualmente. La organización de la sociedad hacía nece saria la prostitución. «Las prostitutas -dirá pomposamente Schopenhauer- son los sacrificios humanos en el altar de la mo nogamia.» Un historiador de la moral europea, Leclci, formula la misma idea: «Tipo supremo de vicio, son el guardián más activo de la virtud.» Se ha relacionado pertinentemente su situación con la de los judíos, a los que se las solía asimilar17: la usura, el tráfi co de dinero están prohibidos por la Iglesia, exactamente como el acto sexual extraconyugal; pero la sociedad no puede prescindir de especuladores financieros ni de amor libre, por lo que estas funciones quedan en manos de castas malditas : se las confina en guetos o en barrios reservados. En París trabajaban en «conej e ras» a las que llegaban por la mañana y que abandonaban de madrugada, después del toque de queda; vivían en calles determi nadas, de las que no se podían alej ar, y en casi todas las demás ciudades, los burdeles estaban situados extramuros. Como a los judíos, se las obligaba a llevar en la ropa signos distintivos. En Francia lo que más se usaba era un cordón de un color determi nado colgado de uno de los hombros; a menudo, la seda, las pie les, los adornos destinados a las muj eres honradas les estaban prohibidos. Estaban marcadas de derecho por la infamia, no te nían ningún recurso contra la policía y la magistratura, bastaba la reclamación de cualquier vecino para que se las expulsara de su vivienda. Para la mayoría, la vida era dificil y miserable. Algunas vivían encerradas en burdeles. Un viaj ero francés, Antoine de La laing, trazó el cuadro de una casa española en Valencia a finales del siglo xv. El lugar, dice, es «grande como una ciudad pequeña y cerrado por muros a su alrededor, con una sola puerta. Delante de la puerta se alza una horca para los malhechores que pudieran estar en su interior; ante la puerta, un hombre comisionado para este fin quita los bastones a los que desean entrar y les pregunta 17 «Las que venían a Sisteron por el paso de Peipin debían pagar, como los judíos, un derecho de peaje de cinco sueldos en beneficio de las damas de San ta Clara» (Bahutaud).
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si quieren dej arle su dinero, si lo tienen, porque se lo devolverá con justicia al salir, y si lo llevan y no se lo dan, y se lo roban por la noche, el portero no responde. En este lugar hay tres o cuatro calles llenas de casitas y en cada una muj eres muy provocadoras vestidas de terciopelo y raso. Hay dos o trescientas mujeres, con sus casas preparadas y provistas de buena ropa blanca. El precio exigido es de cuatro dineros de su moneda, que es uno grande de la nuestra... Hay tabernas y cabarets. A causa del calor, este lugar no se puede frecuentar tan bien de día corno de tarde o noche, porque se sientan ante la puerta, con una lámpara suspendida so bre ellas para verlas más a gusto. Hay dos médicos nombrados y pagados por la ciudad para visitar a las muj eres todas las semanas y saber si tienen alguna enfermedad, limpia o secreta, y entonces sacarlas del lugar. Si alguna de la ciudad está enferma, los seño res han ordenado que la atiendan a sus expensas y si es extranj e ra, que se vaya donde quiera» 18. El autor se asombra de una orga nización tan buena. Muchas prostitutas eran libres; algunas se ganaban muy bien la vida. Corno en tiempos de las hetairas, la prostitución de alto nivel ofrecía más posibilidades al individua lismo femenino que la vida de la «muj er honrada». Una condición singular es en Francia la de la soltera; la inde pendencia legal de que goza choca de forma singular con las ser vidumbres de la esposa; se trata de un personaje insólito, por lo que las costumbres se apresuran a desposeerla de todo lo que le concede la ley; tiene plena capacidad civil, pero se trata de dere chos abstractos y vacíos; no tiene ni autonomía económica ni dig nidad social; generalmente, la solterona vive oculta a la sombra de la familia paterna o se reúne con sus semej antes en el fondo de un convento: allí no conoce más forma de libertad que la desobe diencia y el pecado, corno las romanas de la decadencia, que sólo se liberaban gracias al vicio. La negatividad será el sino de las muj eres mientras su liberación siga siendo negativa. En estas condiciones, no es frecuente que una mujer haya te nido posibilidades de actuar, o simplemente de manifestarse : en las clases trabaj adoras, la opresión económica anula la desigual dad entre sexos; pero dej a sin oportunidades al individuo; entre los nobles y los burgueses, la muj er es denigrada corno sexo: sólo tiene una existencia parasitaria; está poco instruida; son necesa18



Dict. de la Conversation, Riffenberg, «Femmes et tilles de folle vie».
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rias circunstancias excepcionales para que pueda concebir y rea lizar un proyecto concreto. Las reinas, las regentes, tienen esta rara oportunidad: su soberanía las exalta por encima de su sexo; la ley sálica en Francia impide a las muj eres acceder al trono, pero junto a su esposo, después de su muerte, a menudo desempeñan un papel importante: corno Santa Clotilde, Santa Radegunda, Blanca de Castilla. La vida conventual libera a la mujer del hom bre: algunas abadesas poseen grandes poderes; Eloísa se dio a co nocer corno abadesa además de corno enamorada. En la relación mística, por lo tanto autónoma, que las une a Dios, las almas fe meninas encuentran inspiración y la fuerza de un alma viril; el respeto que las consagra la sociedad les permite llevar a cabo di ficiles empresas. La aventura de Juana de Arco parece un mila gro, y por otra parte no pasó de ser una breve expedición. La his toria de Santa Catalina de Siena es significativa; en el seno de una existencia totalmente normal, se crea en Siena una gran repu tación por su activa caridad y por las visiones que manifiestan su intensa vida interior; así adquiere la autoridad necesaria para el éxi to que suele faltar a las mujeres; se apela a su influencia para exhor tar a los condenados a muerte, devolver a los extraviados al buen camino, calmar las disputas familiares y sociales. La apoya la so ciedad, que se reconoce en ella, y así puede desempeñar su misión pacificadora, predicando de ciudad en ciudad la sumisión al papa, manteniendo amplia correspondencia con obispos y soberanos, y finalmente elegida por Florencia corno embajadora para ir a buscar al papa a Aviñón. Las reinas, por derecho divino, las santas, por sus admirables virtudes, logran un apoyo de la sociedad que les permi te igualarse a los hombres. A las demás, por el contrario, se les exi ge una silenciosa modestia. El éxito de una Christine de Pisan es una suerte sorprendente, pero tuvo que quedarse viuda y cargada de hij os para decidirse a ganarse la vida con la pluma. En su conjunto, la opinión de los hombres de la Edad Media es poco favorable a las muj eres. Es verdad que los poetas corteses exaltan el amor; vernos aparecer numerosas Arts d 'amour, entre otros el poema de André le Chapellain, y el famoso Roman de la Rose, donde Guillaume de Lorris empuj a a los jóvenes a consa grarse al servicio de las damas. Sin embargo, a esta literatura, in fluenciada por la de los trovadores, se oponen los escritos de ins piración burguesa, que atacan malignamente a las muj eres : fa bliaux, farsas, lais, les reprochan su pereza, su coquetería, su lujuria. Sus peores enemigos son los clérigos. La tornan con el
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matrimonio. La Iglesia lo ha convertido en un sacramento y, sin embargo, se lo ha prohibido a la elite cristiana: es una contradic ción que estará en el origen de la «Disputa de las mujeres». Se de nuncia con ardor singular en las Lamentations de Matheolus, pu blicadas quince años después de la primera parte del Roman de la Rose, traducidas al francés cien años más tarde y muy famosas en su tiempo; Matheolus ha perdido su «clerecía» al tomar muj er; maldice su matrimonio, maldice a las muj eres y el matrimonio en general. ¿Por qué ha creado Dios a la muj er si hay una incompa tibilidad entre el matrimonio y la clerecía? No puede haber paz en el matrimonio; tiene que ser obra del demonio, o si no Dios no sa bía lo que hacía. Matheolus espera que la mujer no resucitará en el día del juicio, pero Dios le contesta que el matrimonio es un purga torio gracias al cual se gana el cielo, y transportado a los cielos en sueños, ve una legión de maridos que le reciben a la voz de « ¡Aquí está el verdadero mártir! » En Jean de Meung, que fue también clé rigo, una inspiración similar; exhorta a los jóvenes para que se apar ten del yugo de las muj eres; empieza atacando el amor: El amor es el país odioso El amor es odio amoroso,



ataca el matrimonio que reduce al hombre a la esclavitud, que lo condena a ser engañado; dirige contra la muj er una violenta dia triba. Los def�nsores de la mujer se esfuerzan por demostrar su superioridad. Estos son algunos de los argumentos que utilizarán hasta el siglo XVII los defensores del sexo débil : Mulier perfetur viro scilicet. Materia: quia Adam factus est de limo terrae, Eva de costa Ade. Loco: quia Adam factus est extra paradisum, Eva in paradiso. In conceptione: quia mulier concepit Deum, quid horno non potuit. Aparicione: quia Chris tus aparuit mulieri post mortem resurrectionem, scilicet Mag dalene. Exaltatione: quia mulier exaltata est super chorus an gelorum scilicet beata Maria . . 1 9 • .



1 9 «La mujer es superior al hombre, a saber: Materialmente: porque Adán está hecho de arcilla y Eva de una costilla de Adán. Por el lugar: porque Adán fue creado fuera del paraíso y Eva en el paraíso. Por la concepción: porque la mu jer concibió a Dios, lo que el hombre no pudo hacer. Por la aparición : porque Cristo después de su muerte se apareció a una mujer, a saber, Magdalena. Por la exaltación: porque una mujer fue exaltada por encima del coro de los ánge les, a saber, la bienaventurada María . » . .
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A todo esto, los adversarios replican que si Cristo se les apa reció en primer lugar a las muj eres es porque las sabía charlatanas y quería que su resurrección se conociera enseguida. La disputa continúa hasta el siglo xv. El autor de Quinze }o yes du mariage describe complaciente los infortunios de los po bres maridos. Eustache Deschamps escribe sobre el mismo tema un poema interminable. En esta época se inicia la «Disputa del Roman de la Rose». Por primera vez vemos a una muj er tomar la palabra para defender a las de su sexo. Christine de Pisan ataca con fuerza a los clérigos en su Epístola al Dios de amor. Los clé rigos se alzan inmediatamente para defender a Jean de Meung; Gerson, canciller en la Universidad de París, se suma a las filas de Christine, redacta en francés su tratado para llegar a un público más amplio. Martín le Franc lanza al campo de batalla el indiges to Chaperon des dames que se sigue leyendo doscientos años más tarde. Christine interviene de nuevo. Reclama sobre todo que se les permita a las muj eres instruirse: «Si la costumbre fuera poner a las niñas en la escuela y se les hiciera aprender las ciencias, como se hace con los niños, aprenderían también perfectamente y entenderían las sutilezas de todas las artes y ciencias como ellos hacen.» Esta disputa en realidad sólo afecta indirectamente a las mu j eres . Nadie piensa en reclamar para ellas un papel social diferen te del que se les ha asignado. Se trata más bien de enfrentar la vida sacerdotal y el estado conyugal; es decir, se trata de un pro blema masculino planteado por la actitud ambigua de la Iglesia respecto al matrimonio. Este conflicto lo resolverá Lutero de un plumazo al rechazar el celibato sacerdotal. La condición de la muj er no está influenciada por esta guerra literaria. La sátira de las farsas y los fabliaux, al burlarse de la sociedad tal y como es, no pretende cambiarla; se burla de las muj eres, pero no pretende nada contra ellas. La poesía cortés exalta la feminidad, pero este culto no implica, todo lo contrario, la asimilación de los sexos. La «disputa» es un fenómeno secundario en el que se refleja la acti tud de la sociedad, pero que no la modifica. *



Hemos dicho que la condición legal de la muj er no se había modificado prácticamente desde comienzos del siglo xv hasta el xrx, pero en las clases privilegiadas su condición concreta evo-
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luciona. El Renacimiento italiano es una época de individualismo que se muestra propicia a la eclosión de todas las personalidades fuertes, sin distinción de sexo. Encontramos muj eres que son po derosas soberanas, como Juana de Aragón, Juana de Nápoles, Isa bel de Este; otras fueron aventureras condottieras que tomaron las armas como los hombres : la muj er de Girolamo Riario luchó por la libertad de Forli; Hippolita Fioramento mandó las tropas del duque de Milán y durante el sitio de Pavía llevó hasta las murallas a una compañía de grandes damas. Para defender su ciudad con tra Montluc, las sienenses formaron tres compañías de tres mil mujeres cada una, mandadas por mujeres. Otras italianas se hicie ron famosas por su cultura o sus talentos : Isara Nogara, Veronica Gambara, Qaspara Stampara, Vittoria Colonna, que fue la amiga de Miguel Angel, y sobre todo Lucrecia Tuomabuoni, madre de Lorenzo y Juliano de Médicis, que escribió, entre otras cosas, himnos, una vida de San Juan Bautista y de la Virgen. Entre estas mujeres distinguidas encontramos una mayoría de cortesanas; al unir a la libertad de costumbres la de la mente, al asegurarse, con el ejercicio de su profesión, una autonomía económica, muchas recibían de los hombres un trato de deferente admiración; prote gían las artes, se interesaban por la literatura, la filosofia, y a me nudo pintaban o escribían: Isabella de Luna, Catarina di San Cel so, lmperia, que era poetisa y música, recuperan la tradición de Aspasia y de Friné. No obstante, para muchas, la libertad no es más que licencia: las orgías y los crímenes de las grandes damas y cortesanas italianas han pasado a ser legendarias. Esta licencia es también la principal libertad que encontramos en los siglos siguientes entre las mujeres liberadas por su fortuna o su rango de la moral corriente; ahora bien, para la mayoría, la moral es tan rigurosa como en la Edad Media. En cuando a las realizaciones positivas, sólo son posibles para un número muy pe queño. Las reinas siguen siendo privilegiadas: Catalina de Médi cis, Isabel de Inglaterra, Isabel la Católica son grandes soberanas. Algunas figuras de santas también logran la veneración. El desti no asombroso de Santa Teresa de Avila se explica más o menos de la misma forma que para Santa Catalina: encuentra en su con fianza en Dios una sólida confianza en sí misma; al llevar hasta el punto más alto las virtudes que convienen a su estado, logra el apoyo de sus confesores y del mundo cristiano: puede emerger más allá de la condición ordinaria de una religiosa; funda monas terios, los administra, viaja, emprende proyectos, persevera con el
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valor aventurero de un hombre; la sociedad no le opone obstácu los; ni siquiera escribir es una audacia: se lo ordenan sus confeso res . Es la prueba patente de que una muj er puede elevarse tan alto como un hombre cuando por un curioso azar se le dan las mismas oportunidades que a un hombre. En realidad, estas posibilidades son muy desiguales; en el si glo XVI las muj eres están todavía poco instruidas. Ana de Breta ña trae numerosas muj eres a una corte en la que antes sólo se veían hombres; se esfuerza por formar un cortej o de damas de honor, pero se preocupa más de su educación que de su cultura. Entre las muj eres que un poco más tarde se distinguen por su agudeza, su influencia intelectual, sus escritos, la mayor parte son grandes damas: la duquesa de Retz, Mme de Lignerolle, la duquesa de Rohan y su hij a Ana; las más famosas son princesas : la reina Margot y Margarita de Navarra. Perrette du Guillet pa rece haber sido una burguesa; Louise Labbé fue sin duda una cortesana, o en cualquier caso tenía una gran libertad de cos tumbres . E n e l siglo XVI I las muj eres s e siguen distinguiendo sobre todo en el ámbito intelectual; la vida mundana se desarrolla y la cultura se extiende; el papel que desempeñan las muj eres en los salones es considerable; al no participar en la construcción del mundo, tienen la posibilidad de entregarse a la conversación, a las artes, a las letras; su instrucción no está organizada, pero a través de charlas, lecturas, la enseñanza de preceptores privados o con ferencias públicas, consiguen adquirir conocimientos superiores a los de sus esposos: Mlle de Gourney, Mme de Rambouillet, Mlle de Scudéry, Mme de La Fayette, Mme de Sévigné, gozan en Fran cia de una gran reputación; fuera de Francia tienen un renombre similar los nombres de la princesa Isabel, la reina Cristina, Ana María van Schurman, que se escribía con todo el mundo de la cul tura. Gracias a esta cultura y al prestigio que les confiere, las mu j eres consiguen introducirse en el universo masculino; de la lite ratura, de la casuística amorosa, muchas ambiciosas se deslizan hasta las intrigas políticas. En 1623, el nuncio del papa escribía: «En Francia, todos los grandes acontecimientos, todas las intrigas importantes suelen depender de las muj eres»; la princesa de Con dé fomenta la «conspiración de las muj eres»; Ana de Austria está rodeada de muj eres cuyos consejos suele seguir; Richelieu presta mucha atención a la duquesa de Aiguillon; es sabido el papel que desempeñaron durante la Fronda Mme de Montbazon, la duque-



178



sa de Chevreuse, Mlle de Montpensier, la duquesa de Longue ville, Ana de Gonzaga y tantas otras. En fin, Mme de Maintenon dio un ejemplo espectacular de la influencia que puede ej ercer en los asuntos del Estado una hábil consej era. Animadoras, conseje ras, intrigantes, las muj eres desempeñan de forma oblicua el pa pel más eficaz: la princesa de los Ursinos en España gobierna con más autoridad, pero su carrera es breve. Junto a estas grandes da mas, algunas personalidades se afirman en un mundo que se es capa de las limitaciones burguesas; vemos aparecer una especie desconocida: la actriz. En 1545 se señaló por primera vez la pre sencia de una muj er en el escenario, en 1592 sólo se conocía a una; a principios del siglo XVII la mayor parte son muj eres de ac tores; luego adquieren independencia en su carrera y en su vida privada. En cuanto a la cortesana, después de haber sido Friné, Imperia, encuentra su encarnación más elaborada en Ninon de Lenclos : al explotar su feminidad, la supera; al vivir entre hom bres, adquiere cualidades viriles; la independencia de sus costum bres la inclina a la independencia de pensamiento: Ninon de Len clos llevó la libertad al punto más elevado que se permitió enton ces a una muj er. En el siglo xvm, la libertad y la independencia de la mujer si guen creciendo. Las costumbres siguen siendo en principio seve ras: la muchacha recibe una educación somera; la casan o la me ten en el convento sin consultarla. La burguesía, clase en ascenso cuya existencia se consolida, impone a la esposa una moral rigu rosa. Sin embargo, la descomposición de la nobleza permite a las muj eres galantes las mayores licencias e incluso la alta burguesía se ve contaminada por estos ejemplos ; ni los conventos ni el ho gar conyugal consiguen suj etar a la mujer. Una vez más, para la mayoría, esta libertad es negativa y abstracta: se limitan a buscar el placer. Sin embargo, las inteligentes y ambiciosas se crean po sibilidades de acción. La vida de salón adquiere un nuevo impul so: es bien conocido el papel desempeñado por Mme Geoffrin, Du Deffand, De Lespinasse, D 'Epinay, De Tencin; protectoras, inspiradoras, las muj eres constituyen el público favorito del escri tor; se interesan personalmente por la literatura, la filosofia, las ciencias: como Mme du Chátelet, tienen su gabinete de fisica, su laboratorio de química, experimentan, disecan, intervienen más activamente que nunca en la vida política: Mme de Prie, De Mailly, De Cháteauneuf, De Pompadour, Du Barry, gobiernan a Luis XV una tras otra; no hay ministro que no tenga su egeria,
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hasta el punto de que Montesquieu estima que en Francia todo se hace a través de las muj eres; constituyen, dice, «un nuevo Estado dentro del Estado»; Collé escribe en vísperas de 1789: «Han asu mido hasta tal punto el control de los franceses, los han subyuga do tanto, que sólo piensan y sienten a través de ellas. » Junto a las muj eres de la sociedad también hay actrices y muj eres galantes que gozan de amplio renombre; Sophie Arnould, Julie Talma, Adrienne Lecouvreur. De esta forma, a través de todo el Antiguo Régimen, el ámbi to cultural es el más accesible a las muj eres que tratan de afirmar se. No obstante, ninguna alcanza las cimas de un Dante o de un Shakespeare; este hecho se explica por la mediocridad general de su condición. La cultura nunca pasó de ser cosa de una elite feme nina, y no de la masa; de la masa suelen salir, sin embargo, los ge nios masculinos; incluso las privilegiadas encontraban a su alre dedor obstáculos que les impedían el acceso a las altas cimas. Nada detenía el impulso de Santa Teresa o de Catalina de Rusia, pero mil circunstancias se confabulaban contra la muj er escritora. En su pequeño libro Una habitación propia, Virginia Woolf se entretuvo en inventar el destino de una supuesta hermana de Sha kespeare; mientras que él aprendía en el colegio algo de latín, gra mática, lógica, ella se tuvo que quedar en casa en la ignorancia más completa; mientras él cazaba, corría por el campo, se acosta ba con las muj eres del vecindario, ella se quedaba zurciendo tra pos baj o la mirada de sus padres; si se hubiera marchado osada mente como él a buscar fortuna en Londres, no se hubiera conver tido en una actriz que se gana libremente la vida: o la hubieran devuelto a su familia, que la hubiera casado por la fuerza, o sedu cida, abandonada, deshonrada, se hubiera matado de la desespe ración. También la podemos imaginar convertida en una alegre prostituta, una Moll Flanders como la imaginó Daniel de Foe, pero en ningún caso hubiera dirigido una compañía y escrito dra mas. En Inglaterra, observa V Woolf, las escritoras siempre des pertaron hostilidad. El doctor Johnson las comparaba con «un pe rro que anda con las patas traseras: no está bien, pero es asombro so». Los artistas se preocupan más que nadie de la opinión aj ena; las muj eres dependen estrechamente de ella: ya podemos imagi nar la fuerza que necesita una muj er artista simplemente para ha cer caso omiso; a menudo se agota en esta lucha. A finales del si glo xvn, lady Winhilsea, noble y sin hij os, se lanza a la aventura de escribir; algunos pasajes de su obra muestran que tenía una na-
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turaleza sensible y poética; pero se consumió en el odio, la cólera y el miedo: ¡ Desgraciadamente, una muj er que toma la pluma se considera una criatura tan presuntuosa que no hay forma alguna de rescatar su crimen !



