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EL PLACER

APERTURA

E n nuestros ciclos de conferencias hemos tocado
temas mas bien trigicos, de problemitica humana
muy intensa. En el otofio de 1992 decidimos atender al
aspecto placentero de la existencia. Y lo hicimos desde
dngulos variados, conscientes de que ¢l tema es inago-
table. Ya desde los preparativos algunos preguntaban
extrafiados como era posible que aborddramos ese tema.
Respondimos que, después de todo, el placer era un
invento divino, y que no vefamos ninguna razén para ni
siquiera hablar de €1, como si no pudiéramos verlo con
ojos cristianos. Nos inspiraba el dicho clésico de
Quintiliano: “"Considero que nada de lo humano me es
ajeno”, y laactitud del dominico De Vitoria -padre del
derecho internacional, y cuyas RELECTIONES vienen a ser
la Carta Magna de nuestro Continente '-, quien decfa
que ningdn tema le es ajeno al tedlogo. Y ante todo nos
inspiraba la insinuante invitacién de san Agustin a que
abramos bien los ojos, las orejas, aun todos los poros de
nuestro cuerpo para percibir las bellezas que nos ro-
dean; que aprendamos a leer el universo, que no nos
quedemos como analfabetos, pues Dios nos ha escrito
una carta de amor, no con nuestras letras, sino con las
bellezas del universo *. Todas las cosas del cosmos son
bellas; y todas son un mensaje divino de amor. El placer
forma parte del cosmos, y es también un mensaje divino
de amor.

Cf. Antonio Gémez Robledo, Poctvica on Viromia, UNAM,
México, 1940,

CI. MA MAI 126: 1,360; SERM £1,13: CIV 10,1.2.
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Hay muchas lecturas posibles de ese placer que forma parte del cosmos;
algunas son, abusando del término, pornogrdficas, como es el caso de
quienes con tal de asegurar ¢l propio placer son capaces de oprimir, de
explotar, de torturar, de asesinar, de masacrar a otros.

Otra lectura es la de quienes ven el placer, ya de salida, con miedo o
con recelo y prejuicios negativos, aun como pecado. Se trata de una mirada
sucia. Gran objetivo de esas conferencias fue, y lo es ahora el de las
presentes memorias, el reflexionar juntos para descifrar, con mirada lo més
pura posible, la vivencia de los diversos placeres. Para lo cual ayuda no
poco precisar el sentido de nociones diversas que pueden sonar parecidas:
placer, deleite, gozo, fruicion, felicidad, beatitud; y el de algunas muy
relacionadas como alegria, satisfaccién, voloptuosidad, consolacion, jibi-
lo, sonrisa, exultacidn, regocijo, dicha, y otras; para ello nos remontare-
mos 4 Platon, el primero que en Occidente intentd relacionar esas nociones,
y sobre todo a Tomds de Aquino, quien lo hizo con incomparable maestria.

El curso de otofio 1992 se tuvo a tres afios del asesinato de dos
trabajadoras y de seis jesuitas de la UCA de El Salvador, y lo realizamos
como un homenaje a su gozo de vivir. Gustd y edificd tanto gue tuvimos que
presentar, como curso de primavera 1993, Er Pracer 2, en homenaje a
Monsefior Romero, a los trece afios de haber sido asesinado por defender
la vida del pueblo salvadorefio. Publicamos ahora, como acostumbramos,
lus memorias completas de los dos cursos, incluidas las diversas participa-
ciones del pablico y sus debates.

Como nuestros lectores podrdn apreciar, tovimos conférencias que
podriamos llamar de fondo, o de reflexidn, a manera de néctar nutritivo: EL
MiEpo AL PLAcER BN OccIDENTE; PERsPECTIVAS BinLicas; EL EXTAsIS DE LOs
MisTicos; Hepowisso v FELICIDAD; CENTROS DE RECOMPENSA BN EL CEREBRO;
Nuevo HorizoNTE FILOSOFICO PARA UNA VISION N0 RACIONALISTA DEL PLACER;
Ei ArTE pEL EroTismo; SuTines DELErTES; REVELACION POETICA.

Otras, mis que conferencias, fueron momentos brillantes o high lights.
No por eso son menos profundas: quizd sean las méds valiosas, pues nos
ponen en contacto directo con la frescura de la vida. Diversas personas
hablaron del gozo v alegria que experimentan en sus actividades cotidianas,
Las conferencias quisieron ser agua fresca deliciosa y saludable; los
momentos brillantes como burbujeantes copas de champafia.
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Hubo también veladas de arte: Corazdx soBre LA TIERRA, cOn musica
¢ instrumentos inspirados en lo prehispdnico. Otra, el gozo de vivir, el gozo
de sentirse libre, el gozo de las alturas excelsas, expresado en forma de
danza bajo el titulo EL Pracer pe Sextin. También tuvimos una bella sesion
operistica, una farsa y una representacidn teatral en torno a Gioconda Belli.

Se tuvieron ademds 3 paneles de reflexion o delicias de la asimilacion
personal, en que se confrontaban las perspectivas de diversos ponentes e
invitados especiales: SaTisracciones ¥ DeLErres Espiriruaces, EL Migpo aL
PLACER, ¥ Vis1ON NO RACIONALISTA DEL PLACER.

ATMOSFERA
La musica v el vino alegran el corazén Beevt 40.21
Dios ama al que da sonriente 3 Cor 9
Brillan alegres las estrellas Bad.a
De risas se inundard tu boca Jon 8
Salten de jabilo! %09
Voz de gozo y de alegria, la voz del esposo
v de la esposa Jer 33
Como tristes, estamos siempre alegres 2 Cok 6

Breve y tedioso es el tiempo que tenemos para vivir,
Llenémeonos de vinos exquisitos v perfumes,

y no dejemos pasar ninguna flor primaveral.

Coronémonaos de rosas antes que se marchiten;

ningin prado escape a nuestra voluptuosidad San2

Exultantes al ver de nuevo la estrella Mr2

Gozosos al haber sufrido algo
por el nombre de Jesds- AN

Dichosos cuando los maldigan, persigan y calumnien:
jalégrense y regocijense! M1 S
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EL Miepo AL PLACER
EN OCCIDENTE

Dr. Pedro de Velasco, SJ*

PRESUPUESTO:
FUNCION E IMPORTANCIA DEL PLACER
EN LA VIDA HUMANA

La comprensidn del placer, de sus dimensio-
nes, sentido ¢ importancia en la vida humana
depende, obviamente, de una antropologia, de
una comprensién de lo que es ¢l hombre, de su
relacidn con el mundo y del sentido de su proyec-
to. Es imposible aclarar todo esto en una confe-
rencia; sin embargo quisiera establecer algunos
elementos fundamentales para poder comprender
¢l papel de la sensibilidad (aquel aspecto del ser
humano que tiene que ver con los sentimientos y
pasiones) y, mis concretamente, del placer.
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Sefialarfa, siguiendo la antropologfa de X. Zubiri, que lo que &l llama
sensibilidad afectante del hombre -los sentimientos o pasiones- es el
criterio dltimo del atemperamiento a la realidad. Esto es, usando un
término inexacto pero que nos permite comprender suficientemente, la
sensibilidad afectante es 1a facultad humana que manifiesta al hombre si se
encuentira bien o mal en su realidad; manifiesta i en una situacion dada o
con una determinada realizacion, el hombre concreto ha logrado ajustarse
4 su realidad, ajustar esa realidad a ¢f mismo o ajustarse él mismo en la
realidad. Dicho de otra manera, si una determinada realidad o realizacidn
del hombre le estd Hevando a una real adaptacidn, a vivir mds humanamente
en su mundo. Sentimientos y pasiones y, mis concretamente, el placer/
felicidad son el criterio dltimo del éxito del hombre en su vida y en sus
proyectos de humanizacidén.

Afirmacion inusitada en una cultura gue considera la racionalidad
como el criterio ético por excelencia. Lo que prueba la pertinencia y
gravedad del tema de hoy: EL MiEpo pE LA CULTURA OCCIDENTAL AL PLACER.

Al hablar de Occidente me refiero a un fendmeno muy complejo que
se suele llamar cultura occidental/cristiana, y que estrictamente se refiere
a las rafces europeocristianas de ciertas culturas del hemisferio occidental.
Por ejemplo, habria que modificar muchas consideraciones si habldramos
de las culturas indigenas, negras o populares latinoamericanas que también
son Occidente Cristiano.

Tampoco hay que tomar como evidente y comidn lo que se entiende por
placer. Como veremos, ese Occidente en sumiedo se las ha arreglado para
sustituirlo por placebos y, consecuentemente, inducir, falsas concepeiones
sobre €. Utilizo expresamente la palabra placebo porque, curiosamente,
significa re daré placer, pero connota un engafio o sustitucidn pues se trata
de una sustancia -azicar, 0 cualquier otra cosa inocua ¥ comidn- que se
administra al paciente para hacerle creer que se le estd dando una medicina,
Diversidn, descanso y comodidad son los placebos mids comunes para
sustituirnos el placer y/o la felicidad. Se puede gozar de un buen descanso
o de una diversidn, pero no son lo mismo,

A reserva de algunas précisiones posieriores, propongo una primera
descripcidn del placer: es una modificacién de mi estado de &nimo o rono
vital, un sentimiento intenso de agrado, plenitud, satisfaccidn, resultado
y sefial de la armonia o ajustamiento (personal y con su mundo) experimen-
tado por el hombre en una determinada realidad o realizacidn. Podriamos
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decir, aunque después lo ampliaremos, que el placer es resultado y signo
del bien-estar humano,

Conviene recalcar que el placer es una experiencia que brota de, y
acompafia, la realizacién o no realizacién del hombre a través de sus
actividades y proyectos, respecto al mundo o a si mismo. Mo es una cosa
que exista por sf misma, que st pueda objetivar o buscar como un fin, Por
ello, a diferencia de la diversién y del descanso que implican alejamiento
de determinada realidad o suspension de la actividad, placer implica
necesariamente sumergirse en ellas.

Por dltimo, aclaro -contra una larguisima ¢ ingenuamente aceptada
tradicion pseudocristiana- que de ninguna manera podemos distinguir entre
placeres materiales y espirituales, aunque siempre haya un mayor énfasis
de uno u otro aspecto. Se trata de un sentimiento humano, por tanto
indisociablemente psico-biolégico, que implica necesariamente la inteli-
gencia, la voluntad y los sentidos, pero que ni se confunde con ellos ni tiene
por qué considerarse como subordinado a ninguno de los otros,

PROLEGOMENO

Parece absurdo hablar de miedo al placer cuando se suele acusar a
nuestra época de hedonismo y, més concretamente, de erotismo. !Qué més
quisiéramos!; pero, tristemente, ambas afirmaciones son falsas. Concede-
ria de buena gana que vivimos en un mundo productor/consumidor insacia-
ble de sustitutos artificiales, instantdneos y desechables del placer: de
placebos. Civilizacién, y no cultura, que ha reducido el erotismo a
pornografia y el placer a mera descarga neuronal fugaz/automatizada/
reiterable y negligible. Pero por eso mismo, Occidente ha perdido la
experiencia del placer y, con ella, la posibilidad de situarse, de disfrutar
e incluso vivir en el mundo. En un mundo que oscila entre la fetichizacion
y la satanizacion del placer, sélo caben el temor y la esclavitud a ese fdolo

o demonio al que, en el mismo movimiento, hemos guitado su realidad y
su funcidn intramundanas.

Por supuesto que no se trata de una negacidn absoluta, definitiva y
total. No todo es miedo y rechazo; si fuera asf, hace tiempo que la cultura
y los hombres occidentales habrian desaparecido, Veremos que precisa-
mente en las mismas realidades que han servido de pretexto para atacar el
placer se manifiesta una experiencia fundante de éste. Cultura y placer
estin ambigua pero inextricablemente unidos. Asf, Freud atribuye a la

T
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cultura un papel represor frente al principio del placer. Por otro lado,
sabemos que la cultura es precisamente fruto de la necesidad del hombre de
no satisfacer inmediata y pulsionalmente sus necesidades, sino diferir la
satisfaccidn para resolverlas eficaz y placenteramente, Podriamos decir
que la cultura estd ordenada al bienestar y, por tanto, al placer humano, y
que es su objetivacidn.

Sin embargo, debemos reconocer que, a pesar de los aspectos positi-
vos, nuestra civilizacidn se ha movido siempre con gran dificultad en la
aceptacién/vivencia del placer, con graves consecuencias para su proceso
de humanizacion. Sefalemos algunos ejemplos y causas histéricos de esa
negacidn,

GRECIA

Comencemos por la cuna y paradigma de la cultura, de las artes, y del
miedo al placer en Occidente. Apologista casi escandalosa de la hedoné y
de la belleza en sus mds grandes poetas y filésofos -ejemplo Er Banquere
de Platén-, Grecia, como en su teatro, encubre tras las mdscaras de
Dionysos y Baco la inmutable y austera cara de Apolo. Me adelanto a
postular que, en ¢l fondo, ambos rostros -como la hormiga (estoica) y la
cigarra (hedonista) de la fibula- no son sino variantes de la misma realidad.

Y no podfa ser de otra manera, desde los presupuestos antropoldgicos
en que se sitda, La dicotomia materia-espiritu, la divinizacidn del segundo
y devaluacion del primero, levardn a una progresiva subordinacion de la
materia al espiritu, y de la sensibilidad a la raz6n concebida como facultad
suprema y criterio de humanidad. El endiosamiento heleno de la razdém
conduce a condenar como inhumano todo aquello que pudiera escapar a su
control, y todavia mids a aquello que pudiera reducirla, obnubilarla,
disputarle su ahsoluta hegemonia. Esa devaluacidn se vio reforzada por la
exaltacidn de los atributos del mundo divino: inmovilidad, inmutabilidad,
apatia, todos ellos contrarios a la sensibilidad. Asi quedaron excluidos del
dmbito de lo divino y de lo idealmente humano la materia, el cuerpo y la
sensibilidad, esto es, los elementos constitutivos y fundamentales de la
experiencia del placer. Grecia, al negar el cuerpo y la sensibilidad negaba
su propia poética del placer.

Esta tendencia afecta a la experiencia y comprension del placer mismao;
lo va espiritualizando-racionalizando hasta despojarlo de todas sus carac-
terfsticas materiales y -desde nuestro supuesto- de su misma realidad. El
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placer deja de ser sensacién-sentimiento y se convierte progresivamente en
idea pura, en mero ideal. Este proceso aparece clarfsimamente ejemplificado
en el placer estético. La misica era en Grecia el arte por excelencia y el
placer musical era ¢l placer de los dioses (lo que, por cierto, pasard también
al cielo cristiano). Esto se debe a que, por un lado, 1a misica es el arte que
menos elementos materiales implica -a diferencia de la pintura, escultura,
elc., que tienen una concrecién material-; por otro lado, es el arte que
mejor se sujeta a la matemdtica (forma méaxima de racionalizacion y de
legislacidn), Para remachar este proceso, la ejecucion musical se delegaba
alos esclavos y los jovenes; era indigna de los cindadanos, a quienes tocaba
exclusivamente la composicion, esto es, laidea. El placer méximo para los
hombres libres debfa ser inmaterial,

El temor y rechazo del placer aparecen patentemente en la moral
estoica que pretende establecer un estilo de vida totalmente distanciado del
entorno y -sobre todo- de los sentimientos que éste pudiera provocar en el
filosofo. La perfeccion moral consiste en la apatheia por la que el alma
alcanza tal dominio de sf misma que no sufre la fuerza de las pasiones, a
esto se llega por la ataraxia que consiste en no dejarse turbar por nada *.

El control racional de los sentimientos y la impasibilidad como ideal
implican y manifiestan no sélo el miedo al placer y al dolor, sino el miedo
y distanciamiento respecto de la misma realidad mundana, la decisién de
no dejarse afectar por ella. El andlisis ético de este fendmeno descubre una
radical desconfianza respecto al mundo, a la realidad, en una época de
profunda crisis social.

Si el estoicismo manifiesta evidentemente el miedo al placer, el
hedonismo -como el de Epicuro- lo disimula, pero lo conserva. Efectiva-
mente, a pesar de poner como criterio dltimo el o los placeres, su intento
de clasificarlos, jerarquizarlos y controlarlos, revela de nuevo el
sometimiento y regulacion del placer por la razén. Subordinacidn que
desvirtda la realidad misma del placer negando la especificidad de la
sensibilidad, su valor y su relativa autonomia respecto a las otras notas
constitutivas de la realidad humana. Queriéndolo racionalizar, Epicuro
niega su pretendido hedonismo.

| Clr. Vidal, Momar pE ActiTupes, PP Slvas
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EL CRISTIANISMO OCCIDENTAL

Ciertamente, como denuncian los defensores del placer y de la pasion,
el cristianismo ha jugado un papel fundamental en la posicidn negativa que
las culturas occidentales han adoptado frente a ellos, Desde la patristica (S.
I11) hasta ciertos espiritualismos actuales, la liturgia, la teclogia y -sobre
todo- la moral cristiana tendrin mucha dificultad en la comprension y
aceptacién del placer. Sin embargo, conviene aclarar que paralelamente se
da toda una experiencia y tradicion originariamente cristiana que vive,
procura o, al menos asume y valora el placer sensible. Digo originariamen-
te porque -a pesar de que hemos querido convertirlo en eso- Jesis nunca fue
un predicador del sufrimiento y del sacrificio como salvificos. Mds ain la
diferencia fundamental que tanto Jesis como sus contempordneos estable-
cen entre la predicacion de Jesas mismo y la de Juan Bautista gira alrededor
de sus posiciones ante el gozo y el sacrificio: "vino Juan que ni comia ni
bebia y dicen que tiene demonio; viene el hijo del hombre que come y bebe
y lo llaman borracho y amigo de publicanos®. Para Jesis, la imagen
privilegiada del reino que debe venir a este mundo cs un banguete donde
hay que hacer que sobre el vino; ofrece el disfrute del giento por uno para
esta vida, y no s6lo para la otra. No olvidemos que Jests pertenecia a una
cultura en que el placer sensible se consideraba como bendicion y prueba
de bien-estar con Dios. Su cercania con el mundo y la capacidad de
disfrutarlo se conservardn en lo mis auténtico de la espiritualidad cristiana
que, significativamente. no es lo mis conocido y predicado.

La ruptura con esa tradicidn de raiz oriental -que quizd ya apuntaba en
Pahlo-, se da, fundamentalmente, por la influencia de la moral estoica en
la reelaboracion occidental del cristianismo. Segin A. Ganivet: "El punto
en que tuvo lugar la conjuncién{entre cristianismo y filosotia grecorromana),
el injerto, fue la moral estoica”™ *

Apunto sumariamente algunos datos gue nos permitan ver cOmo
aparece el miedo al placer, cdmo se estructura y se justifica desde la
teologia patristica hasta el 5. XVIL

La distancia del mundo postulada por la apatheia y la ataraxia se
traduce pricticamente en la postulacién de la vida cenobitica -la soledad y
el desierto-, como ideal cristiano; y se justifica teolégicamente como fuga

tonaniust Espafion, Madrid 1951
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del mundo. El miedo al placer ird progresando desde la condenacion del
hedonismo pagano por los apologistas, hasta la elaboracion de una moral
para la cual todo lo que produzea placer sensible serd sospechoso de
inmoralidad. El placer se convierte en sintoma y, posteriormente, en causa
de pecado. Para la moral religiosa o, mejor, religion moralista, buscar el
placer corporal-sensible por si mismo serd automdticamente pecado.

Como ejemplos concretos tenemos la condenacion del teatro, la
escultura (Taciano, S. 1) y de los espectaculos (algunos innegablemente
inhumanos). En lo que toca al placer sexual -el mas personal-corporal de
todos- tenemos casos extremos pero paradigmiticos de miedo y de nega-
cién: Tertuliano parece concebir toda relacién sexual como algo repugnan-
te '. Para san Agustin es desordenada; y seria pecaminosa aun dentro del
matrimonio si no estuviera dispensada y permitida por Dios, dado que es
la dnica manera de aumentar la Iglesia. Muchos autores, hasta el S. XVIII.
sostendrdn que el acto conyugal no puede realizarse nunca sin pecado * y
llegarin a sectarismos como el de los cdtaros para quienes todo placer de
la carne es culpable, y el matrimonio no s sino un lupanar que organiza
ese placer *. Varios tedlogos y moralistas, en diferéntes épocas recomen-
dardn abstenerse de comulgar si se ha tenido una relacion sexual matrimo-
nial 0 un suefio erdtico la noche anterior. En la Edad Media se prohiben las
relaciones a los casados infecundos sea por esterilidad, por vejez o
embarazo. Algunos las prohiben también por motivos litdrgicos: el domin-
20 por conmemorar la resurreccion, el lunes por los difuntos, el jueves por

la pasion de Jesus, ¢l viernes por su muerte, el sdbado para honrar a la
Virgen *,

Estas posiciones tuvieron y siguen teniendo enorme influencia hasta el
dia de hoy: se mantiene, por ejemplo, el que ninguna relacién sexual -y
menos el placer- se justifica sino por la funcion procreadora (toda relacion
sexual debe estar abierta a la vida; y si no, ¢s inmoral *. También perdura

L Clr. Vidal M., Mowav pe Acrrmunes, p, 3126
4 Id.. p. 336

5 4., p. 335,

3 Id., o 337

T Cir. Husmamaa ViTan
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la concepcidn del matrimonio como mero remedium concupiscentiae (por
lo menos hasta la  Casti connusn de Pio XII), vy la correspondiente
exaltacion de la virginidad como forma privilegiada, perfecta, de vida
cristiana (hasta el Vaticano 11).

Si el miedo al placer séxual es paradigmitico en el cristianismo, de
ninguna manera es exclusivo. La sospecha o la condena alcanzan a casi todo
placer corporal, tritese de la comida, de la bebida o del gjercicio de ciertas
artes. Se sospecha, en general, de toda bisqueda del placer como egofsmo;
aun se condena, en concreto, la ingestion de chocolate en el México
colonial.

En el &mbito estrictamente religioso hay una progresiva exclusion de
lo festivo-ladico. La liturgia, férreamente controlada, dejo de ser celebra-
cidn popular. Hemos llegado a considerar la risa y el baile como algo
irreéspetuoso (incluso pecaminoso) y fuera de lugar en todo lo que tiene que
ver con Dios, sean lugares sagrados, sea la vida religiosa, sean la oracidn
y la liturgia. El mismo placer prometido para la otra vida resulta, para la
mayoria de los cristianos, vago y ciertamente incorporeo.

Como contrapartida tenemos la exaltacién del sufrimiento, de la
mortificacion, de la austeridad, de la seriedad, del autodominio por la
razon (es interesante caer en la cuenta de que la borrachera se considera
pecado precisamente por la pérdida de la razdn),

NEGACION DEL PLACER:
LA INVASION DE LOS BARBAROS DEL NORTE

En Europa, como en México, los nérdicos tienen fama de trabajadores,
y los surefos de vividores. No deja de ser interesante sefalar que la
dominacién mediterrdnea coincide con el renacimiento -que con matices y
asegunes podriamos calificar de hedonista-; mientras que la dominacién
nordica -inglesa en lo econdmico, alemana y francesa en lo cultural-
coincide con la industrializacion y el puritanismo, ambos de corte clara-
mente estoico.

Aunque ya estd muy manida la referencia " a la relacién entre
capitalismo y ética protestante, quizd no se ha enfatizado tanto la coinci-

B Cir. M, Wober, La Evica Protustanms ¥ 5L Exrtrumi pEL CariTaLinimon
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dencia de ambos con la modernidad ilustrada *. Pero, lo que no se ha
sefalado es la connivencia de todos estos factores en la negacion del placer,
y el interés que llevaban en ello. En un mundo donde ¢l placer estaba
ausente de la casi totalidad de la vida, donde las condiciones del trabajo lo
excluian y lo hacfan imposible, urgia no s6lo justificar su carencia, sino
¢liminar incluso hasta ¢l mero deseo de placer o al menos remitirlo a un
imbito alejado de la cotidianidad inmediata. Lo contrario hubiera resulta-
do un constante riesgo de revolucidn.,

Al final mencionaré algunos factores de esa justificacion ideoldgica
comunes a la industrializacion y a la sociedad de consumo. Ahora sélo
recalco la prevalencia que acordardn puritanismo e ilustracidn a la moral
y la razdn (formalizada como ciencia, conciencia o concientizacion) sobre
la sensibilidad (la mistica, el arte y el trabajo manual). El trabajo, el
pensamiento, la religién, v aun la sociedad misma son racionalizadas y
sometidas a leyes inmutables,

Pero la eliminacion prictica corre a cargo de la industrializacion que,
ademds de someterlo a ritmos y cargas inhumanas, despoja al trabajo
manual de sus dltimos ingredientes de placer, de todo lo que pudiera quedar
de creacidn artesanal y de su disfrute en los gremios. El trabajo se vuelve
algo serio, del cual -como de la liturgia- quedan excluidas también la risa,
la gratuidad, la iniciativa personal, etc. Ese tipo de trabajo se convierte en
modelo de realizacion, justificacién y sentido de la vida, en una palabra,
fuente y criterio de salvacidn,

Sdlo de paso sefialo que también ¢l socialismo contribuyd a escamotear
¢l placer: por un lado, con su exaltacién prometeica del trabajo y de la
lucha; por otro, remitiéndolo siempre al porvenir, a un imposible reino de
la libertad, proponiéndolo como premio futuro al sacrificio actual,

Por dltimo, Frend con su sometimiento de Eros al principio de
realidad, acaba resignindose a -y de paso justificando- el mal-estar de la
culeura. Thinatos vence & Eros. ',

En sus diversas versiones: filosdficas (incluido el romanticismo, también ilustrada),
pelitico-econdmicas (aun la marxista), cientificas (ieorias evolucionisias, psicologia
freudiana}.

10 Para todo esto efr. X. Rubert de Ventds, Moear v Noeva Cuovtoea. K. Kosik,
Diavterica ¥ MoRaL.
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LOS PLACEBOS DEL PLACER

Tendriamos que afinar mucho més el andlisis de la modernidad, pero
creo que la parte mds interesante para nosotros es el andlisis de cémo los
fenémenos actuales de Ia industria del placer y el placer mercado son
también instrumento para negarnos el placer.

Después de su satanizacién puritana, la justificacion que permite
reintroducir ¢l placer al mundo capitalista reside en que ahora es producto
¥, por lo mismo, puede ser comprado-vendido. En la fase de produccion-
consumo masivos, se tiene que abandonar la moralidad del trabajo-ahorro
por la de gasto-gusto. El placer industrializado produce capital y, de paso
permite un control y una explotacion més eficaz del trabajador-consumidor
haciéndolo desear lo que se le obliga a producir.

Intento absurdo ya que, por su misma esencia, el placer no puede ser
comercializable; ademds de que -como ya dije-, en un mundo en que no hay
realizacion humana a través de la actividad -al menos para las grandes
mayorias- no sélo no conviene sino que es imposible la experiencia del
placer. Por supuesto esto hay que ocultarlo mediante la propaganda y la
sustitucidn, mediante la diversion, ya que la supervivencia del capitalismo
depende de su habilidad para prometer y negar al mismo tiempo y con los
mismos instramentos M posibilidad del placer. Sedalo algunos ejemplos de
ese juego de prestidigitacion,

El mis evidente, simbolo y realizacidn de la religidn de ese mercado
del placer, es el centro comercial, Omphalos (ombligo) urbano que como
el griego resulta lugar de culto y de confluencia semanal, sentido, promesa
y premio del trabajo y de la vida. El Mall conjuga la compra del placer y
¢l placer de comprar, o al menos la esperanza e hacerlo.

Pero conviene disectar esa oferta, y sefialar como sus caracteristicas,
que corresponden a las de la mayoria de los productos de la sociedad, son
las de un placebo, que nos escamotea el verdadero placer.

La industria de la diversiton organizada (turismo, espectculos, etc.
con sus vacaciones amenizadas o sus viajes guiados, las carcajadas
pregrabadas o las pantallas elecirdnicas que indican cudndo aplaudir) es
otro de los mecanismos de eliminacidn del placer mediante su racionalizacion
y control. Absurdamente tenemos que es alguicn mds el que diseia,
dosifica y controla mis experiencias, mi forma de reaccionar ante la
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realidad. La experiencia, 1o mids mio e intrunsferible, resulta de otro, ajena
y por tanto alienante. No hay una verdadera concurrencia en la realizacion
que provoca el placer. Se me dan los puros resultados: sensaciones y
sentimientos prefabricados.

Placeres que se pueden conseguir inmediatamente, sin més realizacion
gue sacar una moneda, que no suponen creatividad ni participacion. Todos
tenemos la experiencia de la radical distancia que hay entre jugar con un
juguete construido por nosotros mismos y €l hacerlo con un juguete
totalmente acabado, que cuanto mis perfecto y sofisticado, mds indepen-
diente y alejado de nuestra actividad, més aburrido. Quiz4 la destructivi-
dad de que se acusa a los nifos actualmente se debe a que destruirio es la
tinica forma de hacer algo propio con ese juguete,

El placer desechable: su abaratamiento y uniformidad, el que sean
prefabricados y artificiales hace que los placeres ofrecidos nunca sean
realmente nuestros. Esto condiciona, de rebote, su falta de intensidad y
hace que pasemos constantemente de uno a otro buscando sustituir la
calidid con la cantidad, pero sin poder disfrutar ninguno profundamente (a
gsto contribuye no poco nuestra cronica falta de tiempo para lo que no sea
serio o importante como el trabajo).

Un mecanismo mds sutil para escamotearnos ¢l placer es su progresiva
tecnologizacidn, No solo tenemos el placer de la tecnologia, sino la
tecnologizacion de los placeres y las tecnologfas para procurdrselo, con sus
consecuencias de sofisticacion y la consiguiente exclusividad. Caso tipico
y extremo -otra vez- es la sexualidad, con la inmensa variedad y sofistica-
cion de artefactos, utilizacion de medios de comunicacion, folletos de
consejos y técnicas, consultorios psiquidtricos, etc.

La fabricacion del placer culmina en la creacion y venta de verdaderos
parafsos artificiales, en los que se puede vivir totalmente fuera de este
munde: la droga, ¢l sexo, la television o el mundo migico de las
computadoras y, por supuesto, ciertas formas de religion.

Jugando un poco, podriamos decir que se trata de una produccién
masiva de placer barato, obviamente indiferenciado, impersonal, repetido
y repetitivo, Se trata de productos disefiados, prefabricados, inducidos y
controlados por los duefios de la industria que necesariamente excluyen la
originalidad, la creatividad, la experiencia estrictamente personal. En
lugar de satamizarlo, Occidente se lanza ahora a sustituir el placer,
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mediante la fabricacién industrial no sélo de sentimientos, sino de sensi-
bilidades y aun mundos artificiales.

Significativamente, en el mundo real, natural y social, 1o que impera
de hecho y cada vez mds absolutamente es el trabajo -que ciertamente ni se
pensd ni se vive como fuente primaria de placer. El trabajo se absolutiza
y acaba por ocupar la casi totalidad de la vida del hombre actual, de su
tiempo, interés, sentido, esperanzas. El lugar que resta queda inmediata-
mente ocupado por el mercado organizado y controlado del placer.

Metamorfoseadas en mero descanso, la fiesta y el gozo han perdido su lugar
en este mundo,

MECANISMOS

Este proceso exige y conlleva una justificacitn ideoldgica. Mencione-
mos algunos ejemplos:

En primer lugar, ¢l mundo es manejado y por ende concehido
primariamente, como fuente de recursos-poder vy no como fuente de
felicidad-alegria-placer.

Ademis de conttaponerlos, el trabajo se propone como criterio,
medida o justificacion del placer y no -como debiera ser- el placer como
criterio, medida y justificacion del trabajo humano, Heredera y encubrido-
ra de la antigua apologia del sacrificio, esta sobrevaloracién del trabajo -
concebido también como meritorio y salvifico (contra la tradicion del
GENESIS que lo concibe como castigo)- desplaza y descalifica a su contra-
ria.

El placer se reincorpora, residualmente, como premio al trabajo, al
sacrificio, a la dilacién del placer mismo; aunque se le concibe como
desconectado de la realizacién, no en continuidad, no brotando del mismo
trabajo. Se da por supuesto que sélo debe ser accesible a quienes lo
merezcan o lo compren con dicho trabajo (material en esta vida, espiritual
para la otra). Como cualquier cosa dentro de nuestra sociedad, sélo es un
objeto més de adquisicién- consumo, para cuya obtencién no se requieren
més que recursos econémicos.

Absolutizados los dos polos, destruida su oposicion dialéctica y
separados del contexto vital, se han convertido en fines por si mismos, en
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valores absolutos e independientes de la realizacién humana, en fdolos.
Paraddjicamente, la conversion del placer en objetivo resulta en negacion
del placer de conseguir objetivos humanos.

Como complemento y consecuencia de lo anterior se da un desplaza-
miento constante ¢ indefinido del placer a otra vida, otro tiempo, otra
situacidn. Se remite a la vida eterna (el cielo cristiano), al futuro (el reino
de la libertad socialista) a la jubilacidn, a las vacaciones, al fin de semana,
0 al momento en que se llegue a ser rico (capitalismo).

La coexistencia del utilitarismo hedonista y del puritanismo estoico en
el capitalismo ilustrado europeo es la manifestacién ideolégica del derecho
ilimitado a todos los placeres que tiene la clase alta, duefia del trabajo, y
de la obligacién de sacrificio y austeridad que tiene la clase trabajadora
mientras no sea suficientemente rica como para pagarse el placer.

Al confundir la utilizacion del placer como criterio con la bisqueda del
placer como fin, el hedonismo lo convierte en una especie de realidad
objetiva -que puede obtenerse por si misma-, deforma (y niega) lo que es
el placer y elimina la posibilidad de disfrutarlo; porque el placer es un
sentimiento, esto es, la forma como ¢l ser humano gueda afectado, como
queda modificado ensu fono vital por sus actividades o realizaciones, por
su mundo entorno. La actividad humana que intenta directa y exclusiva-
mente producir sentimientos y no realidades es ilusoria 0 mejor ilusionista
¥y pretende ocupar nuestra atencién con sentimentalismos para no dar lugar
a los sentimientos. Precisamente por eso, cierto tipo de formas de comu-
nicacién, sea personal, sea social, resultan totalmente artificiales y no
enriquecedoras; no hay verdadera comunicacién de realidades sino puro
sentimentalismo abstracto. Ejemplos, el contagio sentimental en los nifios,
ciertos efercicios de sensibilizacidn, las telenovelas, ciertas formas de
oracidn, ete.

Desde el punto de vista filosdfico, el influjo de la concepeién medieval
de individuo (hablamos de la persona) como divisum a gqueliber alio
(separado de todo lo demds), podria ser uno de los fundamentos de la
distancia que nos hemos acostumbrado a interponer y mantener entre cada
uno de nosotros y ¢l mundo material o las demds personas, distancia que
impide el contacto directo y esa especie de disolucidn en el mundo que es
indispensable para la experiencia del placer.
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Fijindonos en el aspecto religioso, seguimos manteniendo toda una
serie de justificaciones teoldgicas para la negacidn, la renuncia, o la
resignacion a la carencia del placer. En primer lugar se identifica el mundo
real sea el material sea el social con el mundo satdnico; se le califica de
destierro, valle de ldgrimas, y a la vida de mafa noche en una mala posada.
Seinsiste unilateral y enfiticamente en la obtencién del paraiso ultraterrestre
como tinico fin y sentido de la vida humana. Con eso, la teologia propicid
y justifictd el desplazamiento del placer de esta vida a otra (no mundana,
espiritual, futura).

Consecuentemente se da una identificacidn de las pasiones con el mal-
pecado, por lo menos con el desorden, la incontinencia y falta de respeto.
Se le niegan al placer sus posibilidades de ser humano-humanizante por si
mismo. Se le considera sinénimo de egoismo, y consecuentemente sefial y
causa de pecado. Se distingue entre placeres espirituales-buenos y carna-
les-malos, no entre acciones buenas y malas.

Mis sutilmente, se le descalifica al distinguirlo y contraponerlo con la
alegria o felicidad, que sI se consideran cristianas e incluso, fruto del
Espiritu Santo. Por ej. Paulo VI en la Gavpete 1x Domine ' habla de la
capacidad del mundo moderno de "generar placer, pero no alegria®.

A esto se afade la valoracion y aun consagracidn del sufrimiento como
medio de salvacitn, signo de caridad que, simb&licamente, se refuerza con
elementos como la insistencia casi exclusiva en la funcidn sacrificial de la
Eucaristia con virtgal olvido de su funcidn convivencial (banguete-comu-
nifing.

REFLEXIONES SOBRE EL POR QUE

El ejercicio de la sensibilidad permite al hombre una captacion cada
vez mis fina de su forma de estar en el mundo (Men-estar o mal-estar), de
la adecuacion o inadecuacion de sus respuestas a las situaciones, esto cs,
de sus realizaciones; le permite una mayor sintonfa consigo mismo, con su
propia realizacion; le facilita, por tanto, una capacidad cada vez mayor de
detectar toda situacidén desajustada, toda alienacidn. Esto por supuesto
resulta amenazante a cualquier instancia o estructura de control y explota-
citn. Puede resoltar incluso amenazante para la propia persona que se

11 En 1973,
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siente urgida por una senxibilidad agudizada a resolver realmente ese tipo
de situaciones.

El placer tiene que ver con ¢l éxtasis; es siempre una forma de éxtasis;
nos pone fuera de nosotros y, consecuentemente, a merced de lo otro. Toda
experiencia de placer nos hace salir de nosotros mismos. Colinda con
experiencias lfmite. experiencias gue exceden o van al margen de lo
establecido, de lo racional, de lo legal: como el éxtasis, también la locura,
la conversion, y otras. Por ¢so quizd también influya el miedo a perder ¢l
control, de sf o del mundo, a perder la razén, a dilufrse. Y desde luego,
¢s obvio que todo esto resulte amenazante al orden y a la tradicidn,
Ademds, si este dinamismo, de alguna manera tiende a apegarnos a lo otro,
a hacernos dependientes, resulta intolerable para un mundo en gue los
ideales son la no dependencia, la autosuficiencia y el individualismo.

Ademds de ser sintoma, el miedo-negacion del placer es producto del
miedo occidental al propio cuerpo, de su miedo y distancia respecto al
mundo y a Dios, y més concretamente del temor a dejarse afectar por esas
realidades. De aqui podemos concluir, en contra de lo que se suele pensar,
que generalmente es mas sintoma de egoismo y de incapacidad moral el
miedo al placer que el deseo o disfrute de éste,

Aunque el placer, como la sensibilidad, siempre es inteligente, no
siempre es ldgico o racional, Conviene recalcar que el placer es una especie
de éxtasis, nos pone fuera de control, fuera de lo conocido y lo trillado,
fuera de lo previsible, un poco como el daimon griego. Nos remite a
criterios diversos ¢ incluso contrarios a los de orden- utilidad-uniformi-
dad-control. Todo intento de un manejo racional o espiritual, medido, y
previsor, inhibe y des- naturaliza ¢l placer. Establecer como principio
ético o religioso el nunca dejarse llevar por la pasion es absurda y miedosa
negativa a la propia sensibilidad.

En un mundo que desconfia de lo original, de lo diferente e
improgramable, de la alteridad-alteracidn, el placer resulta sintoma y
factor de libertad; entonces podemos llegar a hacer las cosas con gusto y
por gusto; ¥, lo mds grave, nos podemos acostumbrar a querer y exigir el
hacerlas siempre asi. Quizd esta sea una de las razones fundamentales de
nuestro miedo al placer y, en general, a todas las pasiones.

Otra causa que me parece fundamental es el sentimiento de impotencia,
temor o desdnimo frente a las situaciones des-ajustadas de nuestro mundo
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que generan un real mal-estar del hombre, o 1a franca complicidad con esas
realidades. Negamos la realidad y la importancia de los sintomas para
ocultar la gravedad de las enfermedades,

CONSECUENCIAS Y GRAVEDAD DEL MIEDO-NEGACION

La sustitucidn del placer por placebos, especialmente su reduccidn a
mera descarga neuronal vacia, deriva a una rutinizacién que desgasta la
intensidad de dicha descarga, y conduce al sujeto a una repeticién neurdtica
que pretende sustituir intensidad por cantidad, Se establece asf un circulo
vicioso, mds absorbente cuanto mis insatisfactoria es cada experiencia
concreta. El simple aumento de la intensidad o frecuencia de sensaciones
0 sentimientos abstractos, no provenientes de la realizacion humana, lo
tinico que hace es desplazar indefinidamente la frontera del aburrimiento.

Sin embargo, ¥ en conexién con lo anterior, urge reflexionar en esa
iisqueda de placeres cada vez mds exdticos y extraios en la cultura actual
{experiencias de droga, religiones demonfacas, experimentacidn sexual o
artistica, etc.). Quizd manifiesta el deseo de evadir la domesticidad, la
inocuidad y beateria del placer socialmente producido-bendecido-consu-
mido.

Porque, desde el andlisis esbozado, tendriamos que decir con Freud,
0 quizd mds alld de €1, que nuestra cultura no s6lo controla al eros del
hombre, no s6lo coarta su placer, sino que ha logrado domesticar ¢l placer
mismo, lo ha hecho civilizado, inocuo, organizable, reproducible a volun-
tad, sometido a leyes, a tiempos y dosis especificadas y preparadas de
antemano, cuyas consecuencias y dimensiones estin siempre previstas.

Dado que el placer s un motivo y un criterio fundamental para el
proceso de humanizacion, todo intento de controlarlo o de dosificarlo
implica un intento de control del hombre y del sentido de su actividad.

Lomds grave del miedo a la sensibilidad, a la pasion y, concretamente,
al placer (no desvinculado de la felicidad), es que despoja al hombre del
criterio Gltimo (no dnico) de su instalacion en la realidad. Traduciendo,
el hombre se¢ queda sin la posibilidad de percibir su ajustamiento a la
realidad, sin posibilidades de captacidn ética.

Lo mismo sucede en el dmbito religioso. Para §. Ignacio de Loyola la
consolacion (placer) y la deselacién (displacer) son el criterio dltimo y
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definitivo para saber si sus proyectos y sus elecciones lo llevan por el
camino de Dios o no. Sin ellas, el hombre se queda sin posibilidades de
discernir la voluntad de Dios.

Por eso, lejos de ser sefial de misticismo, la fuga del placer -sefial y
fruto del encuentro con Dios- es, en el fondo, huida de Dios; temor a esa
experiencia de encuentro con la fuente y culmen de nuestra humanidad. En
la misma dindmica podemos situar la progresiva exclusion de lo festivo en
la liturgia como pretexto para impedir o evadir la experiencia placentera de
Dios. Si pensamos que, normalmente, al miedo de la experiencia mistica
corresponde la fuga hacia lo mégico, veremos gue la satanizacion del placer
resulta un medio de inducir sutilmente una religiosidad desubicada, alienada
y manipulable.

En sintesis, el temor-rechazo al placer es signo y causa del miedo al
propio cuerpo; es sintoma cultural de desubicacidon mundana y resignacion
ante una sociedad inhumana, de renuncia al proyecto y a la tarea de
construir y disfrutar un mundo ajustado, donde sea posible el bien-estar
social humano. En una palabra, es miedo-negacion- fuga de la realidad y
de la trascendencia divina presente en esa realidad, es renuncia a ser
humano,

CONCLUSION

Podriamos ampliar al infinito los ejemplos y las consideraciones de la
ambigiedad occidental ante el placer. La oscilacién entre el renacimiento
meridional y la industrializacién nordica, entre el barroco y la ilustracion,
entre €l "si no sobra no alcanza” de las fiestas campesinas, ¢l "quien no
trabaja que no coma” industrial. Y se podria diagnosticar en todos los
paises y todos los sectores de la vida de Occidente. No acabariamos nunca.

Termino concretando y simbolizando el miedo y la negacién al placer
en esa linea de espiritualidad cristiana, de rafces evidentemente estoicas
que desde Tertuliano (S. [11) pasando por el Kempis encuentra una cruda
formulacién en el Camivo de Escrivé (8. XX) que pide a Dios le "desprenda
la cdscara rofiosa de la sensualidad humana® '*. Espiritualidad en que la
fuga del mundo, santidad del hombre, se concibe como incorporalidad e
insensibilidad,

12 Casinn, p. 49,
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Pero quiero dejar muy claro que existe otra concepcidn cristiano-
occidental de plenitud humana y santidad que supone y genera placer:
Aparece tanto en las fiestas de la religiosidad popular, como en la empresa
del humanismo renacentista, en el protestantismo kierkegaardiano " o en
la luchas de liberacidn latinoamericanas. Aparece simbdlica y realmente en
la mistica, también bajo la forma de una fuga mundi pero radicalmente
inversa: consiste en la pobreza-desnudez-libertad frente al mundo-caerpo,
que permiten el contacto désnudo, directo y sin intermediarios con un
mundo gratuito, regalo, realidad siempre nueva -inesperada ¢ inmerecida,
fuente constante de sensaciones y sentimientos que se traducen inmedia-
tamente en éxtasis mistico, en experiencia de Dios. La pobreza que permite
a Francisco de Asis el placer exultante de su cdntico de las creaturas. La
indiferencia -no apatia- de lgnacio de Loyola, liberacidn que permite al
contemplativo en la accidn hallar a Dios en todas las cosas y a todas en El;
que le permite darse placer con com-placerse en el mundo méis all de los
limites del mismo mundo y, contemplando su accién mundana, com-
placerse en el amor divino.

i3 8. Kierkegaard, Postcrirrus a las Mioaas Filosdricas: “quien se pierdeen su
pasién pierde menos que quien pierde su pasidn”®,




\1 Dialogo con el Piblico

I. JQué nos prapo-
fe en lugar de so-
cialismo ]
capitalismo? Exta-
mox fan acogtum-
bradosx al orden, a
medir todo. ;Cdmo
educar alas nuevas
generacianes?

® Me pone contra 2000 afos de experiencia. El
asunto ¢s complejo, y atiendo ahora sélo a una de sus
raices. En un primer momento yo propondria una
sensibilizacion real: sentir como esta nuestro mundo,
que es algo que nos hemos negado. Nos distraemos
para no sentir la realidad. en parte porque es muy
cruel, y violenta: en parte porque no nos gusta darnos
cuenta de que andamos mal en muchas cosas. 'Y mien-
tras no sintamos que estamos mal en el fondo. no
vamos de veras a tratar de estar bien. Me pueden
decir cien veces que estoy mal, pero no basta; lengo
que sentirlo. Eso es tipico, ustedes le pueden decir a
una muchacha que esta en la playa: "te estis queman-
do". No basta; pero en ¢l momento que se quema, deja
de exponerse al sol. Uno de los problemas radicales es
que no nos hemos animado a sentir como estamos
realmente; mucha gente si lo siente pero no lo puede
decir. Por otro lado. creo que tampoco nos hemos
acostumbrado a sentir lo que hay de posibilidades de
placer en nuestro mundo v que vo simbélicamente
resumo en las experiencias de plenitud y de libertad
que se dan en ciertas culturas, o en ciertos momentos
en nuestra cultura, cuando realmente nos animamos a
panernos en contacto con la realidad, a recuperar las
experiencias en que nos realizamos, para saber de
veras cuando estamos tocando nuestra propia reali-
dad v cudando nos sentimos bien.

En la espiritualidad ignaciana csie proceso se llama
discernimiento de espiritus San lgnacio decia a los
jesuitas que, si no habian podido hacer oracidn, si
debian hacer quince minutos de examen de concien-
cia. Este examen no consiste en la monstruosidad que
nos han enseiado de pasar revista a los mandamien-
tos. ¥ ver en cudl sacamos 10 v en cudl 5, sino revisar
el dia para ver dénde se habian sentido bien v donde
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nos hemos sentido mal. Esto es, donde estdn nuestras fuentes de realizacion
y dénde no. Si nosotros algunas veces hemos sentido cierto tipo de experien-
cias profundas humanas, no nos las vuelven a quitar. Quien ha experimenta-
do la libertad y ¢l placer de la libertad no la vuelve a vender; no le vuelven
a dar placebos. Puede ser que le den en la torre, pero no le dan placebos.

Un contacto con el mundo es lo basico para poder saber qué vamos a hacer
hoy. Desde luego hay todo un andlisis posterior: el discernir; que ya no es
mero sentimiento sino pensamiento. Eso si ya es racionalidad, v tiene que

venir después.

2. Quedarse sola-
mente con la idea
del placer es negar-
fo. Pero también se
le niega 5i nos gue-
dames sdlo con el
elementa sensible.
Para disfrutar ne-
cesilo darme cuen-
fa, para fener con-
clencia y no s¢ me
olvide. O sea, que
es menes ter ¢l ele-
mento racional
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® Yo no confundiria tener conciencia, tener inteli-
gencia, con tener racionalidad. La racionalidad es un
aspecto de la inteligencia. El placer, la sensibilidad
humana siempre cs inteligente, como siempre es cor-
poral, como siempre ¢s voluntaria; csto es, nuestros
aspectos humanos fundamentales no estan disparados
unos de los otros. Cualquier absolutizacién de uno de
ellos lleva a la negacion de todos y de ¢l mismo. La
racionalidad que niega el placer cs inhumana; en el
fondo s irracional o no inteligenic. En esic sentido,
insistir en el placer, absolutizindolo, ¢s otra vez
destruirlo. Yo diria que ¢l placer ticne un papel fun-
damental como criterio, no como andlisis de Ia reali-
dad. Este andlisis lc toca a la raxon; pero, para saber
si estamos bicn o mal en determinada situacion, el
criterio es el placer. Hay que analizar si la siluacion es
humana o inhumana, pero ¢l criterio ético y religioso
es cl placer, y ésic no es sustituible por la razdn; como
tampoco pucdo sustituir el andlisis por sentimientos,
Es absurdo decir "yo siento que estds equivocado”.
Estoy sustituyendo "yo creo” o "yo picnso que estds
cquivocado” por un sentimiento. No, no estoy sin-
tiecndo, estoy pensando que estds equivocado. Igual,
yo no pucdo pensar que estoy bien: o puedo pensar
que e¢stoy bien, pero puedo equivocarme. Yo tengo
gue sentir que estoy bien. Si siento que estoy bien,
cstoy bien. Ahi no me equivoco. Por eso es criterio,
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Asi que yo no hablo de olvidar lo racional; seria absurdo. Mi confercncia es
un discurso racional. El andlisis del placer es un discurso racional, pero no
es placer; bueno, puede dar placer; y espero que se lo haya proporcionado,
pues en esta hora ha habido risas y sonrisas, pero no es placer, sino discurso
racional; ¥ es necesario,

3. Miedo v placer
fon experiencias
humanas  hasta
cierio punto
frracionales. Me
pregunto hasta qué
punto estamos no
tanto racionalizan-
do, par miedo, el
placer, sino susti-
fuvendo el placer
parelmiedo. Ya que
debido a un empla-
zamiento cultural
no puedo realizar-
me en el placer pro-
piamente hablando,
entonces me reali-
o en el miedo a ese
placer. ¥ a exte mie-
do lo tomamos, a
veces, como placer.
Tomo el miedo veso
es lo gque voy a sa-
tisfacer; y lo que ra-
cionalize no ex mi
placer sino ese mie-
do al placer. En
todo caso €5 olro
tipo de experiencia
mo muy inteleciual

® Aprovecho para precisar: No me realizo en el
placer; sino que lengo placer porque me realicé. En
ese sentido tengo miedo de no estarme realizando o de
no realizarme. El miedo, efectivamente, es también
un sentimiento; y brota del "no", de la expectativa de
no realizarme o de ser destruido en mi realidad. Yo
insistirfa: el sentimiento es producto de la realiza-
cidn, tengo placer porque me realicé, o displacer
porque no me realicé; o lengo miedo porque a lo
mejor no me realizo, o siento enojo porque otro impi-
dio mi realizacion; se frustré mi realizacion, Creo que
sl reconociéramos que tenemos miedo al placer va
habriamos avanzado. El mundo del siglo XX ha supe-
rado al mundo del siglo XIX en la manipulacién, En
¢l mundo del siglo XIX o XVIII era patente el miedo.
El placer era malo, y se sabia que se le tenia miedo.
Ahora parece que no le tenemos miedo. Y ocultamos
nuestro miedo bajo racionalizaciones o bajo sustitu-
tos. Por supuesto que puede haber momentos en que ¢l
miedo supere nuestra expectativa del placer, v nos
impida realizar nuestro placer.

Yo creo que en el fondo le tenemos miedo al mundo,
Por eso no nos acercamos para que ¢l mundo nos dé
placer. Le tenemos miedo al contacto desnudo con el
otro, a encontrarnos con ¢l otro de veras. Entonces
ponemos un monton de pretextos para no encontrar-
nos. Y en ¢l fondo vo creo que le tenemos un gran
terror a Dios, v entonces ponemos ideas, ponemos
liturgias, ponemos sentimentalismos, v sobre todo
moralismos, para no tener la experiencia brutal y
placentera de Dios.



4. La cultura occi-
dental nos ha mos-
trado que el traba-
jo no es un placer.
Sin embargo, yo no
participo mucho de
esta idea. El traba-
Jfo puede servir para
realizarnos, v para
obtener placer en
él. No creo que ten-
gamos gque dejar el
placer para los fi-
nes de semana, dias
festivas, y tiempos
libres: sino experi-
mentarlo en el tra-
bajo mismo, al que
dedicamos la mayor
parte de nuesiro
tiempo. l/na vez me
sorprendid una se-
fiora al decirme:

"soy madre y dis-
Sfruto en mi hogar a
fiempo completo”

Liegué ala conclu-
stan de que se pue-
de disfrutar del tra-
bajo en cualquier
circunstancia que
uno esté. Dentro de
la cultura occiden-
tal jqué se puede
hacer para que todo
mundo pueda dis-
[frutar de su traha-
jo?