Casi toda su obra está consagrada a indignarse por la condi ción de las mujeres . El caso de la duquesa de Newcastle es simi lar: también gran dama, al escribir provoca el escándalo. «Las mujeres viven como cucarachas o lechuzas, mueren como gusa nos», escribe con furor. Insultada, ridiculizada, tuvo que encerrar se en sus tierras y a pesar de un temperamento generoso, casi loca, sólo producía extravagantes lucubraciones. Ya en el siglo XVIII una burguesa, Aphra Behn, al quedarse viuda, vivió de su pluma como un hombre; otras siguieron su ej emplo, pero incluso en el siglo XIX estaban obligadas a menudo a esconderse; ni siquiera te nían . No pide la igual dad de sexos, pero quiere que se trate a la muj er con respeto. La obra tuvo un éxito enorme. También Le Fort inexpugnable, otra apología de la mujer, y La Parfaite Amye de Heroet, cargada de un misticismo platónico. En un curioso libro que anuncia la doctrina sansimoniana, Postel anuncia la llegada de una nueva Eva, madre regeneradora del género humano; cree incluso haberla conocido; está muerta y quizá se haya reencarnado en él. Con más modera ción, Margarita de Valois en su Docte et subtil discours proclama que en la mujer hay algo de divino. El escritor que mej or sirvió a la causa de su sexo fue Margarita de Navarra, que propuso contra las costumbres licenciosas un ideal de misticismo sentimental y de castidad sin beatería, tratando de conciliar matrimonio y amor, por el honor y la felicidad de las muj eres . Por supuesto, los adversarios de la muj er no se rinden. Encontramos, por ej emplo, en Controverse des sexes masculins et féminins, que responde a Agripa, los antiguos argumentos medievales. Rabelais presenta en Le Tiers Livre una aguda sátira del matrimonio que enlaza con la tradición de Matheolus y de Deschamps; sin embargo, en la fe liz abadía de Théleme las muj eres dictarán la ley. El antifeminis mo adquiere nueva virulencia en 1617 con L'Alphabet de l 'imper fection et malice des femmes de Jacques Olivier; en la portada veíamos un grabado con una muj er de manos de arpía, cubierta con las plumas de la lujuria, con patas de gallina, porque es como la gallina una mala administradora; a cada letra del alfabeto se le asigna uno de sus defectos. Una vez más un eclesiástico reaviva ba la antigua disputa. La señorita de Gourmay replicó con L'Égalité des hommes et des femmes. A partir de ahí, toda una li teratura libertina, Parnasses et cabinets satyriques la emprende
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con las costumbres de las muj eres, mientras que los devotos citan a San Pablo, a los Padres de la Iglesia, al Eclesiastés para rebaj ar las. La muj er también es un tema inagotable para las sátiras de Mathurin Régnier y sus amigos . En el otro campo, los defensores responden y retoman los argumentos de Agripa. El padre Boscq en L'Honnéte Femme exige que se les permita instruirse a las mu j eres. L'Astrée y toda la literatura galante festejan sus méritos en rondós, sonetos, elegías, etc. Los mismos éxitos obtenidos por las muj eres provocan nue vos ataques contra ellas. Las «preciosas» indisponen a la opinión pública, se aplaude Las preciosas ridículas y un poco más tarde Las mujeres sabias. No es que Moliere sea enemigo de las muje res : ataca violentamente los matrimonios impuestos, pide para la j oven libertad sentimental, para la esposa respeto e independen cia. Por el contrario, Bossuet en sus sermones no las trata nada bien. La primera muj er, predica, sólo era «una porción de Adán y una especie de diminutivo. Las proporciones eran más o menos las mismas en cuanto a la inteligencia». La sátira de Boileau con tra las muj eres no es más que un ej ercicio de retórica, pero marca la apertura de las hostilidades: Pradon, Regnard, Perrault respon den con energía. La Bruyere, Saint-Evremond se muestran favo rables a las mujeres. El feminista más resuelto de la época es Pou lain de la Barre, que publica en 1673 una obra de inspiración car tesiana, De l 'égalité des deux sexes. Considera que como los hombres son más fuertes siempre han tratado de aventaj ar a su sexo y que las muj eres aceptan por costumbre esta dependencia. Nunca tuvieron una oportunidad, ni libertad, ni instrucción. No se las puede por lo tanto juzgar por lo que han hecho en el pasado. Nada indica que sean inferiores al hombre. La anatomía reflej a diferencias, pero ninguna e s privilegio para e l varón. Poulain d e la Barre concluye reclamando para las muj eres una sólida instruc ción. Fontenelle escribe para ellas el Traité de la Pluralité des Mondes. Si bien Fénelon, siguiendo a Mme de Maintenon y al abate Fleury, se muestra muy tímido en su programa educativo, el universitario jansenista Rollin quiere por el contrario que las mu j eres realicen estudios serios. El siglo XVIII también está dividido. En 1744, en Amsterdam, el autor de la Controversia sobre el alma de la mujer declara que «la muj er creada únicamente para el hombre dej ará de ser al fin del mundo, porque dej ará de ser útil con el obj eto para el que ha bía sido creada, de lo que se deduce necesariamente que su alma
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no es inmortal». De forma algo menos radical, Rousseau, que se hace portavoz de la burguesía, consagra a la muj er a su marido y a la maternidad. «Toda la educación de las muj eres debe ser rela tiva a los hombres . . . La muj er está hecha para ceder ante el hom bre y para soportar sus injusticias», afirma. No obstante, el ideal democrático e individualista del siglo XVIII es favorable a las mu jeres; son para la mayor parte de los filósofos seres humanos iguales a los del sexo fuerte. Voltaire denuncia la injusticia de su suerte. Diderot considera que su inferioridad ha sido en gran par te creada por la sociedad. « ¡ Muj eres, os compadezco ! », escribe. Piensa que: «En todas las costumbres, la crueldad de las leyes ci viles se ha unido contra las muj eres a la crueldad de la naturaleza. Han sido tratadas como seres imbéciles.» Montesquieu estima pa radójicamente que las muj eres deberían estar subordinadas al hombre en la vida doméstica, pero que todo las dispone a una ac ción política. «Va en contra de la razón y de la naturaleza que las muj eres sean amas de su casa . . . no así que gobiernen un imperio.» Helvetius muestra que la inferioridad de la mujer la crea el carác ter absurdo de su educación; D 'Alembert comparte esta opinión. En una mujer, Mme de Ciray, vemos apuntar tímidamente un fe minismo económico, pero sólo Mercier, en su Tableau de Paris se indigna por la miseria de las obreras y aborda así la cuestión fun damental del trabajo femenino. Condorcet quiere que las muj eres accedan a la vida política. Las considera como las iguales del hombre y las defiende de los ataques clásicos : «Se ha dicho que las muj eres . . . no tenían en realidad sentido de la justicia, que obe decían más a sus sentimientos que a su conciencia. . . Pero lo que causa esta diferencia no es la naturaleza, es la educación, es la existencia social.» Y más adelante: «Cuanto más sometidas han estado las muj eres por las leyes, más peligroso ha sido su poder. . . Disminuiría s i las muj eres tuvieran menos interés en conservarlo, si dej ara de ser para ellas el único medio de defenderse y de esca par a la opresión.»



V Hubiera sido de esperar que la Revolución cambiara la suerte de la mujer. No fue así. Esta revolución burguesa fue respetuosa con las instituciones y los valores burgueses; la hicieron los hom bres de forma prácticamente exclusiva. Es importante destacar
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que durante todo el Antiguo Régimen las muj eres de las clases trabajadoras fueron las que tuvieron como sexo más independen cia. La muj er tenía derecho a llevar un comercio y poseía todas las capacidades necesarias para un ej ercicio autónomo de su pro fesión. Participaba en la producción como lencera, planchadora, bruñidora, vendedora, etc . ; trabajaba a domicilio o en pequeñas empresas; su independencia material le permitía una gran libertad de costumbres : la mujer del pueblo puede salir, frecuentar las ta bernas, disponer de su cuerpo prácticamente como un hombre; es la socia de su marido y su igual. Su opresión no la sufre en el pla no sexual, sino en el económico. En el campo, la agricultora par ticipa de forma considerable en el trabajo rural; la tratan como a una criada; a menudo no come en la misma mesa que su marido y los hij os, trabaj a más duramente que ellos y las cargas de la ma ternidad se suman a sus fatigas. Sin embargo, como en las anti guas sociedades agrícolas, al ser necesaria para el hombre, se la respeta; sus bienes, sus intereses, sus preocupaciones son comu nes; ejerce en la casa una gran autoridad. Estas muj eres, inmersas en su vida dificil, hubieran podido afirmarse como personas y re clamar sus derechos; pero una tradición de timidez y de sumisión pesaba sobre ellas : los cuadernos de los Estados Generales sólo presentan un número casi insignificante de reivindicaciones fe meninas, que se limitan a lo siguiente: «Que los hombres no pue dan ejercer los oficios que son patrimonio de las muj eres.» Y ve mos a las muj eres junto a los hombres en las manifestaciones y los motines; ellas van a buscar a Versalles «al panadero, la pana dera y el pequeño aprendiz». Sin embargo, como el pueblo no di rigió la empresa revolucionaria, tampoco recogió sus frutos. En cuanto a las burguesas, algunas se unieron ardientemente a la cau sa de la libertad: Mme Roland, Lucile Desmoulins, Théroigne de Méricourt; una de ellas influyó profundamente sobre el curso de los acontecimientos : Charlotte Corday, cuando asesinó a Marat. Hubo algunos movimientos feministas : Olympe de Gouges pro puso en 1789 una «Declaración de los Derechos de la Muj ern si métrica de la «Declaración de los Derechos del Hombre», en la que pide que queden abolidos todos los privilegios masculinos. En 1790 encontramos las mismas ideas en la Motion de la pau vre Jacquotte y en otros libelos similares; pero a pesar del apoyo de Condorcet, estos esfuerzos abortan y Olympe muere en el ca dalso. Junto al periódico L'Impatient, fundado por ella, aparecen otras publicaciones, pero su duración es efimera. La mayoría de
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los clubes femeninos se fusionan con los masculinos y son absor bidos por ellos. Cuando el 28 brumario de 1793 la actriz Rose La combe, presidenta de la Sociedad de Muj eres Republicanas y Re volucionarias, acompañada por una diputación de muj eres, fuerza la entrada del Consejo General, el procurador Chaumette hace re sonar en la asamblea palabras que parecen inspiradas por San Pa blo y Santo Tomás: «¿Desde cuando se permite a las muj eres ab jurar de su sexo, hacerse hombres? . . . La naturaleza ha dicho a la muj er: Sé muj er. Los cuidados de la infancia, los detalles del ho gar, las diversas inquietudes de la maternidad, éstas son tus labo res . » Se les prohíbe la entrada en el Consejo y pronto también en los clubes en los que hacían su aprendizaje político. En 1790 se suprime el derecho de primogenitura y el privilegio de la mascu linidad; hijos e hij as pasan a ser iguales en cuestiones de herencia; en 1792 una ley establece el divorcio, aflojando así el rigor de los vínculos matrimoniales; pero sólo fueron conquistas mínimas . Las muj eres de l a burguesía estaban demasiado integradas e n la familia para vivir entre ellas una solidaridad concreta; no consti tuían una casta separada susceptible de imponer unas reivindica ciones: desde el punto de vista económico, su existencia era para sitaria. Mientras que las muj eres que, a pesar de su sexo, hubieran podido participar en los acontecimientos lo tenían vedado como clase, las de la clase más activa estaban condenadas a permanecer al margen como mujeres. Cuando el poder económico pase a ma nos de los trabaj adores será posible para las trabaj adoras conquis tar oportunidades que la muj er parásita, noble o burguesa, nunca obtuvo. Durante la liquidación de la Revolución, la muj er goza de una libertad anárquica. Cuando la sociedad se reorganiza, de nuevo queda duramente sometida. Desde el punto de vista feminista, Francia estaba adelantada con respecto a otros países, pero para desgracia de la Francia moderna, su estatuto se decidió en tiem pos de dictadura militar; el código napoleónico que fij a su suerte durante un siglo retrasó mucho su emancipación. Como todos los militares, Napoleón sólo quiere ver en la muj er una madre; pero, heredero de una revolución burguesa, no desea romper la estruc tura de la sociedad y dar a la madre un lugar más elevado que a la esposa: prohíbe la investigación de la paternidad; define con du reza la condición de la madre soltera y el hijo natural. No obstan te, la muj er casada tampoco encuentra recurso en su dignidad de madre; la paradoj a feudal se perpetúa. Soltera y casada están pri-
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vadas de la condición de ciudadana, lo que les veda funciones como la profesión de abogado y el ejercicio de la tutela. Sin em bargo, la muj er soltera cuenta con plena capacidad civil, mientras que el matrimonio conserva el mundium. La muj er debe obedien cia a su marido; éste puede condenarla a reclusión en caso de adulterio y obtener el divorcio contra ella; si mata a la culpable sorprendida en flagrante delito, es excusable a los ojos de la ley; sin embargo, el marido sólo es susceptible de multa si lleva a una concubina al domicilio conyugal, y sólo en este caso la muj er puede obtener el divorcio contra él. El hombre fija el domicilio conyugal, tiene muchos más derechos sobre los hijos que la ma dre; salvo en caso de que la muj er dirij a una empresa comercial, su autorización es necesaria para contraer obligaciones . El poder marital se ej erce con rigor sobre la persona de la esposa y sobre sus bienes. Durante todo el siglo XIX, la jurisprudencia refuerza los rigo res del código, privando por ej emplo a la muj er de todo derecho de enaj enación. En 1826, la Restauración suprime el divorcio; la Asamblea Constituyente de 1848 se niega a restablecerlo; no vuelve hasta 1884, y además es muy dificil de obtener. La burgue sía nunca fue más fuerte, aunque comprende las amenazas que implica la revolución industrial; se afirma con una autoridad in quieta. La libertad de espíritu heredada del siglo xvm no puede con la moral familiar, que queda tal y como la definen a comien zos del siglo XIX los pensadores reaccionarios como Joseph de Maistre y Bonald. Ambos fundamentan en la voluntad divina el valor del orden y reclaman una sociedad rigurosamente j erarqui zada; la familia, célula social indisoluble, será el microcosmos de la sociedad. «El hombre es a la muj er lo que la mujer al hij o; o el poder es al ministro lo que el ministro es al súbdito», dice Bonald. De esta forma, el marido gobierna, la mujer administra, los hijos obedecen. Por supuesto, el divorcio está prohibido; la muj er está confinada en el hogar. «Las muj eres pertenecen a la familia y no a la sociedad política, y la naturaleza las ha hecho para los cuida dos domésticos, no para las funciones públicas», dice también Bonald. En la familia, que Le Play define a mediados de siglo, se respetan estas jerarquías. De una forma algo diferente, Auguste Comte exige también la j erarquía de sexos ; entre ellos existen «diferencias radicales, tanto fisicas como morales, que en todas las especies animales y sobre todo en la raza humana los separan profundamente uno de
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otro». La feminidad es como una «infancia permanente» que ale ja a la muj er del «tipo ideal de la raza». Esta infantilidad biológi ca se traduce por una debilidad intelectual; el cometido de este ser puramente afectivo es el de esposa y ama de casa, no puede com petir con el hombre: «ni la dirección ni la educación son adecua das para ella». Como para Bonald, la mujer está confinada en la familia y en esta sociedad en miniatura el padre gobierna, pues la muj er es «incapaz de todo gobierno, incluso el doméstico»; ella se limita a administrar y aconsej ar. Su instrucción debe ser limi tada. «Las muj eres y los proletarios no pueden ni deben conver tirse en autores, ni tampoco lo desean.» Y Comte prevé que la evolución de la sociedad llevará a la supresión total del trabajo fe menino en el exterior de la familia. En la segunda parte de su obra, Comte, influenciado por su amor a Clotilde de Vaux, exalta a la mujer hasta convertirla casi en una divinidad, la emanación del gran ser; la religión positivista la ofrecerá a la adoración del pueblo en el templo de la Humanidad; pero sólo por su moralidad merece un culto; mientras el hombre actúa, ella ama: su altruismo es más profundo. Sin embargo, según el sistema positivista, no deja de estar encerrada en la familia; el divorcio le está prohibido y seria incluso deseable que su viudez fuera eterna; no tiene nin gún derecho económico ni político; sólo es esposa y educadora. De forma más cínica, Balzac expresa el mismo ideal. «El des tino de la mujer y su única gloria son hacer latir el corazón de los hombres -escribe en Fisiología del matrimonio [Physiologie du mariage}-. La muj er es una propiedad que se adquiere por con trato; es un bien mueble, porque su posesión confiere el título de propiedad; la muj er, hablando con propiedad, no es más que un anexo del hombre.» Aquí se hace portavoz de la burguesía cuyo antifeminismo se refuerza como reacción contra la licencia del si glo xvm y contra las ideas progresistas que la amenazan. Después de exponer luminosamente en Fisiología del matrimonio que esta institución de la que está excluido el amor lleva necesariamente a la muj er al adulterio, Balzac exhorta al esposo a mantenerla muy atada si quiere evitar el ridículo del deshonor. Tiene que negarle instrucción y cultura, prohibirle todo lo que le permitiría desarro llar su individualidad, imponerle ropa incómoda, empujarla a se guir un régimen de hambre. La burguesía sigue este programa con exactitud; las muj eres están sometidas a la cocina, al hogar, sus costumbres están celosamente vigiladas; están encerradas en los ritos de una forma de vida que obstaculiza toda tentativa de in1 88



dependencia. Como compensación, se las honra, se las rodea de las atenciones más exquisitas. «La muj er casada es una esclava que hay que saber poner en un trono», dice Balzac; está estableci do que en cualquier circunstancia insignificante el hombre debe desvanecerse ante ella, cederle el primer puesto; en lugar de ha cerle llevar los bultos como en las sociedades primitivas, hay un afán por descargarla de toda tarea penosa y de toda preocupación: al mismo tiempo se la libera de toda responsabilidad. La idea es que, engañadas, seducidas por la facilidad de su condición, acep tarán el papel de madres y amas de casa en el que se las quiere confinar. El hecho es que casi todas las muj eres de la burguesía capitulan. Como su educación y su situación parasitaria las ponen bajo la dependencia del hombre, ni siquiera se atreven a plantear reivindicaciones, y las que tienen la audacia de hacerlo no en cuentran ningún eco. «Es más fácil cargar a la gente de cadenas que quitárselas si las cadenas les procuran consideración», dijo Bernard Shaw. La muj er burguesa se aferra a sus cadenas porque se aferra a sus privilegios de clase. Le explican de forma incesan te, y ella lo sabe, que la emancipación de las muj eres debilitaría a la sociedad burguesa; liberada del varón, estaría condenada a tra bajar; puede lamentar no tener sobre la propiedad privada más que derechos subordinados a los de su marido, pero más deplora ría la abolición de esta propiedad; no experimenta ninguna solida ridad con las mujeres de las clases obreras: está mucho más cerca de su marido que de las trabaj adoras textiles. Ha asumido los in tereses de él. No obstante, estas obstinadas resistencias no pueden detener la marcha de la historia; la llegada del maquinismo arruina a los terratenientes, provoca la emancipación de la clase trabaj adora y, consecuentemente, la de la muj er. Todo socialismo, al arrancar a la muj er de la familia, favorece su liberación: Platón soñaba con un régimen comunitario que prometiera a las muj eres una autono mía similar a la que tenían en Esparta. Con los socialismos utópi cos de Saint-Simon, Fourier, Cabet, nace la utopía de la «muj er li bre». La idea sansimoniana de asociación universal exige la su presión de toda esclavitud: la del obrero o la de la muj er; porque las muj eres son como los hombres seres humanos, Saint-Simon, y después de él Leroux, Pecqueux, Carnot, exigen su liberación. Desgraciadamente, esta tesis razonable no es la que más crédito encuentra en la escuela, que exalta a la mujer en nombre de su fe minidad, el medio más seguro de perjudicarla. Con el pretexto de
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que la unidad social es la parej a, el padre Enfantin quiere introdu cir una mujer en cada parej a rectora, que denomina «pareja sacer dotal» ; espera de una muj er mesías el advenimiento de un mundo mejor y los Compañeros de la Mujer se embarcan rumbo a Orien te en busca del salvador hembra. Está influenciado por Fourier, que confunde la liberación de la mujer con la rehabilitación de la carne; Fourier exige la libertad para cada individuo de obedecer a la atracción pasional; quiere sustituir el matrimonio por el amor; no ve a la muj er corno persona, sino corno función amorosa. Ca bet promete también que el comunismo icariano hará realidad la completa igualdad de los sexos, aunque sólo conceda a la muj er una participación limitada en la vida política. En realidad las mu jeres sólo ocupan un lugar secundario en el movimiento sansimo niano; sólo Claire Bazard, que funda y anima durante un breve pe riodo el periódico denominado La Femme nouvelle desempeña un papel más importante. Muchas revistas aparecen más adelante, pero sus reivindicaciones son tímidas: piden la educación de la mujer en lugar de su emancipación; Camot y, siguiendo sus pa sos, Legouvet, se consagran a elevar la instrucción de las muj eres. La idea de la muj er asociada, de la muj er regeneradora, se man tiene a través de todo el siglo xix ; la encontrarnos en Victor Hugo. Sin embargo, la causa de la mujer está más bien desacredi tada para estas doctrinas que, en lugar de asimilarla al hombre, la enfrentan a él, reconociéndole intuición, sentimiento, y no razón. Queda también desacreditada por la torpeza de sus partidarios. En 1 848, las mujeres fundan clubes, periódicos; Eugénie Niboyer edi ta La TVix des Femmes, periódico en el que colaboró Cabet. Una delegación femenina se presentó en el Ayuntamiento para reivindi car «los derechos de la rnujern, pero no obtuvo nada. En 1 849, Jeanne Decoin se presentó a la diputación, abrió una campaña elec toral que se hundió en el ridículo. El ridículo acabó también con el movimiento de las «Vesubianas» y las «Bloorneristas», que se pa seaban con vestimentas extravagantes. Las mujeres más inteligen tes de la época quedan al margen de estos movimientos : Mrne de Stael había luchado por su propia causa y no por la de sus herma nas; George Sand exige el derecho al amor libre, pero se niega a co laborar en La fóix des Femmes; sus reivindicaciones son sobre todo sentimentales. Flora Tristan cree en la redención del pueblo gracias a la mujer, pero se interesa más en la emancipación de la clase obre ra que en la de su propio sexo. David Stem, Mrne de Girardin se asocian sin embargo al movimiento feminista.
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En su conjunto, el movimiento reformista que se desarrolla en el siglo XIX, es favorable al feminismo, pues busca la justicia en la igualdad. Hay una excepción notable: se trata de Proudhon. Sin duda a causa de sus raíces campesinas, reacciona violentamente contra el misticismo sansimoniano; sigue siendo partidario de la pequeña propiedad y, de paso, condena a la muj er al hogar. «Ama de casa o cortesana» es el dilema en el que la encierra. Hasta en tonces los ataques contra el feminismo procedían de los conserva dores que combatían también con saña el socialismo: el Chariva ri entre otros, encontraba en este tema una fuente inagotable de chistes; Proudhon es quien rompe la alianza entre feminismo y socialismo; protesta contra el banquete de muj eres socialistas pre sidido por Leroux; lanza improperios contra Jeanne Decoin. En la obra titulada La Justice plantea que la mujer debe depender del hombre, que es el único que cuenta como individuo social; en la parej a no existe una asociación, que supondría igualdad, sino unión; la muj er es inferior al hombre, primero porque su fuerza fí sica sólo es de los 2/3 con respecto a la del hombre, luego porque es intelectual y moralmente inferior en la misma medida: su valor es en su conjunto 2 X 2 X 2 frente a 3 X 3 X 3, es decir, 8/27 del valor del sexo fuerte. Dos mujeres, Mme Adam y Mme d'Héri court le respondieron, la una con firmeza y la otra con una exal tación menos afortunada, y Proudhon replica con Pornocratie ou la femme dans les temps modernes. Y, como todos los antifemi nistas, dirige ardientes letanías a la «muj er muj ern, esclava y es pejo del varón; a pesar de esta devoción, tuvo que reconocer que la vida que impuso a su mujer no la hizo feliz: las cartas de Mme Proudhon son un largo lamento. Estos debates teóricos no tienen mayor influencia sobre el curso de los acontecimientos; simplemente lo retratan con oscila ciones. La muj er reconquista una importancia económica que ha bía perdido desde épocas prehistóricas, porque se escapa del ho gar y asume en la fábrica una nueva participación en la produc ción. La máquina permite este cambio, pues la diferencia de fuerza física entre trabaj adores femeninos y masculinos se ve anulada en gran número de casos. Como el brusco despegue de la industria exige una mano de obra más numerosa de la disponi ble con los trabaj adores varones, es necesaria la colaboración de las muj eres . Se trata de la gran revolución que transforma en el siglo XIX la suerte de la muj er, abriendo para ella una nueva era. Marx y Engels miden todo su alcance y prometen a las muj eres
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una liberación implicada por la del proletariado. Efectivamente, «la mujer y el trabaj ador tienen algo en común: están oprimidos», dice Bebel. Ambos escaparán a la opresión gracias a la importan cia que tornará a través de la evolución tecnológica su trabaj o pro ductor. Engels muestra que la suerte de la muj er está estrecha mente ligada a la historia de la propiedad privada; una catástrofe sustituyó el régimen de derecho materno por el patriarcado, so metiendo a la mujer al patrimonio; pero la revolución industrial es la contrapartida de esta decadencia y desembocará en la emanci pación femenina. Escribe: «La muj er sólo se podrá emancipar cuando torne parte en una gran medida social en la producción y sólo esté atada al trabaj o doméstico en una medida insignificante. Es algo que se ha hecho posible en la gran industria moderna, que no sólo admite a gran escala el trabajo de la mujer, sino que lo exige formalmente.» A principios del siglo XIX, la muj er estaba explotada de forma más vergonzosa que los trabaj adores del otro sexo. El trabajo a domicilio constituía lo que los ingleses llaman el «sweating systern»; a pesar de un trabaj o continuo, la obrera no ganaba lo suficiente para cubrir sus necesidades. Jules Sirnon, en L'Ou vriere, e incluso el conservador Leroy Beaulieu, en Le travail des Femmes au XIXe, publicado en 1873, denuncian abusos odiosos; este último declara que más de doscientas mil obreras francesas ganaban menos de cincuenta céntimos al día. Es comprensible que se hayan lanzado a emigrar hacia las manufacturas; por otra parte, pronto sólo quedaron fuera de los talleres las labores de aguj a, la colada y el servicio doméstico, todos ellos oficios de esclavo pagados con salarios de hambre; incluso los encajes, la mercería, etc., están acaparados por las fábricas; sin embargo, existen ofertas de empleo masivas en las industrias del algodón, la lana y la seda; se utiliza a las muj eres sobre todo en los talleres de hilatura y de textil. En muchos casos, los empresarios las prefie ren a los hombres. «Hacen un trabaj o mejor y menos pagado. » Esta fórmula cínica ilustra el drama del trabajo femenino. Porque gracias al trabajo la muj er conquistó su dignidad de ser humano, pero fue una conquista especialmente dura y lenta. Hilatura y tex til se realizan en condiciones higiénicas lamentables. «En Lyon -escribe Blanqui-, en los talleres de pasamanería, algunas mu jeres se ven obligadas a trabajar prácticamente suspendidas de co rreas utilizando al mismo tiempo los pies y las manos.» En 1831, las obreras de la seda trabaj an en verano desde las tres de la rna-
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ñana a las once de la noche, es decir, diecisiete horas al día, «en talleres muchas veces malsanos en los que nunca penetran --dice Norbert Truquin- los rayos del sol. La mitad de estas jóvenes es tán tuberculosas antes de terminar el aprendizaj e . Cuando se que j an, se las acusa de escandalosas»2º. «Para dominarlas, utilizaban los medios más repugnantes, la necesidad y el hambre», dice el autor anónimo de La Vérité sur les événements de Lyon. En algu nos casos, las muj eres suman el trabajo agrícola al de la fábrica. Son cínicamente explotadas. Marx cuenta en una nota de El Ca



pital:



M.E**, fabricante, me comunicó que sólo empleaba muje res en sus telares mecánicos, que daba prioridad a las mujeres casadas y, de éstas, a las que tenían que mantener su casa, por que prestaban mucha más atención y eran más dóciles que las solteras y debían trabajar hasta agotar sus fuerzas para procu rar a los suyos los medíos de subsistencia indispensables . Y así -añade Marx- las cualidades propias de la muj er que dan falseadas en detrimento suyo y todos los elementos mora les y delicados de su naturaleza se convierten en medíos para someterla y hacerla sufrir.