DR PEDRO DE VELASCO, 5J —
® En efecto, ¢l trabajo tendria que ser la realizacion
del hombre, ¥ por tanto tendria que dar placer. Un
trabajo que no da placer es sospechoso de no estar
realizando al hombre. No hay que decir que unotiene
que realizarse en el trabajo, pues volveriamos al
moralismo. El problema ¢s 5i me estoy realizando en
el trabajo; entonces mi trabajo, al estarme realizando
me da placer. Evidentemente hay trabajos muy pla-
centeros. Sino hubiera absolutamente nada de placer,
insisto, esta sociedad ya habria tronado. Hay campe-
5inos que me han comentado: “mire padre, trabajo
nueve horas diarias en mi tierra, pero ni siento el
trabajo, pues es mi tierra; veo crecer mi cosecha, vo la
estoy produciendo ¥ yo recojo el frute”, Este es un
trabajo que produce placer y que me hace mucho mais
humano. En cambio. si me paso ocho horas al dia
bajando una palanca para sellar corcholatas de refres-
cos, podré hacer mis racionalizaciones para decir que
ese trabajo me da placer, pero si ese trabajo se prolon-
ga por meses y meses v meses dudo mucho que yo
pueda decir: "ese trabajo me hizo mids humano, me
ensefié mas cosas, me hizo mis sensible”. Mis bien
me hizo mas inhumano, mas duro, mis mecdnico, mas
repetitivo. Si tal cosa me produce placer, es que estoy
loco.

Claro, me puedo hacer la idea de que me lo produce o
puedo hacer toda una racionalizacion, aun religiosa, v
en ¢so gente de Iglesia ha sido terriblemente compli-
ce: "Mi trabajo no me da placer pero cs muy bueno, es
muy formativo, ¢s para mis hijos, ¢s para ganarme ¢l
cielo". Entonces no tengo placer, me estoy haciendo
ideas, pero en ¢l fondo estoy dejando que me destruya
un trabajo que por no ser humano no me daba placer
Si yo hubiera hecho caso a mi sensibilidad hubiera
dicho: "este trabajo tiene algo equivocado porque no
me esloy realizando humanamenic”. No que cualquicr
aclividad nos dé placer, por supucsto, hay cosas que
tenemos que hacer por olras cosas, y que en si mismas
no dan placer. Es parie de la realidad mundana. Pero
las ocho horas de trabajo, para la grandisima mayoria




J. ¢Esto equivale a
decir que la mayvor
parte de los fraba-
Jadores mexicanos
estdn condenados a
trabajar y a no sen-
tir placer por el fra-
hajo?
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de la gente, no dan placer; entonces esas horas son
destructivas, v son sintoma de la resignacion a un
mundo que en su transformacion no nos esta haciendo
mis humanos. Volvemos a lo mismo: el criterio no es
si debe damos placer el trabajo, sino si nos lo da.

Si creo que hay madres de familia que de veras obtie-
nen placer ¢n su tarea, pero también creo que nos
hemos encargado enOccidente de lavar ¢l cerebro a

las madres de familia para que acepten una serie de
tareas muy inhumanas, exclusivas para mujeres, ¥ que
no les dan placer; pero las hemos ensefiado a que
digan que si. Las hemos desensibilizado, para que no
sientan ¢l displacer y para que digan, porque se les ha
dicho, que la maternidad es muy buena ¥y muy linda, v
muy santa, y no se qué, y para que digan que eso le da
placer. No es cierto; no se los da. Creen que se los da,
pero no se los da. Les da idea de que si.

® Si, terriblemente. En México la forma de produc-
cion cs una forma destructora del ser humano, por la
forma misma de produccion. No es totalmente des-
tructora, porgue insisto, si fuera totalmente destruc-
tora ya no habria seres humanos. Y no hay ningan ser
humano que alcance a aguantar una cosa totalmente
mala; y tenemos otras fuentes de placer que si no las
tuviéramos nos volveriamos locos. Pero si es impre-
sionante pensar que el tiempo de trabajo, para la
mayoria de¢ los mexicanos, no es fuente de
humanizaciéon y de placer, sino fuente de
deshumanizacion y de sufrimiento.
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6. En nuestra cultura,
muchas de nuestras fami-
lias han transmitido, de
generacidn en generacidn,
la nocién de un Dios es-
pla, que le gusta castigar
a sus hijos; no la de un
Dios resucitado, alegre,
gque le gusta acercarse a
sus hijos. De ahi viene el
miedo a Dios, y de ahi vie-
ne el miedo al placer.
Hace poco vino a mi con-
sultorio una asustada
mamd, con su nifa de dos
aftos v medio, porgue la
nifla se autoestimulaba en
ta cama. Lo que sucedla
era que la nifia tenia un
problema de hongos a ni-
vel de las mucosas
vaginales. La sefara lle-
gt alarmada diciendo que
si la nifla ya fenia sensa-
ciones de exe Hpo, gue exo
iba a desencadenar sabrd
Dios gué cuando fuera
mias grande. jQué puede
hacer la Iglesia para dar
wna sana catequesis a la
poblacién?

7. ¢No se vale hacer creer
al hombre que i se esta
realizando?
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® Yo diria que lo primero ¢s que perdamos
nosotros mismos ¢l miedo al placer, como Igle-
sia, v es que Iglesia somos todos. Creo también
que ese miedo a Dios estd muy conectado con el
miedo a un mundo que de hecho es hostil para
mucha gente, 5i vo le tengo miedo al mundo, le
tengo miedo a Dios. Quien no ama el mundo no
ama a Dios; y el que no ama al otro no ama a
Dios. Si yo le tengo miedo al mundo. al otro, le
tengo necesariamente miedo a Dios, El miedo a
Dios es producto del miedo a un mundo hostil,
o que nos han hecho ver como malo v pecami-
noso.

® El hombre necesita sentir i se estd realizan-
do (eso es el placer), o si no se estd realizando
(eso es el displacer). El hombre tiene que sentir
cOmo estd en su mundo ¥y como esta consigo ¥
con los demis; como estd en su realidad. Si no
lo siente; se pierde, se muere, scdestruye comao
ser humano. Si el hombre no siente eso, no sabe
si estd bien o mal, no sabe si se estd construyen-




8. JEl descansa no
es placer!

9. Usted dijo gque
JSestis nunca predi-
co el dalor, v gue ef
sufrinlento no era
salvifica en xi mis-
ma. Sin embargo
Jesis sufric mucha
por nuestra salva-
clin
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de o destruyendo; csta desubicado. No se vale
sustituirle al hombre la sensibilidad por falsos sen-
timientos que en el fondo son ideas, sensibilerias, o
contagios sentimentales. El estoicismo es una filoso-
fia muy acorde con época de crisis, Cuando ¢l hombre
le tiene mucho miedo al mundo se distancia, y prefie-
re no sentirlo porque le ¢s muy amenazante.

® No forzosamente. Estando muy cansado, puedo
poncrme a descansar ¥ senlir cierto placer; pero no
forzosamente el placer consiste en descansar. El pla-
cer puede ser descanso, pero es muchisimo mas que
descanso. Si nstedes se fijan, nos han ido acostum-
brando a que los confundamos, "Sus vacaciones son
descanso, sus fiestas son descanso®. No es cierto.
Pero nos han ido acostumbrando a que tener placer es
simplemente descansar, v, lo mds grave, descansar
para volver a trabajar luego. Lo imporiante para ¢l
sistema no es que yo descanse, lo importanie ¢5 que
vo pueda trabajar. Y si me dan un poco de placer es
para que vo vuelva despuds a aguantar el sufrimiento
del trabajo. no para que de veras tenga vo placer

Hay descansos que nos dan placer, obviamente, y
mucho, a veces, cuando estamos muy cansados, pero
csa es la forma minima de placer. Yapor el puro hecho
de no cstar desgastindome siento cierto placer, pero
incluso pudiera ser que no me esté realizando. Si yo
empiczo a realizarme, empiezo a adquirir grados su-
periores de placer

# Si, Pero son dos cosas diversas. Una cosa 5 que vo
sufra; v otra cosa ¢s que vo diga que ¢l sufrimiento es
bueno. Jesis sufrio, y sufrio por la situacién que le
toco vivir, por la persecucion a que fue sometido, por
la violencia, por la situacion de su pueblo, eic. Todo
cso es sufrimicnto. Captar una realidad negativa hace
sufrir. Si palpo la destruccion, lo contrario a la reali-
ziicion, de un hermano mio, vo sufro, tengo dolor.
i Por qué? Porque estoy viviéndola. Jesus sufrio, por
supuesio que sufrig; no solo porque veia eso, sino
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porque lo hicieron sufrir a él; pero
Jesis nunca dijo que el sufrimiento
en si fuera bueno. Lo que es salvifico
no es el sufrimiento de Jesus. Lo que
nos salva es ¢l amor v la fidelidad de
Jesiis. que no le tuvo miedo al sufri-
miento, v que mantuvo su defensa de
los mis pequefios v de los persegui-
dos, a pesar de que lo amenazaban y
de que le cumplieron la amenaza, a
pesar de la cruz. Lo que es valioso no
es el sufrimiento en si mismo, sino ¢l
amor que se prucha a través del su-
frimiento. Eso es lo que salva. Eso es
lo que da vida. El sufrimiento por si
mismo no da vida, sino que es muer-
te, signo de muerte. Dios nunca ha
querido el sufrimiento. Cuando Je-
siis habla de tomar la cruz no lo esti
haciendo ni por masoquismo ni por-
que ¢l sufrimiento sea salvifico, sino
por realismo: ¢l que quiera vivir cn
¢l estilo que yo vivi mas le vale que
sepa que le va a tocar vivir o que vo
vivi, El que de veras quicre seguirme
sepa que de alguna manecra u otra le
va a tocar sufrimiento. Al ver el su-
frimiento de sus hermanos le tocard
abrirse a cse sufrimiento. Porque si
no nos abrimos no lo sentimos. Y de
rebote, al momento de querer hacer
algo por ese sufrimiento, lo tocari la
represion, la violencia, la muerte, de
parie de un mundo de pecado que
quiere maniener esa situacion.

La plenitud humana estd en ser fiel al
otro, v cn ser fiel a la realizacion del
otro a pesar de que cso me Iraiga
mucho trabajo v sufrimiento. Dije
antes que quien ha experimeniado la

libertad y la vida no las vuelve a
dejar, Podrd serle terriblemenie do-
loroso; v sin embargo detrds de eso
¢l encontrard una realizacidén huma-
na que incluso le dara placer.

El placer es de otro tipo; pero si fui
capaz de ayudar s un hermano, a pe-
sar de lo que me pudicra costar, sien-
Lo un gran placer; ¥y no que niegune ¢l
sufrimiento que me costé, Cuando
vo defienda algo en lo que de veras
creo, siento el placer, me vaya como
me vaya, de haber realizado algo ver-
daderamente humano. Me costo, si.
Hay costos que hay que pagar para
poder ser humano y para servir, so-
bre todo, en un mundo inhumano.
Hav costos altisimos. Esa es la cruz
que Jesus dice qut abracemos. No
porque Jesius diga que en si ld cruz es
buena. El mismo dijo al Padre: si s¢
puede, que no sea esto. pero no se
puede, pues yo abandonaria a los
mios. No se¢ puede. Entonces tendré
el gozo de dar la vida por mis herma-
nos. Esio no quita ¢l sufrimiento;
pero yo no quiero el sufrimiento,
sino el gozo de que mi hermano viva,
Lo que salva a un hijo no es el sufri-
miento de la mama ni la desvelada de
la mama; lo que lo salva es la presen-
cia de la mama que estuvo cuidindo-
lo, a pesar del sufrimiento y de la
desvelada. No es el sufrimiento gino
el carifio el que salva. No el padecer
por ¢l otro, sino estar con el olro
efectivamente, aunque sca a (raves
del padecimiento, Eso si lo hace Je-
sUs. Su amor si es salvifico; vy no el
sufrimiento por el sufrimiento
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INTRODUCCION

P ropiamente hablando, no encontramos
en las p4ginas bfblicas desarrollado el
tema sobre EL PLACER como tal. Sin embar-
go, si vamos a lo que se quiere indicar con
tal palabra, en relacién con experiencias
humanas afines, encontramos una verdade-
ra mina de textos, tal que resulta dificil
hacer una relecci6n de ellos.

(En qué situaciones encontramos al
hombre feliz en la Biblia? ;Cuéles son sus
momentos de plenitud, en que se siente m4s
¢l mismo, en armonfa con el universo, en
situacion de esperanza y optimismo?

Acudiremos al campo seméntico, a pa-
labras y textos afines, donde se describe
ese estado de profundidad y de satisfaccién
humana que reflejan a un ser creado "poco
inferior a los 4ngeles", capaz de la alegria
sublime de los hijos de Dios.
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1. PAZ

El hombre anhela la paz desde 1o mis profundo de sf mismo. Pero con
frecuencia ignora la naturaleza del bien que con tantas ansias anda buscan-
do; y los caminos que recorre para alcanzarlo no son siempre los caminos
de Dios.

La paz, en hebreo shalém, designa el hecho de hallarse intacto,
completo (Jos 9,4).

La paz biblica no es s6lo el "pacto” que permite una vida tranquila, ni
el "tiempo de paz” por oposici6n al "tiempo de guerra" (EcLo 3,8; Ap 6,4).
Indica el bienestar de la existencia de cada dia, el estado del hombre que
vive en armonfa con la naturaleza, consigo mismo, con Dios. En concreto,
significa bendici6én, reposo, gloria, riqueza, salvacién, vida.

"Tener buena salud" y "estar en paz” son dos expresiones paralelas (Ps
38,4). En sentido m4s amplio, la paz es la seguridad:

* Gede6n no debe temer ya la muerte ante la aparicién celestial: Jue
6,23; D~ 10,19.

* Israel no tiene ya que temer a enemigos gracias a Josué, el vencedor:
Jos 21,44; 23,1; a David: 2 Sam 7,1; a Salomén: 1 RE 5,4.

La paz es concordia en una vida fraterna (Ps 41,10, Jer 20,10), es
confianza mutua (Num 25,12; EcrLo 45,24). Todos estos bienes materiales
y espirituales estdn comprendidos en el saludo, en el deseo de paz con que
enel AT y en el NT se saluda (GeN 26,29; 2 Sam 18,29; D~ 3,98; FLm 3).

La paz es un estado que se ha de conquistar o defender. Es victoria
sobre algiin enemigo. Es la suma de los bienes otorgados a la justicia: tener
una tierra fecunda, comer hasta saciarse, vivir en seguridad, dormir sin
temores, triunfar de los enemigos, multiplicarse, y todo esto, en definitiva,
porque Dios estd con nosotros (Lev 26,1-13). Lejos de ser solamente una
ausencia de guerra, la paz en plenitud de dicha.

Quien conffa en Yahveh puede dormirse en paz: Ps 4,9: "En paz me
acuesto, y enseguida me duermo, porque ti solo, Yahveh, me das seguri-
dad". "{Hagan votos por la paz de Jerusalén! Vivanen seguridad los que te
aman” (Ps 122,6). Es posible obtener este don divino por la oracién
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confiada, asf como por una "actividad de justicia", pues Dios pide nuestra
cooperacién para su establecimiento en la tierra, cooperacion que percibi-
mos ambigua, a causa del pecado siempre presente.

Cuando leemos los Profetas, vemos como la verdadera paz se va
despejando de sus limitaciones terrenales y de sus falsificaciones y ambi-
giedades, y se convierte en un elemento esencial de la predicacién
escatoldgica. Los ordculos de los profetas, con frecuencia de tono amena-
zador, terminan ordinariamente con un anuncio de restauracién copiosa:
"Haré en su favor un pacto el dia aquel con la bestia salvaje, con el ave de
los cielos, con el reptil del suelo; arco, espada y guerra los quebraré fuera
de esta tierra, y haré que ellos reposen en seguro” (Os 2,20).

Isafas suefia con el "principe de la paz" (Is 9,6), que dar4 una "paz sin
fin", abrir4 un nuevo parafso, pues "¢l ser la paz" (M1qQ 5,4).

"Voy a derramar sobre ella (Jerusalén) la paz como un rio, ...." (Is
66,12).

La reflexion sapiencial nos ayuda también a encontrar dénde se halla

la verdadera paz: "Gran paz para los que aman tu ley; nada es para ellos
escandalo...." (Ps 119; 165).

"Las almas de los justos estdn en las manos de Dios y no los tocar4 el
tormento. La gente insensata pensaba que morfan, consideraba su trdnsito
como una desgracia, y su partida de entre nosotros, como una destruccién,
pero ellos estdn en paz” (Sas 3,1-3).

Al llegar al NT, especialmente es Lucas el autor que pretende trazar el
retrato del rey pacifico. A su nacimiento, los 4ngeles anuncian la paz a los
hombres a lo que Dios ama (Lc 2,14). Con la expresién "jvete en paz!",
Jesids devuelve la salud a la hemorrofsa (8,48), perdona a la pecadora
arrepentida (7,50), y marca de este modo su victoria sobre el poder de la
enfermedad y del pecado. Al estilo del Seiior, los discfpulos ofrecen a las
ciudades, junto con su saludo de paz, la salvaci6n en Cristo (10,5-9). Se
trata de una salvacién que trastorna la paz de este mundo: ";Piensan que he
venido a traer la paz a la tierra? No, sino la divisién" (12,51). Cristo Jesiis
es "nuestra paz". El mismo hizo la paz, reconcilié a los pueblos uniéndolos
enun solo cuerpo (EF 2,14-22): "Reconcili6 a todos los seres consigo, tanto
a los de la tierra, como a los del cielo, haciendo la paz por la sangre de su
cruz” (CoL 1,20).
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Todo creyente, justificado, estd en paz, por Jesucristo, con Dios (RoM
5,1), el Dios de amor y de paz (2 Cor 13,11), que lo santifica "a fondo" (1
Tes 5,23). La paz, como la caridad y el gozo, es fruto del Espfritu (GAL
5,22; RoM 14,17), es 1a vida eterna anticipada acé abajo (Rom 8,6), rebasa
toda inteligencia (FLp 4,7), subsiste en la tribulacién (RoM 5,1-5), irradia
en nuestras relaciones con los demis (1Cor 7,15; Rom 12,18; 2 Tim 2,22),
hasta el dfa en que el Dios de la paz que resucité a Jesis (Hes 13,20),
habiendo destrufdo a Satin (RoM 16,20), restablezca todas las cosas en su
integridad original.

Lo mismo que para Pablo, para Juan, la paz es fruto del sacrificio de
Jesis (JN 16,33). Igual que en la tradicién sinéptica, no tiene nada que ver
con la paz de este mundo.

Ya el AT vefa en la presencia de Dios entre su pueblo el bien supremo
de la paz (LEv 26,12; Ez 37,26). Ahora Juan muestra en la presencia de
Jests 1a fuente y la realidad de la paz. Jesds tranquiliza a los discfpulos,
tristes por la inminente separacién de su Maestro: "La paz les dejo, mi paz
les doy" (JN 14,27). No se trata de una paz ligada a su presencia terrenal,
sino a su victoria sobre el mundo. Por eso, Jesis, habiendo vencido a la
muerte, con su paz, da el Espiritu Santo y el poder sobre el pecado (20,19-
23).

El cristiano, afincado en la esperanza, se siente llamado a realizar la
bienaventuranza: "Bienaventurados los pacificos" (MT 5,9), pues esto es
vivir como hijos de Dios.

La paz definitiva y universal se establecerd por el reconocimiento
universal del sefiorfo de Cristo por todo ¢l universo en su dltima venida. El
fundamento de la paz se encuentra s6lo en la justicia delante de Dios y entre
los hombres. Para sostener su esfuerzo pacifico, el cristiano necesita ofr a
Dios, el Gnico autor de 1a paz verdadera, y que habla a través del salmo: "Lo
que dice Dios es 1a paz para su pueblo Fidelidad brota de la tierra y
justicia mira desde lo alto de los cielos. Yahveh mismo dar4 la dicha, y la
tierra, su fruto. Justicia marchar4 ante su faz, y paz en la huella de sus
pasos” (Ps 85,9-14).

2. ALEGRIA

Bs el afecto fundamental que responde a la dicha o felicidad. En la
Sagrada Escritura, la alegria, m4s all4 de su sentido terreno, se convierte
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cada vez mis en caracterfstica de la préxima redencién, ya iniciada o
venidera.

a) En el Antiguo Testamento

El AT, ademés de poseer un sorprendente abundancia de expresio-
nes para designar la alegria, despierta el sentimiento de la misma
en multitud de simbolos: el rostro sereno, la luz, el vino, el
aceite, el agua del cielo. Por todo el AT encontramos referencias
a la alegrfa por los bienes terrenos (la vida, la descendencia, la
riqueza, la paz), cuya brevedad y limitacién se sefialan en los
escritos sapienciales ("tras la risa viene el dolor": Prov 14,13).
La vinculacion religiosa de toda alegrfa es decisiva (D128,22-47:
Dios priva de los bienes terrenos en castigo de no haberle servido
con alegrfa).

En el paganismo cananeo reina en el culto alegria orgiastica. En
Israel, en cambio, es diferente (Os 9,1-4). La alegria tiene un
lugar particular en !a comida sacrificial (DT 12,7; 28,47), como
en toda fiesta en honor de Yahveh.

En las paginas del Salterio se aspira a la alegrfa espiritual. No s6lo
se alegra Dios de su creacion (Ps 104,31); también el hombre
halla su alegrfa en ella, sobre todo cuando recuerda juntamente la
‘historia de la salvacién. La fidelidad del Dios de la alianza (Ps
31,8ss; 145,7ss) y la eleccion de Israel son objeto especial de:
alegrfa: "jRegocfjese Israel en su hacedor, los hijos de Si6n
exulten en su rey... porque Yahveh en su pueblo se complace,
adorna de salvacion a los-humildes...."” (Ps 149,2-4).

La sabidurfa de Dios (SaB 8,16; EcLo 4,12), su voluntad y su ley
(Ps 1,3; 19,9; 119, 162), su palabra (JEr 15,16) y ¢l perd6n de los
pecados (Ps 51,10.14.16) son fuente de honda alegrfa: "jDichoso
el hombre aquel que no va al consejo de los impfos, ni en la senda
de los pecadores se detiene, ni en el bando de los burlones se
sienta, m4s se complace en la ley de Yahveh, su ley susurradfay
noche!" (Ps 1,1-2).

Esta alegria tiene a Dios por objeto (NEH 8,10; Est 14,18),y
puede darse aun faltando los bienes de la tierra (Has 3,16-19). La
transici6n decisiva al concepto de alegrfa en el NT se halla en el
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anuncio de la alegria escatol6gica mesidnica. Los enemigos serdn
destrufdos (Is 25,9), Dios consuela a su pueblo (Is 49,13) y todos
se alegran por su misericordia y redenci6én (Is 44,23). El Seiior
crea un tiempo nuevo (Is 41,22; 42,9), se concluye una nueva
alianza (Jer 31,31). Dios es grande con su pueblo (Is 12,6). El
mismo viene a realizar todas las obras maravillosas (Is 35,1-10)
y a vestir a Israel con vestiduras de salud (Is 61,10), a fin de
gozarse en su pueblo de Israel: "Porque Yahveh se complacerd en
ti, y tu tierra ser4d desposada. Porque como se casa joven con
doncella, se casard contigo tu edificador, y con gozo de esposo
por su novia se gozaré por ti tu Dios" (Is 62,4b-5).

b) En el Nuevo Testamento

Aun cuando en el NT aparece la alegria del "mundo” (los sumos
sacerdotes se alegran de la traicién de Judas, Mc 14,11; Herodes
se regocija pensando en los milagros que espera contemplar, Lc
23,8; el mundo se alegra por la tristeza de los discipulos de Jesis,
IN 16,20), se trata de una alegria que, en el contexto escrituristico,
pasa a segundo término. La alegrfa como bien religioso estd
ligada totalmente a la persona de Jesis y a la salvacién que en El
se nos concede. Zacarfas y otros muchos se alegran por el
nacimiento del precursor (Lc 1,14), Juan salta de jdbilo, en la
visitacién, dentro del seno materno (Lc 1,44), Marfa se regocija
por la salvacion que ahora ha sido revelada (Lc 1,47), el mensaje
del nacimiento se da para alegria de los pastores (Lc 2,10), los
magos se alegran al volver a ver la estrella (Mt 2,10). Jesis
mismo se regocija de la revelacién hecha por el Padre a los
pequeiios, Lc 10,212 "En aquel tiempo, se llen6 de gozo Jesus en
el Espiritu Santo, y dijo: 'Yo te bendigo, Padre Sefior del cielo

'y de la tierra, porque has-ocultado estas cosas a sabios y prudentes

T

y se las has revelado a los pequefios'”.

En una pardbola, manifiesta su alegria por el pecador arrepentido
(Mt 18,13; Lc 15,5) y afade la alegria del cielo y de los dngeles
(Lc 15,7.10). El Sefior promete a 1os suyos la alegria, como gran
galard6n después de que hayan sido perseguidos (MT5,12), como
consecuencia cierta después de la tristeza, porque El vendrd y
nadie les podr4 quitar la alegria (JN 16,20.22), como gozo por la
cosecha apostélica (JN 4,36). Y juntamente, como norma de
conducta, la alegria es mandato del Sefior. Los discipulos han de
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alegrarse de que sus nombres est4n escritos en el cielo (Lc 10,20),
de que Cristo se vaya al Padre (JN 14,28) y de que ellos
permanecerdn en su amor (JN 15,11). Han de orar a nombre de
Cristo, a fin de que, al ser oidos, se llenen de gozo (JN 16,24).
Toda la predicacién de la buena nueva se hace con conceptos o
imigenes de alegria: boda (MT 9,15), banquete (MT 22,1-14),
tesoro, perla y pesca (MT 13,44-46), trono y juicio (Mt 19,28),
victoria sobre Satdn (Mt 12,24-29), Dios como Padre (MT 6,9),
su providencia (Mt 6,25-33), las bienaventuranzas (Mt 5,1-12).

Ocasiones para la alegrfa son las curaciones de enfermos (Lc
5,25;13,13.17), las expulsiones de demonios y resurrecciones de
muertos (Lc 7,16), el perdén de los pecados (Mt 9,1-8). Cristo
habla del gozo de oir la palabra de Dios (Mt 13,20), de la alegria
del que ha hallado el tesoro del reino de los cielos (Mt 13,44), de
la del siervo fiel, a quien el Sefior llama a su gozo (MT25,21.23).

Zaqueo se alegra de que el Sefior lo 1lame y venga a hospedarse
en su casa (Lc 19,6); las mujeres salen alborozadas del sepulcro
vacio (Mt 28,8). La alegria brota de haber visto y tocado a Cristo
el dia de la Pascua (JN 20,20).

Cristo resucitado es el verdadero objeto de la alegria de la Iglesia
(fe gozosa en Cristo, 1 PE 1,8; la alegria en el Sefior, FLp 4,4).

Puede parecer que la prueba es més bien causa de tristeza que de
alegria (Hee 12,11). Sinembargo, los apdstoles salieron llenos de
alegria del sanedrin, por haber podido sufrir deshonra por amor
de Jesus (Act 5,41), los fieles sufrieron con gozo el despojo de
sus bienes terrenos (HEB 10,34), las Iglesias de Macedonia se
alegraban en la prueba de la tribulacion (2 Cor 8,2). Los creyen-
tes no s6lo han de alegrarse en la prueba (1 PE 1,6), sino tomarla
como gozo (SANT 1,2). Pablo desborda de gozo en la tribulacién
(2 Cor 7,4), se alegra de su propia flaqueza (2 Cor 13,9); se
alegra de que Cristo sea predicado, .... se alegra sobre todo en sus
sufrimientos, porque asi "completa" la pasién de Cristo (CoL
1,24). El ap6stol esti siempre lleno de alegrfa, aun cuando
parezca triste (2 Cor 6,10), porque no es €l ya el que vive, sino
que, por la unién con el dolor, Cristo vive en €l (GAL 2,20). La
alegria es enumerada entre los frutos del Espiritu Santo inmedia-
tamente después de la caridad (GAL 5,22) .... Est4 en estrecha
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relacién conla paz (Rom 14,17, 15,13; GAL 5,22), que es el estado
del hombre reconciliado con Dios (Cristo es nuestra paz, EF
2,14). La alegrfa es, pues, prenda, posesién, y exigencia, hasta
el dia en que los redimidos cantardn a Dios: "alegrémonos y
regocijémonos... porque hanllegado las bodas del Cordero" (Ar
19,7).

3. BIENAVENTURANZA

El AT se interesa en determinar los bienes que hacen feliz al hombre.
Estos son, en primer lugar, los bienes temporales: un buen rey (Ecro
10,17), una buena esposa (EcLo 26,1). Con mis frecuencia, sobre todo en
los salmos, la proteccién de Yahveh, las recompensas o bendiciones de
Dios..... De una manera general, se puede decir que la idea de 1a felicidad
después de la muerte, considerada como posesién de Dios, el bien sobera-
no, sin estar ausente del NT, sin estar ahf negada, no alcanza el desarrollo
de una doctrina completa.

El NT, al contrario, se presenta de golpe, desde las primeras palabras
del serm6n de 1a montaiia, como una solucién del problema eudemonista al
doble punto de vista del bienestar terreno y futuro: el primero consiste en
las obras de virtud, beati pauperes, el segundo es atribuido como recom-
pensa a la virtud: quoniam ipsorum est regnum caelorum, Mt 5,3ss.

El reino de los cielos conlleva, pues, en los sinépticos, la acepcién de
la vida futura. En San Juan, la vida futura es m4s caracterizada desde el
punto de vista de los actos que la constituyen, 1 JN 3,2. La escatologia de
los sin6pticos, de San Juan, de San Pablo y San Pedro concurren a la
formacién de la idea cristiana de la felicidad eterna, que consiste en el
conocimiento directo, facial, y el amor de Dios.

El cristianismo no desarrolla, como el estoicismo, la idea del valor en
sf de las virtudes y del bienestar que resulta de ellas... Sostiene que la
virtud es ante todo un don, una gracia, y mediante nuestra cooperacién, un
medio de realizar nuestro fin dltimo, nuestra felicidad futura, y por ella,
la glorificacién de Dios. E1 hombre busca y quiere la felicidad, a la que
llama vida, paz, gozo, reposo, bendicién, salvacién. Todos estos bienes
est4n diversamente inclufdos en la f6rmula por la que se declara a alguien
feliz o desgraciado. Mientras que los dioses gozan de su felicidad sin
preocuparse especialmente por la suerte de los humanos, Yahveh se inclina
con solicitud hacia todos los hombres, especialmente hacia su pueblo; la
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bienaventuranza del hombre deriva de la gracia divina, es participaci6n de
su gloria.

La bienaventuranza es Dios mismo. A través de las proclamaciones que
abundan en la literatura sapiencial, el lector de la Biblia descubre en qué
consiste 1a verdadera felicidad y por qué debe buscarla: dichoso el que teme
a Yahveh, serd poderoso, bendecido (Ps 112, 1ss), tendrd numerosos hijos
(Ps 128,1s5); debe seguir los caminos divinos (Ps 1,1), caminar en la ley
(Ps 119,1), escuchar la sabidurfa (Prov 8,34ss), hallarla (Prov 3,13ss),
ejercitarse en ella (EcLo 14,20), cuidarse del pobre (Ps 41,2), en una
palabra, ser justo.

El sabio muestra que la recompensa esperada es Dios en persona. La
l6gica del sabio cede ante la experiencia del fiel piadoso que ha compren-
dido que con Dios lo tiene todo y puede vivir en una confianza sin limites:
"Dichoso el hombre que confia en é1" (Is 30,8). Si, pues, el israelita teme
a Dios, observa su ley, escucha la sabidur{a, es que espera la felicidad como
recompensa, ....

La felicidad es la vida, una vida que durante mucho tiempo se
identificé con la vida terrena. Esta es la felicidad del pueblo que tiene por
Dios a Yahveh: tener hijos de buena estatura, hijas hermosas, graneros
llenos, numerosos rebafos, finalmente la paz (Ps 144,12-15). Las
bienaventuranzas detallan estos bienes del hombre en la esfera nacional,
familiar o personal. Tener un rey digno de este nombre (EcLo 25,8),
excelente (26,1), gran fortuna, adquirida debidamente y sin hacerse esclavo
de ella (31,8); ser prudente (25,9), no pecar con la lengua (14,1), tener
compasién de los desgraciados (Prov 14,21)...., Enuna palabra, llevar una

vida digna de este nombre y para ello ser educado por Dios mismo (Ps
94,12).

Cuando se afirmé la creencia en la vida eterna, se percibieron m4s
claramente los riesgos y limitaciones de dichos bienes... La experiencia fue
ensefiando que ya no habfa que apreciar la felicidad de un hombre antes de
la hora final (Ecro 11,28). Con el libro de 1a SABIDURIA, la virtud aventaja
al gozo de tener posteridad por lo que se refiere a la apreciacion de la
felicidad: se proclama dichosos a los seres estériles, si son justos (SaB
3,13ss). Asf los sabios coinciden con lo que los salmos de los pobres

proclamaban ya cuando vefan el bien absoluto en la confianza en Yahveh
(Ps 73,23-28).
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Con la venida de Cristo se dan virtualmente todos los bienes, ya que
en él encuentra finalmente la bienaventuranza, su realizacién. Por €1 se dard
el Espiritu Santo, suma de todos los bienes. Las "bienaventuranzas",
situadas al frente del serm6n inaugural de Jesus, ofrecen, segiin Mt 5,3-12,
el programa de la felicidad cristiana.... Jesus viene de parte de Dios a
realizar las promesas del AT. Llega el Reino de los Cielos, se otorga en
Dios la misericordia y la vida. Mientras que enel AT se llegaba a identificar
la bienaventuranza con Dios mismo, Jesis se presenta a su vez como el que .
cumple y realiza la aspiraci6n a la felicidad: el Reino de los Cielos esti
presente en él. La posicién de Jestis es contraria al deseo terrenal del
hombre. Desde ahora los dichosos de este mundo no son ya los ricos, los
satisfechos, a los que se halaga, sino los que tienen hambre y los que lloran,
los pobres y los perseguidos (1 Pe 3,14; 4,14). Parece ser que dos
bienaventuranzas comprenden todas las otras: la pobreza, con su cortejo de
las obras de justicia, de humildad, de mansedumbre, de pureza, de
misericordia, de solicitud por la paz; luego la persecucién por amor de
Cristo. :

CONCLUSION

(De qué serviria haber preparado un banquete, si no hay invitados, o
si los invitados se rehusan a asistir? ;Para qué preparar un espectéculo, si
no va a haber espectadores? ;Cuil es el sentido de una fiesta, si no se logra
entrar?

Nosotros, como nuestros contemporineos y como el hombre de todos
los tiempos, seguimos preguntando por la Verdad, continuamos buscando
el sentido de la vida, no dejamos de sufrir l1a soledad y de necesitar la
amistad. Imposible vivir sin alegrfa y sin fiesta, sin la seguridad de alguien
que nos brinde su carifio, sin alguien que mueva nuestro corazén a abrirse
en confianza,

En la palabra biblica volvemos a encontrar el camino hacia esa utopia’
que rastreamos con frecuencia entre tentaleos y sombras. Ahi podemos
palpar con nuestras manos al Verbo de Vida, el que nos hace descansar de
nuestras preocupaciones, al sentir la seguridad de su presencia, la firmeza
de sus manos, la ternura de su mirada. La certeza de ese Alguien que Israel
esper6 por siglos, y que trae, con su venida, paz y alegria en torno suyo.

Con raz6n lIsafas entonaba este canto, al sentir cercana la accién
liberadora de Yahveh: "{Griten, cielos, de jabilo, porque Yahveh lo ha
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hecho! jClamen, profundidades de la tierra! ;jLanzen gritos de jidbilo,
montafias, y bosque con todo su arbolado, pues Yahveh ha rescatado a Jacob
y manifiesta su gloria en Israel!” (Is 44,23).

Contemplando la situaci6n dramitica de nuestro mundo, "la oscuridad
cubre la tierra, y espesa nube a los pueblos” (Is 60,2), también con Isafas
podemos volver a sentirnos invitados a ofrecernos a nosotros mismos y a
nuestros contempordneos la oportunidad de disfrutar del banquete de la
Palabra de Dios; invitados a ser hoy mensajeros de la paz, el shdlém, la
confianza de ser hijos de Dios: ";Qué hermosos son sobre los montes los
pies del mensajero que anuncia la paz...!" (Is 52,7).

&

qf Dialogo con el Pablico

1. ;Cémo vendrd Cristo de nuevo? ® EINT habla de la parusfa en estilo

¢Nacerd espiritualmente en cada apocaliptico; y la literatura

uno, o vendrd en cuerpo? apocaliptica, para expresar la ver-
dad, usa recursos de tipo imaginati-
vo. Por ejemplo, Jestis va a venir al
final, dice Mateo, como un rey, que
va a colocar unos a su izquierda y
venir en forma corporal visible,

Lo que podemos decir con seguridad es que habrd una segunda
venida triunfante; y un juicio final. El que primero vino en
humildad -dicen los Santos Padres- volver4 después en gloria, el
rey. ;Se realizar4 la parusia a nivel individual o a nivel comuni-
‘tario? ¢ Ser4 el juicio meramente privado-personal, o va a ser en
_grupo, a toda la gente? Son cuestiones llamadas en teologfa hoy
‘la escatologta intermedia, que supuestamente es teologfa abierta.
'Creo que para nuestra fe eso es relativamente secundario. Sobre
los comos concretos los tedlogos se quiebran la cabeza. Sincera-
mente no se ha dicho todavia la dltima palabra al respecto.
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2. Es dichoso el que con-
fta en el Sefior, pero ;por
qué dichoso el que lo
teme?

3. ;/Cémo comprende us-
ted la frase del AT
"aquiétate y conoce: Yo
soy Dios".

4. Da la impresién de
que la Biblia habla de un
placer sublimado (gozo,
deleite}, mientras que re-
pudia, al menos implici-
tamente, lo que popular-
mente llamamos placer.

® Dios va guiando a su pueblo en forma
gradual. A un pueblo salvaje habrfa que
ensefiarlo primero a temer. Ahora bien, el
temor de Dios en el AT se acerca a lo que
llamarfamos hoy respeto, reverencia, la
actitud que lleva a la obediencia. El voca-
bulario del AT se transforma en el NT.
Jests habla de amor.

® Tiene que ver con esta primera acepcion
de felicidad en la Biblia. Yahvé se muestra
a su pueblo como un Dios de paz: "Yo
traigo pensamientos de paz y no de aflic-
cién". Entonces, siempre que un hombre
buscaa Dios lo primero que tiene que hacer
es encontrar la paz o buscar la paz. Claro,
encontrando a Dios se encuentra la paz;
pero muchas veces sucede que un espfiritu
atribulado, una psicologia atormentada, una
conciencia turbulenta a la que remuerden
sus infidelidades, se ven impedidas. En-
tonces primero aquietarse y después cono-
cer. Conocer -también en lenguaje biblico-
significa entrar en comunién con alguien.
No es una actividad meramente intelectual,
como dirfamos nosotros. Conocer a Yahvé
es entrar en comunién con €l. Asf que se
trata de una pedagogia, de un paso previo:
buscar la paz para conocer, esto es, para
entrar en comunién con Dios.

® vo dirfa que no, de ninguna manera.
Repudiar el placer serfa repudiar la vida.
La espontaneidad humana es algo comple-
tamente querido por Dios. Es obvio que
nuestra moral distinga de placer a placer.
Pero el placer en si mismo es algo perfec-
tamente humano. Por ejemplo: estd dentro
del plan de Dios el que yo busque realmen-
te el bien para el servicio de los dem4s. Si
esto me trae placer también estd perfecta-
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mente dentro del proyecto divino. Otra cosa es que lo usemos mal, que
demos pie al egoismo. Si atropello e invado terrenos que no son mios, si
ofendo la dignidad de alguna persona, o mi propia dignidad, estoy
contraviniendo un plan de Dios, un proyecto de Dios. El hombre en la
Biblia es hijo de Dios, y el hijo tiene derecho a gozar la creacién que Dios
puso en sus manos. El gozo es querido por Dios. Dios quiere a sus hijos
plenamente felices para que sean plenamente humanos, plenamente hijos.

5. Parece que el placer ® Creo que fue en la Edad Media cuando
sensual estd velado en la comienza a velarse. La concepcién del hom-
Biblia. Sin embargo en el bre en la Biblia es muy sana, casi casi
CANTAR DE L0S CANTARES inocente, transparente, libre (a pesar de
aparece el aspecto sen- que el hombre es pecador). Y el ser huma-
sual en la relacién amo- no no aparece escindido, sino unificado.
rosa del Amado y de la No es biblico hablar de alma y cuerpo en
Amada. nuestro sentido filoséfico. Las expresio-

nes humanas son perfectamente sanas, lici-
tas y vilidas en su espontaneidad, dentro
también, como decia yo, de las limitantes
inherentes a la misma naturaleza humana.
Del CaNTarR DE Los CANTARES no hablé
simplemente por brevedad. Hubiera habla-
do quizé de la poesfa en el AT, a propésito
de lo que significaria la relacién afectuosa
hombre-mujer en el CANTAR DE LOs CANTA-

RES.
6. La paz no es sélo au- ®1a paz no sé6lo es ausencia de guerra. Es
sencia de guerra, pero ;es mas que eso. Por experiencia sabemos que
posible vivir la paz cuan- si no tenemos una gran guerra, tenemos
do hay guerra? una pequeiia guerra dentro de nosotros

mismos, O sea que siempre tenemos algin
enemigo por pacificar. La paz es un bien al cual aspiramos. Por lo demis,
la historia muestra que apenas tenemos perfodos sin guerra. Podemos estar
en una guerra politica y en una paz interior muy grande. Quiz4, por asi
decir, necesitamos la actitud de lucha permanente para estar en paz. El
capftulo 7 del libro de JoB dice que militia est vita. Se ha traducido en
espafiol diciendo que la vida del hombre es guerra; pero esa traduccién no
es exacta. La vida del hombre sobre la tierra, dice el hebreo, es estar en
campamento militar, como en servicio militar, estar acampados. Siestamos
listos, nos van a llamar; estamos en campamento militar, y van a tocar la
corneta. Esa es la mision, que aparece también en los libros sapienciales.
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Bellezas Existenciales

1 PLACERES REFINADOS DE LA MESA

Dr. Jesds Gomex Fregoso, 5J

TurtiFRUTI HEDONISTICO *

Todos los frutos de la Herra... vy del clelo
g Ing. Luis Dumois

un gourmer

Jesiis Gdmez Fregoso

T engo una seria objecidn al Estado mexicano.
El Cédigo Civil muestra diversas figuras de
delitos, como corrupcidén de menores, ataques a
la moral, crueldad, sedicia, ofensas al pudor, v

* Panel renido el 21 de
octubre, 1992,

otros: pero no encuentro en la legislacién mexi- Chsl todo” e fuve en
cana una ley que castigue atentados al buen gusto didlogoe con el pablico,
en ¢l comer. La nutriologia quiere imponernos cuyas intervenciones se

las aberraciones que debemos comer. Eso es ol (i

una barbarie, un atentado a la dignidad humana
vy a las buenas costumbres. Pienso que sélo gente
depravada puede convertir algo tan humano y
cuasi divino, el placer de la mesa, en algo tan
semejante a una consulta al médico o al dentista,

Nsg.Tores 17
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Sentarlo ahi en una silla ¥ sacarle los dientes. jDios me libre! El buen gusto
¢s prerrogativa del hombre. Y realmente, para gustar los efectos de las
innumerables combinaciones de sabores, son menester lengua y paladar
educados,

Una prueba, desde Aristdteles, de que el hombre es ser racional,
consiste en que de algo animal, como es el comer, ha hecho algo social. Es
muy diferente simplemente comer que &l placer de comer con los demis. En
mi opinién, ¢l arte de comer, subrayo: arte , ¢s de lo més espiritual que
hay.

El P. Ripalda, mi colega, siempre nos insistid en la gula como un
pecado capital. Pero generalmente se confunde el buen gusto con la
glotoneria y la voracidad. La gente que se indigesta o que se emborracha
no sabe comer, no sabe beber. Si sabe comer nunca se indigesta, si sabe
beber nunca se embriaga. La gula, més que pecado, es una enfermedad del
alma, una ignorancia de quien no sabe comer mi beher. La gula bien
entendida, si se comparte, promueve la felicidad que puede darse en la
unién conyugal. Y a los golosos se les pronostica longevidad.

El Nuevo Testamento habla de la vida cterna como un banquete, el
Banquete del Reino, Se insinda que vamos a disfrutar de todo. Nunca habla
la Biblia de que nos vamos a reducir a vitaminas, minérales, o alguna de esas
tonterias. Pienso que limitar el placer de comer y de beber ¢s una estupidez
triunfal de la decadencia estadounidense. Todo es no fat, no cholesterof;
todo es no, no, no. Asl se acaba con el gusto de comer y de beber.

Soy trabajader de la salud, y pienso que muchas
veces comemos comida deliciosa, pero no de
calidad alimenticin. La idnica manera de que
tengamos mads placer, de que duremos mds afios,
es comer de manera orientada. Sonrel cuando
dijeron que la Biblia no habla de minerales, de
vitaminas, de colesterol. Recordé el famoso di-
cho: Todo lo que gusta o engorda, o hace dafio, o
es pecado.

En la liturgia de difuntos se lee un hermoso texto, por el que sabemos
qué s prepara para nosotros manjares y platillos suculentos. Jesucristo hizo
su primer milagro en las bodas de Cand. Y fué ahf no a calcular a cudntas
calorfas, a cudintas verduras, a cuintos nutrientes se tendria que reducir,
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sino a todo un banguete, en que convertirfa el agua en vino. Y en la Ultima
Cena, después de comer y beber lo que habia en la mesa, wvo la idea genial
de convertir ¢l pan y el vino en su cuerpo y sangre. Y ahora los nutridlogos
nos quieren asustar diciendo gue el pan engorda v que el vino tiene azicar.

Luis Dumois

na de las personas que ha tratado mejor

la relacidn de la religién con la comida
es el muy reconocido historiador mexicano,
ya fallecido, que sin duda ustedes habrin
ofdo nombrar, Don José Fuentes Mares.
Escribié lLibros muy famosos, p.ej. sobre
Miramon, sobre Judrez. Saliéndose un poco
de su linea, escribid un libro que se llama La
NUEVA VIDA DE DEScARRIADOS. Lo recomien-
do enfiticamente para todos quienes deseen
tener una idea mis clara de lo que son los
placeres de la mesa, y especificamente del
rey de 1a mesa, que es el vino,

Entre otras cosas dice, en efecto, que el
vino estd muy relacionado con la religidn,
como ya decla Jesds Gomez Fregoso, pero
Fuentes Mares va mis alli. El dice que los
norteamericanos, los sajones en gencral, y
mis especificamente los protestantes mexi-
canos, no s6lo se prohfben a si mismos el
placer de la mesa y otros importantes place-
res, sino que su concepto de la vida estd
fundamentado bdsicamente en la tarea. Lo
aclaro: es muy espafiol, muy latino, sentarse
en un portal con un buen amigo al frente y
una botella de chinchdén, dulce o seco. El
objetivo no es, por supuesto, émbriagarse,
sing disfrutar del sabor del chinchin, de la
compafia y de la tarde, del portal y del
fresco, v de las personas que pasan. Pero hay
otra manera de ver la vida, p.ej. en Alemania,
Ahf le tocd a Fuentes Mares estar en una
fiesta de Pentecostés, Por supuesto la gente

46

La sala magniflcamente umi-
nada, los embriagantes deste-
Hos de las luces, la exaltacidn
de los sentfmientos. &l rumor
de fa flesta, ef ansia espumante
def champana, la exhuberancia
de espitity de los comensales,
el amivente de fantasia ... Exffo
superabundancia e tode lo
Imaginalbile; gque la fecundidad
e [a flerra esté a nuesfro servi-
clo, gue fluyae el vino abundan-
fer, IUE imds volupfuosa que fa
de los gnomos cuando fevan-
tan montaflas sobre columnas y
dancan en un mar de fuego ...
Masica estimulante, Hrtinar de
copas, algun pensamienfo au

dar

(Kferkegaard,
In Vino Vieriras)
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tomaba, ¥ tomaba cerveza con ginebra (1), El objetivo era embriagarse lo
mis rdpidamente posible porque ;quién se sienta ahi a tomar para no
embriagarse? Considero gue ésta es una de las diferencias entre la filosofia
de estas personas y la nuestra, Las culturas mediterrAneas, las del vino, son
mucho méds amables, desde mi punto vista, del de Fuentes Mares, y creo
que de algunos de ustedes también, que las culturas de los licores fuertes,
culturas que desconocen el placer del buen vino.

La pelicula Ev. FestiN pe BaBeTTE ilustra maravillosamente lo que estoy
diciendo. Babette ¢s francesa, por supuesto cat6lica, y vive en un pueblo de
uno de los pafses nordicos, pueblo én que viven protestantes puritanos.
Después de afos de vivir ahi ofrece al grupo de puritanos una cena que es
un verdadero banguete; ella, que habfa sido gran cocinera de un restaurant
francés. La idea que hay detrds de esto es ver nacer la alegria del compartir
platillos ¥ vino exquisitos, en conirasie con la negacidén puritana de los
placeres refinados de la mesa. José Fuentes Mares aun llega a decir que
esto trasciende al mundo animal; es evidente que los gatos son animales
catdlicos, los perros eminentemente protestantes: el perro devora inmedia-
tamenie lo gue le den, asi sea carne enlatada. El gato, que no tiene la
intranguilidad del perro, sino la costumbre de la vida muelle, quieta y
descansada, huele primero lo que se le ofrece; vy es capaz, arquedindose, de
dar la vuelta con desdén, como murmurando “esto no me lo como yo©,

Termino con la conocida frase I Vivo VERITAs: en el vino estd la
verdad. Yo dirfa que no es ese su Gnico valor, sino también la belleza v la
bondad. Una filosofia sin vino, dice don José, conduce no a la verdad sino
al materialismo dialéctico. Una virtud sin vino lleva no a la bondad sino al
puritanismo calumnista. Un arte sin vino orilla no a la belleza sino al
muralismo de Diego de Rivera, a la misica de Arnold Sheldon y a los films
de Ingmar Bergman. Y una erdtica sin vino conduce no al amor sino a la
siniestra costumbre del burdcrata, desalmado, que cada guince dias ordena
a su esposa “vente Lola que hoy te toca®.

Jesis Gémez Fregoso
Y ahora nos dispensan, debemos ser pricticos Luis ¥ yo, no podremos

quedarnos hasta el final, pues nos vamos a un banquete, que serd un
verdadero symposio,
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Noté que en este symposio l¢ ofrecieron agua a los
panelistas, Jests Gdmez Fregoso v Lufs Dumois,
¥ que éstos apartaron el rosiro con repugnancia,
Me hicieron recordar un dicho creo que de La
Mettrie: que el agua es solo para los monjes y
para los presidiarios.

No, no, al menos para los monjes, gue han sido benefactores de la
humanidad en la manufactura de vinos de primera. Un monje hacia
experimentos; y una vez abriendo una de sus antiguas redomas probd el
resultado: habfa producido, por vez primera ¢l champafa. Corri6 triunfal
a contar a sus hermanos frailes: jEstoy bebiendo estrellas!

Y fueron monjas las que inventaron los chiles en nogada, cuando la
entrada del Ejército Trigarante, Que la religidn catdlica no sea obsticulo a
los placeres refinados de la mesa, lo muestran no s6lo los monjes, sino los
religiosos del més alio nivel. Baste citar el efato admirativo ante una
exquisitez del paladar: boccaro di cardinale.

Conozeco a Sesiis Gomez Fregoso, muy pulcro en
¢l hablar, pero que por celo apostélico, tolera,
sin rubor, el que otros digan malas palabras.
Pero una'vez lo vi sonrojarse, mientras hablaba
un colega, como si éste dijera palabras obscenas,

pues hablaba de dieta, ayuno, huelga de hambre,
Yy semejanies.

Quisiera compartir con ustedes pasajes selectoy
de la obra de Brillat Savarin, FrsioLocia bt
Gusro, Impr. Juan R. Navarro, Méxice, IX52.
Indico las pdginas.