Resumiendo El Capital y comentando a Bebel, G. Derville escribe : «Animal de luj o o de carga: la mujer de hoy es exclusiva mente una de estas cosas. Mantenida por el hombre cuando no trabaja, también es mantenida por él cuando se mata a trabajar. » L a situación de l a obrera es tan lamentable que Sismondi, Blan qui, piden que se prohíba a las muj eres el acceso a los talleres. La causa es en parte que las muj eres no han sabido defenderse y or ganizarse en sindicatos desde el principio. Las «asociaciones» fe meninas datan de 1848 y al principio son asociaciones de produc ción. El movimiento avanzó con una lentitud enorme, como ve mos por las cifras siguientes: -en 1905, de un total de 781.392 sindicados, 69.405 son mu J eres; -en 1908, de un total de 957.120 sindicados, 88.906 son mu j eres;



20 N. Truquin, Mémoires et aventures d 'un prolétaire, citado por E. Do lléans, Histoire du mouvement ouvrier, t. I.
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-en 1912, de un total de 1.064.413 sindicados, 92.336 son muj eres; -en 1920 se cuentan 239.016 obreras y empleadas sindi cadas de un total de 1.580.967 trabaj adores y entre las trabaj ado ras agrícolas solamente 36.193 sindicadas sobre 1.083.957, es de cir, un total de 292.000 muj eres sindicadas de un conjunto de 3.076.585 trabaj adores sindicados. Se trata de una tradición de re signación y de sumisión, una falta de solidaridad y de conciencia colectiva, que las deja desarmadas ante las nuevas posibilidades que se abren ante ellas. Esta actitud hace que el trabajo femenino se haya reglamenta do lenta y tardíamente. Habrá que esperar a 1874 para que inter venga la ley; a pesar de las campañas realizadas durante el Impe rio, sólo tenemos dos disposiciones relativas a las muj eres : una prohíbe a las menores el trabaj o nocturno y exige que se las dej e librar los domingos y días festivos; se limita su jornada de traba j o a doce horas. En cuanto a las muj eres de más de veintiún años, sólo se les prohíbe el trabaj o subterráneo en las minas y las can teras. La primera ley sobre el trabajo femenino data del 2 de no viembre de 1892; prohíbe el trabajo nocturno y limita la jornada en la fábrica, pero dej a la puerta abierta a todos los fraudes . En 1900, l a jornada s e limita a diez horas; e n 1905, s e hace obli gatorio el descanso semanal; en 1907, la trabajadora puede dispo ner libremente de su jornal; en 1909, se garantiza una baja remune rada a las mujeres que dan a luz; en 1911, las disposiciones de 1892 se hacen de obligado cumplimiento; en 1913, se regulan las mo dalidades relativas al descanso de las muj eres antes y después del parto, se les prohíben los trabajos peligrosos y excesivos. Poco a poco, se va creando una legislación social y el trabajo femenino se rodea de garantías higiénicas: se exigen asientos para las ven dedoras, se prohíben los periodos largos en mostradores exterio res, la OIT consigue convenios internacionales relativos a las con diciones sanitarias del trabajo femenino, los permisos por mater nidad, etc. Una segunda consecuencia de la inercia resignada de las tra bajadoras fueron los salarios con los que se tuvieron que conten tar. Se han propuesto diferentes explicaciones sobre que los salarios femeninos hayan alcanzado un nivel tan bajo, pero es un fenómeno que depende de un conjunto de factores. No basta con decir que las necesidades de las muj eres son menores que las de
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los hombres : sólo se trata de una justificación posterior. Más bien, las muj eres, como hemos visto, no han sabido defenderse de sus explotadores; debían afrontar la competencia de las prisiones que arroj aban sobre el mercado los productos fabricados sin gastos de mano de obra; se hacían competencia unas a otras. Además, hay que destacar que la mujer trata de emanciparse por el trabaj o en el seno de una sociedad en la que subsiste la comunidad conyugal: unida al hogar de su padre, de su marido, se contenta en general con aportar una ayuda familiar; trabaja fuera de la familia, pero para ella; y ya que la obrera no tiene que cubrir la totalidad de sus necesidades, se ve abocada a aceptar una remuneración muy infe rior a la que exige un hombre. Al contentarse una cantidad impor tante de muj eres con salarios de saldo, todo el conjunto del sala rio fe�enino se alineó con este nivel, más ventajoso para el em presano. En Francia, según una encuesta realizada en 1 889- 1 993, por una jornada de trabaj o igual a la del hombre, la obrera sólo obte nía la mitad de la paga masculina. Según la encuesta de 1 908, las ganancias horarias más importantes de las obreras a domicilio no superaban los veinte céntimos por hora y podían baj ar hasta cin co céntimos. Era imposible para la mujer explotada de esta forma vivir sin limosnas o sin un protector. En América, en 1 9 1 8, la mu j er sólo cobraba la mitad del salario masculino. Hacia esa misma época, por la misma cantidad de carbón extraído de las minas ale manas, la muj er ganaba aproximadamente un 25% menos que el hombre. Entre 1 9 1 1 y 1 943 los salarios femeninos en Francia cre cieron un poco más rápido que los de los hombres, pero siguieron siendo muy inferiores . Si l o s empresarios acogieron a las muj eres con l o s brazos abiertos a causa de los bajos salarios que aceptaban, este mismo hecho provocó resistencias entre los trabajadores masculinos . En tre la causa del proletariado y la de las muj eres no hubo una soli daridad tan inmediata como pretendían Bebel y Engels. El proble ma se presentó más o menos como en Estados Unidos con respec to a la mano de obra negra. Es corriente que los opresores utilicen a las minorías más oprimidas de una sociedad como arma contra el conjunto de la �la� e a la que pertenecen. De la mi �ma forma, . . aparecen en un pnnc1p10 como enemigas y es necesana una con ciencia más profunda de la situación para que los intereses de los negros y de los blancos, de las obreras y los obreros consigan unirse en lugar de enfrentarse. Es comprensible que los trabajado1 95



res masculinos hayan visto en esta competencia barata una ame naza temible y que se hayan mostrado hostiles. Hasta que las mu j eres no se integraron en la vida sindical no pudieron defender sus propios intereses y dej ar de poner en peligro los de la clase obre ra en su conjunto. A pesar de todas estas dificultades, la evolución del trabajo femenino siguió en marcha. En 1 900 había en Francia 900.000 obreras a domicilio que fabricaban prendas de vestir, objetos de cuero y de piel, coronas mortuorias, sacos, abalorios, recuerdos de París; este número ha disminuido considerablemente. En 1 906, el 42% de las muj eres en edad de trabaj ar (entre dieciocho y se senta años) trabaj aban en la agricultura, la industria, el comercio, la banca, los seguros, las oficinas, las profesiones liberales. Este movimiento se precipitó en el mundo entero por la crisis de la mano de obra de 1 9 1 4- 1 9 1 8 y por la de la segunda guerra mun dial. La pequeña burguesía, la burguesía media se decidieron a se guirlo y las muj eres invadieron también las profesiones liberales. Según uno de los últimos censos de antes de la última guerra, de la totalidad de las muj eres de dieciocho a sesenta años, aproxima damente un 42% trabaj a en Francia, un 3 7% en Finlandia, un 34,2% en Alemania, un 27,7% en las Indias, un 1 6,9% en In glaterra, un 1 9,2% en los Países Bajos, un 1 7,7% en los Estados Unidos. En Francia y en las Indias, las cifras son tan elevadas por causa del trabaj o rural. Si exceptuarnos el campesinado, encon trarnos en Francia en 1 940 aproximadamente 500.000 directoras de establecimiento, un millón de empleadas, dos millones de obreras, un millón y medio de muj eres solas o paradas . Entre las obreras, 650.000 lo son a domicilio; 1 .200 .000 trabaj an en las industrias de transformación, de las que 440. 000 lo hacen en tex til, 3 1 5 .000 en confección, 3 80.000 corno costureras a domicilio. En cuanto al comercio, las profesiones liberales, los servicios pú blicos, Francia, Inglaterra y los Estados Unidos están más o me nos en la misma situación. Uno de los problemas esenciales que se plantean a propósito de la mujer es, como hemos visto, la conciliación de su papel re productor y de su trabajo productor. La razón profunda que en el origen de la historia consagra a la muj er al trabajo doméstico y le impide que torne parte en la construcción del mundo es su some timiento a la función generadora. Entre las hembras animales existe un ritmo del celo y de las estaciones que economiza sus fuerzas; por el contrario, entre la pubertad y la menopausia la na1 96



turaleza no limita las capacidades de gestación de la muj er. Algu nas civilizaciones prohíben las uniones precoces; se suelen citar las tribus indias en las que se exige un reposo de al menos dos años para las muj eres entre cada parto; pero en su conjunto, du rante muchos siglos la fecundidad femenina no se ha regulado. Existen desde la Antigüedad21 prácticas anticonceptivas, general mente para uso de las muj eres : pociones, supositorios, tampones vaginales; pero eran un secreto de las prostitutas y los médicos; quizá el secreto fuera conocido por las romanas de la decadencia, a las que los satíricos reprochan su esterilidad. Sin embargo, la Edad Media las ignoró; no encontramos indicio alguno de ellas hasta el siglo xvm. Para muchísimas muj eres, la vida era en aque llos tiempos una serie ininterrumpida de embarazos; incluso las muj eres de costumbres fáciles pagaban con numerosas materni dades su licencia amorosa. En algunas épocas, la humanidad tuvo la necesidad de reducir la población; pero al mismo tiempo, las naciones tenían miedo de debilitarse; en las épocas de crisis y de miseria, la reducción de la tasa de natalidad se operaba retrasan do la edad del matrimonio. La regla era casarse j oven y tener tan tos hijos como pudiera sacar adelante la muj er; sólo la mortalidad infantil reducía el número de hijos vivos . Ya en el siglo xv11, el abate de Pure22 protesta contra «la hidropesía amorosa» a la que están condenadas las muj eres ; Mme de Sevigné recomienda a su hij a que evite los embarazos demasiado frecuentes . En el siglo xvm se desarrolla en Francia la tendencia malthusiana. Primero las clases acomodadas y luego el conjunto de la población consi deran razonable limitar en función de los recursos de los padres el número de hijos y los procedimientos anticonceptivos empiezan a introducirse en las costumbres . En 1 778, el demógrafo Moreau escribe : «Las muj eres ricas no son las únicas que ven la propaga21 «La mención más antigua conocida de procedimientos anticonceptivos podría ser un papiro egipcio del segundo milenio antes de nuestra era, que reco mienda la aplicación vaginal de una extraña mezcla formada por excrementos de cocodrilo, miel, natrón y una sustancia gomosa» (P. Aries, Histoire des po pulationsfranr;aises). Los médicos persas de la Edad Media conocían treinta y una recetas de las que sólo nueve se dirigían al hombre. Soranos, en tiempos de Adriano, explica que en el momento de la eyaculación, la mujer que no quiere tener hijos debe «aguantar la respiración, retirar un poco su cuerpo hacia atrás para que el esperma no pueda penetrar en el os uteri, levantarse inmediatamen te, ponerse en cuclillas y provocar estornudos». 22 En La Précieuse, 1656.
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ción de la especie como un fardo de otros tiempos; estos funestos secretos desconocidos para todos los animales excepto para el hombre han penetrado en el campo; hasta en los pueblos se enga ña a la naturaleza.» La práctica del «coitus interruptus» se extien de entre la burguesía, y luego entre la población rural y obrera; el preservativo, que existía ya como antivenéreo, se convierte en un anticonceptivo y se extiende, sobre todo tras el descubrimiento de la vulcanización, hacia 184023• En los países anglosajones el «birth control» está oficialmente autorizado y se han descubierto numerosos métodos que permiten disociar estas dos funciones que antes eran inseparables: función sexual, función reproducto ra. Los trabajos de la medicina vienesa para establecer con preci sión el mecanismo de la concepción y las condiciones que le son favorables han sugerido también formas de eludirla. En Francia, la propaganda anticonceptiva y la venta de pesarios, tampones va ginales, etc., está prohibida, pero no por ello está menos extendi do el control de natalidad. En cuanto al aborto, no está autorizado oficialmente por las leyes en ningún lugar. El derecho romano no otorgaba una protec ción especial a la vida embrionaria, no consideraba el nasciturus como un ser humano, sino como una parte del cuerpo materno. Partus antequam edatur mulieris portio est ve! viscerum24• En tiempos de la decadencia, el aborto aparece como una práctica normal, y cuando el legislador se propuso estimular los nacimien tos no se atrevió a prohibirlo. Si la mujer había rechazado el hij o contra la voluntad de su marido, éste podía hacerla castigar; pero el delito estaba en la desobediencia. En el conjunto de la civiliza ción oriental y grecorromana, el aborto está admitido por la ley. El cristianismo cambió radicalmente las ideas morales sobre este punto, dotando al embrión de un alma; a partir de entonces, el aborto se convirtió en un crimen contra el propio feto. «Toda muj er que obra de modo que no pueda engendrar tantos hijos como podría, es culpable de otros tantos homicidios, al igual que la muj er que trata de herirse después de la concepción», dice San Agustín. En Bizancio, el aborto sólo suponía una relega23 «Hacia 1930, una finna norteamericana vendía veinte millones de preser vativos en un año. Quince manufacturas norteamericanas fabricaban un millón y medio al día» (P. Aries). 24 «El niño antes de nacer sólo es una porción de la mujer, como una vís cera.»
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ción temporal; entre los bárbaros que practicaban el infanticidio, sólo se censuraba si se había realizado por violencia, contra la volun tad de la madre; había que pagar el precio de sangre para rescatarlo. Los primeros concilios promulgan contra este «homicidio» las pe nas más severas, independientemente de la edad presunta del feto. No obstante, se plantea una cuestión que fue obj eto de dis cusiones infinitas : ¿en qué momento penetra el alma en el cuer po? Santo Tomás y la mayor parte de los autores fij aron la ani mación hacia el día cuarenta para los niños de sexo masculino y hacia el ochenta para los de sexo femenino. Así apareció la dis tinción entre feto animado y feto inanimado. En la Edad Media, el libro penitencial declara: «Si una muj er encinta hace perecer a su fruto antes de los cuarenta y cinco días, sufrirá una penitencia de un año. Se lo hace al cabo de sesenta días, de tres años . Final mente, si lo hace cuando el niño ya está animado, se la tratará como a una homicida. » No obstante, el libro añade: «Existe una gran diferencia entre la muj er pobre que destruye a su hijo por el trabajo que le costará alimentarlo y la que no tiene otro objetivo que ocultar el crimen de fornicación. » En 1 556, Enrique II publi có un famoso edicto sobre la ocultación del embarazo; dado que la simple ocultación conllevaba la pena de muerte, se deduj o que la pena debía aplicarse con más razón a las maniobras abortivas; en realidad, el edicto tenía como objetivo el infanticidio, pero se utilizó para promulgar la pena de muerte contra los autores y cómplices de aborto. La diferencia entre feto animado y feto ina nimado desapareció hacia el siglo XVIII. A finales del siglo, Bec caria, cuya influencia fue considerable en Francia, abogó a favor de la muj er que rechaza su hijo. El código de 1 79 1 la excusa, pero castiga a sus cómplices con «veinte años de cautiverio». La idea de que el aborto es un homicidio desaparece en el siglo XIX: se considera más bien un crimen contra el Estado. La ley de 1 8 1 O lo prohíbe absolutamente baj o pena de reclusión y de trabajos forza dos para la mujer y sus cómplices; en realidad, los médicos siem pre lo practican cuando se trata de salvar la vida de la madre. Por el hecho mismo de que la ley sea tan severa, los jurados a final del siglo dej an de aplicarla; el número de arrestos era ínfimo y 4/5 de las acusadas salían libres. En 1 923, una nueva ley prevé de nuevo trabajos forzados para los cómplices y autores de la intervención, pero castiga a la muj er únicamente con prisión o con una multa; en 1 939, un nuevo decreto se ocupa especialmente de los técni cos: no se les concederá ningún sobreseimiento. En 1 94 1 , el abor1 99



to se considera crimen contra la seguridad del Estado. En otros países, se trata de un delito sancionado por una pena menor; en Inglaterra, es un crimen de «felony» castigado con prisión o con trabaj os forzados . En su conjunto, códigos y tribunales son mu cho más indulgentes con la muj er que aborta que con sus cómpli ces. No obstante, la Iglesia no ha aplacado en nada su rigor. El có digo de derecho canónico promulgado el 27 de marzo de 1 9 1 7 de clara: «Los que procuren el aborto, incluso la madre, incurren, si el aborto se verifica, en excomunión latae sententiae reservada al Ordinario.» No se puede alegar ningún motivo, ni siquiera el pe ligro de muerte corrido por la madre. El papa declaró reciente mente que entre la vida de la madre y la del hijo hay que sacrifi car la primera: como la madre está bautizada, puede ganar el cie lo --curiosamente, el infierno nunca interviene en sus cálculos mientras que el feto está condenado al limbo a perpetuidad25. El aborto sólo estuvo oficialmente autorizado durante un cor to periodo, en Alemania antes del nazismo, en la URSS antes de 1 93 6 . Sin embargo, a pesar de la religión y de las leyes, ocupa en todos los países un lugar considerable. En Francia se cuentan cada año de ochocientos mil a un millón -tantos como naci mientos- y los dos tercios de las mujeres que abortan son muje res casadas, muchas de las cuales tienen ya uno o dos hijos. A pe sar de los prejuicios, las resistencias, los vestigios de una moral caduca, se ha dado el paso desde una fecundidad libre hacia una fecundidad dirigida por el Estado o los individuos. Los avances de la obstetricia han disminuido considerablemente los peligros del parto; los sufrimientos del alumbramiento están desaparecien do; en estos días -marzo de 1 949- se ha decretado en Inglate rra el uso obligatorio de determinados métodos de anestesia; en general, ya se suelen aplicar en los Estados Unidos y empiezan a



25 Volveremos a analizar esta actitud en el volumen II. Señalemos simple mente que los católicos están muy lejos de tomarse al pie de la letra la doctrina de San Agustín. El confesor susurra a la novia, en vísperas de su boda, que pue de hacer con su marido lo que quiera, siempre que el coito termine «como es de bido»; las prácticas positivas de control de natalidad -incluido el coitus inte rruptus- están prohibidas, pero es posible utilizar el calendario establecido por los sexólogos vieneses y perpetrar el acto, cuyo solo objetivo reconocido es la generación, en días en los que la concepción es imposible para la mujer. Hay di rectores espirituales que comunican incluso este calendario a sus fieles. En rea lidad hay muchísimas «madres cristianas» que sólo tienen dos o tres hijos, sin haber interrumpido después del último parto todas las relaciones conyugales.
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extenderse por Francia. Con la inseminación artificial se culmina la evolución que permitirá a la humanidad dominar la función re productora. En particular, estos cambios tienen enorme importan cia para la mujer: puede reducir el número de embarazos, inte grarlos racionalmente en su vida en lugar de ser su esclava. La muj er, a lo largo del siglo XIX, se va liberando de la naturaleza; conquista el control sobre su cuerpo. A salvo, en gran medida, de las servidumbres de la reproducción, puede asumir el papel eco nómico que se le ofrece, que le dará la conquista de la totalidad de su persona. Con la convergencia de estos dos factores: participación en la producción, liberación de las servidumbres de la reproducción, se explica la evolución de la condición femenina. Como había pre visto Engels, su condición social y política debía transformarse necesariamente. El movimiento feminista esbozado en Francia por Condorcet, en Inglaterra por Mary Wollstonecraft en su obra Vindicación de los derechos de la mujer y retomado a principios de siglo por los sansimonianos, no había podido culminar por fal ta de bases concretas. En la actualidad, las reivindicaciones de la muj er acabarán perdiendo todo su peso. Se harán oír en el seno mismo de la burguesía. Con el rápido desarrollo de la civilización industrial, la propiedad raíz está retrocediendo con respecto a la propiedad de bienes muebles: el principio de la unidad del grupo familiar pierde fuerza. La movilidad del capital permite a su po seedor, en lugar de ser poseído por su fortuna, poseerla sin contra partidas y poder disponer de ella. La muj er estaba atada al esposo principalmente a través del patrimonio: una vez abolido éste, ya sólo están yuxtapuestos y los mismos hijos no constituyen un vín culo de solidez comparable a la del interés . Así el individuo se afirma frente al grupo; esta evolución es especialmente llamativa en Estados Unidos, donde triunfa la forma moderna del capitalis mo : florece el divorcio y marido y mujer ya sólo aparecen como asociados provisionales. En Francia, donde la población rural es importante, donde el código napoleónico ha puesto baj o tutela a la mujer casada, la evolución será lenta. En 1 884 se restablece el divorcio y la muj er puede obtenerlo en caso de que el marido co meta adulterio; no obstante, en el plano penal, se mantiene la di ferencia entre sexos: el adulterio sólo es un delito si lo perpetra la muj er. El derecho de tutela concedido con restricciones en 1 907 no se conquista plenamente hasta 1 9 1 7 . En 1 9 1 2 se autoriza la investigación de la paternidad natural. Habrá que esperar a 1 93 8 20 1



y 1 942 para que se modifique el estatuto de la muj er casada: se deroga el derecho de obediencia, aunque el padre siga siendo el cabeza de familia; él fija el domicilio, pero la muj er puede opo nerse a su elección si aporta razones válidas; sus capacidades son mayores; no obstante, en la confusa fórmula: «La muj er casada tiene plena capacidad de derecho. Esta capacidad sólo se verá li mitada por el contrato de matrimonio y por la ley», la última par te del artículo cuestiona la primera. La igualdad entre los esposos no es todavía una realidad. En cuanto a los derechos políticos, se conquistaron con mu cha dificultad en Francia, en Inglaterra, en los Estados Unidos. En 1 867, Stuart Mill lanzaba ante el parlamento británico el pri mer alegato en favor del voto femenino que se haya pronunciado oficialmente. Exigía imperiosamente en sus escritos la igualdad de la muj er y del hombre en el seno de la familia y de la sociedad. «Estoy convencido de que las relaciones sociales entre sexos que subordinan un sexo al otro en nombre de la ley son malas en sí mismas y constituyen uno de los principales obstáculos que se oponen al progreso de la humanidad; estoy convencido de que de ben dejar paso a una igualdad perfecta.» Siguiendo sus pasos, las inglesas se organizan políticamente bajo la dirección de Mrs. Fawcett; las francesas se alinean tras Marie Deraisrnes, que entre 1 868 y 1 87 1 estudia en una serie de conferencias públicas la condición de la muj er; mantiene una fuerte polémica con Alej an dro Dumas hijo, que aconsejaba al marido traicionado por una muj er infiel: « ¡ Mátala! » El verdadero fundador del feminismo fue Léon Richier, que creó en 1 869 los «Derechos de la Muj er» y organizó el Congreso Internacional del Derecho de las Muj eres, celebrado en 1 87 8 . La cuestión del derecho de voto no se abordó todavía; las muj eres se limitaron a reclamar derechos civiles; du rante treinta años el movimiento fue muy tímido en Francia y en Inglaterra. No obstante, una muj er, Hubertine Auclert, abrió una campaña sufragista; creó un grupo, el «Sufragio de las muj eres», y un periódico, La Citoyenne. Se crearon numerosas sociedades baj o su influencia, pero su acción no fue nada eficaz. Esta debili dad del feminismo tiene su origen en las divisiones intestinas; a decir verdad, como hemos señalado ya, las mujeres no son solida rias como sexo : en primer lugar están vinculadas a su clase; los intereses de las burguesas y los de las muj eres proletarias no coin ciden. El feminismo revolucionario retorna la tradición sansimo niana y marxista; hay que destacar además que una tal Louise 202



Michel se pronuncia contra el feminismo porque este movimien to desvía fuerzas que deben utilizarse en su totalidad en la lucha de clases; con la abolición del capital, se habrá resuelto el proble ma de la muj er. En 1 879, el congreso socialista proclama la igualdad de sexos y desde entonces no se denunciará la alianza feminismo-socialis mo, pero ya que las muj eres esperan su libertad de la emancipa ción de los trabaj adores en general, sólo se consagran de forma secundaria a su causa propia. Por el contrario, las burguesas exi gen nuevos derechos en el seno de la sociedad existente y niegan ser revolucionarias; desean introducir en las costumbres reformas virtuosas: supresión del alcoholismo, de la literatura pornográfica, de la prostitución. En 1 892 se reúne el congreso denominado Con greso Feminista que dio su nombre al movimiento; su resultado es prácticamente nulo. En 1 897 se aprueba una ley que permite a la mujer ser testigo ante los tribunales, pero una doctora en derecho que pretende inscribirse en el colegio de abogados es rechazada. En 1 898 obtienen la posibilidad de ser electoras en el Tribunal de Comercio, la posibilidad de ser electoras y elegibles en el Con sejo Superior de Trabajo, la admisión en el Consejo Superior de Asistencia Pública y en la Escuela de Bellas Artes. En 1 900, un nuevo congreso reúne a las feministas, pero los resultados tampo co son demasiado importantes. Por primera vez en 1 90 1 , Viviani plantea ante la Cámara el problema del voto femenino: propone li mitar el sufragio a las solteras y a las divorciadas. En este momen to, el movimiento feminista gana importancia. En 1 909 se fun da la Unión Francesa por el Sufragio Femenino, capitaneado por Mme Brunschwig, que organiza conferencias, mítines, congre sos, manifestaciones. En 1 909, Buisson presenta un informe sobre una propuesta de Dussausoy por la que se concede a las mujeres el derecho de voto en las asambleas locales. En 1 9 1 0, Thomas presen ta una propuesta a favor del sufragio femenino; reiterada en 1 9 1 8, triunfa en 1 9 1 9 ante la Cámara, pero fracasa en 1 922 ante el Se nado. La situación es bastante compleja. Al feminismo revolucio nario, al feminismo llamado independiente de Mme Brunschwig se suma un feminismo cristiano : Benedicto XV en 1 9 1 9 se pronuncia a favor del voto femenino, monseñor Baudrillart y el padre Sertillanges despliegan una ardiente propaganda en este sentido: los católicos piensan efectivamente que las muj eres re presentan en Francia un elemento conservador y religioso; es pre cisamente lo que temen los radicales : la verdadera razón de su 203



oposición es que tienen miedo de un desplazamiento del voto si se permite votar a las mujeres. En el Senado, numerosos católicos, el grupo de la Unión Republicana y los partidos de extrema izquier da están a favor del voto femenino, pero la mayor parte de la asamblea está en contra. Hasta 1 932 utiliza procedimientos dila torios y se niega a discutir las propuestas relativas al sufragio fe menino; en 1 932, tras votarse en la Cámara por trescientos dieci nueve votos contra uno la enmienda que concede a las mujeres el derecho a ser electoras y elegibles, el Senado abre un debate que dura varias sesiones: la enmienda queda rechazada. El informe que aparece en el Officiel es muy significativo : encontramos to dos los argumentos que los antifeministas desarrollaron durante medio siglo en obras cuya enumeración misma sería fastidiosa. En primer lugar, tenemos los argumentos galantes del tipo: quere mos demasiado a la muj er para dej ar votar a las muj eres; se exal ta al modo de Proudhon a la «muj er muj er» que acepta el dilema «cortesana o ama de casa» : la muj er perdería su encanto votando, está en un pedestal, que no se baje; tiene todo que perder y nada que ganar al convertirse en electora, ya gobierna a los hombres sin necesidad de papeletas, etc. Más graves son las obj eciones contra el interés de la familia: el lugar de la mujer es el hogar; las discusiones políticas traerán la discordia entre los cónyuges. Al gunos confiesan un antifeminismo moderado. Las mujeres son diferentes del hombre. No hacen el servicio militar. ¿Votarán las prostitutas? Otros afirman con arrogancia la superioridad mascu lina: votar es una carga y no un derecho, las mujeres no son dig nas de ello. Son menos inteligentes y están menos instruidas que el hombre. Si votaran, los hombres se afeminarían. No tienen educación política. Votarían siguiendo instrucciones del marido. Si quieren ser libres que empiecen por liberar a su modista. Tam bién se adelanta un argumento de una ingenuidad arrolladora: hay más mujeres que hombres en Francia. A pesar de la pobreza de todas estas objeciones, hubo que esperar a 1 945 para que la fran cesa adquiriera plena capacidad política. Nueva Zelanda había concedido a la muj er desde 1 893 la ple nitud de sus derechos; Australia vino en 1 90 8 . En Inglaterra, en Estados Unidos, la victoria ha sido dificil. La Inglaterra victoria na relegaba imperiosamente a la muj er en el hogar; Jane Austen se escondía para escribir; hizo falta mucho valor o un destino excepcional para convertirse en George Eliot, Emily Bronte; en 1 8 88, un sabio inglés escribía: «Las muj eres no sólo no son la 204



raza, ni siquiera son la mitad de la raza, sino una subespecie des tinada únicamente a la reproducción.» Mrs. Fawcett funda a fina les de siglo el movimiento sufragista, pero es un movimiento tími do, como en Francia. Hacia 1 903 , las reivindicaciones femeninas adoptan un cariz singular. La familia Pankhurst crea en Londres la «Woman Social and Political Union», vinculada al partido la borista, que emprende una acción resueltamente militante. Es la primera vez en la historia que vemos a las muj eres realizar un es fuerzo como tales : es lo que da un interés particular a la aventura de las «sufragistas» de Inglaterra y Estados Unidos. Durante quince años, desarrollan una política de presión que recuerda en determinados aspectos la actitud de Gandhi: al rechazar la violen cia, le inventan sucedáneos más o menos ingeniosos. Invaden Al bert Hall durante los mítines del partido liberal enarbolando pan cartas de tela en las que figuran las palabras «Vote for womem>; penetran a la fuerza en el gabinete de lord Asquith, celebran míti nes en Hyde Park o en Trafalgar Square, desfilan por las calles llevando pancartas, realizan conferencias; en las manifestaciones, insultan a los policías o los atacan a pedradas, para provocar pro cesos; en la cárcel adoptan la táctica de la huelga de hambre; re cogen fondos, agrupan a su alrededor a millones de muj eres y de hombres, conmueven tanto a la opinión pública, que en 1 907 dos cientos miembros del Parlamento constituyen un comité por el sufragio femenino; a partir de entonces, todos los años algunos de ellos presentan una ley a favor del sufragio femenino, ley que se rechaza todos los años con los mismos argumentos. También en 1 907, el WSPU organiza la primera marcha hasta el Parlamento, en la que participan numerosas mujeres con chales y algunas mu jeres de la aristocracia; la policía las rechaza, pero al año siguien te, como se ha amenazado con prohibir a las muj eres casadas el trabajo en algunas galerías de las minas, el WSPU invita a las obreras de Lancashire a celebrar en Londres un gran mitin. Hay nuevos arrestos, a los que las sufragistas encarceladas responden en 1 909 con una larga huelga de hambre. Liberadas, organizan nuevas manifestaciones : una de ellas montada en un caballo pin tado con cal representa a la reina Isabel. El 1 8 de julio de 1 9 1 0, día en que debe presentarse en la cámara la ley sobre el sufragio femenino, un desfile de nueve kilómetros de largo se despliega por todo Londres; una vez rechazada la ley, tenemos nuevos míti nes, nuevos arrestos. En 1 9 1 2 adoptan una táctica más violenta: queman casas deshabitadas, laceran cuadros, pisotean arriates, 205



lanzan piedras contra la policía; al mismo tiempo, envían una de legación tras otra a Lloyd George, a sir Edmond Grey; se escon den en el Albert Hall e intervienen ruidosamente durante los dis cursos de Lloyd George. La guerra interrumpió sus actividades. Es muy dificil saber en qué medida esta acción apresuró los acon tecimientos . Se concedió el voto a las inglesas en primer lugar en 1 9 1 8, en forma restringida, y después en 1 928, sin restriccio nes : este éxito se debió en gran parte a los servicios que prestaron durante la guerra. La mujer norteamericana estuvo en un principio más emanci pada que la europea. A comienzos del siglo XIX, las muj eres tu vieron que participar en el duro trabaj o pionero realizado por los hombres, lucharon junto a ellos; eran mucho menos numerosas que los varones, . por lo que adquirieron un valor muy elevado. Poco a poco, su condición se fue asimilando a la de las muj eres del Viejo Mundo; se mantuvo la galantería para con ellas; conser varon privilegios culturales y una posición dominante en el inte rior de la familia; las leyes les solían conceder un papel religioso y moral, pero las riendas de la sociedad no dejaban de estar por ello en manos de los varones . Algunas empezaron en 1 830 a rei vindicar sus derechos políticos. Emprendieron también una cam paña a favor de los negros. Como les cerraron las puertas del con greso antiesclavista celebrado en 1 840 en Londres, la cuáquera Lucretia Mott fundó una asociación feminista. El 1 8 de julio de 1 840, en una convención reunida en Seneca Falls, redactaron un manifiesto de inspiración cuáquera que da el tono a todo el fe minismo norteamericano. «El hombre y la mujer han sido crea dos iguales, dotados por el Creador de derechos inalienables . . . El gobierno sólo está para salvaguardar estos derechos . . . El hombre convierte a la muj er casada en un cadáver civil. . . Usurpa las pre rrogativas de Jehovah, que es el único que puede asignar a los hombres una esfera de acción. » Tres años más tarde, Harriet Bee cher Stowe escribe La cabaña del Tío Tom, que alzará a la opinión pública a favor de los negros. Emerson y Lincoln apoyan el movi miento feminista. Cuando estalla la Guerra de Secesión, las mu j eres participan apasionadamente, pero en vano reclaman que la enmienda que concede a los negros el derecho de voto se redacte así: «Ni el color ni el sexo . . . serán obstáculo para el derecho elec toral. » No obstante, uno de los artículos de la enmienda es ambi guo, por lo que miss Anthony, gran dirigente feminista, utiliza este pretexto para votar en Rochester con catorce compañeras; la 206



condenaron a cien dólares de multa. En 1 869 funda la Asociación Nacional para el Sufragio Femenino y ese mismo año el Estado de Wyorning concede el derecho de voto a las mujeres. Hasta 1 893 no sigue el ej emplo Colorado, y en 1 896, ldaho y Utah. Luego los avances son muy lentos. Sin embargo, en el plano económico, ob tienen mucho mejores resultados que en Europa. En 1 900, en los Estados Unidos hay cinco millones de muj eres que trabaj an, de las que 1 .3 00 . 000 lo hacen en la industria y 500.000 en el comer cio; son muy numerosas en el comercio, la industria, los nego cios y todas las profesiones liberales. Existen abogadas, doctoras y 3 .3 7 3 muj eres pastoras. La famosa Marie Baker Eddy funda la Christian Sciencist Church. Las muj eres tornan la costumbre de reunirse en clubes: en 1 900 cuentan con unos dos millones de miembros . N o obstante, sólo nueve Estados han concedido e l derecho de votar a las muj eres. En 1 9 1 3 , el movimiento sufragista se organi za de acuerdo con el movimiento militante inglés. Dos muj eres lo dirigen: miss Stevens y una joven cuáquera, Alice Paul. Obtienen de Wilson autorización para desfilar en una gran manifestación con banderas e insignias; organizan después una campaña de con ferencias, mítines, desfiles, manifestaciones de todo tipo. Desde los nueve Estados en los que se permite el voto femenino, las mu jeres electoras se dirigen con gran pompa hacia el Capitolio, exi giendo el voto femenino para el conjunto de la nación. En Chica go se crea por primera vez un partido de muj eres con el obj etivo de liberar a las de su sexo : se denomina «Partido de las Muj eres». En 1 9 1 7, las sufragistas inventan una nueva táctica: se instalan a las puertas de la Casa Blanca con banderas y pancartas, en mu chos casos encadenadas a la verja, con el fin de que no las puedan expulsar. Al cabo de seis meses son detenidas y se las envía al pe nal de Oxcaqua; se declaran en huelga de hambre y acaban sien do liberadas. Nuevas manifestaciones provocan disturbios. El go bierno acaba aceptando nombrar un comité sobre el voto en la Cámara. El comité ej ecutivo del Partido de las Muj eres celebra una conferencia en Washington; a su término presentan en la cá mara la enmienda a favor del voto femenino, que se vota el 1 8 de enero de 1 9 1 8 . Sólo queda ganar la votación del Senado. Corno Wilson no promete ej ercer una presión suficiente, las sufragistas reanudan las manifestaciones; celebran un mitin en las puertas de la Casa Blanca. El presidente se decide a dirigir un llamamiento al Senado, pero la enmienda es rechazada por dos votos. La apro207



bará un congreso republicano en junio de 1 9 1 9. Luego durante diez años continúa la lucha por la igualdad completa de los dos sexos. En la sexta conferencia de las Repúblicas Americanas celebrada en La Habana en 1 928, las mujeres obtienen la creación de un comité interamericano de mujeres. En 1 933, los tratados de Montevideo elevan la condición de la mujer mediante un convenio internacio nal. Diecinueve repúblicas americanas firman el convenio que con cede a las mujeres la igualdad de todos los derechos. En Suecia existe también un movimiento feminista muy im portante. En nombre de las antiguas tradiciones, las suecas reivin dican el derecho a «la instrucción, el trabajo, la libertad». El com bate lo llevan sobre todo las muj eres de letras, y lo que más les interesa es el aspecto moral del problema; luego, agrupadas en poderosas asociaciones, ganan a los liberales para su causa, pero tropiezan con la hostilidad de los conservadores. Las noruegas en 1 907 y las finlandesas en 1 906 obtienen el sufragio que las suecas esperaran todavía durante años. Los países latinos, como los orientales, oprimen a la mujer con el rigor de las costumbres, más que con el de las leyes. En Ita lia, el fascismo frenó sistemáticamente la evolución del feminis mo. Buscando la alianza de la Iglesia, respetando la familia y pro longando una tradición de esclavitud femenina, la Italia fascista sometió doblemente a la muj er: a los poderes públicos y a su ma rido. La situación fue muy diferente en Alemania. En 1 790, el es tudiante Hippel lanzó el primer manifiesto del feminismo ale mán. A principios del siglo XIX había florecido un feminismo sentimental similar al de George Sand. En 1 848, la primera femi nista alemana, Louise Otto, reclamaba para las muj eres el dere cho a ayudar a la transformación de su país: su feminismo era bá sicamente nacionalista. En 1 865 fundó la «Asociación General de las Muj eres Alemanas». Los socialistas alemanes exigen con Be bel la abolición de la desigualdad de sexos. Clara Zetkin entra en 1 892 en los consejos del partido. Vemos aparecer asociaciones obreras femeninas y uniones de muj eres socialistas agrupadas en una federación. Las alemanas fracasan en 1 9 1 4 en su intento de crear un ejército nacional de muj eres, pero participan con ardor en el esfuerzo de guerra. Tras la derrota alemana, obtienen el de recho de voto y participan en la vida política: Rosa Luxemburg participa con el grupo Spartacus junto a Liebknecht y muere ase sinada en 1 9 1 9. La mayoría de las alemanas se pronuncia por el partido del orden; varias de ellas obtienen un escaño en el Reichs208



tag. Por lo tanto, Hitler impone de nuevo el ideal de Napoleón: «Küche, Kirche, Kindern («cocina, iglesia, niños») a unas muje res emancipadas. «La presencia de una muj er deshonraría al Reichstag», declara. Como el nazismo era anticatólico y antibur gués, da a la madre un lugar privilegiado; la protección concedi da a las madres solteras y a los hijos naturales libera en muchos casos a la mujer del matrimonio; como en Esparta, dependía del Estado mucho más que de ningún individuo, lo que le daba al mismo tiempo más y menos autonomía que a una burguesa baj o e l régimen capitalista. En la URSS es donde el movimiento feminista tomó más en vergadura. Comenzó a finales del siglo XIX, entre las estudiantes de la intelligentzia; en general están menos apegadas a su causa personal que a la opción revolucionaria; «se acercan al pueblo» y luchan contra la Ojrana siguiendo métodos nihilistas : Vera Zassu lich ej ecuta en 1 878 al prefecto de policía Trepov. Durante la gue rra ruso-j aponesa, las mujeres sustituyen a los hombres en mu chos oficios; toman conciencia de ellas mismas y la Unión Rusa por los Derechos de las Muj eres reclama la igualdad política de ambos sexos; en el seno de la primera Duma se crea un grupo par lamentario de los derechos de la muj er, que no tiene eficacia. De la Revolución vendrá la emancipación de las trabaj adoras. Ya en 1 905 habían participado ampliamente en las huelgas políticas masivas proclamadas en el país, se habían subido a las barricadas. En 1 9 1 7, unos días antes de la Revolución, con ocasión del Día Internacional de la Mujer (el 8 de marzo) se manifiestan en masa por las calles de San Petersburgo, exigiendo pan, paz y la vuelta de sus maridos. Participan en la insurrección de octubre; en tre 1 9 1 8 y 1 920 desempeñan un importante papel económico, e incluso militar, en la lucha de la URSS contra los invasores. Fiel a la tradición marxista, Lenin vincula la emancipación de las mu j eres a la de los trabaj adores; les concede la igualdad política y la igualdad económica. El artículo 1 22 de la Constitución de 1 93 6 plantea que: «En la URSS la muj er goza de los mismos derechos que el hombre en to dos los aspectos de la vida económica, oficial, cultural, pública y política.» Estos principios se precisaron en la Internacional Co munista. Exige: «Igualdad social de la muj er y del hombre ante la ley y en la vida práctica. Transformación radical del derecho con yugal y del código de familia. Reconocimiento de la maternidad como función social. Crianza y educación de los niños y adolescen209



tes a cargo de la sociedad. Lucha civilizadora organizada contra la ideología y las tradiciones que convierten a la mujer en una esclava.» En los aspectos económicos, las conquistas de la mujer han sido im presionantes. Ha obtenido la igualdad de salarios con los trabajado res varones y ha participado intensamente en la producción; ha ad quirido así una importancia política y social considerable. En el fo lleto editado recientemente por la Asociación Francia-URSS, se dice que en las elecciones generales de 1 939 había 457.000 mujeres diputadas en los Soviets de región, de distrito, de ciudad y de pue blo, 1 .480 en los Soviets Supremos de las Repúblicas Socialis tas, 227 tenían un escaño en el Soviet Supremo de la URSS. Cerca de 1 O millones son miembros de los sindicatos. Constituyen el 40% del contingente de obreros y empleados de la URSS; se han conta do entre las estajanovistas gran número de obreras. Es conocida la parte que tuvo la mujer rusa en la última guerra; desarrollaron un trabajo enorme, incluso en ramas de producción en las que predomi naban las profesiones masculinas: metalurgia y minas, transporte fluvial de madera, ferrocarril, etc. Se distinguieron como aviadoras, paracaidistas, formaron grupos de partisanas. Esta participación de la mujer en la vida pública planteó un problema dificil: su papel en la vida familiar. Durante un tiempo se la trató de liberar de las tareas domésticas : el 1 6 de noviembre de 1 924, la asamblea plenaria del Komintern proclamaba que : «La revolución es impotente mientras persistan la noción de fami lia y las relaciones familiares.» El respeto a la unión libre, la faci lidad del divorcio, la reglamentación legal del aborto garantiza ban la libertad de la mujer frente al hombre; leyes sobre las baj as por maternidad, las guarderías, los j ardines de infancia, etc., ali viarían la carga de la maternidad. Es dificil, a través de los testi monios apasionados y contradictorios, averiguar cuál era su situa ción concreta, pero es incuestionable que ahora las exigencias de la repoblación han provocado una política familiar diferente : la familia aparece como la célula social elemental y la mujer es a un tiempo trabaj adora y ama de casa26. La moral sexual es de las más 26 Oiga Michakova, secretaria del Comité Central de la Organización de la Juventud Comunista, declaró en 1944, en una entrevista: «Las mujeres soviéti cas deben tratar de hacerse tan atractivas como la naturaleza y el buen gusto lo permitan. Tras la guerra deberán vestirse como mujeres y tener un actitud feme nina... Habrá que decir a las chicas que se comporten y caminen como chicas, y para ello adoptarán probablemente faldas muy estrechas que las obligarán a mo verse con gracia.»
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estrictas: desde la ley de junio de 1 93 6 que reforzó la del 7 de ju nio de 1 94 1 , el aborto está prohibido, el divorcio se ha suprimido prácticamente; el adulterio está condenado por las costumbres. Subordinada estrechamente al Estado corno todos los trabaj ado res, estrechamente atada al hogar, pero con acceso a la vida polí tica y a la dignidad que confiere el trabajo productor, la muj er rusa tiene una condición singular que seria provechoso estudiar de cerca en su singularidad; desgraciadamente, las circunstancias me lo impiden. En la sesión que se acaba de celebrar en la ONU, la comisión de la condición de la muj er exigió que la igualdad de derechos de ambos sexos se reconociera en todas las naciones y aprobó dife rentes mociones tendentes a convertir este estatuto legal en una realidad concreta. Al parecer, se ha ganado la partida. El futuro sólo puede conducir a una asimilación cada vez más profunda de la muj er a la sociedad que antes era masculina. *



Si echamos un vistazo de c9njunto sobre esta historia, vernos esbozarse varias conclusiones. Esta es la primera: toda la historia de las muj eres ha sido realizada por los hombres. Corno en Esta dos Unidos no existe un problema negro sino un problema blan co27, de la misma forma que «el antisemitismo no es un problema judío: es nuestro problerna»28, así el problema de la muj er siem pre fue un problema de hombres. Hemos visto por qué razones tu vieron en un principio, junto con la fuerza fisica, el prestigio mo ral; crearon los valores, las costumbres, las religiones; las mujeres nunca les disputaron este control. Algunas aisladas -Safo, Christine de Pisan, Mary Wollstonecraft, Olyrnpe de Gouges protestaron contra la dureza de su destino; a veces aparecieron manifestaciones colectivas, pero las matronas romanas unidas contra la ley Oppia o las sufragistas anglosaj onas sólo consiguie ron ejercer una presión porque los hombres estaban dispuestos a sufrirla. Ellos tuvieron siempre entre sus manos la suerte de las mujeres, y no decidieron en función del interés de ella; sólo con taban con sus propios proyectos, sus temores, sus necesidades. Cuando reverenciaron a la diosa madre, fue porque les daba rnie27 28