Desde Herodoto hasta el dia de hoy se verd gue sin exceptuar ni aun las
conspiraciones, nunca ha ocurrido un suceso importante gue no haya sido
concebido, preparado y ordenado en los festines (59). El pavo ha sido uno
de los regalos mds delicados que haya hecho el Nuevo Mundo al Antiguo,
Los que quieren saber méds que sus prdjimos han dicho que el pavo era
conocido de los romanos, y que se sirvid uno en la boda de Carlomagno. Sin
embargo, es claro que la figura del pavo es, evidentemente, del todo
extranjera en Europa, adonde lo Hevaron los jesuitas, que criaban muchos
de ellos (81), Todo festin de algin aparato comenzaba antafto con ostras,
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y algunos se comfan una gruesa: doce docenas (93), Las seforas espafiolas
del Nuevo Mundo gustan del chocolate basta el furor, al extremo que no
sansfechas con tomarlo varias veces al dia, se lo mandan levar algunas
veces a la lglesia. Esta sensualidad les ha acarreado no pocas veces la
censura de los obispos, pero ellos han parado en hacer la vista gorda; v el
reverendo padre Escobar, cuva metafisica fue tan sutil como elistica su
moral, declard gque el chocolate y el agua no quebrantaban el ayuno,
estirando en favor de sus penitentas el antiguo adagio [fguidum non frangit
Jejuninm, o sea, los liquidos no rompen el avuno (156). Nada mds grato
que ver una linda golosa en disposicion de ataque: tiene puesta la servilleta
de la manera mds propia, una de sus manos estd descansada sobre la mesa,
acarrea con la otra a la boca unos pedacitos cortados con gracia, o el ala de
perdiz que es preciso morder; brillanle los ojos v los labios, es grata su
conversacion y sus airosos movimientos; ni le falta esa puntita de cogueteria
que ponen las mujeres en todo. Con tantos atractivos es irresistible, v hasta
Caton el censor perderfa los estribos (148). En cambio, las ineptas para los
goces del gusto son angulosas, se aburren en la mesa, y engaflan su apetito
murmurando v comiendo gente (156). Estaba a la mesa un bebedor, y en
los postres le ofrecieron uvas. -Gracias, no: dijo; no acostumbro tomar en
pfldoras el vino (391),

Il EL GOZO DEL TRABAJO MATERIAL

José Antonio Avila Munoz*

*Estudiante fesuwita La placa de su bicicleta termina en 4,
v su numero de trabajodor lleva 349233,

Lcr. compartiré la experiencia del gozo encontrado en mi trabajo del
semestre pasado, gue realicé en una empresa embotelladora de refres-
cos, Para mi, bablar del placer en el trabajo no es sencillo: es més bien
diffcil separar de la ganga v condensar de alguna manera tantas satisfaccio-
nes tenidas. Cabe decir que los terapentas suelen sugerir el trabajo como
terapin ocupacional, tal vez para enconirar sentido, alegria, gozo a la vida,
Para los que laboramos en esta empresa embotelladora no es esa la
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finalidad. Nuestra finalidad es comer, y comer lo que se
pueda, aunque no sean banquetes.

Dice la Biblia que, a consecuencia del pecado de
nuestros padres, hemos de ganarnos el pan con el sudor de
nuestra frente. Las palabras de Dios dichas a Addn se van
cumpliendo al salirnos ampollas después de dos o tres
horas de usar la miquina limpiadora del hongo; ¥ aun
iteralmente al empaparnos la camisa de sudor cuando
todavia no acabamos de vaciar las tantas toneladas de
vidrio gue nos dardn para mal comer. Frente al tedio de no
hacer nada, tenemos que trabajar ocho horas, o dieciséis
si nos toca rolar turnos, con botellas sin color ni conteni-
do.

Quiero hacer notar que en el castigo divino no se
incluye la imposibilidad de gozar del mismo sudor. Con
esto s¢ demuestra el ingenio que tiene el hombre, la
creatividad para salirse con la suya, para descubrir mo-
mentos de verdadero gozo y de placer. Como quien dice,
¢l hombre no tiene empefiada su libertad ahi.

El placer del trabajo se encierra en todo el conjunto.
Tampoco vamos a renunciar a sofiar, a Imaginar un nuevo
modo de vida y de relaciones. En esta civilizacion del
trabajo, en esta civilizacidn que nos ha negado el placer
por el placer, ubico mi experiencia de trabajador y asi
como a Dios se le puede hacer trampa, a la civilizacién
ogra también, El poner la capacidad y el ingenio al
servicio del trabajo produce gran placer.

Siento que la posibilidad de realizacidon del hombre
estd mucho mids alld de lo que se nos permite 0 no se nos
permite vivir en una fibrica. Los limites si son algo que
se sienten, algo que no nos deja en parte realizarnos.
Aunque a veces recurrimos al placebo, y éste puede ser
causa de un verdadero placer, La gama de satisfacciones
es grande. Para comenzar, en la sociedad en que vivimos,
después de varios dias de buscar ofertas de trabajo a
temprana hora en el periddico, tras de tocar puertas, llenar
solicitudes, hacer colas en las fibricas, tener entrevistas,

Ef hembre se -
bera por &l tra-
bajo, que lo hace
seftorde la natu-
raleza. £5 her

Moso Ver a un
hombre en Ia
abundancla; ver
los Iirfos del
campo y los pi-
faras del clelo; a
Addn y a Eva en
el paralso. Pero
&5 mids bello ver
& umhiombre gue
frafwafa para su
siphsistencia. Exso
lo eleva por én-
cimade todas fas
creafturas. Es
fiermoso Vi
corme lax Provy

dencla safisface
# fodo; pero es
mdis hermaso
Yer come un
hombre es algo
asl como su pro

pia providencia

{Kilerkegaard,
Equrimrio of
ETICA ¥ ESTETICA
EN LA Formiacron
OF LA
FrRsoNALIDAD)



Ef cabalfero de fafe ...
no fo fralclona ningu-
ha mirada celeste .,
FEgTEsd 8 Casd CON Paso
no fatigado. De cami-
o Fi’!‘ﬂ’l e sU -
Jer le Hene preparado
un platille callente,
novedoso, quird cabe-
Ia oe cordero con su
ensalada ... Liegado 4
CASA COme como un
Exaf ... Mo es pingan
genlo... furma. Y sin
embargo... reallra a
cada instants &l movi-
mifento de ja renuncia
infinita; ha senfido &l
dolor de [a renuncla &
fo miés gquerido; pero
al mismo tlampo
retoma todo en fuerza
del absurdo, y gusta
de fo finito &n foda su
plenitud,

(Kierkegaard,
Temonr v Tesmaror)
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¢s un verdadero placer el momento en que te aceptan
en un trabajo aungue no sea bien pagado; por lo
menos tendrds la satisfaccibn de ver comer a fus
hijos, asi sea frijoles.

Ya en ¢l trabajo, se¢ va conociendo a los compa-
fieros, a los jefes, y sabiendo lo que hay que hacer,
Llega uno con miedo, pero también con gran ilusién
de saber descmpefiar el trabajo. Al principio no se
sabe, pero los que estdn al lado orientan, aconsejan,
o de plano sustituyen. Esto da confianza. Y empieza
uno & compartir experiencias y puntos de vista sobre
la vida, la novia, los hijos, la renta, la aventura, lo
diffcil de la vida. El compartir de los demds va a
depender en parte de ti, de tu rostro, gestos, pala-
bras, modales. Tienes que tratar a cada uno de
diversa manera. Y éste es uno de los grandes gozos,
la relacidn con las personas, conocer a cada uno
como diverso, con tales o cuales caracteristicas, &1
qué piensa o como reacciona; y saber que yo mismo
soy diferente.

Hay un verdadero placer (aunque pueda sonar a
venganza o a deseo de humillar, pero no lo es), que
se disfruta y comenta en las fibricas: el dia que
demuésiras que ya sabes hacer el trabajo y que al jefe
inmediato lo pusiste en su lugar. Aun sientes ¢n fu
interior una carcajada porque lo dejaste en ridiculo,
porque ademids ecs un barbero que proponia que
realizaras asi o asd la compostura. Cémo lo gozas al
rato en ¢l comedor, en ¢l pasillo, en la cascarita de
futhol: sueltas tu carcajada para que se peneralice
entre todos los que no pueden ver al susodicho porque
¢s un dedo, un oreja, un lambiscOn o lo que fuere.

Los gozos del trabajo en una fibrica se escon-
den, no se dejan ver, porque no te ves proyectado en
el producto. Esto comtrasta mucho con la experiencia
de un compafiero, Francisco Martinez, que llegd a
trabajar ahi. El es artesano en Tonald. Trabajaba el
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barro y el papel maché, hacia unas figuras bien chidas. El las creaba,
inventaba, adornaba; las hacia suyas; en ellas se quedaba parte de su
corazbn, vy eso lo comprobaba €1 cuando tenfa que venderlas. Tuvo que dejar
£s0, porque ya no se vendia.

Lo que generd en mi mayor gozo, lo gque genera v lo que me dio vida,
fue la-posibilidad de trascender la amistad méds alld de la planta embotelladora,
paredes de ladrillo peldn. Los momentos que me ayudaron a trascender esto
fueron los momentos del almuerzo, cuando ponfamos a disposicidén del otro
los frijoles con chiles, los tacos de rajas, y cosas asi, que por el gusto de
comerlos ¢ haclan ricos manjares. Qué era eso sino ¢l pretexto para darnos
A conocer al otro. Ese éra el verdadero momento, el del sacramento, porgue
lo gque llevabas era pensado para que al otro le alcanzara. Aquél que con sus
bromas, chistes, chismes, anflisis del 22 de abril, del no desfile del primero
de mayo, etc, terminaria por robarte el corazdn ¥ la voluntad, y llegaria a
ser el compadre, el gue confia lo que verdaderamente vale en su vida, sus
hijos.

El placer del trabajo colectivo ciertamente rebasa las fronteras fisicas
del inmueble que a veces encarcela, pero que siempre posibilia las
relaciones con las familias de los trabajadores. Es hermoso que podamos
juntarnos con la esposa, la abuela v los hijos a comer, por primera vez en
la vida un eoctel de mariscos. Verdaderas eucaristias que no necesitan de
manos consagradas para ser gratas a Dios. Podrin algunos robarnos la
fuerza de trabajo; y gozarse con ello; lo que no podrin hacer suyo es el
placer de comunicarte, de comunicarnos profundamente como seres huma-
nos.

Como ti vy yo habia gente que no crefa posible la amistad en una
actividad tan aparentemente castigadora. Pero eso si, volvimos a hacer
trampa, volvimos a ser amigos, somos compaficros, y a veces esto lo
envidian los de arriba. No resulta ficil decir lo que voy a decir enseguida,
porgue siento que ahf estd mi compromise, un compromiso que adquiero con
toda esa gente que sigue explotada por el hombre, cosa que no dijo Dios en
el Genests. Me di cuenta de que hay una conciencia colectiva de explotacidn
entre casi todos los trabajadores y de que lo expresan a su manera, Eso me
dio mucha esperanza, y creo que s el camino para la liberacion, para poder
generar entre nosotros la civilizacion de la amistad, de la pobreza y del
trabajo que humaniza. No es ficil; hay que estar dispuestos hasta entregar
la vida. Esto es lo que comparto, estas son mis alegrias,
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jald nos hablaras de s congiis-
ras de amistad en la fdbrica. Hasta
donde se ve, no has Hegado a hacer-
te lambiscon, ni a ningin escape.

;Con esto ha meforado w salario?

Lo que considero comao muls rico
y valioso de mi experiencia es haber
legado, creo, al corazdn de las per-
sonas v relaciones de confidencia

profunda. No sé, quizd por mostrar
afecto y respeto.

Para nada. Entre varios compa-
fieros hemos ido buscando cierto
tipo de uni6n, cierto tipo de anihisis
de lo que estd pasando. Al menos
que se nos hable claro. P.ej., jqué
pasa con todas las ganancias? Ni
siquiera eso nos dan a conocer,

Il VOLUPTUOSO A LA ALTA MODA

Jesis Ochoa, Disenador

Un hombre en fa alfa moda mexicana,

un tiempo fellz de crear
e Imponer un estilo de elegancia,
calldad y refinam/iento.

Su inspiraclén se traduce en la voluptuosidad

de las formas,
en armonla y en movimiento.

M i placer es el del vestir para que otros Ins desvistan. La verdad, ahf
empicza mi verdadero placer, ¢l de vestir. Un placer mayor todavia
es ¢l de mi encuentro con la persona cn cuanto tal: saber sus necesidades,
y satisfacciones; v los logros que quicre obtener ya que lega a mi para que
yo la vista, Cuando llega una mujer a mi casa, la casa de ustedes, tengo que
ver exactamente. o adivinar la necesidad, ya de exaltar, ya de cubrir o
modificar la personalidad de ella.
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Todo empezd hace afios, aqui en
Guadalajara. Yo acompafiaba a mi
mamd con la fabulosa creadora gue
era Luz Espinoza. De ahf me entrd el
gusanito de querer hacer vestidos, no
de crear ni de querer ser Christian
Dior, no, sino simplemente hacer
vestidos. Ya al terminar la preparato-
ria, noté que se habfa descuidado el
bien vestir en Guadalajara, que em-
pezaban a crearse los movimientos
medios fascistas, de que la pobreza es
sinénimo a la facha. Estudio, regreso
a Guadalajara, y empiezo a tratar a
todas las personas que yo habfa cono-
cido antes con Luz Espinoza. Gustd
mucho la idea de hacer resucitar la
necesidad de vestir bien; porque ves-
tir bien para mi significa sentirse
bien, y desgraciadamente tan muerta
estaba la moda, gque me tocd levantar-
la, ¥ ahf la llevamos.

Otra de mis satisfacciones es sa-
ber que gracias a mi, y a todo el
entusiasmo que le hemos puesio un
grupo de personas, se han creado las
escuclas famosas de disefio. Desgra-
ciadamenie (OmMATOD UN curso muy
equivocado, ¢l de sacar dinero a la
persona que se presenta, v no hacerla
creadora sino mera dibujante. En fin,
espero que todas esas personas sepan
a tiempo que estin en un error, ¥ lo
enmienden para de veras poder ser
creadores y seguir con una escuela
que he guerido imponer yo.

BELLEZAS EXISTENCIALES
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51 a una dama arrodilfada en ora-
cidn le difera yo que los pliegues de su
falda estdn fuera de moda, se aterroriza-
famds que de ofender alos dioses. 5§ el
Amante, cuando fa amada se abrara a su
peche, le susurrara al ofde “tu peinado
Y no estd de moda’, naufragarda ef ro
mance. 51 ya para entrar a la (glasia me
precipfito, y e digo a la novia que su
corona de mirtos estd incorrectamente
cofocada, seguro que la boda se pospo-
ne,

Kierkegaard,
v Vinvo Viriras )

Aungue la dnlco gue lograra la
moda fuera gue la mufer se desvistiera,
ya serfa algo ... La moda es mujer, pues
fa moda es fa Inestabifidad ... No hay
socledad distinguida en que mi nombre
ne sea ef primero fo el ditime), y no
suscire una veneracidn sagrada; ri trajs
fan atrevido que no suscite murminios
de admiracfon en ef desfiie; nf gran dama
quUe 58 AMMEVA o PASAr de largo por en-
frente de.mi boufigue, ni muchacha que
sl pase de largo, pero susplrando "sf yo
tiviera fos medios”,

{Kimrkegaard,
v Vi Vierras)
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La gente de Guadalajara es reacia a resaltar lo que tiene. Yo me acuerdo
en los 70°s, toda la queja: qué va a decir fulanita, qué va a decir zutanita.
Gracias a movimientos que ha habido tengo ahora un poco mis de libertad
en mi campo del vestir, Me he encontrado con muchisima gente que me ha
apoyado, porque creo que Guadalajara es una de las primeras ciudades
sindnimo de elegancia, antes que la Ciudad de México. Y es un placer,
vuelvo a repetir, estar aqui en Guadalajara para ocuparme del arte del
vestir, v que la elegancia de la mujer tapatia recupere el lugar que tenfa; que
no se sienta toda la vida tan aplastada, que no se deje llevar por el vimonos
poniendo mis andrajosos; no, para nada. Hago notar que ¢l placer es de
conjunto, tiene que ser de clienta-cliente. Por cierto, algunos me critican,
cOHmo es posible que yo sea tan derrochador en vestidos, en escotes, que eso0
es pecado. No, no, nada de eso. Sintiéndome muy contento de conocer a
todos ustedes, preferiria continuar en forma de didlogo.

Yo no tengo posibi-  Le agradezco muchisimo. Y mire: para vestir no hay
lidades para vestir-  que gastar, hay que saber gastar. Y no precisamente
me con Jesds tiene uno que gastar millonadas con Jesds Ochoa.
Ochoa, pero ful a

un desfile hace dos

afios, en octubre, v

exclamé: ";Caram-

ba!l, jqué exquisite:

de hombre, qué

lufo, qué manera

de presentar la

ropal”,

JCudl es la dife- Clase. Desde 1800 Guadalajara siempre tuvo gran

rencia entre clase, En la Ciudad de México nada mis se amonto-

Guadalajara v la  nan cosiumbres, buenas vy malas. Monterrey es muy

Cindad de México, del norte, americanizado. No tengo nada contra el

o Monterrey? norte, porque mi familia es del norte, de Los Mochis,
pero en Monterrey hay un dejo total, porgque hace
calor, porgue Estados Unidos estd cerca. Guadalajara
estd en el centro, y tiene clima perfecio,
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Te felicito, pues considero, junto con otros muchos, que
eres una persona de muy buen gusto, ¥ que tienes un togue
especial para hacer que resalte la mufer mexicana. Ex un
sector pequeio de damas tapatias, miy chic al que vistes
y asesoras. Pero, digamos entre comillas, las de clase
media, mds que elegantes, son exageradas en su forma
de vestir, empezando por el maquillafe. A las doce del dia
estdn aigunas tan cargadas de maquillaje que parecen
mdscaras; las ves en la tarde, e igual; o traen unos
vestidos que parecen de contente. Las ves en la oficing
con vestidoy cursis, de olanes v cosas de ésas. Otras, de
clase media para arriba, se van a la frontera norte, y
fraen las parras baratas ...

... Suéteres tefidos y lenos de piedras, y supuesta-

|

Como del tianguis,

mente, entre mds pledras mds elegancia ...

... He tratado mujeres de todo el
mundo tan adecuadas. §i estdn en el
banco su maguillaje es tan discreto,
casi nule; el bilei es tan poco visi-
ble. En un banco agul estdn con el
bilet cargadisimo y el maguillaje;
con sus chongos. No se necesita
recurrir a todas esas cosas para ser
elegante. S0, hay gente elepante en
Guadalajara, entre la gente que vis-
tes, pero nos falta todavia mucho
por aprender. En el DF estdin peor,
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La moda judia,

Tienes razdn, la gente de Jalisco es
muy sobreactuada. No todo mundo,
Mi carrera, yo, Jesis Ochoa, mis
vestidos, son para clase alta. No me
gusta hablar de clases, pero G lo
hiciste, hablando de media alta, y de
media baja. No tengo nada en contra
de ellas, pero es una ldstima que la
mujer se¢ guie por el tianguis de
Santa Tere; es triste, ves, para mi
estdn perdiendo mucha personalidad
porque creen que vestirse ahi es
vestirse bien, cuando s6lo le imitan
el look, no sé, a la amiga o a la
comadre. Piensan que no gastar es
estar bien, y es que en estos momen-
tos no se puede gastar, Yo digo que
el que tenga que lo gaste, la gente
que gasta da trabajo v mas facilida-
des a quienes trabajan en su realiza-
cifn.




Dicen que en lax regiones
ide Los Altos, como las
mujeres no tienen nada
qie hacer, se ponen a com-
petir a ver quién visre
mejor ¥ mds caro, quién
es la mds elepante. Por su
lado, los varones, en ge-
neral, no se sufetan a la
moda cambianie.

Para mi ex préctico, v de
acuerdo a mi manera de
ser, usar mezciilla y
sudadera. No me importa
que seqa moda de 1ol o cual
pais.

Dijiste que vestirse bien
es sentirse bien. ;T4 pien-
sax gue realmente phedes
hacer bien a una persona
con el hecho de decirle
que se ve bien?

L El estilo puede llegar a
ser provocative?

TUTTIFRUTI HEDOMISTICO

En provincia siempre se ha dado eso de ver
gquién gasta mas, quién es ¢l mejor. Pero en la
cindad es igual. Respecto a la vestimenta del
vardn, los tables se estin quedando atrds. Y el
vardn ya puede vestir como €1 quiera. El vestir
estd en la personalidad de cada quien. Y aqui
en Guadalajara hay varones a quienes gusta
vestir bien, atrevido.

Mira, una cosa es usar ropa prictica, v otra ser
cuachalote. Pero no sé: vistanse como quie-
ran, como se sientan a gusto; lo que forme
parte de la personalidad del individuo.

No. Por eso dije que al conversar con una
persona me entero de cudles son sus necesida-
des: y me pongo en el justo medio para no darle
de mis ni de menos, justo lo gque necesita, Un
poco mis, no todo, la disefadora,

Claro que si, como el vestirse de piel negra, las
botas. El placer de wvestirse tiene mucho de
sexualidad. Esto provoca en la mujer un miedo
instiniivo. Y me da listima porgue he conocido
mujeres guapisimas que pudieran dar mis pero
les da miedo. S6lo que ésto va no estd en mi
Jurisdiccidn, Hay que animarla, pero es dificil
que supere sus miedos,
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Una vez ol que las mujeres, supues-
famente, se visten para los varones
pero que en realidad se visten para
las otras muferes. ;Es ast la psico-
logia femenina?

No es verdad. Nos vestimos para los
varones.

Yo dirfa que cada quien tiene lo
suyo, v lo guiere lucir por s misma.
La mujer se viste para s{ misma; no
nos vestimos ni para los varones ni
para las otras mujeres.

Respecte al muchacho que menciond
la moda cursi y el exceso de maqui-
llaje ;no crees que eso se debe a la
actitud machista de los varones? 8i
nos ven despintadas, con la cara
nada mds lavada no nos guieren. Se
desviven por las que estdn arregla-
das, y nos exigen que nos arregle-
Mmas ms.

La natwraleza del vardn, siempre es
mdas fisica que espiritual,

La mayoria se va por lo fisico; inclu-
sive lo dicen; “porque te vi me gus-
raste”,
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Se dice que las mujeres se visten
para los varones, pero no es cierto,
Corroboro lo dicho, que se visten
para las otras mujeres, realmente.
Se da la competencia, aun cierto
fetichismo, a ver quién esti mis
buena que la otra, quién va a gustar
mis. Bueno, conscientemente se tie-
ne uno que vestir para uno v después
para los demis, porque qué honito
que lo vean a uno bien. Pero sf, la
mujer es muy dada al qué dirdn, y
siempre estd pensando: si viste a
fulanita v lo que diga zutanita; y si
voy al club o a la iglesia, o acd o
alla. Defimitivamente se visten mis
bien para las mujeres que para agra-
dar al vardn. Y estd mal, muy mal.

El hombre no se fija en la pintura; se
fija en lo de adentro; y aqui en
Guadalajara las damas le dan mucha
importancia al magquillaje, la ver-
dad.

No, qué bueno. Gracias por decir-
melo, pero creo que hay de todo.

Pues qué bajos niveles trabajan, la
verdad.




JEl vestido es para el cuerpo o el
cuerpo para el vestido?

JEn gué medida crees que la alia
moda contribuye a marcar mds fuer-
temente la division de clases socia-
les? Y jedmo podrias, dentro de tu
profesién, ayudar a que los ne pu-
dientes puedan temer accese a la
alta costura?

TUTTIFRUTI HEDOMISTICO

Las dos cosas van de la mano. No se
puede hacer una buen vestido sin un
buen cuerpo. jSefior! jNo se escan-
dalicen! Hablo desde el punto de
vista de disefador. Cuando hay un
buen cuerpo y buena disposicidn
iqué honito! Péro sin un buen cuer-
po ... Es como un buen pintor con
lienzo malo. ;Qué puede hacer? Pin-
ta, pero no como lo habria sofiado.

Yendo a mis desfiles de modas. No
se crean. Ante todo pienso que ves-
tirse a nivel de alta costura es asunto
de educacién. Hay que educarse. La
alta moda no consiste en ir con Jesds
Ochoa y pagar, no sé, un dineral,
para decir "me vesti con fulano”,
con Jesds, con quien sea, Es asunto
de educacidn , de idiosincrasia.




IV TRANFIGURAR DE BELLEZA EN BELLEZA

Francisco Orozco, Estilista

V LA EXULTACION DE BAILAR
EN NOCHES SIN FIN

Rosa Maria Cruz Martinez, Ama de casa

Con el estilista
las damas ensuedfian la noche que se aproxima del baile,
v el estilista ensuefia los ensuefios de ellas

Francisco Orozco

abfamos planeado compartir con uste-

des en forma vivencial nuesiras expe-
riencias. Yo peinaria a la sefiora Rosa aquf,
como si ella llegara a mi estética, pensando
ya en el baile de la noche. Y ustedes oirfan
nuestra conversaciom. Tuvimaos gue renun-
ciar al plan pues pensamos que la secadora
harfa mucho ruide. Quiero comenzar di-
ciendo que la belleza es un don de la
naturaleza que no todos tenemos la dicha de
poseer. No podremos adquirir belleza, pero
si mejorar nuestra imagen. Importa que
todos nos ocupemos de esa imagen, que
busquemos un estilo.

El placer de mi trabajo radica mis que
nada en el contacto directo con la persona,
Algo parecido a lo que decia Jesis Ochoa,
y al mismo tiempo diférente, pues yo trato
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con gente de todos los niveles. A mi no me gusia hablar de clases y de
niveles; todos son personas desde el momenio en que estin conmigo. Es
bello ofrecer a la gente mi sillén de estilista, y decirle: creo que lo que mds
te conviene es tal estilo, pues con €l te vas a ver mejor.

Si llega la sefiora Rosa Marfa a mi estética v me dice: “peiname porgue
quiero ir a bailar®, es grande el gusto de que me diga "quiero irme a todo
lo que da, ¥ que me dure el peinado hasta que s¢ me caiga”. Eso es muy
honito, aun poético, lo mejor que hay dentro de mi trabajo. Cuando uno es
realmente bueno en algo, lo disfruta, como un buen tenista, que disfruta el
juego. Y para mi cortar ¢l cabello es un placer sin limite, que se genera de
clientes satisfechos que me dicen: “qué barbaro, qué bien me dejaste™. A
veces parece que no hay lucha, pero en fin, todo se puede. Una seflora me
dice: “esta noche no me van a dejar salir de mi casa”. Otra: "si me cortas
de mds, mi marido me va a correr de la casa”. Yo le respondo: "y si no la
corren me va A pagar mds; no la van a dejar salir por tan goapa”. Bueno,
es0 es algo.

Un joven dijo hace un rato que algunas damas
s& maguillan tanto, que parecen traer miscara. Yo
también maquillo, y pi¢nso que todos necesitamos
algo para sentirnos a gusto. Si alguien necesita
recargarse de maquillaje, pues que lo haga; al fin
v al cabo se van a reir de ella; pero la seguridad
que se da ella a si misma, nadig se la va a poder e o
quitar; eso por un lado. ¥ al cliente le encanta 0 0 1y misa solem-
quitar una ceja muy marcada, hacer lucir una . 5 ge visperas. Ya de
mirada, una boca, una nariz. No s5&, a veces tieng  paso enfranami saldn para
uno que hacer resaltar lo que el cliente trag por que yo fes dé el ditimo
dentro, como $i s Creara Otro rostro. Pienso que fOque.y/uegoyasevana

. fus devoclonsas,

realmente no hay mujeres feas, feas: no. No hay
feas sin gracia, sind mujeres que no se han (Kierkegaard,
descubierto a si mismas. Magquillaje y tocado In Vine Vierrras)
tienen una importancia vital. En el momento en
que una dama halla el estilo adecuado a la propia
personalidad y forma de vida, se queda segura, y
s¢ va tranquila a darle de comer al marido, a
veces, El placer radica mds que nada en la trans-
formacién que se realiza en mi trabajo.

£l tocado para fr a fa lgle-
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Alguien dijo por ahf que no siempre se tiene el dinero para pagar un
trabajo profesional. Eso no importa mucho; entonces se puede pedir un
consejo sobre como maguillarse, cdmo peinarse; y yvo al menos no cobro por
un consejo. Y €30 5 hermoso.

i Cudndo comenzd
th  vocacidn de
estilista?

JTe altera el que
algiin cliente esté de

malas?
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Al principio no me propuse ser estilista. Tuve mu-
chos trabajos muy pesados, de obrero, Mi vocacidn
de estilista fue naciendo suavemente; fue como una
atraccién interior, irresistible. Sin saber siguiera
qué era fomar un peine, ni mojar o acomodar el
cahello, iba yo y arréglaba a mis amigas. De momen-
to no disfroto mucho porque estoy muy presionado,
pues nada mds trabajamos dos personas; tenfa otra
que s¢ me fué v olra que estd incapacitada. Es muy
diffcil para mi disfrutar un trabajo apresurado, Me-
dia hora para una persona es un tiempo razonable. Se
conversa, ¥ me entero de todo, de todos los horrores
que suceden en las casas; bueno, en algunas. Pero
Hega una sefora, y me-dice: "correle porque no lEngo
nada de tiempo, que guién sabe qué®. Correteado
nada se disfruta, Los que dicen "hay que echarnos un
carrereado”®, no creo que disfruten. Ni yo tampoco,
pues para disfrutar lo que se estd realizando hay que
tener los cinco sentidos puestos en el trabajo.

Claro, si; soy muy receptivo. Si la gente llega
negativa me pongo yo asi como los gatos, pero pocas
veces. Sé que debo transformar esa energia negativa
en positiva para trabajar a gusto, El trabajo se hace
pesado cuando Ia gente no entiende. jTomar vengan-
za? No, no lo hago, es mi trabajo y soy consciente de
qué debo desempeiiarlo bien.
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Rosa Maria Cruz Martinez

Para mi ¢l baile es una alegria muy grande que traigo adentro. Aun
comprometida a ir a un paseo u otro lado, si llega mi sefior y me dice:
“vamos a bailar”, dejo todo por irme a bailar. Me encanta irme al Saldn
Veracruz, al Salén México, y a otros. Porque el baile no tiene clases
sociales. Hay gente que lo toma a mal, quizd porque el marido no las lleva;
¢n el fondo les gustaria que el marido les dijera: “sabes qué mi amor, mi
vida, vamos a ver una buena variedad, vamos a ir a bailar®. La midsica gusta
por si misma. No se necesita el vino. Quiero decir lo que siento, Ilevo la
misica adentro, en la sangre; la misica me mueve, me convierto en ella.
Quisiera que la noche se me hiciera larga, sin fin; cuando a las 2 6 3 de la
maflana mi esposo quiere ya que nos retiremos, quisiera que me dijera: “"no
nos vamos, nos quedaremos toda la noche™. Y si al otro dia me invitan
vuelvo a ir, pues soy del todo incansable.

jGlaria a la magnanimidad de la mufer!..

JViva el jdbilo solemne de la victorial
jViva la danza en & forbetiine del infinito,
viva el golpe de las ofas que me Neva al
abismo, vivan las oleadas que me arrofan
a las estrelfas! Aun enfermedades y penas se

me olvidan. Me olvido de todo, has-
ta de mi hija que ahi estd, cuando
ando bailando. Y bailo de todo:
danzin, rock and roll, cumbia, tan-

(Kierkegaard,
LA Reremicion)

5é que es hermoso Norar, pero tamblén sé

gue no hay que llorar come quien no Hene
esperanca. 5§ la pena és tranguila y hurnil-
de. no la femo; si se hace violenta, ¥ con
sus soffsmas quiere quitarme ef dnfmo,
efntonces me hago fuerte. Ne soporto la
rebelfon, No folero que una cosa de este
mundo me arrebate of don que recibf de
Dios como una gracly, ¥ 3l a4 mi sé me
ofrece el clliz de los sufrimientos, fijaré
mi mirada no en el cdifz, sino an Aguel!
que me lo ofrece; y fo beberd a mi salud,
Pues estoy cierto de gue asa bebida es
prara i salud eterna. Asl hay que ver las

preccupaclones.

{Kierkegaard,
fql.l'l'll'ﬂ.l.l'ﬂ' OF ETICA ¥ FSTETICA
EN 1A FORMACION BF LA PERSONALIDAD)

go, rap. S6lo Ia tambora, tan del
gusto de los jovencitos, no me gus-
ta; pero si la ponen, la bailo. Reco-
miendo a todos dejar las penas en
casa e irse a gozar.




S mi pareja se quiere ir del baile,
Jno dan ganas de matarlo? Los jdve-
nes a veces no bailan por temor a
expresarse. Bailar ex moverse. Si
bailas la rambora con uno que re
pisa, no tiene caso; si te fruena,
slguelo haciendo.

dA tu esposo le gusta bailar igual
que a H?

Lo importante no €5 ¢l fipo de danza,
sine lo que la persona expresa. Es
algo interno; tan antiguo como el
hombre, que siempre ha danzado.
Ahora se nos dice que en cualguier
tipo de ejercicio, sea correr o dan-
zar, después de 20 minutos, el cere-
bro produce algo eqaivalente a la
morfina que embriaga, que da guy-
to; por eso cuando estamos bailando
Ho estamos con cara de palo. Se
pone a trabajar la maquinaria del
cuerpo, y uno se siente bien, con
aspecto saluduble, en relax.

A Cudl ex la causa altima del placer
de bailar: la gimnasia, la creativi-
dad de hacer evculturas en movi-
miento, el juegn erdtice que extd
practicamente en todo baile hasta en
nuestro jarabe tapatio? Yo dirla que
ey la evasion, Antenio decla que el
placer del trabajo se siente precisu-
mente cuando no trabafo,

64

BELLEZAS EXISTEMCIALES

Andale, tienes razin.

51, y es gordito, pesa 130 kilos, pero
s ligero, muy ligero para bailar aun
el rock and roll. ¥ gozamos los dos
iguales,

Yo dirfa que la causa dltima es el
placer mismo. Y creo que Antonio
no dijo lo que Usted dice. ;Que sdlo
cuando no trabajo siento el placer
del trabajo? No estoy de acuerdo.
En realidad eso es flojera.
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Los jovenes banda en estos momen- iPor qué no? 3¢ lo que tengoo
tos tienen tendencia a lo sensual, @ por hija, v le tengo toda la confian-
lo sexual. ; Permite Usted a sus hi- za del mundo.

fos o hifas que salgan a bailar a

altas horas de la noche?

Para mi el placer del baile es
una conjuncidon de elementos insos-
pechados, por ejemplo, el ambiente,
las personas que estdn a tu alrede-
dor, la musica, el Iugar, los soni-
dos, la nawraleza, la creatividad.

COMENTARIOS AL FINAL DEL PANEL

I. Los panelistas han sido para mi demasiado importantes; representan
el placer de vivir. Jestis Gomeéz Fregoso y Luis Dumois humoristicamente
nos hicieron recordar que el placer del gusto ex un invento que Dios nos
regalé. Ta, Antonio, nos compartiste la satisfaccidn de hacer lo que te
gusta, el placer de vivir bien. Ta, Jestis Ochoa, como diseftador, eres como
la ilusion. Ti, Francisco, en cuanto estilista, nos das la satisfaccidn de
sentirnos mujer, de sentirnos bellas, de que nos transformas; wn trabajo en
que ne retrocedes ante lo imposible, ante quienes no tienen lucha. Rosa
Marfa, yo soy de las tuyas; para mi representas el placer de sentirnos vivas,
de olvidar en un momento nuestras tragedias de la vida, y sentirnos mujeres.
La mujer se hizo para exhibirse, v bailar es una manera de mostrar nuestra
belleza, nuestro ritmo, nuestra senswalidad. Para mi el de vestir es un
placer de dioses, pues una mufer bien vestida realza la belleza creada por
Dios, v hace recrearse al vardn. Asi que ustedes nos han brindado
satisfaccidn a todos.

2. Nuestro Sefior alimenta placenteramente a los pdjaros del cielo, que
no trabajan ni tienen fabricas; en el GENEsts se presenta como trabajador
que estd modelando la materia; como estilista al crear bellamente al hombre
¥ a la mujer; como disefiador de alta moda, con los liries del campo... pero
iDios batla? En sentido directo, no, pues carece de cuerpo. Analdgicamente
st, pues el gozo que experimentamos al bailar él ya lo tiene de toda la

eternidad y de manera mucho mds elevada, supereminente, pues él es
felicisimo.
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DE UNA ENCUESTA ENTRE EL PUBLICO:
(QUE SIENTES AL BAILAR?

VARONES

* Siento bonito, porque me agrada
expresarme con fodo el cuerpo.

* Armonia con el mundo, porgue
libero mi cuerpo vy mi alma.

* Nada especial, por ser mal
bailador.

* Néafaras, porque carne mas misi-
Ca jexcita!

* El ansia de un trauma que me
paraliza, por recordar a cierta dama

SIN Tapatns.

* Los afios, por mis canas.

MUJERES

* Siento dentro de mi, la mdsica,
que me mueve coma Motando en las
nubes.

* Me siento feliz, ligera, llena de
energfa, pozosa, libre, en unidn con
los que me rodean; y es que me
muevo con ritmo,

* Me sube la presion sanguinea, y
mi interior se Hena de mdsica v de
Fitmo.

* Alegria, coqueterfa; mi personali-
dad se manifiesta extrovertida por-
tIIJI: me S1gnto !1'1“:_

* Placer, por hacer lo que me gusta.

* Emocidn, porque me tienen abra-
zada y con ritmo,

* Alegria y felicidad porgue muevo
toda mi energia.

X




Evento de Arte

ConN EL CoRrAZON
EN LA TIERRA

Humberto Macias,

Arturo Reynoso™**

Gocemos, oh amigos,

haya abrazos aqul.

Ahora andamos sobre la tierra florida.

Nadie hard terminar aqufl

las flores y los cantos,

ellos perduran en la casa de/ Dador de /la vida.

Agqufl en /a tierra es la regién

del momento fugaz.

cTambién es asf en el lugar

donde de algin modo se vive?

cAlld se alegra uno?

JHay alld amistad?

cO s6lo aqul en la tierra

hemos venido a conocer nuestros rostros?

Sélo el dios escucha ya aqulf,

ha bajado del interior del cielo viene cantando.
Ya le responden los hombres,

que llegaron a tafier sus flautas.

(Didlogo de la poesfa fior v CANTO.
CANTARES Mexicanos Fol. Qv-11v.

* Concierto presentado el o
Recopilacién de Miguel Le6n Portilla)

28 de octubre 1992, por el
Grupo Popol Vuh.

** Estudiantes fesultas.
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ARTURO REYNOSO - HUMBERTO MACIAS

Los antiguos mexicanos se preguntaron si la flor y el canto seria
realmente lo unico verdadero, lo dnico capaz de dar rafz al hombre en la
tierra, y, con insistencia, afirmaron en su filosoffa que flores y cantos son
una invocacion al Dador de la vida, siendo éste el inico modo de embriagar
los corazones para olvidarse de la tristeza. Por eso, era necesario cultivar
la propia raiz de la flor y el canto, alegrarse con ella y gozar en la casa de
la primavera. Este es el suefio de una palabra. Gracias a la flor y el canto
"sabemos que son verdaderos los corazones de nuestros amigos".

Nosotros, al sonar y cantar con instrumentos musicales inspirados en
los que existieron en la época prehispdnica, sentimos que caminamos
también sobre la tierra florida. Es como si una mariposa de luz revoloteara
al tafier la flauta, una sabia serpiente cantara al agitar la sonaja, el eco de
los volcanes invadiera el espacio al percutir el gran tambor, o que tocdsemos
los colores del arco iris al girar el palo de lluvia. Y andar, a ritmo
cadencioso, sobre la tierra florida, s para nosotros, sentirnos, cosa rara,
en un momento fugaz, irrepetible, lleno de energia, de sonido. Lleno de un
placer colectivo, arménico y sincrénico, que, misteriosamente, nos hace
también creer que las flores y los cantos "perduran en la casa del Dador de
la Vida".

Esto, sencillamente, es gozar, es sentir un placer limpio, claro; sin
complicaciones. Tocar estos instrumentos es animarnos a disfrutar el
momento fugaz con un corazén joven, lleno de ecos antiguos. Un corazén
que no percibe el viejo latido, pero que vibra de nuevo con la tierra.

Nuestra vida con estos instrumentos lleva més de diez afios. El placer
de su canto ha comenzado desde el momento de elegir los materiales que se
han de trenzar y tensar para repetir viejos ecos casi olvidados. Decorar sus
superficies represent buscar una comunién imposible con aquellos seres
sensibles que se atrevieron a tafier las flautas del Dador de la vida.

Cada presentacién, cada ensayo, fue una invitacién a abrazarlos, a
sentir su masa dondequiera que los llevaramos, a reparar sus heridas con
premura ante la expectacién del nuevo encuentro con ellos, con cada nuevo
plblico, con nosotros mismos y en todo ellos, el espacio placentero con
"aquel que viene cantando al encuentro”.

La bisqueda de los materiales, los sonidos, los recursos, los encuen-
tros, nunca cesd. Las voces de los instrumentos fueron aumentando cada vez
més. Nuestras manos volaron con mayor rapidez del cuero resonador al eco
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marino del caracol, del carrizo agu-
do al calabazo con voz de agua, del
bambu con lluvia, a la madera de
canto misterioso y duro. Al final
pudimos unir nuestras propias vo-
ces, en éxtasis orante, para poder
sentir con el corazén en la tierra. El
placer ha estado siempre presente y
toma su intensidad plena al unirse la
flor y el canto con quienes partici-
pan frente a nosotros de este "mo-
mento fugaz”, en esta oportunidad
de "conocer nuestros rostros aqui en
la tierra”.

El ciclo de EL PLACER se enri-
quecié con unelemento mis: el so-
nido de los corazones de todos, que
vibraron de nuevo en la tierra. Los
mis originales sentimientos mayas
resonaron de alguna forma, cuando
recordamos al canto del pdjare de
fuego (mukuy cab) en busca de su
amor lejano. El venado del norte
pudo sentir de nuebro la compaiiia de
los hombres que algunas veces dan-
zaron con €él.

El aire, el agua, la tierra y el
fuego tomaron sonoridad nueva,
contemporinea, pero siguieron tra-
bados, como desde antiguo, dando
vida al cosmos. Los viejos cuatro
Tezcatlipocas cantaron en espera del
que viene del interior del cielo,
tafiendo sus nuevas flautas. Sonidos
nuevos, ecos antiguos, palabras irre-
conocibles, el latido de siempre,
caras nuevas mirando al mismo inte-
rior, un momento fugaz... ...pero

CON EL CORAZON EN LA TIERRA

"los cantos perdurardn en la casa del

. Dador de la vida".

Y asf como los cantos perduran
en la casa del Dador de la vida,
también perduran en nuestro inte-
rior, en nuestro corazén, en nuestro
estar en el cosmos, en nuestras vi-
das. Nuestras vidas que van toman-
do rumbos distintos, lejanos. Tal
vez volvamos a reunirnos a recrear
nuestro ser con estos sonidos, con
estas flores. Tal vez, no. Sin embar-
go quedamos impregnados de esa
fuerza que nos hace vibrar cada vez
que escuchamos de nuevo los cantos
de la naturaleza, de las maderas, de
los cueros, del mar.

Nos queda, y nos quedari siem-
pre presente, ese momento fugaz

" que nos recuerda que la misica hace

girar las esferas, que todo el univer-
SO s€ mueve a compas, que tenemos
que hacer nuestro el ritmo de las
estrellas, y asi, aprender el giro del
sol.

/S6lo asl he de irme,

como las flores que perecieron?
/Nada quedard en mi nombre?
/Nada de mi fama aqufl

en la tierra?

jAl menos flores,

al menos cantos!

3
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AQ% estudios filoséficos

S/AS

EL PunTO DE PARTIDA
DE LA FILOSOFiA

Dr. Antonio Gonzalez Fdez., SJ*

‘Der Mut der Wahrheit ist die erste
Bedingung der Philosophie’

(Hegel)

1. PLANTEAMIENTO DEL PROBLEMA

e Dr en  Filosofia a fi!osofia contempordnea presenta, en cif:rta
por la Universidad medida, un panorama que podriamos denominar
Pontlficia Comiijas, escoldstico. Ciertamente, los términos escoldstico 'y
Madrid. metafisico, constituyen las denominaciones mas usua-
les de lo que la mayor parte de los fil6sofos actuales
no quisieran ser. Y no cabe duda de que, en cierto
sentido, pocos pensadores hoy vivientes son escolds-
ticos, si por escolastica se entiende el pensamiento
aristotélico en su interpretacion tomista. Si la esco-
lastica designa solamente una determinada escuela

Jefe del Depto. de
Fllosoffa de la UCA,
San Salvador.

Xipe-Torex 17, pp. 70-94
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filos6fica, no cabe duda de que esta escuela estd poco representada en el
campo de los filésofos actuales. Sin embargo, el término escol4stica no
designa solamente una determinada escuela de filésofos, sino-tambien un
modo espireo de filosofar. 'Y este modo de filosofar si estd presente,
incluso demasiado presente, en la actualidad.

Filosofar de un modo escoldstico no significa, primariamente, ser
aristotélico o ser tomista. La filosofia escolastica es, ante todo, la filosofia
que se ha convertido en tarea de escuela. La filosofia, al hacerse tarea de
escuela, deja de ser un auténtico filosofar para convertirse en un suced4neo
del mismo. Ahora bien, hacer de la filosoffa una tarea de escuela no
significa necesariamente repetir de modo mecénico el pensamiento de unos
determinados maestros. En realidad, la escol4stica aristotélico-tomista fue
en ocasiones muy critica de Aristételes y de santo Tomds. Lo caracterfstico
del pensar escolastico no es tampoco que se utilicen argumentos de
autoridad. Ciertamente, este tipo de argumentacién se ha utilizado no
solamente en la escol4stica aristotélico-tomista, sino también en la escolas-
tica marxista y en otras muchas escoldsticas: la cita de las sagradas
escrituras de un padre fundador era suficiente para fundamentar una
proposicion. Ahora bien, se puede ser escoldstico prescindiendo de toda
autoridad, e incluso negdndola explicitamente. El modo de pensar escolas-
tico es mas sutil, y no se deja facilmente encerrar en sus caricaturas.

Hacer filosofia escoldstica es algo mds grave y mds radical. Consiste
proclamarse filésofo sin haberse preocupado nunca de haber justificado el
propio punto de partida. Asf se nos dice con toda alegria, por ejemplo, que
lo propio de la tilosotia contempordnea es y tiene que ser la retflexién sobre
el lenguaje. Es una afirmacidn con la que la tilosofia analitica, la filosotia
hermenéutica y, tal vez, otras escuelas contemporaneas pueden sentirse
muy a gusto. Es perfectamente posible entender por qué histéricamente en
el dAmbito del neopositivismo surgié un gran interés por el lenguaje
cotidiano. Esto es muy interesante para la historia de la filosofia, pero
todavia no constituye una fundamentacién suficientemente rigurosa de por
qué el punto de partida de la filosofia tiene que ser precisamente el andlisis
del lenguaje. Comenzar a hacer una filosofia del lenguaje sin justificar
radicalmente el punto de partida o diciendo a lo sumo que éste es el punto
de partida de muchas escuelas contempordneas, es un modo de proceder
perfectamente escoldstico.

En este sentido concreto, la mayor parte de lo que se vende actualmente
como filosofia tiene un cardcter de escuela. Tenemos escoldsticas

pp. 70-94, Xipe-Torex 17 71
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neopositivistas, analiticas, hegelianas, marxistas, francfortianas,
niefzscheanas, kantianas, fenomenoldgicas, existencialistas, zubirianas y
todo un largo etcétera de sus posibles combinaciones. El problema no est4
en que cada una de estas escuelas enuncie o pueda enunciar grandes e
importantes verdades. El problema estd en que ellas no emprenden una
justificacién radical del propio punto de partida. Cuando las discusiones
filos6ficas se ponen interesantes, esto es, cuando los pensadores tienen que
justificar sus conceptos fundamentales, lo m4s frecuente es contentarse con
la linguida constatacién de que, en definitiva, cada uno proviene de
diferentes tradiciones de pensamiento. Es como si los filésofos actuales
fueran, en el fondo de su corazén, verdaderos hermeneutas, pues pareciera
que es una determinada tradicion lo que Gltimamente justifica su filosofia.
Y, en realidad, solamente la filosoffa hermenéutica reflexiona explicita y
sisteméticamente sobre sus presupuestos para decirnos que, de hecho, no es

posible pensar sin prejuicios, sin pertenecer a una escuela o a una
tradici()n ' ‘

La hermenéutica es, por esto, la canonizacién del modo escolastico de
‘hacer filosoffa. Sin embargo, esta canonizacién es, en si misma, también
escolastica. La hermenéutica no demuestra nunca, ni intenta demostrar, que
no sea posible un punto de partida radical en la filosofia. Solamente nos
recuerda- que los puntos de partida que se han propuesto histéricamente
tenfan ciertos presupuestos. Hasta aqui, la hermenéutica es filosofia
auténtica y radical. Sip embargo, en lugar de desprenderse de los presu-
puestos del pasado para proponer renovadamente un punto de partida mas
radical, 1a hermenéutica se ahorra el esfuerzo del pensamiento para decir-
nos cémodamente que toda filosofia se mueve en una tradicion. El problema
es que, en este, mismo instante, la filosoffa deja de ser auténtica filosofia
para convertirse en un triste comentario historico o cultural. La filosofia
auténtica aparece allf donde los propios presupuestos, lejos de ser acepta-
dos sin més, se someten a una-critica radical, sea para justificarlos de un
modo contundente, sea para eliminarlos, determinando en cualquiera de los
dos'casos un punto de partida auténtico para el filosofar.

Esta justificacién radical de los propios presupuestos no elimina en
modo alguno la historicidad. Al contrario. La justificacién del propio
‘punto de partida parte de la convicci6n de que los puntos de partida que

1 Cf. H.G. .Gadamer, WaHrHEIT unD METHODE. Erginzungen, Tubinga, 1986,
pp- 77-91.
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histéricamente se han propuesto en filosoffa estaban lastrados con presu-
puestos no cuestionados. La eliminacion de estos presupuestos del pasado
es una condicién inexorable para la justificacién de un nuevo punto de
partida. Del mismo modo, si esta justificacién es suficientemente critica,
admitir4 la posibilidad de que su propuesta contenga también presupuestos
que en el futuro se puedan suprimir. Esa supresién, lejos de eliminar la
necesidad de justificar el propio punto de partida, es mis bien una
confirmacién de que la filosofia, la auténtica filosoffa, lejos de ser una
tarea de escuela, es ciertamente una tarea histéricamente abierta, pero es
también una tarea absolutamente critica de perenne radicalizacién. Enton-
ces es cuando la filosofia deja de ser escoldstica para ser auténtico filosofar.
Y este filosofar, y no una determinada escuela filos6fica, es lo que
constituye la verdadera philosophia perennis.

2. LA RELEVANCIA DE LA TAREA

En el llamado Tercer Mundo se plantea con frecuencia la necesidad
urgente de un auténtico filosofar 2. Es decir, aparece una conciencia
creciente de que las filosoffas usuales han nacido para responder a los
problemas propios de otros contextos. Caben sin duda las adaptaciones
locales, muchas de ellas brillantes y operativas. Sin embargo, se puede
también sospechar que estos esfuerzos no constituyen un auténtico filosofar
porque, en cuanto adaptaciones, no llevan a cabo la reflexidn critica sobre
los presupuestos de las filosoffas adaptadas. Y muchas veces son precisa-
mente estos presupuestos los que de un modo mis eminente reflejan el
contexto en el que han aparecido las distintas filosoffas. Entonces no basta
decir que esas filosoffas, una vez adaptadas, son ttiles para enfrentar los
problemas del Tercer Mundo. Porque puede ser que, tras la aparente
utilidad, se escondan precisamente aquellos presupuestos que, directa o
indirectamente, han presidido y legitimado la conquista, sometimiento y
explotacién de la mayor parte de la poblacién mundial.

Es bien sabido que 1a dominacién europea del mundo ha recurrido, por
ejemplo, a una idea excluyente de la racionalidad, identificada
unilateralmente con la razén cientifica moderna. A esto se podrian afiadir,
solamente a modo de ejemplos, la concepcién individualista de la realidad

Entre la creciente bibliografia sobre el problema puede verse el libro, ya clésico,
de L. Zea, sobre La Firosoria AMERICANA coMo FiLosoFfa siN MAs, México, 1980
(7% ed.).
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humana, la visién unilineal de la historia, o también la negacién de la
alteridad en un pensamiento con voluntad totalizadora. Se trata de presu-
puestos de los que parten muchas escuelas filos6ficas sin ser nunca
sometidos a critica o a justificacién. Y aquf no basta con decir que en ciertas
escuelas filos6ficas occidentales estos presupuestos ya han sido criticados.
Esto es muy cierto e importante para toda filosofia con vocacién liberadora.
Pero la critica de esos presupuestos no es ninguna garantia de que en esas
escuelas no sobrevivan otros prejuicios mucho mis eficaces ideolégicamen-
te. Por eso mismo, una filosoffa liberadora no puede ser solamente la
aplicacién ética o politica de cualquier escuela filos6fica ya constitufda.
Una filosofia liberadora tiene que ser, necesariamente, un auténtico filosofar.
Y esto significa la necesidad de someter a critica los propios presupuestos
para justificar radicalmente el propio punto de partida.