Cfr. Myrda, American Dilemma. Cfr. J.-P. Sartre, Reflexiones sobre la cuestión judía. 21 1



do la Naturaleza; cuando las herramientas de bronce les permitie ron afirmarse contra ella, establecieron el patriarcado; la condi ción de la muj er se definió de acuerdo con el conflicto entre la fa milia y el Estado; la actitud del cristiano frente a Dios, el mundo y su propia carne se reflejó en la condición que se le había asig nado; lo que se llamó en la Edad Media «disputa de las mujeres» fue una disputa entre religiosos y laicos a propósito del matrimo nio y del celibato; el régimen social basado en la propiedad priva da supuso la tutela de la muj er casada y la revolución técnica rea lizada por los hombres ha liberado a la muj er de hoy. Una evolu ción de la ética masculina ha supuesto la reducción de las familias numerosas mediante el control de la natalidad, liberando parcial mente a la muj er de las servidumbres de la maternidad. El mismo feminismo nunca fue un movimiento autónomo : fue en parte un instrumento en manos de los políticos, en parte un epifenómeno que reflej aba un drama social más profundo. Las muj eres nunca fueron una casta separada: en realidad no han tratado de desem peñar como sexo un papel en la historia. Las doctrinas que recla man el advenimiento de la muj er en la medida en que es carne, vida, inmanencia, Alteridad, son ideologías masculinas que no expresan en modo alguna las reivindicaciones femeninas. La ma yor parte de las muj eres se resigna a su suerte sin intentar ningu na acción; las que han tratado de cambiar no han pretendido no encerrarse en su singularidad y hacerla triunfar, sino superarla. Cuando intervinieron en la marcha del mundo, fue de acuerdo con los hombres, desde perspectivas masculinas. Esta intervención, en su conjunto, fue secundaria y episódica. Las clases en las que las muj eres gozaban de una cierta autono mía económica y participaban en la producción eran las clases oprimidas y como trabaj adoras eran todavía más esclavas que los trabaj adores varones . En las clases dirigentes, la muj er era un pa rásito y como tal estaba sometida a las leyes masculinas. En am bos casos, la acción era prácticamente imposible para ella. El de recho y las costumbres no siempre estaban de acuerdo, pero entre ambos el equilibrio se establecía de modo que la mujer nunca fue ra concretamente libre. En la antigua república romana, las condi ciones económicas dotan a la matrona de poderes concretos, pero no tiene ninguna independencia legal; suele darse la misma cir cunstancia en las civilizaciones rurales y en la pequeña burguesía comerciante; ama de casa y sirvienta en el interior de la casa, la muj er es socialmente menor de edad. A la inversa, en las épocas 212



en las que la sociedad se desintegra, la mujer se emancipa, pero al dej ar de ser la vasalla del hombre pierde su feudo, sólo tiene una libertad negativa que no tiene más traducción que la vida licencio sa y disipada: así fue durante la decadencia romana, el Renaci miento, el siglo xvrn, el Directorio. O bien encuentra una ocupa ción, pero está sometida; o está libre pero no sabe qué hacer con su vida. Por ejemplo, es notable que la mujer casada ocupe un lu gar en la sociedad, pero no goce de ningún derecho, mientras que la muj er soltera, honrada o prostituta, tenía las mismas capacida des que el hombre, pero hasta este siglo estaba más o menos ex cluida de la vida social. De este enfrentamiento entre el derecho y las costumbres se deriva, entre otras cosas, esta curiosa paradoja: la ley no prohíbe el amor libre, mientras que el adulterio es un de lito; sin embargo, a menudo, la joven que «cae» queda deshonra da, mientras que los escarceos de la esposa se consideran con in dulgencia: muchas j óvenes desde el siglo xvn a nuestros días se han casado con el fin de poder tomar amantes con libertad. Por este ingenioso sistema, la gran masa de las muj eres queda firme mente marginada; son necesarias circunstancias excepcionales para que entre estas dos series de condicionamientos abstractos o concretos una personalidad femenina se consiga afirmar. Las mu j eres que han realizado obras comparables a las de los hombres son las que la fuerza de las instituciones sociales había exaltado más allá de cualquier diferenciación sexual. Isabel la Católica, Isabel de Inglaterra, Catalina de Rusia no eran ni hembras ni va rones: eran soberanos. Es notable que su feminidad, al estar so cialmente abolida, haya dejado de constituir una inferioridad: la proporción de reinas que tuvieron grandes reinados es infinita mente superior a la de grandes reyes. En la religión se da la mis ma transformación: Catalina de Siena, Santa Teresa son, más allá de toda condición fisiológica, almas santas: su vida secular y su vida mística, sus acciones y sus escritos se elevan a alturas que pocos hombres han alcanzado. Podemos pensar que si otras mu j eres fracasaron en su intento de marcar profundamente el mundo es porque estaban estrechamente confinadas en su condición. Sólo pudieron intervenir de forma negativa u oblicua. Judith, Charlotte Corday, Vera Zassulich, asesinan; las muj eres de la Fronda conspiran; durante la Revolución, durante la Comuna las mujeres luchan junto a los hombres contra el orden establecido; a una libertad sin derechos, sin poderes, se le permite encerrarse en la negación y la rebeldía, mientras que se le impide participar 213



en una construcción positiva; como mucho, conseguirá introducir se por un camino retorcido en las empresas masculinas. Aspasia, Mme de Maintenon, la princesa de los Ursinos, fueron consejeras respetadas, pero alguien tuvo que acceder a escucharlas. Los hombres suelen exagerar la envergadura de estas influencias cuando quieren convencer a la mujer de que se queda con la me jor parte, pero en realidad las voces femeninas se callan cuando comienza la acción concreta; han podido suscitar guerras, no su gerir la táctica de una batalla; sólo han orientado la política en la medida en que la política se reducía a la intriga: el verdadero con trol del mundo nunca estuvo en manos de las muj eres; ellas no ac tuaron sobre la política o la economía, no hicieron ni deshicieron Estados, no descubrieron mundos . A través de ellas se desencade naron algunos acontecimientos, pero fueron más pretextos que agentes . El suicidio de Lucrecia sólo tuvo valor simbólico. El martirio está al alcance del oprimido; durante las persecuciones cristianas, tras las derrotas sociales o nacionales, hubo muj eres que desempeñaron este papel testimonial; pero nunca un mártir cambió la faz del mundo. Incluso las manifestaciones y las inicia tivas femeninas sólo tuvieron valor cuando una decisión masculi na las prolongó eficazmente. Las norteamericanas reunidas alre dedor de la señora Beecher-Stowe alzaron violentamente al públi co contra la esclavitud, pero las verdaderas razones de la guerra de Secesión no fueron de orden sentimental. El «Día de las Muj e res» del 8 de marzo de 1 9 1 7 quizá precipitó la revolución rusa, pero no pasó de ser una señal. La mayor parte de los personajes femeninos son de tipo barroco : aventureras, originales, menos no tables por la importancia de sus acciones que por la singularidad de sus destinos; si comparamos a Juana de Arco, madame Ro land, Flora Tristán, con Richelieu, Dantón, Lenin, vemos que su grandeza es sobre todo subjetiva: se trata de personajes ej empla res más que de agentes históricos. El gran hombre nace de la masa y lo arrastran las circunstancias, pero la masa de muj eres queda al margen de la historia, y las circunstancias son para cada una de ellas un obstáculo y no un trampolín. Para cambiar la faz del mundo, primero hay que estar sólidamente anclado a él; las muj eres sólidamente arraigadas en la sociedad son las que están sometidas a ella; a menos que las designe para la acción el dere cho divino -y en ese caso se muestran tan capaces como los hombres-, la ambiciosa, la heroína son monstruos extraños. So lamente cuando las muj eres empiezan a sentirse en su casa sobre 2 14



esta tierra vernos aparecer una Rosa Lux:ernburg, una rnadarne Curie. Demuestran con brillantez que no es la inferioridad de las muj eres lo que determina su insignificancia histórica: su insigni ficancia histórica las condena a la inferioridad29. La evidencia es flagrante en el terreno en el que mejor han conseguido afirmarse, es decir, en la cultura. Su suerte está pro fundamente unida a la de las letras y las artes; ya entre los germa nos, las funciones de profetisa, de sacerdotisa, correspondían a las muj eres ; al estar al margen del mundo, hacia ellas se vuelven los hombres cuando se esfuerzan mediante la cultura por superar los límites de su universo y acceder a lo que es diferente. El misticis mo cortés, la curiosidad humanista, el amor a la belleza que se desarrolla en el Renacimiento italiano, el preciosismo del siglo xvn, el ideal progresista del XVIII aportan formas diversas de exaltación de la feminidad. La mujer se convierte en el polo prin cipal de la poesía, la sustancia de una obra de arte; el ocio de que dispone le permite consagrarse a los placeres del espíritu: inspira dora, juez, público del escritor, se convierte en su émula; hace prevalecer con frecuencia una forma de sensibilidad, una ética que alimenta los corazones masculinos y así interviene en su pro pio destino: la instrucción de las muj eres es una conquista en gran medida femenina. Y no obstante, si este papel colectivo desempe ñado por las mujeres intelectuales es importante, sus contribucio nes individuales son, en su conjunto, de menor precio. Al no estar inmersa en la acción, la mujer tiene un papel primordial en los campos del pensamiento y del arte, pero el arte y el pensamiento tienen sus fuentes vivas en la acción. Estar situada al margen del mundo no es una situación favorable para quien pretenda re crearlo: también aquí, para alzarse por encima de una situación, hay que estar profundamente arraigado en ella. Las realizaciones personales son casi imposibles en las categorías humanas colec tivamente mantenidas en una situación inferior. «¿Dónde quiere que vayamos con estas faldas?», preguntaba Marie Bashkirtseff. Y Stendhal: «Todos los genios que nacen mujeres están perdidos para la felicidad del público.» A decir verdad, no se nace genio: se 29 Es notable que en París, de un millar de estatuas (si exceptuamos las rei nas que se encuentran, por una razón puramente arquitectónica, en el Luxem burgo), sólo diez son de mujeres. Tres están consagradas a Juana de Arco. Las otras son la condesa de Ségur, George Sand, Sarah Bernhardt, madame Bouci caut y la baronesa de Hirsch, Maria Deraismes, Rosa Bonheur.
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llega a serlo, y la condición femenina ha hecho imposible hasta ahora este devenir. Los antifeministas deducen del examen de la historia dos ar gumentos contradictorios: 1 .º las muj eres nunca han creado nada importante; 2.º la situación de la muj er nunca ha impedido el de sarrollo de las grandes personalidades femeninas. En las dos afir maciones hay mala fe; los éxitos de algunas privilegiadas no com pensan ni excusan la mengua sistemática del nivel colectivo; y que estos éxitos sean escasos y limitados prueba precisamente que las circunstancias les son desfavorables. Como sostuvieron Christine de Pisan, Poulain de la Barre, Condorcet, Stuart Mill, Stendhal, la muj er no ha tenido oportunidades en ningún terreno. Es la razón de que ahora muchas de ellas reclamen una nueva condición; una vez más, su reivindicación no es ser exaltadas en su feminidad: quieren que en ellas mismas, como en el conjunto de la humanidad, la trascendencia triunfe sobre la inmanencia; quieren que por fin se les concedan los derechos abstractos y las posibilidades concretas sin cuya combinación la libertad no pasa de ser una farsa30• Esta voluntad está haciéndose realidad. Sin embargo, el perio do que atravesamos es un periodo de transición; este mundo, que siempre perteneció a los hombres, sigue en sus manos; las institu ciones y los valores de la civilización patriarcal se perpetúan en gran medida. Los derechos abstractos están muy lejos de serles íntegramente reconocidos en todas partes: en Suiza no votan to davía; en Francia, la ley de 1 942 mantiene en forma atenuada las prerrogativas del esposo. Y los derechos abstractos, lo acabamos de decir, nunca bastaron para dar a las mujeres un asidero concre to sobre el mundo : entre los dos sexos, todavía no hay verdadera igualdad. En primer lugar, las cargas del matrimonio siguen siendo mu cho más pesadas para la mujer que para el hombre. Hemos visto que las servidumbres de la maternidad se han reducido con el uso --confeso o clandestino-- del control de natalidad; pero la prác tica no se ha extendido universalmente, ni se aplica con rigor; dado 30 Los antifeministas también se basan en un equívoco. A veces, ignorando la libertad abstracta, se exaltan con el gran papel concreto que la mujer someti da puede desempeñar en el mundo: ¿qué es lo que quiere? A veces, sin embar go, ignoran que la licencia negativa no abre ninguna posibilidad concreta y re prochan a las mujeres abstractamente liberadas no haber demostrado su valía.
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que el aborto está oficialmente prohibido, muchas muj eres ponen en peligro su salud con maniobras abortivas sin control, o se ven abrumadas por numerosas maternidades. El cuidado de los hijos y las tareas domésticas están a cargo, de forma prácticamente ex clusiva, de la mujer. En Francia, en particular, la tradición antife minista es tan tenaz que un hombre consideraría una decadencia total su participación en tareas antes reservadas a las muj eres. El resultado es que para la muj er es más dificil conjugar su vida fa miliar y su papel de trabajadora. En los casos en que la sociedad exige de ella este esfuerzo, su existencia es mucho más penosa que la de su esposo. Consideremos, por ejemplo, la suerte de las agricultoras. En Francia constituyen la mayoría de las muj eres que participan en el trabaj o productor, y suelen estar casadas. La soltera suele hacer las veces de criada en la casa paterna o en la de algún hermano o hermana; sólo se convierte en ama de su casa cuando acepta so meterse a un marido; las costumbres y las tradiciones le asignan de una región a otra diferentes cometidos: la campesina norman da preside la mesa, mientras que la corsa ni siquiera se sienta en la misma mesa que los hombres; en todo caso, dado que desem peña en la economía doméstica un papel importantísimo, partici pa en las responsabilidades del hombre, está asociada a sus inte reses, comparte con él la propiedad, es respetada y a menudo go bierna efectivamente : su situación recuerda la que ocupaba en las antiguas comunidades agrícolas. En general tiene tanto o más prestigio moral que su marido, pero su condición concreta es mu cho más dura. El cuidado del j ardín, el corral, los establos, las po cilgas, son su responsabilidad exclusiva; participa en los trabajos importantes : cuidado de los animales, abonado, siembra, arado, escardadura, siega; entrecava, arranca las malas hierbas, cosecha, vendimia, y a veces ayuda a cargar y descargar las carretas de paja, heno, leña y ramillas, bálago, etc. Además, prepara la comi da, realiza las tareas domésticas: colada, costura, etc. Asume las duras cargas de la maternidad y del cuidado de los hijos. Se levan ta al alba, da de comer a los animales del corral, sirve la primera comida de los hombres, se ocupa de los niños y se va a trabajar al campo, o al bosque, o al huerto, trae el agua de la fuente, sirve la segunda comida, lava los platos, vuelve a trabaj ar al campo hasta la hora de la cena, tras la última comida ocupa la velada zurcien do, limpiando, desgranando maíz, etc. Como no tiene tiempo para ocuparse de su salud, ni siquiera durante los embarazos, se defor217



rna enseguida, está prematuramente aj ada y marchita, comida por las enfermedades. Las escasas compensaciones que encuentra el hombre de vez en cuando le están negadas: él se va a la ciudad los domingos y días de mercado, se reúne con otros hombres, va a los cafés, bebe, juega a las cartas, caza, pesca. Ella se queda en la granj a sin ninguna distracción. Sólo las campesinas acomodadas, que cuentan con la ayuda de criadas, o están dispensadas del tra bajo del campo, llevan una vida felizmente equilibrada: cuentan con el reconocimiento social y gozan en el hogar de gran autori dad sin que el trabaj o las aplaste. Sin embargo, en la mayor parte de los casos, el trabajo rural reduce a la muj er a la condición de bestia de carga. La comerciante, la patrona que dirige una pequeña empresa, siempre fueron privilegiadas; son las únicas a las que la ley reco noce desde la Edad Media capacidad civil; la tendera, la lechera, la hostelera, la estanquera tienen una posición equivalente a la del hombre; solteras o viudas, constituyen una razón social; casadas, tienen lá misma autonomía que sus maridos. Tienen la suerte de que su trabaj o se ejerza en el mismo lugar en que se encuentra su hogar y de que normalmente no sea demasiado absorbente. Es muy diferente la situación de la obrera, la empleada, la se cretaria, la vendedora, que trabaj an fuera del hogar. Les resulta mucho más dificil conciliar su trabaj o con las tareas domésticas (compras, preparación de la comida, limpieza, cuidado de la ropa, exigen al menos tres horas y media de trabaj o diario y seis horas el domingo; se trata de una cifra considerable, si sumarnos las ho ras de fábrica o de oficina). En cuanto a las profesiones liberales, aunque las abogadas, doctoras, profesoras, cuenten con ayuda do méstica, el hogar y los hijos representan para ellas cargas y preo cupaciones que constituyen un verdadero obstáculo. En Estados Unidos, el trabaj o del hogar está simplificado por técnicas inge niosas, pero el porte, la elegancia que se exige de la trabaj adora le imponen otra servidumbre; sigue siendo responsable de la casa y los hij os. Por otra parte, la muj er que busca su independencia en el trabaj o tiene muchas menos oportunidades que sus competido res masculinos. Su salario es en muchas profesiones inferior al de los hombres; sus tareas están menos especializadas, y por lo tan to, peor pagadas que las de un obrero cualificado; a igualdad de trabajo, su remuneración es menor. Al ser una recién llegada a un universo de varones, tiene menos oportunidades de éxito que ellos. Hombres y muj eres se resisten igualmente a trabaj ar bajo 218



las órdenes de una muj er; siempre tienen más confianza en un hombre; ser mujer es, si no una tara, al menos una singularidad. Para «triunfarn es útil que una muj er cuente con apoyo masculi no. Los hombres ocupan los mejores puestos, los más importan tes. Es esencial destacar �ue hombres y muj eres constituyen eco nómicamente dos castas3 . El hecho que condiciona la situación actual de la muj er es la pervivencia obstinada en la civilización nueva que se está creando de tradiciones más antiguas. Es lo que obvian los observadores apresurados que consideran a la muj er inferior a las oportunidades que ahora se le presentan, o que sólo ven en estas oportunida des tentaciones peligrosas. La verdad es que su situación carece de equilibrio, razón por la que resulta muy dificil adaptarse a ella. Se abren para las muj eres las fábricas, las oficinas, las facultades, pero se sigue considerando que para ella el matrimonio es una ca rrera muy honrosa que la dispensa de cualquier otra participación en la vida colectiva. Como en las civilizaciones primitivas, el acto amoroso es en ella un servicio que tiene derecho a hacerse pagar de forma más o menos directa. Salvo en la URSS32, en todas par tes se le permite a la muj er moderna considerar su cuerpo como un capital que puede explotar. La prostitución se tolera33 , la galan-



31 En Estados Unidos, las grandes fortunas acaban siempre cayendo en las manos de las mujeres: más jóvenes que sus maridos, les sobreviven y heredan de ellos, pero en ese momento ya son mayores y no suelen tomar la iniciativa de nuevas inversiones; actúan como usufructuarias y no como propietarias. Los hombres disponen en realidad de los capitales. De todas formas, estas ricas pri vilegiadas sólo son una pequeña minoría. En Estados Unidos, más que en Euro pa, es prácticamente imposible que una mujer ocupe una posición elevada como abo�ada, doctora, etc. 2 Al menos según la doctrina oficial. 33 En los países anglosajones, la prostitución nunca ha sido reglamentada. Hasta 1900, la «Common Law» inglesa y estadounidense sólo la consideraba un delito cuando era escandalosa y creaba desórdenes. Desde entonces, la represión se ha ejercido con mayor o menor rigor, con mayor o menor éxito, en Inglaterra y en los diferentes Estados de Estados Unidos, cuyas legislaciones son en este punto muy diversas. En Francia, tras una larga campaña abolicionista, la ley del 13 de abril de 1946 ordenaba el cierre de las casas de citas y el refuerzo de la lucha contra el proxenetismo: «Considerando que la existencia de estas casas es incompatible con los principios esenciales de la dignidad humana y con el pa pel que ocupa la mujer en la sociedad moderna... ». No por ello se deja de ejer cer la prostitución. Evidentemente, con medidas negativas e hipócritas no se conseguirá modificar la situación.
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tería se estimula. Y la muj er casada tiene autorización para dej ar se mantener por su marido; además, disfruta de una dignidad so cial muy superior a la de la soltera. Las costumbres están muy le jos de concederle a esta última oportunidades sexuales equivalen tes a las del varón soltero; en particular, la maternidad le está prácticamente prohibida, pues la madre soltera sigue siendo pie dra de escándalo. ¿Cómo no va a conservar todo su valor el mito de Cenicienta?34• Todo empuj a a la jovencita a esperar de su «príncipe azul» fortuna y felicidad, en lugar de intentar ella sola una conquista difícil e incierta. En particular, puede esperar acce der gracias a él a una casta superior a la suya, milagro que no po drá lograr con el trabajo de toda su vida. Esta esperanza es nefas ta, porque divide sus fuerzas y sus intereses35; esta división puede ser el obstáculo más importante para la muj er. Los padres educan a sus hij as pensando en el matrimonio, en lugar de favorecer su desarrollo personal; ella le encuentra tantas ventaj as que lo acaba deseando; el resultado es que es menos frecuente que se especia lice, su formación es menos sólida que la de sus hermanos, se im plica menos totalmente en su profesión; se condena así a seguir siendo inferior; y se cierra el círculo vicioso: esta inferioridad re fuerza su deseo de encontrar un marido. La otra cara de todo be neficio es una carga, pero si la carga es demasiado pesada, el be neficio no pasa de ser una servidumbre; para la mayoría de los trabajadores el trabajo es ahora una labor ingrata: para la mujer no está compensado con una conquista de su dignidad social, de su libertad de costumbres, de su autonomía económica; es natural que numerosas obreras, empleadas, sólo encuentren en el derecho al trabaj o una obligación que se sacudirán con el matrimonio. No obstante, al tomar conciencia de sí y de que puede liberarse tam bién del matrimonio por el trabajo, la mujer no acepta tan dócil mente su sumisión. Lo que desearía es que la conciliación de la vida familiar y de una profesión no le exigiera realizar acrobacias agotadoras. Incluso en ese caso, mientras sigan existiendo las ten taciones de la facilidad -por la desigualdad económica que aventaj a a algunos individuos y el derecho reconocido a la mujer de venderse a uno de estos privilegiados- necesitará un esfuerzo moral mayor que el varón para elegir el camino de su independen-
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Cfr. Philipp Willie, Generation of Vipers. Volveremos a tratar ampliamente este tema en el vol. II.