Con esto, el auténtico filosofar confluye naturalmente con el deseo de
hacer una filosofia original y con la aspiraci6n de que este filosofar original
sea liberador. Hacer una filosoffa original no es, primariamente, elaborar
una reflexi6én sobre la cultura de una determinada regién del mundo. Esto
es sin duda un tema importante para la incardinacién de toda filosoffa. Sin
embargo, no es lo que la constituye como filosoffa ni es tampoco lo que
garantiza su autonomfa respecto a las escuelas filos6ficas. Se puede
filosofar sobre una cultura local sin abandonar los presupuestos
hermenéuticos, neokantianos o hegelianos. La verdadera originalidad
filos6fica no reside en lo novedoso de un tema, sino en la radicalidad de su
punto de partida *. Y el que esa filosoffa sea liberadora no depende de sus
buenas intenciones o de sus temas de interés. Todo esto es, sin duda, muy
importante. Pero no por hablar de la liberacién se hace algo liberador, como
bien sabe todo el que ha conocido el uso ideolégico de doctrinas inicialmen-
te emancipadoras. La més importante contribucién liberadora de la filoso-
ffa estd justamente en la eliminaci6n de los prejuicios opresores que, por
ser prejuicios, permanecen enquistados en la cultura, en la ciencia, y en las
doctrinas filos6ficas. Y, para hacer esto, tiene que justificar radicalmente
un punto de partida libre de esos prejuicios. Es decir, tiene que ser un
auténtico filosofar. ‘

Luis Villoro decia que "El punto de arranque de una tradicién filos6fica no estd en
la especificidad o peculiaridad de un pensamiento, sino en la fuerza y hondura de
su reflexién critica”, citado en L. Zea, LA FiLosoria LATINOAMERICANA COMO
FiLosorfa SIN MAS, op. cit., p. 66.
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3. EL CAMINO HACIA EL COMIENZO

(C6émo hallar este punto de partida radical para el filosofar? Se pueden
intentar distintas vfas para lograr esto. Se podrfa, por ejemplo, hacer una
consideracién general sobre la historia de la filosoffa para ver cuéles han
sido los grandes modos de plantear el punto de partida del filosofar, y
presentar después una superacion sintética de los mismos *. La dificultad de
esta vfa consiste en que diffcilmente se puede hacer una teorfa general de
toda la historia de la filosoffa sin que en ella vayan inclufdos muchos
presupuestos interpretativos de cada autor y de cada perfodo. Una segunda
via podrfa consistir en un dialogo critico con las ciencias, mostrando en
ellas la presencia de muchos prejuicios filoséficos y, por tanto, la necesidad
de recurrir a una reflexién propiamente filoséfica para eliminar estos
presupuestos desde un punto de partida radical °. La dificultad de esta
segunda via consiste en que ella simplemente nos remite a la necesidad de
buscar filos6ficamente un punto de partida radical. Pero no nos dice todavia
cuél es ese punto, de modo que tal via es 1til para mostrar la relevancia de
una filosoffa radical para las ciencias mismas, pero no para determinar cuil
es el punto de partida que buscamos. Ella nos deja simplemente ante un
problema que no es cientifico, sino filoséfico.

Por eso vamos a intentar aquf una via diversa para determinar este
punto de partida que buscamos. A esta via la vamos a denominar filosoffa
primera, no en el sentido que Aristételes le dio a ese término, sino
simplemente para designar la bisqueda filos6fica de un punto de partida
radical para el filosofar. Este punto de partida, por ser radical, tiene que
estar libre de todo presupuesto no justificado. Ser4 entonces un punto de
partida absolutamente justificado, que se nos ha de imponer como una
verdad firme y libre de toda duda. Ahora bien, sabemos sobradamente que
todas las cosas pueden ponerse en duda, incluso la propia realidad o la

4 Esuna via ya practicada por Hegel, y que apunta en sus primeros escritos como
sintesis de naturaleza y subjetividad, cf. G. W. F. Hegel, DiFrFeRENZ DES FICHTESCHEN
UND SCHELLINGSCHEN SYSTEMS DER PHILosoPHIE, en WERKE, Vol. 2, Francfort, 1970,
pp. 9-138. Una via semejante para justificar una concepcién de la filosofia primera
como filosofia en la accién puede verse en mi trabajo sobre Er HoMsre EN EL
HorizoNTE DE LA Praxis, en ECA 459-460 (1987) 57-87.

5 Se puede sefialar que en los ditimos escritos de X. Zubiri aparece un planteamiento
de este tipo, cf. INTELIGENCIA SENTIENTE. INTELIGENCIAY REALIDAD, Madrid, 1984
(3% ed.), pp. 171ss.
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realidad del mundo. Sin embargo, hay algo que no puedo poner en duda: el
hecho mismo de dudar. Es lo que en la historia de la filosofia se ha llamado
el cogito: puedo dudar de todo, menos del acto mismo de dudar. Es una
observacién que ya se encuentra en san Agustin, y que recogen explicita-
mente Descartes y Husserl . Naturalmente, aquf no partimos de san
Agustin, Descartes o Husserl, sino del cogito como el punto de partida que,
en cuanto indubitable, estd absolutamente justificado.

Ahora bien, justamente a este punto de partida cartesiano se le ha
acusado de estar cargado de los presupuestos subjetivistas, intelectualistas,
e idealistas propios de la modernidad filos6fica y, en general, de la
civilizacién burguesa europea con sus afanes de dominacién universal 7.
Entonces su aparente radicalidad no serfa tal. En el cogito tendriamos,
como presupuestos no sometidos a duda, la idea de que el ser humano
consiste en subjetividad, la idea de que 1a actividad esencial de este sujeto
es una actividad intelectiva, y la idea de que este sujeto con su actividad
pensante est4 aislado de los demis sujetos y del mundo real, a los cuales
habrfamos de llegar por medio de algin tipo de razonamiento como los que
intenté Descartes. En el cogito, en lugar de un punto de partida libre de
presupuestos, habria méis bien todo un cimulo de prejuicios modernos y
burgueses que lo harfan inviable como punto de partida radical para el
filosofar, especialmente para un filosofar que tenga unas intenciones
liberadoras 2.

En realidad, hay que reconocer que las mencionadas acusaciones
contra las filosofias de Descartes y Husserl son, en su rafz, correctas. Y,
sinembargo, es dificil negar la firmeza y la radicalidad de la argumentaci6n
que conduce al cogito: es posible dudar de casi todas las cosas, pero no es
posible poner en duda el heche mismo de dudar. En este aspecto, el cogito
es inatacable. Sin embargo, seria un falso dilema el pensar que hay que

6 Cf. R. Descartes, MEpiTaTIONs ToUCHANT La PREMIERE PHILosOPHIE, Vol. 1, La Haya,
1956.
7 Una critica especialmente aguda al cogito la encontramos en F. Nietzsche, JENSEITS

voN GuT UND BOsE, en su KRITISCHE STUDIENAUSGABE, Berlin, 1988 (2® ed.), Vol. 5,
pp. 31, 73; cf. también los NACHGELASSENE FRAGMENTE 1884-1885, en su KRITISCHE
STUDIENAUSGABE, op. cit., Vol. 11, pp. 637-639.

8 Una critica del ego cartesiano desde la perspectiva de la filosoffa de la | iberacion
puede verse en E. Dussel, INTRODUCCION A LA FILOSOFfA DE LA LiBeraCION, México,
1977, pp. 110-111.
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optar entre cargar con todos los presupuestos del cogito o renunciar a un
punto de partida verdaderamente radical. En ambos casos estarfamos
renunciando, explicita o implicitamente, a la radicalidad propia de la
filosoffa. En el primer caso, la filosoffa estaria condenada a ser una
escoldstica cartesiana o husserliana. En el segundo caso, se podria acabar
aceptando cualquier otra escoldstica filos6fica en nombre del cardcter
inevitable de la tradicién. Pero el dilema es falso, porque cabe una tercera
alternativa, que es la verdaderamente filos6fica: eliminar los presupuestos
que hay en el cogito, para ir m4s alld del mismo, radicalizando de este modo
el punto de partida del filosofar.

Esto significa que al cogito le vamos a hacer una critica interna, y no
solamente externa o contextual. Es decir, no vamos a centrarnos aqui, por
ejemplo, en la falta de una reflexién cartesiana o husserliana sobre la
practica °. Posiblemente se trata de un critica muy acertada. Pero para que
esta critica sea verdaderamente filoséfica, y no solamente moral, politica -
o religiosa, es importante mostrar que esa falta de reflexién sobre la
practica no se debe solamente a presuntas deficiencias morales, politicas o
religiosas del respectivo filésofo, sino a la falta de radicalidad en la
eliminacién de los presupuestos con los que estan lastradas las formulaciones
clasicas del cogito. Si solamente de las buenas intenciones se tratara, no se
puede negar de modo alguno que Husserl entendié su filosofia como un
servicio a una humanidad amenazada '°. Si este servicio se quiere hacer
filos6ficamente mis radical, hay que proceder como fil6sofos, y no como
moralistas. Y para ello tenemos que reflexionar sobre el punto de partida
del filosofar. En realidad, como veremos, una radicalizacién filos6fica del
cogito nos va a llevar a un punto de partida que, lejos de ser ajeno a la
practica, se encuentra nada menos que en el micleo de la misma.

4. LA CRITICA DEL SUBJETIVISMO
Atendamos al cardcter subjetivista del cogito, pues en €l se encuentra

la rafz de su individualismo y de su idealismo. Cuando Descartes formula
su famoso punto de partida, a regl6n seguido nos dice que el punto de

Cf. J. Habermas, ERKENNTNIS UND INTERESSE, e€n TECHNIK UND WISSENSCHAFT ALS
Ipeorocis, Francfort, 1968, pp. 152ss.

Cf. E. Husserl, Die Krisis DER EUROPAISCHEN WISSENSCHAFTEN UND DIE TRANSZENDENTALE
PuANOMENOLOGIE, La Haya, 1976, pp. 1-17.
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partida recién descubierto consiste en lo que €l llama una cosa que piensa.
Y mis adelante sefiala que esta cosa que piensa ha de ser concebida como
una sustancia ''. Por su parte, Husserl entiende que el cogito no puede
reducirse a un mero torrente caético de impresiones, justamente porque
tiene caricter consciente, y en esta conciencia es en lo que consiste la
subjetividad . En ambos casos ha tenido lugar un deslizamiento, prictica-
mente inadvertido, desde el cogito hacia el yo (ego) que cogita. En el caso
de Descartes, este ego es concebido como sustancia. En el caso de Husserl,
como subjetividad. Ahora bien, el punto de partida radical inicialmente
descubierto no era el ego, sino el cogito: puedo dudar de todo, menos del
hecho mismo de estar dudando. Este dudar, observémoslo bien, no es un
ego, sino un acto de cogitar. Lo que aparece en el punto de partida no es
un sujeto, sino el cogito del que no se puede dudar. Sin embargo, tanto
Descartes como Husserl no centran su filosoffa primera en el acto de
cogitar, sino ante todo y sobre todo en el ego que cogita, al cual interpretan
" como sustancia pensante o como subjetividad consciente.

En realidad, tanto la idea de sustancia (substantia) como la de sujeto
(subjectum) tienen un origen etimolégico muy semejante. En ambos casos,
se trata de algo que estd (stantia) puesto (jectum) bajo (sub) las propieda-
des que soporta. Ya el mismo Arist6teles pensaba que la sustancia (ousta)
tiene fundamentalmente el caricter de sujeto o soporte (hypoke{menon) de
accidentes o predicados. Y Descartes, a pesar de su radicalidad en la
bisqueda de un nuevo punto de partida para la filosofia, es en realidad un
heredero de la idea aristotélica de sustancia. Por €50 pasa inmediatamente
del cogito al presunto soporte del mismo. El cogito se convierte entonces
en un modo o propiedad de el ego entendido como sustancia pensante, y en
¢l se centra su filosoffa. Del mismo modo, Husserl piensa que todo acto
remite inmediatamente a un ego que lo ejecuta, interpretado ahora como
subjetividad. En ambos casos tenemos un presupuesto, que consiste en
pensar que los actos (como el.cogito) son simples predicados, propiedades
o accidentes de una realidad que los soporta, de modo que el descubrimiento
de ese acto significa de modo inmediato el descubrimiento de su soporte
sustancial o subjetual.

11 Cf. r. Descartes, MEDITATIONS TOUCHANT LA PREMIERE PuiLosopHIE, op. cit., MED. II,
p. 276, y Mep. III, p. 293.

12 Cf. E. Husserl, ErsTE PHiLosopHIE, Vol. 1, op. cit., p. 163.
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Obviamente, aqui no estamos diciendo que no exista algo asi como el
yo. Se trata simplemente de sefialar que, contra lo que Descartes mismo
creyd, la primera verdad por él descubierta no es un ego, sino un acto, el
acto de cogitar. No se trata de un acto en sentido aristotélico, como
actualizacién de unas potencias. Se trata del acto mismo en su simplicidad,
prescindiendo de toda explicacién metaffsica del mismo en términos de
potencias, facultades, capacidades o estructuras. De este acto no puedo
dudar cuando dudo de todo lo demés. Naturalmente, después podré inves-
tigar cudl es el agente de este acto y en qué consiste su realidad. Pero lo que
constituye un presupuesto injustificado es la sustitucion del cogito por el
ego, para convertir a este ultimo en el punto de partida del filosofar. A este
presupuesto se le afiade 1a conceptuacién de este ego como sustancia o como
subjetividad. Con ello, se estd aceptando subrepticiamente una visién
sustratual (sustancialista o subjetivista) de la realidad. Curiosamente, a
pesar de la radicalidad de Descartes y de Husserl, el aristotelismo ha
quedado de alguna manera incrustado en el punto de partida de sus
filosoffas.

Aquf podrfa argiiirse que el cogito no es solamente un acto, sino un acto
consciente, y que por tanto en el punto de partida de la filosofia hay que

admitir de alguna manera la conciencia. Ahora bien, el que el cogito sea
consciente no prueba la existencia de la conciencia como una realidad
subjetual, sustancial o de cualquier otro tipo. En el punto de partida de la
filosoffa tenemos ciertamente un acto, pero no la conciencia como una
realidad. De hecho, todavia no sabemos si el cogito es siempre y necesaria-
mente un acto consciente. Es frecuente hablar de actos inconscientes. En
cualquier caso, de momento no sabemos qué es exactamente lo que
constituye a un acto en acto consciente. Se trata de preguntas ulteriores que
no podemos considerar como inmediatamente resueltas en el mismo mo-
mento en que hemos alcanzado el cogito. Pensar que con el cogito se nos
da inexorable e inmediatamente la conciencia es un presupuesto no justifi-
cado en el punto de partida de la filosoffa. Creer, ademis, que esta
conciencia es un sujeto o una sustancia implica introducir en el punto de
partida de la filosoffa una concepci6n aristotélica de la realidad que no
hemos justificado previamente.

Sin embargo, las razones del subjetivismo no estdn solamente en la
herencia: aristotélica. El problema es probablemente mas radical, y estd en
la rafz tanto del aristotelismo cldsico como del subjetivismo moderno. Lo
que sucede es que las lenguas indoeuropeas entienden los actos, que
expresan mediante un verbo, como predicados de 1o que gramaticalmente
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se 1lama precisamente sujeto. La estructura filos6fica refleja una estructura
gramatical. Dicho en otros términos: el cambio del cogito por el ego delata
presupuestos hondamente incrustados en las estructuras lingiifsticas
indoeuropeas. Estos presupuestos no aparecen necesariamente en otras
familias lingiisticas, en las cuales lo que nosotros 1lamamos sujeto puede
funcionar, por.ejemplo en las lenguas semiticas, como uno de los predica-
dos del verbo, el cual es entonces el qué encabeza la oracién. En las rafces
del subjetivismo moderno nos encontramos con lo que Nietzsche conside-
raba engafios de la gramdtica o lo que la filosofia analitica 1lamaria una
enfermedad del lenguaje. Una auténtica filosoffa primera tiene que liberar-
se de estos engafios y enfermedades para justificar radicalmente su propio
punto de partida.

Enel caso de Husserl hay otra razdén para el deslizamiento desde el acto
hacia la subjetividad. Se trata de una raz6n mis explicita y m4s caracterfs-
tica de su proyecto filos6fico. Husserl estd buscando una evidencia
apodictica, y esta evidencia no se la pueden proporcionar los hechos, pues
ellos son, a su modo de ver, algo contingente. Los actos que lleva a cabo
la subjetividad son actos que ciertamente se han realizado, pero que podrfan
nunca haber sido ejecutados . Justamente por ello no poseen necesidad
apodictica. En cambio, la subjetividad sf tiene para Husserl un cardcter
apodictico. Husserl sefiala que, incluso si Dios hubiera destrufdo el mundo
entero incluyéndome a mf mismo y todo lo que vemos no fuera més que pura
apariencia, lo que sigue teniendo evidencia apodictica es esa pura subjeti-
vidad para la cual todo es apariencia '*. Mientras que los actos, en la
concepcién de Husserl, tienen un cardcter contingente, la subjetividad goza
de una evidencia apodictica.

Naturalmente, puede discutirse si la experiencia de la subjetividad es
tan apodictica como Husserl pretende. Hume pensaria que en realidad no
tengo ninguna experiencia de la subjetividad, sino solamente un torrente de
impresiones sensibles '*. Heidegger subrayard la autocomprensién del
existente (Dasein) de su contingencia radical en cuanto ser para la muerte

Cf. E. Husserl, ErsTe PuiLosopuie, Vol. 2, La Haya, 1959, pp. 50, 35.
Cf. Ibid., p. 73.

Cf. D. Hume, A Treatise or HHuMaN NATURE (ed. por L. A. Selby-Bigge), Oxford,
1967, pp. 251-263.
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(Sein zum Tode) '¢. Enrique Dussel dirfa que esta pretendida apodicticidad
ha surgido en virtud de una divinizacién de la subjetividad, que asume
caracteres propios de Dios en cuanto ser necesario !7. Nietzsche hubiera
sefialado que la exigencia de apodicticidad es propia de una filosoffa que
quiere escapar de la facticidad del devenir creando mundos ficticios a salvo
de toda contingencia, los cuales constituyen en el fondo una calumnia de
este mundo '®. En realidad, todas estas criticas a la apodicticidad de la
subjetividad tienen mucho de acertadas, pero en este momento solamente
podemos hacerlas nuestras con algunos matices importantes.

Respecto a Hume hay que sefialar que no se puede descartar algin tipo
de percepci6n de 1a propia realidad. Esto no se puede excluir todavia en el
punto de partida de la filosoffa, pues requiere una reflexién mis detenida.
~ Lo tnico que afirmamos de momento es que este punto de partida no hay
que buscarlo en una presunta subjetividad, sino en algo més cercano al acto
que constituye cogito. Respecto a Heidegger hay que seilalar que en el
punto de partida de la filosoffa no tenemos todav{a la certeza de que hemos
de morir. Esto requiere una experiencia vital mis amplia que supera los
limites del cogito. Respecto a Dussel hay que decir que, por mucho que la
filosoffa moderna haya absolutizado la subjetividad, en el punto de partida
de la filosoffa no tenemos todavfa los fundamentos éticos o religiosos para
criticar al sujeto de 1a filosoffa moderna. Lo inico que podemos decir es que
el punto de partida de la filosoffa no es una subjetividad. Finalmente,
respecto a Nietzsche, hay que sefialar que los motivos historicos, psicolé-
gicos o teolégicos que han llevado a la biisqueda de la apodicticidad no
aparecen todavia en el cogito.

Ahora bien, de todas las criticas mencionadas, 1a de Nietzsche es 1a m4s
molesta de todas, porque no s6lo apunta a los limites de Descartes o de
Husserl, sino que niega la posibilidad de toda filosoffa primera en cuanto
bisqueda de la apodicticidad. En realidad, podrfamos preguntarnos si todo
nuestro intento de buscar un punto de partida para la filosofia no obedece,
en realidad, a la bisqueda de un refugio a salvo de la contingencia que el

Cf. M. Heidegger, Sein unD ZeiT, Tubinga, 1986 (16* ed.), pp. 252ss.
Cf. E. Dussel, INTRODUCCION A LA FiLosoFfa DE LA LIBERACION, op. cit., p. 110.

Cf. F. Nietzsche, NACHGELASSENE FRAGMENTE 1887-1889, en su KRiTiscHE
STUDIENAUSGABE, op. cit. Vol. 13, pp. 336-337.
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Cristianismo ha introducido en la idea griega de ser. Sin embargo, creo que
se puede mostrar que esto no es asf. El cogito como prima veritas no es algo
que no pueda ser de otra manera. Dudo pero podria no dudar, pienso pero
podrfa no pensar, amo pero podria no amar. El cogito no es una evidencia
apodictica que nos ponga a salvo de la contingencia. La huida de Ia
contingencia es precisamente lo que ha llevado a Husserl a abandonar el
cogito como acto para dirigirse a la subjetividad apodictica. Pero, en
realidad, la verdad primera no es una subjetividad, sino un acto, y por tanto
algo meramente féctico. El punto de partida que estamos buscando seria un
acto modesto y radical.

5. LOS CARACTERES DEL COMIENZO

Ahora bien, para explicar este punto de partida tenemos que decir qué
es realmente eso que con toda vaguedad hemos denominado cogito. En
segundo lugar, hemos de aclarar lo que entendemos por verdad primera a
diferencia de la evidencia. Y, en tercer lugar, tenemos que aclarar qué es
lo que llamamos facticidad a diferencia de la apodicticidad. Con esto
habriamos comenzado la verdadera andadura de una filosofia primera. En
ella procederemos del modo mis cuidadoso posible, intentando no afadir
al acto del cogito nada que no esté presente en €l. Por mucho que nuestro
modo indoeuropeo de pensar exija, por ejemplo, un sujeto para este acto,
no aceptaremos ese sujeto més que en la medida en que realmente aparezca
en el acto mismo. Es decir, nos vamos a atener de momento a lo que
inmediatamente encontramos en esa verdad primera, sin pretender abando-
narla nunca hacia su posible fundamento en un sujeto, en un yo, en una
sustancia, o en cualquier otra instancia que no se haya presentado en el acto
primero del que no puedo dudar. La fundamentacion de tal acto es una tarea
distinta, que no compete a la filosoffa primera como determinacion del
punto de partida del filosofar.

a) Para determinar qué es en realidad el cogito conviene comenzar
seflalando que éste, tal como lo entienden tanto Descartes como Husserl, no
consiste solamente en lo que usualmente llamamos pensar en cuanto
actividad de la razén. También el juzgar, querer, el sentir, el imaginar, el
amar, el odiar, etc., entran en lo que ambos fil6sofos entienden por
cogito *. En latin, el término cogito incluye en ocasiones la intencién o el

19 Cf. R. Descartes, MEDITATIONS TOUCHANT LA PREMIERE PHILoSOPHIE, Op. cit., MEp. I,
p- 278; E. Husserl, Erste PHiLosoPHIE, Vol. 2, op. cit., pp. 82,23.
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deseo. Sin embargo, tiene un sentido mis cognoscitivo que afectivo o
volitivo. Asimismo, cuando Descartes y Husserl nos dicen algo més
concreto sobre el cogito tienden a privilegiar los aspectos intelectivos del
mismo. Descartes, al estudiar los contenidos del cogito, se centra solamen-
te en aquellos contenidos intelectivos que él llama ideas *. Del mismo
modo, Husserl sefiala que, una vez realizada la reduccién, la actitud en la
que queda el sujeto es una actitud puramente teérica 2'. Esto ha llevado a
que algun autor contemporineo, incluso cuando subraya la prioridad del
cogito como acto sobre el ego, asuma que el cogito consiste en pensar 22,

Ahora bien, en el punto de partida de la filosoffa no estd justificado
reducir el cogito a mero pensamiento. Por un lado, ese dudar del que no
puedo dudar no es un acto puramente intelectivo. El dudar envuelve
siempre momentos volitivos y afectivos que no son puro pensar. Adem4s,
no se ve por qué el acto de pensar vaya a ser mis primario que otros actos.
La verdad primera, a salvo de todo cuestionamiento, no es solamente que
estoy dudando, sino también que estoy sintiendo, queriendo, amando,
imaginando, odiando, deseando, etc., al menos en la medida en que estos
actos estdn siendo realizados. Pues bien, lo que tienen en comin todos estos
actos no es su caricter pensante, sino simplemente el que todos ellos son
actos. En el punto de partida de la filosofia no podemos convertir a los actos
volitivos o afectivos en sucedaneos de la inteleccién. Aquf no sirve la
apelacién a Zubiri para sefialar que los actos afectivos y volitivos estin
inscritos en una formalidad de realidad, 1a cual serfa de caricter intelectivo.
El concepto de realidad supone un andlisis minucioso de los distintos tipos
de actos para encontrar en todos ellos esa presunta formalidad. Pero, antes
de llevar a cabo ese andlisis, tenemos ya una verdad primera, que es el hecho
de que dudar, sentir, amar, querer, imaginar, etc., son todos ellos simples
actos. Esta es la verdad primaria de la que tenemos que partir.

Tenemos, por tanto, una pluralidad de actos. Y tenemos el hecho de
que siempre se trata de actos. Por eso, para calificar mejor nuestra verdad

Cf. R. Descartes, MepiTaTioNs TOUCHANT LA PREMIERE PHIiLosopHIE, op. cit.,
Mep. 11, pp. 284-287.

Cf. E. Husserl, ErsTe PuiLosorHig, Vol. 2, op. cit., p. 106.

Cf. E. Le Roy, Essai p'UNE PuiLosopHIE PREMIERE. L' EXIGENCE IDEALISTE ET L'EXIGENCE
MoraLE, Vol. 1, Paris, 1956, pp. 232-233.
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primaria, podemos decir sencillamente que ésta consiste en un ago. El
cogito cartesiano, para ser librado de su unilateralidad intelectiva, ha de ser
sustituido por unago. El ago es el verbo latino para hacer. A diferencia del
verbo facio, que tiende a designar 1a actividad productiva y eficiente, el ago
tiene un significado mis amplio e impreciso. Es algo semejante a la
diferencia entre do y make en inglés o entre tun y machen en alemén.
Digamos que el facio es un tipo de ago, mientras que el ago no es siempre
un hacer eficiente. Todo acto en que estemos empefiados es un ago, y del
participio pasivo de ago (actum) deriva justamente la palabra acto. Pues
bien, la verdad primera es el ago, lo que podriamos traducir simplemente
como hago. El punto de partida de la filosoffa no es un cogito
intelectualizado, sino simplemente un modesto ago, cuyas dimensiones
fundamentales estdn todavia por analizar.

Naturalmente, tenemos que cuidarnos de pasar de este ago a un ego, a
un yo, entendido como sujeto o como sustancia. El punto de partida de la
filosofia es un ago, y no un yo subjetual o sustancial. Tampoco podemos
decir en este momento que el punto de partida de la filosofia estd en una
cosa actuante distinta de sus actos. Ciertamente, los agentes estamos de
alguna manera implicados en nuestros actos. Pero todavia no sabemos de
qué manera. Por tanto, para evitar los ya conocidos engafios del lenguaje,
no podemos ahora afirmar apresuradamente la realidad de un sujeto, una
sustancia o una cosa distinta de los actos mismos. En ellos hemos de
permanecer para analizarlos exhaustivamente y ver en qué manera aparece
en esos actos una dimensién personal. De momento es suficiente con que
digamos ago. Con eso indicamos que la verdad primera es un agere. Ahora
bien, el acto del que no podemos dudar no es un agere impersonal sino un
ago modulado personalmente. Por eso, sin prejuzgar en qué consiste esta
modulacién personal, y sin deslizarnos hacia el agente de tal acto, perma-
nezcamos aferrados con firmeza a la radicalidad primera del ago.