cia. No se entiende lo suficiente que la tentación es también un obstáculo, en este caso uno de los más peligrosos. Aquí se le suma una falacia, ya que en realidad habrá una ganadora sobre miles en la lotería de la buena boda. La época actual invita a las muj eres, las obliga incluso a trabaj ar, pero hace relumbrar ante sus ojos paraísos de ociosidad y de delicias; exalta a las elegidas muy por encima de las que siguen atadas a este mundo terrestre. El privilegio económico que disfrutan los hombres, su valor social, el prestigio del matrimonio, la utilidad de un apoyo mascu lino, todo empuj a a las mujeres a desear ardientemente gustar a los hombres . Siguen estando en su conjunto en posición de vasa llaj e . El resultado es que la muj er se conoce y se elige, no en la medida en que existe para sí, sino tal y como la define el hombre. Tenemos, pues, que describirla primero tal y como la sueñan los hombres, ya que su «ser para los hombres» es uno de los factores esenciales de su condición concreta.
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La historia nos ha mostrado que los hombres siempre tuvie ron todos los poderes concretos; desde los primeros tiempos del patriarcado consideraron útil mantener a la muj er en un estado de dependencia; sus leyes se construyeron contra ella; así es como se convirtió concretamente en Alteridad. Esta condición servía a los intereses económicos de los varones, pero también a sus preten siones ontológicas y morales. En cuanto el suj eto se trata de afir mar, el Otro que lo limita y lo niega pasa a serle necesario : sólo se puede alcanzar a través de esta realidad que no es. Por esta razón, la vida del hombre nunca es plenitud y reposo, es carencia y mo vimiento, es una lucha. Frente a sí, el hombre tiene a la Naturale za; tiene medios para actuar sobre ella, trata de apropiársela. Sin embargo, no la puede colmar. O bien sólo se realiza como una oposición puramente abstracta, es obstáculo y permanece aj ena, o bien sufre pasivamente el deseo del hombre y se dej a asimilar por él; sólo la posee consumiéndola, es decir, destruyéndola. En estos dos casos, está solo; está solo cuando toca una piedra, solo cuan do digiere un fruto. Sólo hay presencia del otro si el otro está pre sente para sí: es decir, la verdadera alteridad es la de una concien cia separada de la mía e idéntica a ella. La existencia de los demás hombres es lo que arranca a cada hombre a su inmanencia y le permite realizar la verdad de su ser, realizarse como trascenden cia, como movimiento hacia el objeto, como proyecto. Esta liber tad extranj era, que confirma mi libertad, entra también en conflic to con ella: es la tragedia de la conciencia infeliz; cada conciencia pretende afirmarse sola como suj eto soberano. Cada una trata de realizarse reduciendo al otro a la esclavitud. Sin embargo, el es-
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clavo en el trabaj o y el miedo se vive también como esencial y, mediante una inversión dialéctica, el amo aparece como inesen cial. El drama se puede superar mediante el libre reconocimiento de cada individuo en el otro, de modo que en cada uno exista una afirmación simultánea de sí y del otro, como obj eto y como suj e to en un movimiento recíproco . Sin embargo, la amistad, la gene rosidad que realiza concretamente este reconocimiento de las li bertades, no son virtudes fáciles; son con seguridad la realización más alta del hombre; gracias a ellas se encuentra en su verdad, pero esta verdad es la de una lucha que recomienza constante mente, queda abolida constantemente; exige que el hombre se su pere en cada instante. Podemos decir también en otro lenguaje que el hombre alcanza una actitud auténticamente moral cuando renuncia a ser para asumir su existencia; mediante esta conver sión, renuncia también a toda posesión, pues la posesión es una forma de búsqueda del ser, pero la conversión mediante la cual al canza la verdadera sabiduría nunca es un hecho, hay que cons truirla sin cesar, exige una tensión constante. De modo que, inca paz de realizarse en soledad, el hombre en sus relaciones con sus semej antes está siempre en peligro : su vida es una empresa dificil cuyo éxito nunca está garantizado. No le gustan las dificultades, teme al peligro. Aspira contra dictoriamente a la vida y al descanso, a la existencia y al ser; sabe bien que «la inquietud del espíritu» es el precio que paga por su desarrollo, que su distancia con el obj eto es el precio de su pre sencia para sí; pero sueña con quietud en la inquietud y con una plenitud opaca en la que sin embargo habite la conciencia. La en camación de este sueño es precisamente la muj er, ella es la inter mediaria deseada entre la naturaleza extraña para el hombre y el semej ante que le resulta demasiado idéntico 1 . Ella no le enfrenta ni el silencio hostil de la naturaleza ni la dura exigencia de un re conocimiento recíproco; por un privilegio único, ella es una con ciencia, y sin embargo, parece posible poseerla en su carne. Gra cias a ella, existe un medio de escapar a la implacable dialéctica 1 « . . . La mujer no es la repetición inútil del hombre, sino el lugar encantado donde se realiza la alianza viva del hombre y de la naturaleza. Si ella desapare ce, los hombres quedan solos, extranjeros sin pasaporte en un mundo glacial. Ella es la tierra misma elevada a la cima de la existencia, la tierra sensible y ju bilosa; y sin ella, para el hombre la tierra está muda y muerta», escribe Michel Carrouges («Les pouvoirs de la femme», Cahiers du Sud, núm. 292).
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del amo y del esclavo que tiene su origen en la reciprocidad de las libertades. Hemos visto que no hubo en un principio mujeres liberadas que hubieran sido sometidas por los varones, y que nunca la divi sión de sexos sirvió de fundamento para una división de castas. Asimilar a la mujer y el esclavo es un error; entre los esclavos hubo muj eres, pero siempre hubo muj eres libres, es decir, revesti das de una dignidad religiosa y social: aceptaban la soberanía del hombre y éste no se sentía amenazado por una rebelión que pu diera transformarlo a su vez en obj eto. La mujer aparecía así como lo inesencial que nunca llega a ser esencial, como la Alteri dad absoluta, sin reciprocidad. Todos los mitos de la creación ex presan esta convicción preciosa para el varón y, entre otros, la le yenda del Génesis, que a través del cristianismo se perpetuó en la civilización occidental. Eva no fue creada al mismo tiempo que el hombre, no fue creada con una sustancia diferente ni con el mis mo barro que sirvió para modelar a Adán: nació del costado del primer varón. Su nacimiento mismo no fue' autónomo; Dios no eligió espontáneamente crearla con una finalidad en sí y para ser directamente adorado a cambio: la destina al hombre, se la da a Adán para salvarlo de su soledad, tiene en su esposo el principio y el fin; es su complemento en el registro de lo inesencial. Apare ce como una presa privilegiada. Es la naturaleza elevada al carác ter translúcido de la conciencia, es una conciencia naturalmente sometida. É sta es la esperanza maravillosa que a menudo el hom bre funda en la muj er; espera realizarse como ser al poseer carnal mente a un ser, a un tiempo que confirma su libertad a través de una libertad dócil. Ningún hombre aceptaría ser una mujer, pero todos desean que haya muj eres. «Demos gracias a Dios por haber creado a la muj ern; «La Naturaleza es buena pues dio a los hombres la muj ern. En estas frases y en otras similares, el hombre afirma una vez más con una ingenuidad arrogante que su presen cia en este mundo es un hecho ineluctable y un derecho; la de la muj er es un simple accidente, aunque un accidente afortunado. Al aparecer como la Alteridad, la muj er aparece al mismo tiempo como una plenitud de ser por oposición a esta existencia cuya nada experimenta el hombre en su interior; al afirmarse la Alteri dad como obj eto a los oj os del suj eto, se afirma como «en sí», es decir, como ser. En la muj er se encama positivamente la carencia que lo existente lleva en su corazón; al tratar de alcanzarse a tra vés de ella, el hombre espera realizarse.
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Sin embargo, ella no representa para él la única encamación de la Alteridad, y no siempre tuvo en el transcurso de la historia la misma importancia. Hay momentos en que la eclipsan otros ído los. Cuando la Sociedad, el Estado, devoran al ciudadano, ya no tiene posibilidad de ocuparse de su destino privado. La espartana, que está consagrada al Estado, tiene una condición superior a la de las otras muj eres griegas. Además, no está transfigurada por ningún sueño masculino. El culto del j efe, ya sea Napoleón, Mus solini, Hitler, excluye cualquier otro culto. En las dictaduras mili tares, los regímenes totalitarios, la muj er dej a de ser un objeto pri vilegiado. Es comprensible que la mujer haya sido divinizada en un país rico, cuyos ciudadanos no saben muy bien qué sentido dar a sus vidas: es lo que pasa en Estados Unidos. Sin embargo, las ideologías socialistas que exigen la asimilación de todos los seres humanos no aceptan para el futuro y desde el presente que ningu na categoría humana sea obj eto o ídolo : en la sociedad auténtica mente democrática que anuncia Marx, no queda lugar para el Otro. No obstante, pocos hombres coinciden exactamente con el soldado, el militante que han elegido ser; en la medida en que si guen siendo individuos, la muj er conserva a sus oj os un valor sin gular. He visto cartas escritas por soldados alemanes a prostitutas francesas que, a pesar del nazismo, están llenas de un sentimenta lismo ingenuamente vivo. Escritores comunistas como Aragon en Francia, Vittorini en Italia, dan en sus obras un lugar preponde rante a la muj er, amante y madre. Quizá el mito de la muj er se apague algún día: cuanto más se afirmen las muj eres como seres humanos, más morirá en ellas la maravillosa calidad de la Alteri dad. Sin embargo, de momento sigue existiendo en el corazón de todos los hombres. Todo mito implica un Suj eto que proyecte sus esperanzas y sus temores hacia un cielo trascendente. Las muj eres, que no se afirman como Suj eto, no han creado el mito viril en el que se po drían reflejar sus proyectos; no tienen ni religión ni poesía que les pertenezcan auténticamente: sueñan a través de los sueños de los hombres. Adoran a los dioses fabricados por los hombres. Estos últimos han forjado para su propia exaltación las grandes imáge nes viriles : Hércules, Prometeo, Parsifal; en el destino de estos héroes, la mujer sólo tiene un papel secundario. Sin duda, existen imágenes estilizadas del hombre, percibido en sus relaciones con la muj er: el padre, el seductor, el marido, el celoso, el buen hijo, el mal hijo, pero también las han fij ado los hombres y no alean-
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zan la dignidad del mito; sólo son clichés. Sin embargo, la mujer se define exclusivamente en su relación con el hombre. La asime tría de estas dos categorías, hombre y mujer, se manifiesta en la constitución unilateral de los mitos sexuales. A veces se dice [en francés] «el sexo» para designar a la mujer: ella es la carne, sus de licias y sus peligros. Que para la mujer el hombre sea sexuado y carnal es una verdad que nunca se ha proclamado, porque no hay nadie para proclamarla. La representación del mundo, como el mis mo mundo, es una operación de los hombres; lo describen desde su propio punto de vista, que confunden con la verdad absoluta. Siempre es dificil describir un mito; no se deja atrapar ni de limitar; ronda las conciencias sin afirmarse nunca frente a ellas como un obj eto definitivo. Es tan ondulante, tan contradictorio, que a primera vista nunca se capta su unidad: Dalila y Judit, As pasia y Lucrecia, Pandora y Atenea: la muj er es a un tiempo Eva y la Virgen Maria. Es un ídolo, una criada, la fuente de la vida, una potencia de las tinieblas, es el silencio elemental de la verdad, es artificio, charloteo y mentiras, es la sanadora y la bruj a; es la presa del hombre, es su pérdida, es todo lo que no es y desea te ner, su negación y su razón de ser. «Ser muj er --dice Kierkegaard2- es algo tan extraño, tan hí brido, tan complicado, que ningún predicado consigue expresarlo y los múltiples predicados que quisiéramos emplear entrarían en contradicción de tal forma que sólo una mujer lo puede soportar.» Y es porque no se la considera positivamente, como es para sí, sino negativamente, como se le aparece al hombre. Porque aun que hay otras Alteridades además de la mujer, ella siempre se de fine como la Alteridad. Su ambigüedad es la que tiene la idea misma de Alteridad: es la de la condición humana en la medida en que se define en su relación con el Otro. Ya lo hemos dicho, el Otro es el Mal, pero es necesario para el Bien, se incorpora al Bien; gracias a él accedo al Todo, pero es lo que me separa de él; es la puerta del infinito y la medida de mi finitud. Es la razón por la cual la muj er no encama ningún concepto estereotipado; a tra vés de ella se realiza inc.esantemente el paso de la esperanza al fracaso, del odio al amor, del bien al mal, del mal al bien. No im porta el aspecto baj o el cual la consideremos : lo primero que lla ma la atención es esta ambivalencia.
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Estadios en el camino de la vida.
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El hombre busca en la muj er el Otro como Naturaleza y como su semej ante. Conocemos no obstante los �entimientos ambiva lentes que inspira la Naturaleza al hombre. El la explota, pero ella lo aplasta, de ella nace y en ella muere; es la fuente de su ser y el reino que somete a su voluntad; es una ganga material en la que el alma esta presa, y es la realidad suprema; es la contingencia y la Idea, la finitud y la totalidad; es lo que se opone al Espíritu y el Espíritu mismo. Alternativamente aliada y enemiga, aparece como el caos tenebroso del que brota la vida, como la vida misma y como el más allá hacia el que tiende: la muj er resume la natura leza como Madre, Esposa e Idea. Estas imágenes se confunden y se enfrentan y cada una de ellas presenta un doble rostro. El hombre hunde sus raíces en la Naturaleza; ha sido engen drado como los animales y como las plantas; sabe bien que sólo existe en la medida en que vive. Sin embargo, desde la aparición del patriarcado, la Vida reviste a sus oj os un aspecto doble : es conciencia, voluntad, trascendencia, es espíritu; y es materia, pa sividad, inmanencia, es carne. Esquilo, Aristóteles, Hipócrates proclamaron que en la tierra como en el Olimpo es el principio masculino el que realmente crea: de él nacen la forma, el núme ro, el movimiento; gracias a Deméter se multiplican las espigas, pero el origen de la espiga y su verdad están en Zeus; la fecundi dad de la muj er sólo se considera una virtud pasiva. Ella es la tie rra y el hombre la semilla, ella es el Agua y el hombre el Fuego. La creación se ha visto frecuentemente como una unión del fue go y del agua; de la humedad cálida nacen los seres vivos ; el Sol es el esposo del Mar; Sol, fuego, son divinidades masculinas; y el Mar es uno de los símbolos matemos más universales. Inerte, el agua sufre la acción de los rayos flamígeros que la fertilizan. La gleba abierta por el trabaj o del labrador también recibe, inmó vil, las semillas en sus surcos. No obstante, su papel es necesario : ella alimenta el germen, lo protege y le da su sustancia. Por esta razón, incluso después de destronar a la Gran Madre, el hombre siguió rindiendo culto a las diosas de la fecundidad3 ; debe a Ci beles sus cosechas, sus rebaños, su prosperidad. Le debe su pro pia vida. Exalta el agua como el igual delfüego. « ¡ Gloria al mar! 3 «Cantaré a la tierra, madre universal de sólidos cimientos, antepasada ve nerable que alimenta en su suelo todo lo que existe», dice un himno homérico. Esquilo también glorifica a la tierra que «engendra todos los seres, los alimenta y recibe de nuevo el germen fecundo».
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¡ Gloria a sus aguas envueltas en el fuego sagrado ! ¡ Gloria a las olas ! ¡ Gloria al fuego ! Gloria a la extraña aventura», escribe Goethe en el segundo Fausto. Venera a la Tierra: «The Matron Clay», como la llama Blake. Un profeta indio aconsej a a sus dis cípulos que no trabaj en la tierra porque «es un pecado herirla o cortarla, desgarrar a nuestra madre común con trabaj os agríco las . . . ¿Tomaré un cuchillo para hundirlo en el seno de mi ma dre? . . . ¿Mutilaré su carne para llegar al hueso? . . . ¿Cómo me atre vo a cortar la cabellera de mi madre?» En el centro de la India, los baij a consideran también que es un pecado «desgarrar el seno de su tierra madre con el arado». A la inversa, Esquilo dice de Edipo que «se atrevió a sembrar en el surco sagrado en el que se formó». Sófocles habla de «surcos paternos» y del «labrador, amo de un campo lejano que sólo visita una vez, en época de siembra». La bien amada de una canción egipcia declara: « ¡ Soy la tierra! » En los textos islámicos se llama a la muj er «campo . . . vid cargada de uva». S an Francisco de Asís, en uno de sus him nos, habla de a la muj er de forma que sea suya para siempre; el más arrogante sabe no obs tante que nunca le dejará más que recuerdos y que las imágenes más ardientes son frías a cambio de una sensación. Toda una lite ratura ha denunciado este fracaso. Se obj etiva sobre la mujer lla mada inconstante y traicionera porque su cuerpo la consagra al hombre en general, y no a un hombre en particular. Su traición es más pérfida todavía: convierte al amante en una presa. Sólo un cuerpo puede tocar a otro cuerpo, el varón sólo domina la carne tan deseada al convertirse a su vez en carne; Eva se entrega a Adán para que realice en ella su trascendencia, pero le arrastra a la noche de la inmanencia; en la ganga tenebrosa que la madre modela para su hij o y de la que él se quiere escapar, la amante cie rra alrededor de él la greda opaca en los vértigos del placer. Que ría poseer y sin embargo es poseído. Olor, humedad, cansancio, aburrimiento, toda una literatura ha descrito esta pasión morteci na de una conciencia que se hace carne. El deseo, que a menudo envuelve el hastío, vuelve al hastío cuando se sacia. «Post coitum horno animal triste.» «La carne es triste.» Y además, el hombre ni siquiera encuentra entre los brazos de la amante una paz definiti va. Pronto renace en él el deseo y a menudo no es sólo el deseo de la muj er en general, sino de una mujer en particular. Ella adquie re entonces un poder especialmente inquietante. En su propio cuerpo, el hombre sólo conoce la necesidad sexual como una ne cesidad general similar al hambre o a la sed, y cuyo obj eto no es particular; por lo tanto, el vínculo que le une a este cuerpo feme nino singular ha sido forjado por el Otro. Se trata de un vínculo misterioso como el vientre impuro y fértil en el que hunde sus raí ces, como una fuerza pasiva: es mágico. El vocabulario gastado de los folletines en los que se describe a la mujer como una hechi-
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cera, una encantadora que fascina al hombre y lo embruj a, reflej a e l más antiguo, e l más universal de los mitos. L a mujer está con sagrada a la magia. La magia, decía Alain, es el espíritu que se arrastra por las cosas; una acción es mágica cuando, en lugar de haber sido producida por un agente, emana de una pasividad; pre cisamente, los hombres siempre vieron a la muj er como la inma nencia de lo dado; si produce cosechas e hijos no es por un acto de su voluntad; no es sujeto, trascendencia, potencia creadora, sino un obj eto cargado de fluidos. En las sociedades en las que el hombre adora estos misterios, la muj er, a causa de estas virtudes, está asociada al culto y se la venera como sacerdotisa; pero cuan do el hombre lucha para hacer triunfar la sociedad sobre la natu raleza, la razón sobre la vida, la voluntad sobre las cosas inertes, entonces ve a la muj er como una bruja. Es conocida la diferencia que existe entre el sacerdote y el mago: el primero domina y diri ge las fuerzas que ha controlado de acuerdo con los dioses y las leyes, en bien de la comunidad, en nombre de todos sus miem bros; el mago opera al margen de la sociedad, contra los dioses y las leyes, siguiendo sus propias pasiones. La muj er no está plena mente integrada en el mundo de los hombres; como alteridad, se opone a ellos; es natural que utilice las fuerzas que posee, no para extender a través de la comunidad de los hombres y hacia el futu ro el dominio de la trascendencia; separada, opuesta, las utiliza para arrastrar a los varones a la soledad de la separación, a las ti nieblas de la inmanencia. Es la sirena cuyos cantos arroj aban a los marineros contra los escollos; es Circe que transformaba a sus amantes en animales, la ondina que atrae al pescador al fondo de los estanques. El hombre preso de sus encantos ya no tiene volun tad, ni proyecto, ni futuro; ya no es un ciudadano, sino una carne esclava de sus deseos, ha sido expulsado de la comunidad, ence rrado en el instante, zarandeado pasivamente de la tortura al pla cer; la maga perversa alza la pasión contra el deber, el momento presente contra la unidad del tiempo, retiene al viaj ero lejos de su hogar, derrama el olvido. Cuando trata de apropiarse del Otro, el hombre tiene que ser él mismo, pero en el fracaso de la posesión imposible trata de convertirse en este otro con el que no se consi gue unir; entonces se aliena, se pierde, bebe el filtro que le hace aj eno a sí mismo, se hunde en el fondo de las aguas huidizas y mortales. La Madre condena a su hijo a la muerte al darle la vida; la amante impulsa al amante a renunciar a la vida y a abandonar se al sueño supremo. Este vínculo que une el Amor y la Muerte se
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hace patéticamente evidente en la leyenda de Tristán, pero tiene una verdad más primordial. Nacido de la carne, el hombre en el amor se realiza como carne y la carne está condenada a la tumba. Así se confirma la alianza de la Muj er y de la Muerte; la gran se gadora es la imagen inversa de la fecundidad que hace crecer las espigas. Aparece también como la horrible desposada cuyo es queleto se adivina baj o una tierna carne mentirosa1 6 . Así pues, lo que el hombre ama y detesta en la mujer, tanto amante como madre, es la imagen congelada de su destino ani mal, es la vida necesaria para su existencia, pero que la condena a la finitud y a la muerte. Desde el día en que nace, el hombre em pieza a morir: tal es la verdad que encama la Madre. Al procrear, afirma la especie contra sí mismo : es lo que aprende en los bra zos de la esposa; en el deseo y en el placer, incluso antes de haber engendrado, olvida su yo singular. Aunque trate de distinguirlas, encuentra en una y otra una sola evidencia: la de su condición car nal. Al mismo tiempo desea asumirla: venera a su madre, desea a su amante; pero también se rebela contra ellas en el hastío, en el temor. Un texto significativo en el que vamos a encontrar una sínte sis de casi todos estos mitos es el de Jean-Richard Bloch en Noche Kurda [La Nuit kurde}, donde describe las relaciones del joven Saad con una muj er mucho mayor que él, pero todavía be lla, durante el saqueo de una ciudad:



La noche abolía los contornos de las cosas y de las sensa ciones. Ya no estrechaba a una mujer contra él. Por fin llegaba al destino de un viaje interminable, que dura desde los oríge nes del mundo. Se aniquiló poco a poco en una inmensidad que se acunaba a su alrededor sin fin y sin imagen. Todas las mujeres se confundieron en un país gigante, replegado sobre sí mismo, mortecino como el deseo, ardiente como el verano . . . Él, sin embargo, reconocía con una admiración temerosa la potencia encerrada en la mujer, los largos muslos con tacto de raso, las rodillas como dos colinas de marfil. Cuando remon taba por el eje terso de la espalda, desde la cintura hasta los hombros, le parecía recorrer la bóveda misma que sostiene el mundo. Pero el vientre le llamaba incesantemente, océano 16 Por ejemplo, en el ballet de Prévert Le Rendez-vous y en el de Cocteau Le Jeune Homme et la Mort, la Muerte se representa con los rasgos de la mujer amada.
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elástico y tierno donde toda la vida nace y adonde vuelve, asi lo entre los asilos con sus mareas, sus horizontes, sus superfi cies ilimitadas. Entonces le embargó una rabia de perforar en esta envoltu ra deliciosa y de llegar por fin a la fuente misma de sus belle zas. Una conmoción simultánea los enroscó uno a otro. La mu jer sólo existió para hendirse como el suelo, abrirle sus vísce ras, anegarse en los humores del amado. El encantamiento se hizo ast? sinato. Se unieron como quien apuñala . . . . El, el hombre aislado, el dividido, el separado, el apar tado, iba a brotar de su propia sustancia, a evadirse de la pri sión de carne y a rodar por fin, materia y alma, en la materia universal. A él le estaba reservada la felicidad suprema, que nunca había vivido hasta ese día, de superar los límites de la criatura, de fundir en la misma exaltación el sujeto y el objeto, la pregunta y la respuesta, de anexionar al ser todo lo que no es el ser, y de alcanzar con una convulsión definitiva el imperio de lo inalcanzable . . . . Cada vaivén del arco despertaba en el instrumento pre cioso que tenía a su merced vibraciones cada vez más agudas. De repente, un último espasmo retiró a Saad del cenit y le re chazó hacia la tierra y el fango. Como el deseo de la muj er no ha sido saciado, aprisiona en tre sus piernas a su amante que siente a su pesar renacer el deseo: se le aparece entonces como una potencia enemiga que le arran ca su virilidad y mientras la posee de nuevo, la muerde en la gar ganta con tanta profundidad que la mata. Así se cierra el ciclo que va de la madre a la amante, a la muerte, a través de complicados meandros. Muchas actitudes son posibles para el hombre, en función de que insista en tal o cual aspecto del drama camal. Si un hombre no piensa que la vida es única, si no se preocupa por su sentido singular, si no teme a la muerte, aceptará jubilosamente su anima lidad. Entre los musulmanes, la muj er está reducida a un estado de abyección a causa de la estructura feudal de la sociedad, que no permite recurrir al Estado contra la familia, a causa de la religión que, al expresar el ideal guerrero de esta civilización, aboca direc tamente el hombre a la Muerte y despoja a la mujer de su magia: ¿qué temerá en la tierra aquel que está dispuesto a hundirse de un segundo a otro en las voluptuosas orgías de paraíso mahometano? El hombre puede así disfrutar de la mujer sin tener que defender se de sí mismo, ni de ella. Los cuentos de Las mil y una noches la
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ven corno una fuente de delicias untuosas, al igual que las frutas, las mermeladas, los pasteles opulentos, los aceites perfumados. Encontrarnos ahora esta indulgencia sensual en muchos pueblos mediterráneos: colmado por el instante, sin aspirar a la inmortali dad, el hombre del Sur que, a través del resplandor del sol y del mar, ve la Naturaleza en sus aspectos fastos, amará a las muj eres con fruición; por tradición, las desprecia lo suficiente corno para no considerarlas corno personas: no hace demasiada diferencia entre el placer de su cuerpo y el de la arena y el agua; no vive el horror de la carne ni en ellas ni en él. Con tranquilo deslumbra miento en Conversación en Sicilia, Vittorini dice haber descu bierto a la edad de siete años el cuerpo desnudo de la mujer. El pensamiento racionalista de Grecia y Roma confirma esta actitud espontánea. La filosofia optimista de los griegos ha superado el maniqueísmo pitagórico; el inferior está subordinado al superior, y corno tal le es útil: estas ideologías armoniosas no manifiestan ninguna hostilidad hacia la carne. Volcado hacia el cielo de las Ideas, o hacia la Sociedad o el Estado, el individuo que se conci be corno Naü'i o como ciudadano cree haber superado su condi ción animal: tanto si se abandona al placer como si practica el as cetismo, la muj er sólidamente integrada en la sociedad masculina sólo tiene una importancia secundaria. Efectivamente, el raciona lismo nunca triunfó del todo, y la experiencia erótica conserva en estas civilizaciones su carácter ambivalente : ritos, mitologías, lite ratura dan fe de ello. Sin embargo, los atractivos y peligros de la feminidad sólo se manifiestan de forma atenuada. El cristianismo reviste de nuevo a la muj er con un prestigio terrorífico : el miedo al otro sexo es una de las formas que torna para el hombre el des garro de la conciencia desdichada. El cristiano está separado de sí mismo; la división del cuerpo y del alma, de la vida y del espíritu se consuma: el pecado original convierte el cuerpo en enemi�o del alma; todas las ataduras carnales aparecen como perversas 7. El hombre sólo se puede salvar al haber sido rescatado por Cristo y si se vuelve hacia el reino de los cielos, pero en el origen sólo es



17 Hasta finales del siglo XII los teólogos --con excepción de San Ansel mo-- consideran, según la doctrina de San Agustín, que el pecado original for ma parte de la ley misma de la generación: «La concupiscencia es un vicio . . . la carne humana que nace por ella es una carne de pecado», escribe San Agustín. Y Santo Tomás: «Desde el pecado, la unión de los sexos va acompañada de concupiscencia, por lo que transmite al niño el pecado original.»
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podredumbre; su nacimiento no sólo le libra a la muerte, sino a la condenación; el cielo se le abre por la gracia divina, pero habrá una maldición en todos los avatares de su existencia natural. El mal es una realidad absoluta; la carne es pecado. Y, por supuesto, ya que la muj er no dej a nunca de ser Alteridad, no se considera que macho y hembra sean recíprocamente carne: la carne que es para el cristiano la Alteridad enemiga no se diferencia de la mu j er. En ella se encarnan las tentaciones del mundo, el sexo, el de monio. Todos los Padres de la Iglesia insisten en que es ella quien conduj o a Adán al pecado. Tenemos que citar de nuevo las pala bras de Tertuliano: « ¡ Muj er, eres la puerta del demonio ! Persua diste a aquel a quien el demonio no se atrevía a atacar de frente. Por tu causa el hij o de Dios tuvo que morir. Deberías ir siempre vestida de luto y harapos.» Toda la literatura cristiana se esfuerza por exacerbar la aversión que el hombre pueda sentir por la mu j er. Tertuliano la define como Templum aedificatum super cloa cam. San Agustín subraya con horror la promiscuidad de los ór ganos sexuales y excretores : Inter Jaeces et urinam nascimur. La repugnancia del cristianismo ante el cuerpo femenino es tal, que acepta librar a su Dios a una muerte ign9miniosa, pero le evita la mancilla del nacimiento : el concilio de Efeso en la Iglesia orien tal, el de Letrán en Occidente, afirman el nacimiento virginal de Cristo. Los primeros Padres de la Iglesia -Orígenes, Tertuliano, Jerónimo- pensaban que María había parido entre sangre y des perdicios como las otras mujeres, pero prevalece la opinión de San Ambrosio y San Agustín. El seno de la virgen permanece ce rrado. Desde la Edad Media, el hecho de tener un cuerpo se con sideró como una ignominia para la mujer. La ciencia misma se vio durante mucho tiempo paralizada por esta repulsión. Linneo, en su tratado sobre la Naturaleza, deja de lado como «abomina ble» el estudio de los órganos genitales de la muj er. El médico francés Laurens se pregunta con escándalo cómo «este animal divino lleno de razón y raciocinio que se llama hombre puede ver se atraído por las partes obscenas de la mujer, mancilladas de hu mores y situadas vergonzosamente en la parte más baj a del tron co». Ahora muchas otras influencias interfieren con la del pensa miento cristiano, y este último adopta más de un aspecto, pero en el mundo puritano, entre otros, el odio a la carne se perpetúa; se expresa, por ejemplo, en Luz de agosto de Faulkner; las primeras iniciaciones sexuales del protagonista le provocan terribles trau mas. Es frecuente en toda la literatura mostrar a un j oven trastor-
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nado hasta la náusea tras el primer coito; aunque en realidad una reacción de este tipo no es frecuente, no es casual que se haya des crito tan a menudo. En particular, en los países anglosaj ones, im pregnados de puritanismo, la muj er suscita en la mayor parte de los adolescentes y en muchos hombres un terror más o menos confeso. En Francia está bastante presente. Michel Leiris escribe en Age d 'homme: «Suelo tener tendencia a mirar el órgano feme nino como una cosa sucia o como una herida, no menos atractiva por ello, pero peligrosa en sí, como todo lo sangrante, mucoso, contaminado. » La idea de enfermedad venérea traduce estos te rrores; la muj er no asusta porque contagie enfermedades; las en fermedades parecen abominables porque vienen de la mujer: me han hablado de j óvenes que se imaginaban que las relaciones se xuales demasiado frecuentes bastan para provocar blenorragia. También es frecuente creer que con el coito el hombre pierde su vigor muscular, su lucidez cerebral, su fósforo se consume, su sensibilidad se abotarga. Es cierto que el onanismo hace correr los mismos peligros e incluso, por razones morales, la sociedad lo considera más nocivo que la función sexual normal. El matrimo nio legítimo y la voluntad de procrear defienden de los maleficios del erotismo. Ya he dicho que en todo acto sexual está implicado el Otro, y su rostro más habitual es el de la muj er. Frente a ella el hombre vive con mayor evidencia la pasividad de su propia carne. La muj er es vampiro, gomia, comedora, bebedora; su sexo se ali menta glotonamente del sexo masculino. Algunos psicoanalistas han querido dar unas bases científicas a estas imaginaciones: todo el placer que la mujer obtiene del coito vendría al parecer de que castra simbólicamente al macho y se apodera de su sexo. Estas teorías necesitan probablemente un psicoanálisis urgente y los médicos �ue las inventaron parecen haber proyectado terrores an cestrales 1 La fuente de estos terrores es que en el Otro, más allá de toda anexión, subsiste la alteridad. En las sociedades patriarcales, la muj er ha conservado muchas de las virtudes inquietantes que te nía en las sociedades primitivas. Por esta razón nunca queda libra da a la Naturaleza, está rodeada de tabúes, purificada con ritos, baj o el control de los sacerdotes; se enseña al hombre a no acer•



18 Hemos demostrado que el mito de la mantis religiosa no tiene ninguna base biológica.
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carse nunca a ella en su desnudez originaria, sino a través de las ceremonias, los sacramentos, que la arrancan a la tierra, a la car ne, y la transforman en criatura humana: entonces la magia que posee se canaliza, como el rayo tras la invención del pararrayos y de las centrales eléctricas. Incluso llega a ser posible utilizarla en interés de la sociedad: vemos aquí otra fase del movimiento osci latorio que define las relaciones del hombre con su hembra. La ama mientras le pertenece, la teme cuando le es aj ena, pero si tra ta de hacerla suya es por su condición de temible alteridad: así la elevará a la dignidad de persona y la reconocerá como su seme j ante. La magia femenina ha sido profundamente domesticada en la familia patriarcal. La muj er permite a la sociedad integrar en ella las fuerzas cósmicas. En su obra Mitra- Va,rouna, Dumezil señala que en la India como en Roma hay dos formas de afirmar se para el poder viril: en Varuna y Rómulo, en las Gandharvas y las Lupercales, es agresión, rapto, desorden, hybris; entonces la muj er aparece como un ser que hay que raptar, violentar; las Sa binas raptadas se mostraron estériles, fueron azotadas con tiras de cuero, compensando con la violencia un exceso de violencia. Sin embargo, Mitra, Numa, los brahmanes y los flámenes garantizan el orden y el equilibrio razonable de la sociedad: entonces la mu j er queda unida al marido mediante ritos complicados y, al cola borar con él, le garantiza el dominio de todas las fuerzas femeni nas de la naturaleza; en Roma, si muere la flamínica, el flamen dialis renuncia a sus funciones. En Egipto, aunque Isis haya per dido su poder supremo de diosa madre, sigue siendo generosa, sonriente, benevolente y sabia, la magnífica esposa de Osiris. Cuando la muj er aparece así asociada al hombre, su complemen to, su mitad, está necesariamente dotada de una conciencia, de un alma; no seria posible depender de un ser que no participara en la esencia humana. Ya hemos visto que las leyes de Manu prometían a la esposa legítima el mismo paraíso que a su esposo. Cuanto más se individualiza el varón y más reivindica su individualidad, más reconocerá en su compañera un individuo y una libertad. El oriental despreocupado por su propio destino se contenta con una hembra que sea para él obj eto de placer; sin embargo, el sueño del occidental, cuando se eleva a la conciencia de la singularidad de su ser, es ser reconocido por una libertad aj ena y dócil. El griego no encuentra en la prisionera del gineceo al semejante que busca, por lo que dirige su amor hacia los compañeros varones, cuya car-
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ne está habitada como la suya por una conciencia y una libertad, o bien se lo dedica a las hetairas cuya independencia, cultura y en tendimiento las convierten prácticamente en sus iguales. Cuando las circunstancias lo permiten, la esposa es la que mej or puede sa tisfacer las exigencias del hombre. El ciudadano romano ve en la matrona a una persona: en Comelia, en Arria, tiene un doble. Pa radój icamente, es el cristianismo el que proclamará, en ciertos as pectos, la igualdad del hombre y de la mujer. Detesta en ella la carne, pero si reniega de su carne pasa a ser, como el varón, cria tura de Dios, rescatada por el Redentor: ya la tenemos del lado de los varones, entre las almas prometidas al júbilo celestial. Hom bres y muj eres son servidores de Dios, casi tan asexuados como los ángeles, que, todos juntos, con la ayuda de la gracia, rechazan las tentaciones mundanales. Si la mujer acepta renegar de su ani malidad, de la misma forma que encamaba el pecado, será tam bién la encamación más radiante del triunfo de los elegidos que han vencido al pecado1 9 . Por supuesto, el Salvador divino que en cama la redención de los Hombres es varón, pero la humanidad tiene que cooperar en su propia salvación y en su imagen más hu millada, más perversa, se verá llamada a manifestar su buena vo luntad sometida. Cristo es Dios, pero es una mujer, la Virgen Ma dre, la que reina sobre todas las criaturas humanas. No obstante, sólo las sectas que se desarrollan al margen de la sociedad resuci tan en la mujer los antiguos privilegios de las grandes diosas. La Iglesia es la expresión de una civilización patriarcal, a la que sir ve, en la que conviene que la mujer permanezca como un anexo del hombre. Convirtiéndose en su dócil sirvienta se convertirá también en una santa bendita. Así en el corazón de la Edad Me dia se alza la imagen más acabada de la muj er propicia a los hombres : el rostro de la Madre de Cristo se rodea de gloria. Es la figura inversa de Eva la pecadora; aplasta la serpiente baj o su pie; es la mediadora de la salvación, como Eva lo fue de la con denación. Como Madre, la muj er era temible; en la maternidad hay que transfigurarla y someterla. La virginidad de Maria tiene sobre todo un valor negativo: aquella por la que la carne ha sido resca tada es no camal; no ha sido ni tocada, ni poseída. A la Gran Ma-



1 9 De ahí viene el lugar privilegiado que ocupa, por ejemplo, en la obra de Claudel. Véase capítulo siguiente.
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dre asiática tampoco se le reconoce esposo: había engendrado el mundo y reinaba sobre él en solitario; podía ser lúbrica por capri cho, pero en ella la grandeza de la Madre no estaba menoscabada por las servidumbres impuestas a la esposa. Maria no conoció la mancilla que implica la sexualidad. Aparentada a Minerva la gue rrera, es torre de marfil, ciudadela, torreón inasequible. Las sacer dotisas antiguas, como la mayor parte de las santas cristianas, eran también vírgenes : la mujer consagrada al bien debe estarlo con el esplendor de sus fuerzas intactas; tiene que conservar en su integridad indomable el principio de su feminidad. Si se niega a Maria su carácter de esposa, es para exaltar con mayor pureza en ella a la Muj er-Madre, pero sólo si acepta el papel subordinado que se le asigna será glorificada. «He aquí la esclava del señor.» Por primera vez en la historia de la humanidad, la madre se arro dilla ante su hij o ; reconoce libremente su inferioridad. En el cul to a Maria se consuma la suprema victoria masculina: es la reha bilitación de la muj er mediante la culminación de su derrota. Ish tar, Astarté, Cibeles eran crueles, caprichosas, lujuriosas, eran poderosas, fuente de muerte así como de vida, al engendrar a los hombres los convertían en sus esclavos. La vida y la muerte en el cristianismo no dependen más que de Dios, el hombre nacido del seno materno se libra de él para siempre, la tierra sólo acecha sus huesos; el destino de su alma se juega en regiones en las que los poderes de la madre han sido abolidos; el sacramento del bautis mo hace irrisorias las ceremonias en las que se quemaba o se aho gaba la placenta. Ya no hay lugar en la tierra para la magia: Dios es el único rey. La naturaleza es originariamente malvada, pero es impotente frente a la gracia. La maternidad como fenómeno natu ral no procura ningún poder. Sólo le queda a la muj er, si desea su perar en ella misma la tara original, inclinarse ante Dios, cuya vo luntad la somete al hombre. Y con esta sumisión puede asumir un nuevo papel en la mitología masculina. Combatida, pisoteada, cuando quería ser dominadora, y en tanto no renunciara a este pa pel, podrá ser honrada como vasalla. No pierde ninguno de sus atributos primitivos, sólo cambian de signo, de nefastos pasan a ser fastos ; la magia negra se transforma en magia blanca. Sierva, la muj er tiene derecho a las apoteosis más espléndidas. Y ya que ha sido sometida como Madre, como madre será querida y respetada. De los dos antiguos rostros de la maternidad, el hombre de hoy ya sólo quiere reconocer la cara sonriente. Li mitado en el tiempo y en el espacio, sin más posesión que un
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cuerpo y una vida finita, el hombre sólo es un individuo en el seno de una Naturaleza y una Historia aj enas. Limitada como él, su semej ante, pues también está habitada por el espíritu, la muj er pertenece a la Naturaleza, la atraviesa la corriente infinita de la Vida; aparece, pues, como mediadora entre el individuo y el cos mos. Cuando la imagen de la madre pasa a ser reconfortante y santa, es comprensible que el hombre se vuelva hacia ella con amor. Perdido en la naturaleza, trata de huir, pero cuando se alej a de ella aspira a volver a ella. Sólidamente asentada en la familia, en la sociedad, de acuerdo con las leyes y las costumbres, la ma dre es la encamación misma del Bien: la naturaleza en la que par ticipa se vuelve buena; ya no es enemiga del espíritu; si sigue siendo misteriosa, se trata de un misterio sonriente, como el de las madonas de Leonardo de Vinci. El nombre no quiere ser muj er, pero sueña con abarcar en él todo lo que es, y por lo tanto también esta muj er que él no es: en el culto que rinde a su madre, trata de apropiarse de sus riquezas extrañas. Reconocerse hij o de su ma dre es integrar la feminidad en su carácter de unión con la tierra, con la vida, con el pasado. En Conversación en Sicilia de Vittori ni, es lo que el protagonista va a buscar en su madre : el suelo natal, sus olores y sus frutos, su infancia, el recuerdo de sus ante pasados, las tradiciones, las raíces, de las que le ha alej ado su existencia individual. Este arraigo mismo es lo que exalta en el hombre el orgullo de superarse; le complace admirarse despegán dose de los brazos matemos para partir rumbo a la aventura, al fu turo, a la guerra; esta marcha sería menos conmovedora si no hu biera nadie para tratar de retenerlo : parecería un accidente y no una victoria duramente conquistada. También le complace saber que estos brazos siempre están dispuestos a recibirle. Tras la ten sión de la acción, el héroe quiere disfrutar de nuevo junto a su ma dre del reposo de la inmanencia: ella es el refugio, el sueño; con la caricia de sus manos se hunde de nuevo en el seno de la natu raleza, se deja llevar por la gran corriente de la vida con tanta tranquilidad como en la matriz, como en la tumba. Y si la tradi ción quiere que muera llamando a su madre, es porque baj o la mi rada materna, hasta la muerte parece domesticada, simétrica del nacimiento, indisolublemente ligada a toda la vida camal. La ma dre está asociada a la muerte como en el mito antiguo de las Par cas; le corresponde sepultar a los muertos, llorarlos. Sin embargo, su papel es precisamente integrar la muerte en la vida, en la socie dad, en el bien. El culto a las «madres heroicas» se fomenta tam-
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bién de forma sistemática: si la sociedad obtiene de las madres que cedan sus hijos a la muerte, cree que tiene derecho a asesinar los. A causa del dominio que tiene la madre sobre sus hij os, la so ciedad gana sumándola a su causa. Por esta razón la madre está rodeada de tantas marcas de respeto, está dotada de todas las vir tudes, se crea para ella una religión a la que está prohibido sus traerse so pena de sacrilegio y de blasfemia; se la convierte en guardiana de la moral; sierva del hombre, sierva de los poderes, conducirá dulcemente a sus hijos por las sendas establecidas. Cuanto más optimista es una sociedad, más dócilmente aceptará esta tierna autoridad, más transfigurada estará en ella la madre. La «Mom» norteamericana se ha convertido en este ídolo que descri be Philipp Wyllie en Generation of Vipers, porque la ideología oficial de los Estados Unidos es el optimismo más recalcitrante. Glorificar a la madre es aceptar el nacimiento, la vida y la muer te en su forma animal y social a un tiempo, es proclamar la armo nía de la naturaleza y de la sociedad. Porque sueña con la realiza ción de esta síntesis, Auguste Comte convierte a la mujer en la di vinidad de la futura Humanidad. También por esta razón todos los rebeldes se encarnizan con la imagen de la madre; escameciéndo la rechazan la situación que se les pretende imponer a través de la guardiana de las costumbres y de las leyes20• 20



Tendríamos que citar aquí todo el poema de Michel Leiris titulado



La



Mere. Estos son algunos extractos característicos:



«La madre de negro, malva, violeta -ladrona de noches-, es la bruj a cuya industria oculta te trae al mundo, la que te acuna, te mima, te introduce en el ataúd, cuando no abandona -último juguete- en tus manos, que lo depositan gentilmente en el féretro, su cuerpo encogido. ( . . ) La madre --estatua ciega, fatalidad que se alza en el centro del santuario in violado-- es la naturaleza que te acaricia, el viento que te lisonjea, el mundo que en su totalidad te penetra, te sube al cielo (arrastrado sobre las múltiples es piras) y te pudre. ( . . ) La madre -j oven o viej a, hermosa o fea, misericordiosa u obstinada- es la caricatura, el monstruo femenino celoso, el Prototipo derribado -si es ver dad que la Idea (pitonisa agostada encaramada sobre el trípode de su austera ma yúscula) sólo es la parodia de los vivos, ligeros, acariciadores pensamientos . . . L a madre -sus caderas redondas o secas, sus senos temblorosos o duros es el declive prometido, desde el origen, a toda mujer, la desintegración progre siva de la roca deslumbrante ante las oleadas de flujo menstrual, el lento hundi miento -baj o la arena del desierto senil- de la caravana lujuriosa y cargada de belleza. La madre -ángel de la muerte que espía, del universo que enlaza, del amor que devuelven las olas del tiempo- es la caracola de gráfico insensato (signo .



.
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El respeto que envuelve a la Madre, los interdictos que la ro dean, reprimen la repugnancia hostil que espontáneamente se mezcla con la ternura camal que inspira. No obstante, pervive en formas larvadas el horror de la maternidad. En particular, es inte resante observar que en Francia, desde la Edad Media, se ha for j ado un mito secundario que permite expresarse libremente a es tas repugnancias: el de la Suegra. Desde los fabliaux a los vode viles, el hombre escarnece la maternidad en general a través de la madre de su esposa, que no está defendida por ningún tabú. Odia que la mujer que ama haya sido engendrada: la suegra es la iina gen evidente de la decrepitud a la que ha condenado a su hij a al darle la vida; su obesidad, sus arrugas, anuncian la obesidad y las arrugas que esperan a la recién casada cuyo futuro está así triste mente prefigurado; junto a su madre, ya no aparece como un in dividuo, sino como el momento de una especie; ya no es la presa deseada, la compañera querida, porque su existencia singular se disuelve en la vida universal. Su particularidad está burlonamen te cuestionada por la generalidad, la autonomía del espíritu por su arraigo en el pasado y en la carne: esta burla el hombre la obj eti va en un personaj e grotesco, pero si hay tanto resentimiento en su risa es porque sabe bien que la suerte de su esposa es la de todo ser humano: es la suya. En todos los países, leyendas y cuentos han encamado también en la segunda esposa el aspecto cruel de la maternidad. Una madrastra trata de acabar con Blancanieves. En la malvada madrastra -la señora Fichini azotando a Sophie en los libros de la condesa de Ségur- pervive la antigua Kali con su collar de cabezas cortadas. No obstante, tras la madre santificada se apiña la corte de hechiceras blancas que ponen al servicio del hombre la savia de las hierbas y las radiaciones astrales : abuelas, ancianas de oj os



de un veneno seguro) que se arroj a a los estanques profundos, generadora de círculos para las aguas olvidadas. La madre --charco sombrío, eternamente de luto por todo y por nosotros mismos- es la pestilencia vaporosa que se irisa y que revienta, hinchando bur buj a a burbuj a su gran sombra bestial (vergüenza de carne y de leche), velo rí gido que un rayo todavía por nacer debería desgarrar. . .



¿ S e l e ocurrirá alguna vez a un a de estas inocentes canallas arrastrarse des calza por los siglos para pedir perdón por este crimen: habemos engendrado?»
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llenos de bondad, criadas de gran corazón, hermanas de la cari dad, enfermeras de manos maravillosas, la amante como la sueña Verlaine :



Dulce, pensativa y morena, y que nunca se asombra, que a veces te besa la frente como a un niño; tienen el misterio de las cepas nudosas, del agua fresca; vendan y curan; su sabiduría es la sabiduría silenciosa de la vida, compren den sin necesidad de palabras. Cerca de ellas, el hombre olvida todo su orgullo; conoce la dulzura de abandonarse y de volver a ser niño, porque entre él y ellas no hay ninguna lucha de prestigio : no podría envidiar a la naturaleza estas virtudes inhumanas; y en su abnegación, las sabias iniciadas que le cuidan se reconocen como sus siervas; se somete a su poder bienhechor porque sabe que en esta sumisión sigue siendo su amo. Las hermanas, las ami gas de la infancia, las puras jovencitas, todas las futuras madres forman parte de esta comitiva bendita. Y la esposa misma, cuan do su magia erótica se ha disipado, se le aparece a muchos hom bres menos como una amante que como la madre de sus hijos. Desde el momento en que la madre está santificada y sometida, se la puede encontrar sin temor en la compañera, también santifi cada y sometida. Rescatar la madre es rescatar la carne, es decir, la unión camal y la esposa. Privada de sus armas mágicas por los ritos nupciales, econó mica y socialmente subordinada a su marido, la «buena esposa» es para el hombre el tesoro más precioso. Le pertenece tan pro fundamente que participa en la misma esencia que él: «Ubi tu Gaius, ego Gaia»; ella lleva su nombre, sus dioses, él es responsa ble de ella: la llama su media naranja. Se enorgullece de su mujer como de su casa, sus tierras, sus rebaños, sus riquezas, y a veces incluso más; a través de ella se manifiesta su poder a los oj os del mundo : ella es su medida, su sino en esta tierra. Entre los orienta les, la muj er debe ser rolliza, así se ve que está bien alimentada y honra a su amo21 . Un musulmán goza de más consideración cuan tas más mujeres posee y más florecientes parecen. En la sociedad burguesa, uno de los papeles que corresponde a la muj er es repre sentar: su belleza, su encanto, su inteligencia, su elegancia son los signos externos de la fortuna de su marido, al igual que la carro21



Véase nota pág.
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cería de su automóvil. Si es rico, la cubre de pieles y j oyas. Si es más pobre, alabará sus cualidades morales y su talento de ama de casa; el más desheredado, si cuenta con una mujer que le sirve, cree poseer algo en esta tierra: el protagonista de La fierecilla do mada convoca a todos sus vecinos para mostrar la autoridad con la que ha sabido domar a su muj er. Todos los hombres encaman más o menos al rey Candaulos : exhibe a su muj er porque cree ha cer alarde de sus propios méritos. Pero la mujer no sólo halaga la vanidad social del hombre; también le permite un orgullo más íntimo; está encantado con el dominio que ej erce sobre ella; a las imágenes naturalistas del ara do abriendo el surco, se superponen, cuando la muj er es una per sona, símbolos más espirituales; el marido «forma» a su esposa, pero no sólo eróticamente, también moralmente, intelectualmen te; la educa, la marca, le impone su huella. Uno de los sueños fa voritos del hombre es el de la impregnación de las cosas por su voluntad, el modelado de su forma, la penetración de su sustancia: la muj er es por excelencia la «pasta blanda» que se dej a pasiva mente amasar y conformar; mientras cede, resiste, lo que permite perpetuarse a la acción masculina. Un material demasiado plásti co se anula por su docilidad; lo que tiene la muj er de precioso es que hay algo en ella que escapa indefinidamente a toda atadura; así el hombre es amo de una realidad que es tanto más digna de ser dominada en la medida en que le desborda. Despierta en él un ser ignorado que reconoce con orgullo como él mismo; en las dis cretas orgías conyugales descubre el esplendor de su animalidad: es el Macho; consecuentemente, la muj er es hembra, pero esta pa labra adquiere en este caso resonancias más halagadoras: la hem bra que empolla, amamanta, lame a sus pequeños, los defiende, los salva con riesgo de su vida es un ejemplo para la humanidad; con emoción, el hombre exige a su compañera esta paciencia, esta abnegación; lo que pretende así encerrar en el hogar es también la Naturaleza, pero imbuida de todas las virtudes útiles para la so ciedad, para la familia, para el cabeza de familia. Uno de los de seos comunes del niño y el hombre es desvelar el secreto oculto en el interior de las cosas; desde este punto de vista, la materia es una decepción: si destripamos una muñeca, con las tripas fuera dej a de tener interioridad; la intimidad viva es más impenetrable; el vientre femenino es el símbolo de la inmanencia, de la profun didad; entrega en parte sus secretos, por ej emplo, cuando el pla cer se inscribe en el rostro femenino, pero también los reserva; el
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hombre capta a domicilio las oscuras palpitaciones de la vida sin que la posesión destruya su misterio. En el mundo humano, la muj er transpone las funciones de la hembra animal : alimenta la vida, reina sobre las regiones de la inmanencia, transporta al hogar el calor y la intimidad de la matriz; conserva y anima la morada en la que está depositado el pasado, en la que se prefigu ra el porvenir; engendra a la generación futura y alimenta a los hijos ya nacidos; gracias a ella, la existencia que el hombre pro diga a través del mundo en el trabaj o y en la acción se concentra al sumergirse en su inmanencia: cuando por la noche vuelve a casa, está anclado en tierra; con la mujer queda asegurada la con tinuidad de los días; no importan los azares que deba afrontar en el mundo exterior, ella garantiza la repetición de las comidas, re para todo lo que destruye o desgasta la actividad: prepara los ali mentos para el trabaj ador fatigado, lo cuida cuando está enfermo, zurce, lava. En el universo conyugal que ella constituye y perpe túa, introduce todo el amplio mundo : enciende el fuego, llena la casa de flores, domestica los efluvios del sol, del agua, de la tie rra. Un escritor burgués citado por Bebel resume así seriamente este ideal:



El hombre no sólo quiere que el corazón de alguien lata por él, quiere alguien cuya mano le seque la frente, que haga imperar la paz, el orden, la tranquilidad, una silenciosa autori dad sobre él mismo y sobre las cosas que se encuentra cada día al volver a casa; quiere alguien que extienda sobre todas las co sas el perfume inefable de mujer que es el calor vivificante de la vida hogareña. Podemos ver todo lo que se ha espiritualizado la imagen de la muj er desde la aparición del cristianismo; la belleza, la calidez, la intimidad que el hombre desea tener a través de ella, ya no son cualidades sensibles; en lugar de resumir la sabrosa apariencia de las cosas, se convierten en su alma; más profunda que el misterio carnal, encierra en su corazón una secreta y pura presencia en la que se reflej a la verdad del mundo. Es el alma de la casa, de la fa milia, del hogar. Es también la de grupos más amplios: ciudad, provincia o nación. Jung destacó que las ciudades siempre se asi milaron a la Madre, pues contienen a los ciudadanos en su seno: Cibeles aparecía coronada de torres; por la misma razón se habla de «madre patria»; no se trata únicamente de suelo nutricio, sino
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de una realidad más sutil que encuentra su símbolo en la muj er. En el Antiguo Testamento y en el Apocalipsis, Jerusalén, Babilo nia no son únicamente madres: también son esposas. Existen ciu dades vírgenes y ciudades prostituidas como Babel y Tiro. Se ha dicho de Francia que es la «hija mayorn de la Iglesia; Francia e Italia son hermanas latinas. No se especifica la función de la mu j er; sólo vemos su feminidad en las estatuas que representan a Francia, Roma, Germania, y en las que en la plaza de la Concor dia evocan a Estrasburgo y Lyón. Esta asimilación no es mera mente alegórica: es una realidad para muchos hombres22. Es fre cuente que el viajero le pida a la mujer las claves de las regiones que visita: cuando abraza a una italiana, una española, cree poseer la esencia sabrosa de Italia, de España. «Cuando llego a una nue va ciudad siempre empiezo visitando un burdel», decía un perio dista. Si un chocolate con canela le puede descubrir a Gide toda España, con más razón los besos de una boca exótica entregarán al amante un país con su flora, su fauna, sus tradiciones, su cultu ra. La mujer no resume sus instituciones políticas ni sus riquezas económicas, pero encarna a un tiempo su pulpa camal y su mana místico. De Graziella de Lamartine a las novelas de Loti y a las novelas de Morand, el extranj ero trata de apropiarse del alma de una región a través de las muj eres. Mignon, Sylvie, Mireille, Co lomba, Carmen, desvelan la verdad más íntima de Italia, del Va lais, de Provenza, de Córcega, de Andalucía. Cuando Goethe lo gra el amor de la alsaciana Frédérique, los alemanes lo ven como un símbolo de la anexión de Alemania; a la inversa, cuando Co lette Baudoche se niega a casarse con un alemán, para Barres se trata de Alsacia que se resiste ante Alemania. Simboliza Aigues Mortes y toda una civilización refinada y pusilánime en la perso nita de Bérénice; ella representa también la sensibilidad del pro pio escritor. En la que encama el alma de la naturaleza, de las ciu dades, del universo, el hombre reconoce también su doble miste rioso; el alma del hombre es Psiqué, una mujer. 22



Es alegórica en el vergonzoso poema que Claudel acaba de perpetrar, en el que llama a Indochina «Esta mujer amarilla»; es afectiva, por el contrario, en los versos del poeta negro: El alma del negro país en el que duermen los ancianos vive y habla esta noche en la fuerza inquieta a lo largo del hoyuelo de tu espalda.
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Psiqué tiene rasgos femeninos en Ulalume, de Edgar Poe :



Aquí, un día, a través de una avenida titánica de cipreses, erraba con mi alma -una avenida de cipreses con Psiqué, mi alma. . . Así pacifiqué a Psiqué y la besé . . . y dij e: ¿qué está es crito, dulce hermana, en la puerta? Y Mallarmé dialogando en el teatro con 71. Es bueno que el hombre conozca las tentaciones de la carne. «Es este enemigo en nuestro interior el que da a nuestra vida su elemento dramático, esta sal punzante. Si nuestra alma no fuera tan brutalmente atacada, dormiría, y así da un salto... La lucha es el aprendizaje de la victoria»72. El hombre está llamado a tomar conciencia de su alma, no sólo por el cami no del espíritu, sino por el de la carne. «¿Y qué carne hay más po derosa para hablar al hombre que la de la mujer?»73. Todo lo que le arranca al sueño, a la seguridad, le resulta útil; el amor, en cual quier forma en que se presente, tiene la virtud de aparecer en ; ha bía transformado el acto amoroso en una operación quirúrgica, sin duda poco divertida, pero tan honorable como una visita al dentista. A pesar de las negaciones y las huidas, el malestar y la duda se insinúan en el corazón de la niña; se produce un fenóme no tan doloroso como el del destete; ya no se separa al niño de la carne materna, pero a su alrededor el universo protector se des morona; se encuentra sin techo encima de su cabeza, abandona do, solo ante un futuro lleno de oscuridad. Lo que aumenta la an gustia de la niña es que no consigue delimitar exactamente los contornos de la maldición equívoca que pesa sobre ella. La infor mación que obtiene es incoherente, los libros contradictorios: ni siquiera las descripciones técnicas consiguen disipar las densas sombras; se le plantean cientos de preguntas : ¿el acto sexual es doloroso?, ¿o delicioso?, ¿cuánto tiempo dura?, ¿cinco minutos o toda una noche? A veces se lee que una muj er ha logrado ser ma dre con una relación, y a veces tras horas de placer sigue estéril.



35 Citado por el doctor Liepmann, Juventud y sexualidad [Jugend und Eros}. 406



¿Las personas hacen «eso» todos los días o de vez en cuando? La niña trata de informarse leyendo la Biblia, compulsando dicciona rios, preguntando a los amigos y busca en medio de la oscuridad y el asco. Sobre este punto, un documento interesante es la en cuesta realizada por el doctor Liepmann; aquí tenemos algunas respuestas de j ovencitas relativas a su iniciación sexual.



Seguí errando con mis ideas nebulosas y extravagantes. Nadie abordaba el tema, ni la madre ni la maestra; ningún libro se ocupaba a fondo del tema. Poco a poco, se tejía una especie de misterio de peligro y fealdad alrededor del acto que antes me parecía tan natural. Las mayores de doce años utilizaban bromas groseras para crear como un puente entre ellas y nues tras compañeras de clase. Todo era tan confuso y asqueroso que discutíamos para saber dónde se formaban los niños; si la cosa sólo tenía lugar una vez en el hombre, ya que el matrimo nio era la ocasión de semejante maremágnum. Me vino la re gla a los quince años y para mí fue una nueva sorpresa. A mi vez, me veía arrastrada a una especie de baile . . . . . . ¡ Iniciación sexual! ¡ Era una expresión a l a que no había que aludir en casa de nuestros padres! . . . Buscaba en los libros, pero me atormentaba y me ponía nerviosa buscando sin saber dónde encontrar un camino para seguir. . . Frecuentaba una es cuela masculina: para el maestro esta cuestión parecía no exis tir. . . La obra de Horlam, Garr;onnet etfillette me aportó por fin la verdad. Mi estado de crispación, de sobreexcitación insopor table se disipó, aunque me sentí muy desgraciada y necesité mucho tiempo para reconocer y comprender que sólo el erotis mo y la sexualidad constituyen el verdadero amor. Etapas de mi iniciación: l. Primeras preguntas y algunas nociones imprecisas (en absoluto satisfactorias). De tres años y medio a once años . . . Sin respuestas a las preguntas que hice en los años siguientes. Cuando cumplí siete años, dando de comer a mi coneja de repente vi arrastrarse debajo de ella pequeñines desnudos . . . Mi madre me dijo que en los animales y también en el hombre los niños crecen en el vientre de la madre y salen por el flanco. Este nacimiento por el flanco me pareció irracio nal... Una niñera me contó muchas cosas sobre el embarazo, la gestación, la menstruación. . . Finalmente, a mi última pregunta, que le planteé a mi padre sobre su función real, me contestó con oscuras historias de polen y de pistilos. 11. Algunos inten tos de iniciación personal (once a trece años). Encontré una 407



enciclopedia y un libro de medicina ... Sólo fue una enseñan za teórica formada por gigantescas palabras extrañas. III. Con trol de los conocimientos adquiridos (trece a veinte años): a) en la vida cotidiana; b) en los trabajos científicos. A los ocho años, solía jugar con un niño de mi edad. Una vez abordamos el tema. Ya sabía, porque mi madre me lo ha bía dicho, que una mujer tiene muchos huevos en el cuerpo . . . y que un niño nacía de uno de estos huevos siempre que la ma dre lo deseaba con mucha fuerza ... Al dar la misma explicación a mi amiguito, recibí de él esta respuesta: « ¡ Eres completa mente estúpida! Cuando nuestro carnicero y su mujer quieren tener un niño, se meten en la cama y hacen guarrerías.» Me sentí indignada ... Entonces (hacia los doce años y medio) te níamos una criada que nos contaba todo tipo de historias horri bles. No le decía una palabra a mamá porque me daba vergüen za, pero le preguntaba si se tiene un niño por sentarse sobre las rodillas de un hombre. Ella me lo explicó todo lo mejor que pudo. Por dónde salían los niños es algo que aprendí en la escue la y tuve la sensación de que era una cosa horrible. Pero ¿cómo venían al mundo? Las dos nos hacíamos de la cosa una idea como monstruosa, sobre todo desde que yendo a la escuela, una mañana de invierno en plena oscuridad, nos encontramos a un hombre que nos enseñó sus partes sexuales y nos dijo acer cándose a nosotras: «¿No os apetece coméroslo?» Nuestra re pugnancia fue inconcebible y nos quedamos literalmente as queadas. Hasta mis veintiún años, me imaginé que los niños venían al mundo por el ombligo. Una niña me llamó aparte y me preguntó: «¿Sabes de dón de salen los niños?» Finalmente, se decidió a declarar: « ¡Vaya, eres tonta! Los niños salen de la tripa de las muj eres y para que vengan al mundo tienen que hacer con los hombres una cosa muy asquerosa.» Después me explicó detalladamente la asque rosidad. Me sentí transformada y me negué absolutamente a considerar la posibilidad de que pasaran cosas semejantes. Dormíamos en la misma habitación que nuestros padres ... Una de las noches siguientes escuché producirse lo que no me ha bía parecido posible y entonces me avergoncé; sí, me avergon cé de mis padres. Todo esto me convirtió como en otro ser. Vi vía sufrimientos morales horribles. Me consideraba como una criatura profundamente depravada por estar al corriente de es tas cosas. 408



Hay que decir que incluso una enseñanza coherente no podría resolver el problema. A pesar de toda la buena voluntad de los pa dres y maestros, no es posible poner en palabras y en conceptos la experiencia erótica; sólo se comprende al vivirla; todo análisis, incluso el más serio del mundo, tiene un aspecto humorístico y no consigue expresar la verdad. Cuando a partir de poéticos amores de flores, de cortejos de peces, pasando por el pollito, el gato, el cabritillo, nos hayamos elevado hasta la especie humana, podre mos ilustrar teóricamente el misterio de la generación: el del pla cer y el amor sexual seguirá intacto. ¿Cómo explicar a un niño de sangre tranquila la emoción de una caricia o de un beso? En fami lia se dan y se reciben besos, a veces incluso en los labios : ¿por qué en algunos casos esta unión de las mucosas provoca tanto vértigo? Es como describir los colores a un ciego. Mientras falta la intuición de la excitación y el deseo que da a la función erótica su sentido y su unidad, sus diferentes elementos parecen chocan tes, monstruosos. En particular, la niña se rebela cuando com prende que es virgen y está sellada, que para transformarse en muj er tendrá que penetrarla el sexo de un hombre. Porque el ex hibicionismo es una perversión extendida, muchas niñas han vis to penes erectos; en todo caso, han observado sexos de animales y es lamentable que el del caballo les llame la atención con tanta frecuencia; se entiende que se sientan aterrorizadas. Miedo al par to, miedo al sexo masculino, miedo a las «crisis» que amenazan a los casados, asco de prácticas sucias, hilaridad ante gestos despro vistos de significado, todo ello lleva con frecuencia a la niña a de clarar: «Nunca me casaré»36. Es la defensa más segura contra el dolor, la locura, la obscenidad. Es inútil tratar de explicarle que ese día ni la desfloración ni el parto le parecerán tan terribles, que



36 «Llena de repugnancia, suplicaba a Dios que me concediera una voca ción religiosa que me permitiera no seguir las leyes de la maternidad. Después de haber reflexionado mucho tiempo en los misterios repugnantes que a mi pe sar me ocultaba, fortalecida por tanta repulsión como por un signo divino, con cluía: la castidad es con seguridad mi vocación», escribe Yassu Gauclére en L'Orange bleue. Entre otras, la idea de perforación la horroriza. «¡Por eso era tan terrible la noche de bodas! Este descubrimiento me trastornó, añadiendo al asco que sentía anteriormente el terror físico de esta operación que imaginaba muy dolorosa. Mi terror hubiera aumentado si hubiera supuesto que por este ca mino tenía lugar el nacimiento, pero aunque sabía desde hacía tiempo que los niños nacen del vientre de su madre, creía que se separaban de él por despren dimiento.» 409



millones de muj eres se han resignado a ello y no les ha ido tan mal. Cuando un niño tiene miedo de un acontecimiento externo y se le libera de él prediciéndole que más tarde lo aceptará con na turalidad, lo que teme es encontrarse a sí mismo alienado, perdi do al fondo del futuro. La metamorfosis de la oruga que se con vierte en crisálida y en mariposa le provoca desazón: ¿es la mis ma oruga tras un sueño tan largo? ¿Se reconoce baj o alas tan brillantes? He conocido niñas que a la vista de una crisálida se su mergían en una ensoñadora desazón. Y no obstante, la metamorfosis se realiza. La niña ni siquiera conoce su sentido, pero se da cuenta de que, en las relaciones con el mundo y con su propio cuerpo, algo está cambiando sutilmen te: es sensible a contactos, a sabores, a olores que antes la dej aban indiferente; por su cabeza circulan imágenes barrocas; en los es pejos apenas se reconoce, se siente «rara», las cosas parecen «ra ras»; como la pequeña Emily que Richard Hughes describe en



Huracán en Jamaica [High Wind in Jamaica]:



Emily, para refrescarse, se había sentado en el agua hasta el vientre y centenares de pescaditos acariciaban con sus bocas curiosas cada pulgada de su cuerpo; diríase ligeros besitos des provistos de sentido. Estos últimos tiempos había empezado a detestar que la tocaran, pero esto era abominable. No pudo so portarlo más; salió del agua y se vistió. Incluso la armoniosa Tessa de Margaret Kennedy conoce esta extraña turbación:



De repente se sintió profundamente desgraciada. Sus ojos miraron fijamente la oscuridad del vesttbulo dividido en dos por el claro de luna que entraba como una oleada a través de la puer ta abierta. No pudo aguantar más. Se levantó de un salto con un gritito exagerado: «¡Oh! -exclam&-, ¡cómo odio al mundo entero! » Y corrió a ocultarse en la montaña, asustada y furiosa, perseguida por un triste presentimiento que parecía invadir la tranquila casa. Trastabillando por el sendero, se puso a murmu rar para sus adentros: «Quisiera morir, quisiera estar muerta.» Sabía que no pensaba lo que decía, no tenía el más míni mo deseo de morir, pero la violencia de sus palabras parecía satisfacerla ... En e l libro y a citado de Carson Mac Cullers, este momento inquietante se describe ampliamente. 410



Era verano y Frankie se sentía desazonada y cansada de ser Frankie. Se odiaba, se había convertido en una vagabunda y una inútil que rondaba por la cocina; sucia y hambrienta, mi serable y triste. Además, era una criminal. . . Aquella primavera había sido una estación curiosa e interminable. Las cosas se pusieron a cambiar y Frankie no comprendía ese cambio . . . Ha bía algo en los árboles reverdecientes y las flores de abril que la ponía triste. No sabía por qué estaba triste, pero a causa de esta singular tristeza pensó que habría debido irse de la ciu dad. . . Habría debido irse de la ciudad y marcharse lejos. Aquel año, la primavera tardía era indolente y azucarada. Las largas tardes fluían lentamente y la verde dulzura de la estación la de sazonaba... Muchas cosas le daban de repente ganas de llorar. Por la mañana temprano salía al patio y se quedaba un largo rato mirando el alba; era como una pregunta que nacía en su corazón, y el cielo no le contestaba. Cosas en las que antes nunca se había fijado se pusieron a afectarla: las luces de las casas que veía de noche paseándose, una voz desconocida que subía de un callejón. Miraba las luces, escuchaba la voz y algo en su interior se tensaba en la espera. Luego las luces se apaga ban, la voz se callaba y, a pesar de su espera, no pasaba nada más. Tenía miedo de esas cosas que le hacían preguntarse de repente quién era, que sería de ella en este mundo y por qué es taba ahí, mirando una luz o escuchando, o contemplando el cielo: sola. Tenía miedo y su pecho se estremecía con apren sión . . .. Se paseaba por la ciudad y las cosas que veía y escucha ba parecían inacabadas y en ella crecía esta angustia. Se apre suraba por hacer algo, pero nunca era lo adecuado ... Tras los largos crepúsculos de la estación, cuando había recorrido toda la ciudad, sus nervios vibraban como una melodía de jazz me lancólica y su corazón se endurecía y parecía detenerse. Lo que ocurre en este turbio periodo es que el cuerpo infantil se convierte en un cuerpo de muj er y se hace carne. Salvo en caso de deficiencia glandular, por la que el suj eto se quede fijado en un estadio infantil, se abre hacia los doce o trece años la crisis de la pubertad37• Esta crisis comienza mucho antes para la niña que para el niño y le provoca cambios mucho más importantes. La niña la aborda con inquietud, con disgusto. En el momento en que se desarrollan los senos y el sistema piloso, nace una sensación



37 Hemos descrito en el vol. 1, primera parte, cap. te fisiológicos.
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que a veces se transforma en orgullo, pero que en su origen es de vergüenza; repentinamente, la niña manifiesta pudor, se niega a mostrarse desnuda, incluso ante sus hermanas o su madre, se exa mina con un asombro teñido de horror, y espía con angustia la hinchazón de este núcleo duro, un poco doloroso, que aparece baj o sus pezones, antes tan inofensivos como un ombligo. Se in quieta por sentir en ella un punto vulnerable: sin duda esta herida es muy ligera frente a los sufrimientos de una quemadura, de un dolor de muelas; sin embargo, accidentes o enfermedades, los do lores eran anomalías, mientras que el j oven pecho está habitado por una especie de rencor sordo. Algo está ocurriendo, que no es una enfermedad, que se está implicado en la ley misma de la exis tencia y que sin embargo es lucha, desgarradura. Del nacimiento a la pubertad, la niña ha crecido, pero nunca se sintió crecer: día tras día, su cuerpo se le presentaba como una cosa exacta, acaba da; ahora «se forma»: la palabra misma horroriza; los fenómenos vitales sólo son reconfortantes cuando se encuentra un equilibrio y el aspecto estático de una flor fresca, de un animal lustroso; sin embargo, en el crecimiento de su pecho, la niña experimenta la ambigüedad de la palabra: «viva». No es ni oro ni diamante, sino una materia extraña, movediza, incierta, en cuyo corazón se ela boran impuras alquimias. Está habituada a una cabellera que se despliega con la tranquilidad de una madej a de seda, pero esta ve getación nueva baj o sus axilas, en su baj o vientre, la metamorfo sea en animal o en alga. Más o menos informada, presiente en es tos cambios una finalidad que la arranca a ella misma; está pro yectada en un ciclo vital que desborda el momento de su propia existencia, adivina una dependencia que la condena al hombre, al hijo, a la tumba. Los senos en sí aparecen como una proliferación inútil, indiscreta. Brazos, piernas, piel, músculos, incluso las nal gas redondas sobre las que se sienta: hasta entonces todo tenía un uso claro; sólo el sexo definido como órgano urinario era un poco turbio, pero secreto, invisible para los demás. Bajo el jersey, la blusa, se asientan los pechos y este cuerpo que la niña confundía consigo misma se le aparece como carne; es un obj eto que los otros miran y ven. «Durante dos años llevé capa para ocultar mi pecho, de la vergüenza que me daba», me dijo una muj er. Y otra: «Me sigo acordando de la extraña desazón que sentí cuando una amiga de mi edad, pero más formada que yo, se agachó para reco ger una pelota y pude ver por la abertura de su escote dos senos ya cargados: a través de este cuerpo tan cercano al mío, sobre el 412



que mi cuerpo se iba a modelar, me ruborizaba de mí misma.» «A los trece años, me paseaba con las piernas al aire, con vestido cor to», me dij o otra muj er. «Un hombre se rió haciendo una reflexión sobre mis voluminosas pantorrillas. Al día siguiente, mamá me obligó a ponerme medias y a alargar mi falda: nunca olvidaré el choque que experimenté al sentirme vista.» La niña siente que su cuerpo se le escapa, ya no es la más clara expresión de su indivi dualidad; se le vuelve ajeno; en el mismo momento, es percibida por el otro como una cosa: en la calle la siguen con la mirada, se comenta su anatomía; quisiera volverse invisible; tiene miedo de convertirse en carne y miedo de mostrar su carne. Este asco se traduce en muchas j ovencitas por la voluntad de adelgazar: ya no quieren comer y si se las obliga, tienen vómitos; vigilan su peso sin cesar. Otras adquieren una timidez enfermiza; entrar en un salón, o incluso salir a la calle se convierte en un su plicio. A partir de ahí se desarrollan a veces psicosis. Un ej emplo típico es el de la enferma que, en Les Obsessions et la psychasté nie, describe Janet con el nombre de Nadia:



Nadia era una jovencita de familia rica y muy inteligente; elegante, artista, era sobre todo excelente músico; sin embargo, desde la infancia se mostró obstinada e irritable: «Deseaba fer vientemente ser amada y exigía un amor loco de todo el mun do: de sus padres, de sus hermanas, de sus criadas, pero en cuanto obtenía un poco de afecto, era tan exigente, tan domina dora que no tardaba en alejar a la gente; horrorosamente sus ceptible, las burlas de sus primos que deseaban cambiar su ca rácter le provocaron un sentimiento de vergüenza que se loca lizó en su cuerpo.» Por otra parte, su necesidad de ser amada le inspiraba el deseo de seguir siendo niña, de ser siempre una ni ñita mimada que lo puede exigir todo; en una palabra, le inspi raba terror la idea de crecer. . . La llegada precoz de la pubertad agravó especialmente las cosas, mezclando el miedo del pudor con el miedo a crecer: ya que los hombres prefieren las muje res gruesas, siempre será muy delgada. El terror al vello púbi co, al desarrollo del pecho, se sumó a los temores anteriores. Desde la edad de once años, como llevaba faldas cortas, le pa recía que todo el mundo la miraba; le pusieron faldas largas y se avergonzó de sus pies, de sus caderas, etc. La aparición de la regla la volvió medio loca; cuando el vello púbico empezó a crecer, estaba convencida de que era la única en el mundo con esa monstruosidad, y hasta la edad de veinte años siempre se depilaba «para hacer desaparecer ese rasgo de salvaje». El de413



sarrollo de sus senos agravó estas obsesiones, porque seguía horrorizándole la obesidad; no la detestaba en otros, pero pen saba que para ella hubiera sido una tara. «No pretendo ser bo nita, pero me daría demasiada vergüenza si me volviera rolliza, me horrorizaría; si por desgracia engordara, no me atrevería a mostrarme ante nadie.» Entonces se puso a buscar todos los medios para no crecer, se rodeaba de precauciones, se ataba con juramentos, se entregaba a conjuros: juraba comenzar cin co o diez veces una oración, saltar cinco veces a la pata coja. «Si toco cuatro veces una nota de piano en el mismo fragmen to, acepto crecer y que ya no me quiera nadie.» Acabó deci diendo no comer. «No quiero ni engordar, ni crecer, ni parecer me a una mujer, porque hubiera querido seguir siendo siempre una niña.» Promete solemnemente no volver a aceptar ninguna comida; cediendo a las súplicas de su madre, rompe su prome sa, pero entonces pasa horas de rodillas, escribiendo juramen tos y rompiéndolos. Tras la muerte de su madre, cuando ella te nía dieciocho años, se impone el régimen siguiente: dos caldos claros, una yema de huevo, una cucharada de vinagre, una taza de té con el zumo de un limón entero, es todo lo que absorbe en una jornada. El hambre la devora. 
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