Uno podria preguntarse por qué hemos optado por un ago en primera
persona, y no por la segunda persona o por la tercera. También cabria
comenzar por el plural en lugar del singular. Ahora bien, en ¢l punto de
partida del filosofar no podemos decidir todavia esta cuestién. Solamente
un anilisis m4s detallado de nuestros actos nos puede decir como aparecen
en ellos el yo, el ti o el nosotros. De momento, el ago, a diferencia del
agere, indica solamente el cardcter personal de esos actos, sin decidir
todavia sobre el singular o el plural, y sin decidir tampoco cuél de las
personas es verdaderamente 1a primera. En el inicio de la filosoffa primera
tenemos solamente nuestros actos. Ciertamente, estos actos los analizamos

84




EL PUNTO DE PARTIDA DE LA FILOSOFIA

utilizando un lenguaje. Y esto indica ya que la filosoffa primera no es una
tarea solitaria, sino un esfuerzo colectivo, al menos en el sentido de
comunicable. La filosoffa primera se hace en una comunidad y en una
lengua determinadas. Pero esto no significa que haya que sustitufr el cogito,
por un yo argumento en el discurso ®. Tanto el argumentar, como el sentir,
el pensar o el amar son actos, y de momento no tenemos especiales razones
para preferir los actos argumentativos.

En el punto de partida de la filosoffa hemos de aceptar una pluralidad
de actos y una indeterminacion respecto a los actores que los realizan. Sin
embargo, aquello de lo que no puedo dudar es un acto, y no un sujeto, una
sustancia, o todo un lenguaje ya constituido. El lenguaje constituye un tema
filos6fico de primera magnitud. Sin embargo, el lenguaje en su totalidad no
constituye una verdad primaria de la que podamos arrancar. Muchos
aspectos del lenguaje solamente son accesibles mediante teorfas lingifsticas
o fonéticas muy elaboradas. Sin embargo, hay algo en el lenguaje que sf nos
est4 dado de un modo inmediato: es justamente el lenguaje en cuanto acto,
en cuanto un ago. Pues bien, antes de deslizarnos al sujeto, a las estructuras
lingiifsticas del discurso, o a cualquier otra instancia teérica, aferrémonos
a la verdad primera del ago, pues de ella resultardn insospechadas riquezas
que nunca encontraremos si abandonamos precipitadamente el punto de
partida del filosofar. Este abandono nos podréd colocar rdpidamente, por
ejemplo, en la intersubjetividad, pero nunca nos liberard de todos los
presupuestos con los que ese concepto carga, incluyendo la idea misma de
subjetividad.

Esto significa que, del mismo modo que prescindimos en este momento
del agente del acto, hemos de prescindir también de querer conceptuar
exhaustivamente su término. Es sabido que Husserl amplia el cogito de
Descartes haciendo de él un cogito cogitatum?!. Las cosas no son, para
Husserl, meros contenidos ideales del cogito, sino su polo intencional. En
nuestro caso hemos sustituido el cogito por un ago. Pero, ;cudl es el
término de este hago? No cabe duda de que podemos hacer muchas cosas.

Cf. K. O. Apel, "A ética do discurso em face do desafio da filosofia da libertagao
latino-americana”, en A. Sidekum (ed.), Etica do discurso e filosofia da libertagao.
MopELos COMPLEMENTARES, San Leopoldo, 1994, p. 24.

Cf. E. Husserl, CARTESIANISCHE MEDITATIONEN, Hamburgo, 1987, p.34.
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El hacer puede dirigirse hacia personas que pensamos, sentimos o imagina-
mos. Podemos pensar en nimeros, en figuras geométricas o en personajes
novelescos. Ademds, el acto mismo puede ser también, en cierto modo, el
término de nuestros propios actos, cuando lo que pretendemos es solamente
hacer algo por el acto mismo, sin perseguir un término. Por ejemplo, se
puede bailar por el mero gusto de hacerlo. El término del ago pueden ser
cosas, personas, nimeros, ficciones o también los actos mismos. Por eso,
en el punto de partida de la filosoffa, lo unico que podemos decir es que
nuestro hacer es siempre un hacer algo. Asf como el ago tiene una
dimensién personal, del mismo modo tiene también una dimensién termi-
nal. Por eso, el ago es siempre un ago aliquid. Naturalmente, an4lisis mas
minuciosos habrén de determinar en qué consiste ese aliguid y c6mo se
relaciona con el ago. De momento digamos simplemente que la verdad
primera es un age aliquid.

En definitiva, el ego cogito de la tradicién cartesiana se nos ha
transformado en un ago aliquid. Es la primera verdad obtenida y ella
constituye el punto de partida buscado. Ahora hemos de aclarar en qué
consiste esa verdad primera. :

b) Hasta aqui hemos hablado simplemente de verdad primera. Pero
Descartes y Husserl nos dirfan que aellos no les interesan las verdades, sino
las evidencias. En ambos pesa decisivamente el ideal de 1a matematica y de
la 16gica como modelo para la filosoffa. Sin embargo, la idea de una
evidencia contiene en si cierta dualidad. En las ciencias exactas, se trata de
la dualidad entre las premisas y la conclusién. Ahora bien, esto no es tan
facil de aplicar a la filosoffa cuando estamos situados en el principio mismo
del filosofar. En ese primer principio no tenemos todavia una dualidad.
Cuando se dice cogito, ergo sum se estd cometiendo un error formal. El
ergo indica una conclusién l6gica, que solamente serfa correcta si tuviéra-
mos una premisa mayor que afirme que "todo ser que piensa, existe". La
premisa menor serfa el "yo pienso". Y entonces podriamos obtener la
conclusién "yo existo".

Sin embargo, no es ésta la mejor formulacién del hallazgo
cartesiano **. Enel inicio del filosofar no disponemos de ninguna razén para

25 Mientras que en el Discours DE LA METHODE Descartcs utiliza una férmula deductiva
(je pense, donc je suis, cf. OuvrEs ET LETTRES, op. cit., p. 148), en las MEDITATIONS
la formulacién es unitaria (je suis, j'existe, cf. OUuVREs ET LETTRES, op. cit., p. 277).
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aceptar la mencionada premisa mayor. Lo dnico que tiene Descartes es la
verdad indubitable del cogito, y nada mis. En nuestra perspectiva habrfa
que decir que la primera verdad que tenemos es el ago, y no una teoria sobre
las realidades pensantes o existentes. La primera verdad no es la evidencia
de un razonamiento concluyente. Se podria pensar entonces en otro tipo de
evidencia: la evidencia con la que el ago se impone a nuestra inteligencia.
Husserl ha hablado, en este contexto, de la evidencia como una realizacién
(Erfitllung). Tendriamos evidencia cuando las cosas dadas se realizan en el
sentido (Sinngehalt) que ellas tienen para nosotros 6. Zubiri, por su parte,
ha hablado de la evidencia como exigencia de la cosa respecto a nuestras
ideas (en el sentido méis amplio del término idea) . En ambos casos, la
evidencia entrafia una dualidad entre aquello que inteligimos y las ideas
desde los cudles es inteligido y que constituyen su sentido. Hay ideas que
se realizan con evidencia en las cosas, y hay cosas que exigen que las
concibamos con determinadas ideas.

Laevidencta, por tanto, es siempre la evidencia de algo respecto a unas
determinadas ideas desde las cuales inteiigimos su sentido. Pero esto
plantea un grave problema, porque estas ideas son enormemente variables
segun las lenguas y las culturas. Para nosotros es evidente que este papel
se presenta a nuestra inteligencia como blanco. Para un esquimal, esta
evidencia no se da respecto de nuestro blanco, sino respecto de uno de los
muchos conceptos con los que en su lengua se denomina lo que nosotros
simplemente llamamos blanco. Puede ser que el acto como acto sea algo
indubitable. Pero los conceptos con los que analizaremos este ago son
conceptos tomados de-nuestra lengua, de nuestra cultura, de las ciencias en
su estadio actual, de la historia de la filosofia, etc. Y, por tanto, por mucho
que nuestro andlisis obtenga resultados evidentes, esta evidencia seri
siempre relativa a un determinado sistema de conceptos que hemos emplea-
do. En nuestra lengua es evidente que este papel es blanco, porque en él se
realiza el sentido de lo blanco (Husserl) o porque él exige, entre nuestros
conceptos para colores, que lo intelijamos como blanco (Zubiri). La
evidencia es siempre relativa a un sistema de ideas.

26 Cf. E. Husserl, ErsTe PuiLosopuie, Vol. 2, op. cit., p. 33.

27 Cf. X. Zubiri, INTELIGENCIA Y LoGos, Madrid. 1982, pp. 212-252.
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Para superar esta dualidad entre lo que queremos inteligir y los
distintos sistemas de ideas, Zubiri ha propuesto hablar de verdad real*. La
verdad real no serfa relativa a ningun sistema de ideas. Ella consistirfa,
como dirfa Zubiri, en la mera actualidad de la cosa real en la aprehension.
En este puro estar presente de la cosa no se nos presenta el problema de la
relatividad de toda intelecci6n de la cosa a nuestras ideas, justamente
porque todavia no estamos analizando la cosa, conceptudndola, determi-
nando su sentido, etc. Solamente tenemos la cosa en nuestra aprehension,
y nada mis. De este modo, el ago serfa algo simplemente actualizado, y no
algo evidente. La verdad del ago seria una verdad real. En ella no habria
posibilidad de error, porque los errores comienzan a la hora de analizar el
agoenunadeterminada lengua, cultura, etc. En este andlisis tendremos, sin
duda, evidencias. Y estas evidencias son todas ellas mejorables si enrique-
cemos nuestro sistema de ideas. Pero el ago, antes de toda evidencia, seria
una verdad real. De ahf su valor como punto de partida de 1a filosofia. Este
punto de partida serfa més radical que una evidencia y en él no cabria error
ni desviacién. Los errores y desviaciones comenzarian ulteriormente, al
analizar esta verdad real.

Ahora bien, la verdad real implica todavia una dualidad entre la cosa
que se actualiza y la aprehensién en la que se actualiza. Pero el ago no lo
hemos tomado en cuanto actualizado en la aprehensi6n, sino en cuanto acto,
como es acto la apreliension misma. Ya la aprehensi6n es un ago, con.
independencia de como este ago se actualice en una ulterior aprehension.

No estamos tratando aqui de la actualizacién en nuestra aprehension de
los actos de pensar, sentir, querer, desear, percibir, aprehender, amar,
odiar, etc. Estamos tratando simplemente de esos actos, y nada mdés.
Cuando hago algo, ese hacer es ya un factum primario, independientemente
de como lo intelija. En la verdad real hay dualidad, mientras que el acto
hecho es un mero factumen el que no cabe dualidad alguna. La equivalencia
de Vico entre el verum y el factum, enunciada en otro contexto, apunta a lo
que queremos seflalar aqui. El factum, es decir el acto hecho, es el verum
primario, anterior a toda dualidad -entre lo inteligido y la inteligencia,

Es decir, si se quiere hablar de verdad, habrfa que decir que el ago
constituye un verum radical, que no es la verdad de su aprehensién por la

28 Cf. X. Zubiri, INTELIOENCIA SENTIENTE. INTELIGENCIA Y REaLIDAD, op. cil.,
pp. 229-238.
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inteligencia, sino la verdad simple de su ejecucion. Antes de toda verdad
real est4 la verdad simple, y la verdad simple no es otra cosa que un factum.

El factum de los actos hechos es la verdad primera que constituye nuestro
punto de partida.

Podrfa pensarse que con este factum estamos aludiendo aquf a lo que
Zubiri denomina realidad. Antes de la verdad real como actualidad de la
cosa en la intelecci6n, estaria la realidad misma de esa cosa. Es interesante
observar que, cuando Zubiri somete a critica al punto de partida cartesiano,
sefiala que Descartes ha atendido solamente a la verdad del cogito, no a su
realidad. El pensamiento, antes de tener una verdad, es algo real °. Y la
realidad, tal como la entiende Zubiri, es la formalidad con la que se
inteligen las cosas cuando se actualizan en la aprehensién. Sin embargo, en
nuestro planteamiento no nos estamos referiendo a la realidad con que se
intelige el acto, sino al acto mismo en su simplicidad. Este acto se inteligird
con realidad y con verdad real, y ulteriormente se conceptuard con
evidencia. Pero antes de toda inteleccién y de toda conceptuacién, tenemos
simplemente nuestros actos. El acto mismo de inteleccién, aunque se
intelija como real, es unacto entre otros, con independencia del modo como
lo intelijamos. Nuestros actos pueden ser todo lo reales, verdaderos y
evidentes que se quiera. Pero son primariamente actos, y ese es el verum
primario del que partimos. Es algo m4s radical que la realidad de Zubiri.

Ciertamente, estaidea de la verdad primera como verdad simple difiere
de los conceptos usuales de verdad, que suelen inclufir una dualidad, aunque
sea mfnima, entre la cosa y la inteligencia. Aunque se apele al concepto
semftico de verdad como seguridad y confianza, también ahf nos encontra-
mos con una dualidad entre la cosa que se confia y la inteligencia que
conffa. Aqui hablamos de una verdad que es m4s radical que toda verdad en
el sentido cldsico del término porque no contiene ninguna dualidad. Es el
acto mismo en cuanto rafz de toda realidad, de toda verdad real y de toda
evidencia. Tal vez se podria aludir, a la idea de verdad que aparece en el
ndhuatl. En esta lengua, el concepto de verdad (nelli) parece estar
emparentado con .nelhuayotl, que significa justamente rafz, principio,
fundamento, o base *°. En cualquier caso, la etimologfa solamente es, en

29 Cf. X. Zubiri, Los ProBLEMAS FUNDAMENTALES DE LA METAFISICA OCCIDENTAL, Madrid,
1994, pp. 133-134.

30 Cf. M. Ledn-Portilla, La FiLosorfa NAHuATL EsTupiaba EN sus Fuentes, México,
© 1966, p. 140.
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nuestro caso, un apoyo para sefialar que el arkhé o principio del que
partimos no es una verdad en el sentido clésico, sino el ago mismo en cuanto
factum primario y radical. El acto ser4 real, ser4 verdadero, ser4 evidente,
pero primaria y radicalmente es un acto.

Naturalmente, el anélisis de estos actos requiere de ideas, y ahi
apareceran las evidencias respecto a los sistemas conceptuales que utilice-
mos. Y aparecerdn también las desviaciones y los errores. Sin embargo,
cabe una precisiéon cada vez mayor en el anélisis. Y cabe también un
perfeccionamiento creciente en el sistema conceptual utilizado, introdu-
ciendo nuevos conceptos y eliminando los presupuestos no cuestionados.
Las evidencias no constituyen un sistema cerrado, sino un campo abierto a
ulteriores radicalizaciones. Del mismo modo en que el ago radicaliza el ego
cogito, nuestros andlisis podrin ser también radicalizados ulteriormente.
Ciertamente, el ago es un verum simple, un factum, pero la conceptuacién
de este factum es algo que est4 abierto a ulteriores radicalizaciones. Aungue
estas radicalizaciones ulteriores serdn siempre actos, la conceptuacién de
los mismos es una tarea abierta. La filosofia primera es una tarea que nunca
se puede dar por definitivamente conclufda. La historia de la filosofia,

contra lo que Hegel pretendia, no puede clausurarse.

¢) La prima veritas de 1a filosofia no es una evidencia, ni una verdad
real, ni siquiera una realidad, sino un factum, todo lo real, verdadero y
evidente que se quiera. Pues bien, este factum tiene una firmeza primaria,
que no es la firmeza de lo real ni la firmeza de lo verdadero, sino la firmeza
de unos actos. No se trata de que nuestros actos sean muy contundentes.
También el dudar, ¢l titubear y el vacilar son firmes como actos, aunque no
sean actos contundentes. Es la firmeza de lo factum, que como algo hecho
no ofrece error ni permite la duda. Estamos ante la firmeza del acto en
cuanto acto, antes de toda conceptuacién del mismo. Cuando pienso,
cuando amo, cuando quiero, cuando vacilo, puedo hacer todo esto con
mayor o menor contundencia. Pero en el vacilar mismo como hecho no hay
duda, ni error, ni dualidad: simplemente vacilo. Es un hecho que nada en
el mundo puede destruir ya como hecho: he vacilado. El actum es un
Sactum: ¢l ago es un hecho indestructible ¢ indubitable. Es lo hecho.

Este hecho firme es un hecho radical. Y lo es porque todas las
percepciones de lo real, todas las verdades y todas las evidencias ulteriores
se fundan en €1. Toda percepcion de cosas reales, toda inteleccién de los
mismos, toda correspondencia evidente entre lo percibido y nuestros
conceptos, presupone siempre el fuctum de nuestros actos, incluyendo
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nuestros actos perceptivos o intelectivos. Naturalmente, toda evidencia es
radicalizable en la historia de la filosofia. Pero lo radical por excelencia es
el ago mismo como acto. Su conceptuacion en el anélisis puede mejorar,
pero esta conceptuacion seré siempre un acto. El ago como hecho no es algo
mejorable. Los hechos mismos, en su cardcter de hechos, no admiten ya
alteracién. Por eso constituyen el comienzo radical del saber.

Toda filosoffa y toda ciencia es, antes que nada, un factum, en este caso
concreto, un factum intelectivo. Y este hecho es el presupuesto de toda su
realidad y de toda su verdad. Por eso mismo, el ago constituye el comienzo
firme y radical que estdbamos buscando como punto de partida del filosofar.

Ahora bien, estamos hablando del ago como un hecho. Y Husserl ha
insistido en que de los hechos no se sigue ninguna verdad apodictica. Los
hechos son asi, pero pudieron haber sido de otra manera. Su firmeza y
radicalidad no entrafia necesidad apodictica. Y hemos visto que la exigencia
de una necesidad apodictica puede venir de la bisqueda de un refugio
seguro a salvo de toda negatividad. Ahora bien, el que los actos puedan no
haber sido realizados, no significa que estén afectados de algin modo por
la negatividad. Esto es una afirmaci6n metafisica que desborda el punto de
partida de la filosofia. En este punto de partida tenemos solamente los
actos, y sobre ellos no tenemos por qué proyectar la estructura de nuestro
lenguaje. En el lenguaje hay ciertamente negaciones. Pero en los actos
mismos no hay negacién. S6lo de un modo metaférico se puede decir que
los actos son negativos, en el sentido de que pueden ser, por ejemplo,
éticamente reprobables. Pero, en sentido estricto, tanto la negacion de
bondad como la afirmacién de maldad son propias de nuestros juicios
éticos, y no de los actos mismos.

Por otra parte, la exigencia de necesidad apodictica puede reflejar,
como vimos, un influjo sobre la filosofia primera de la idea judeocristiana
de creaci6n, expresada en las categorias ontolGgicas griegas: las cosas
creadas son, pero podrian no ser. Sin embargo, en el punto de partida de
la filosofia no es posible asumir la concepcidn cristiana del ser como ser
creado y, por tanto, contingente. Por eso no tiene mucho sentido la
bisqueda de un refugio a salvo de lo contingente. Ahora bien, en el punto
de partida de la filosoffa tampoco se puede decir que los hechos constituyan
algo contingente en el sentido de una contingencia creacional. Ciertamente,
podemos decir que los actos son contingentes en el sentido de que los actos
se han ejecutado, pero podrian no haberse realizado nunca. Esto es algo que
podemos decir de muchos y, tal vez, de todos nuestros actos. Se tratade una
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contingencia més legitima desde el punto de vista del an4lisis de nuestros
actos, porque no supone toda una teologfa. En este sentido podriamos

entonces decir que 1os actos no constituyen evidencias apodicticas, sino
hechos contingentes.

Ahora bien, en el primer estudio del ago no tenemos todavia la
consideracién sobre otros actos posibles. Esto requiere un anilisis mas
minucioso de nuestros actos y de sus posibilidades. Estudiar en qué casos
un acto podria no haber tenido lugar es algo que no pertenece a la verdad
primera del ago. En el punto de partida de la filosoffa tenemos simplemente
el factum del acto realizado. Por eso hay que decir que, en sentido estricto,
el ago no es algo apodictico ni algo contingente. Simplemente, el acto ha
tenido lugar, independientemente de la pregunta por si hubiera podido ser
de otra manera. Si se admite la redundancia, habrfa que decir que se trata
de un hecho fictico. Aquf lo fictico no designa lo contingente, sino lo
simplemente facto, lo simplemente hecho. La facticidad se aplica a lo que
no es apodicticamente necesario, pero cuya contingencia no ha sido adn
determinada. Es un simple hecho, y nada m4s. El estudio de su contingencia
respecto a otros posibles actos constituye una cuestién ulterior. En el
comienzo de la filosofia tenemos un hecho fictico, y no una evidencia
apodictica. No hemos hufdo de la facticidad del devenir para refugiarnos en
el reino de lo apodictico, sino que estamos en el centro mismo de la
facticidad: en el ago.

6. CONCLUSION

En definitiva podemos concluir que el tema de la filosofia primera no
es una metaffsica del ser, como pensaria Aristételes, pero tampoco una
descripcién de las evidencias apodicticas de la subjetividad. La filosofia
primera, en cuanto comienzo radical del filosofar, es un anilisis del ago
como un factum factico. La filosoffa primera es, por ello, una filosofia
eminentemente practica. Se podrfa pensar que con esto estamos de algin
modo aludiendo a ciertas interpretaciones del marxismo como filosofia de
la praxis *', o a la idea de Maurice Blondel de una filosofia de la accién
como punto de partida del filosofar *. Naturalmente, puede haber en

Cf. A. Gramsci, QuaperNl DEL Carcerg, Vol. 2, Turin, 1975, pp. 1375-1509;
A. Sinchez Vézquez, FiLosoFia DE LA Praxis, México, 1980 (4® ed.).

Cf. M. Blondel, EL PunTo DE PARTIDA DE LA INVEsSTIGACION FiLos6Fica, Barcelona,
1967.
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nuestro planteamiento obvias convergencias con otros autores. Sin embar-
g0, no hemos partido escoldsticamente de Marx, ni de Blondel, ni de otros
filésofos, sino que nos hemos entregado a la busqueda filos6fica de un
primer principio que esté libre de toda duda sobre posibles presupuestos no
justificados. Tampocohemos llegado al ago en virtud de un intento por
superar la separacion secular entre la teoria y la préctica, sino simplemente
como resultado de la bisqueda de un principio radical para el filosofar.

Se trata, por tanto, solamente de convergencias con otros planteamien-
tos, no de un seguimiento escolar de los mismos. Y las convergencias no
se acaban aquf. Arist6teles nos dice que la novedad de Sécrates fue su
andlisis de la prictica humana, buscando en ella lo universal **, Husserl ha
admirado en S6crates su radicalidad practica como respuesta al escepticis-
mo sofista, pero considera que la verdadera radicalidad teérica, heredera
sin duda de la radicalidad socritica, comienza verdaderamente con
Platén **. En realidad, Husserl no podrfa concebir nunca una filosofia
primera que comience con algo tan fictico como nuestros actos. Sin
embargo, nuestra radicalizacién filoséfica nos ha conducido de nuevo a una
situaci6n socrdtica: nos ha puesto ante los actos y nos ha descubierto que
ellos constituyen el punto de partida de la filosofia, el tema de una auténtica
filosoffa primera.

Tanto Plat6n como Aristételes, buscando lo universal, abandonan los
actos para dirigirse al mundo de las ideas o al de las sustancias. Con ello
se perdi6 el nicleo del legado socrético. Cuando el ordculo de Delfos le
comunica a Sécrates el famoso "condcete a ti mismo", para el filésofo esto:’
no significaba el imperativo de estudiar su propia subjetividad, sino la tarea
de enfrentarse filos6ficamente con las acciones humanas. Este estudio de
las acciones humanas implicaba para S6crates no sélo rechazar el escepti-
cismo teérico de la soffstica, sino también el escepticismo prictico que
representa el hecho de la injusticia. Por eso, la filosoffa de S6crates es una
filosofia eminentemente ética y polftica. Y con ello descubrimos una
convergencia, en nuestro punto de partida, no sélo con lo que probablemen-
te fueron las intenciones originarias del socratismo, sino también con lo
que se ha llamado, en afios recientes, la filosofia de la liberacién. En su

33 Cf. Aristoteles, METAFisica, I 6 987b; XIII 4 1078b.

34 Cf. E. Husserl, ErsTe PHiLosoPHIE, Vol. 1, op. cit., pp. 11-12.
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" contexto se ha planteado explicitamente la tesis de que la filosofia primera
no es la metafisica del ser o de la subjetividad, sino la filosofia politica
entendida como filosofia de la accién **.

Sin embargo, no partimos aqui de ninguna escuela de filosofia de la
liberaci6n, ni tampoco de las escuelas en las que se inspira esa filosofia.
Tampoco hemos arrancado de otras tradiciones filoséficas, como la
pragmatista, con la que se podrian sefialar algunas convergencias o simili-
tudes. Nos encontramos simplemente ante la pura facticidad de nuestros
actos. A ellos hemos llegado como buscadores de un punto de partida
radical para el filosofar. Ahora bien, estos actos han de ser sometidos a
andlisis m4s detallados. La filosoffa primera no puede contentarse con
detectar el punto de partida del filosofar. Tiene también que llevar a cabo
un andlisis del mismo 1o mis completo posible. Es algo que sobrepasa los
limites de estas pdginas. Sin embargo, el desarrollo de este anilisis es
esencial para aclarar algunos puntos fundamentales que aquf han quedado
pendientes, como es la cuestién de los agentes del ago y del aliquid como
su término. Pero, ademd4s, solamente la realizacién de ese andlisis podra
mostrar de un modo sistemitico los parecidos y diferencias con esas

filosoffas que, de algin modo, convergen en nuestro planteamiento.
Estamos pues ante una tarea abierta.

35 Cf. R. Fornet-Betancourt, Estupios DE FiLosoFfa LATINOAMERICANA, México, 1992,
pp. 47-48.
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LA DieNipaDp TABASQUENA *

Algunos Elementos para Entender
el Conflicto Tabasqueno

Roberto del Carmen Valencia Aguirre®*

Agua de Tabasco vengo,
y agua de Tabasco voy
de agua hermosa es ml abolengo
¥ es por eso que aqul estoy
dichoso con fo que tengo’,

Carlos Pellicer CAmara,
‘El poata de América”

(Tabasgqueafio)
* Nota de Redaccion:

En circunstancias tan
difficllas es grande 4
varfedad de opiniones
¥ de siis matices, El
presente arficulo flene

el mérite de no o la H
SoRRVRF G iviarsas H-l'.i-l apenas unos dias que el presidente
Ernesto Zedillo reconocia en el Parlamento

factores del conflicto

de Gran Bretafia que su triunfo electoral "fue
" * Estudfante jesuifa, legal pero no justo... ser justo tiene que ver con
el financiamiento de los partidos politicos, de las
campanas vy el acceso a los medios de comunica-

Nwe-Torga 17, pp. 05104 !5
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cién” ', cuando en esos mismos momentos en otra parte del mundo, aqui en
nuestra propia casa se polarizaban de manera violenta las posiciones justo
en el lugar donde menos convenia: Tabasco, Desafortunadas declaraciones
51 s¢ toma en cuenta que en Tabasco la pugna politica gira en torno a una
campafia cuestionada por su ilegalidad y corrupcifn que le amerit6 el titulo
del TABASCOGATE; pugna que no es el principal problema pero que viene a
ser por sus dimensiones, el que exige una definicién inmediata: la definicion
de la gubernatura local que encabeza el Lic. Roberto Madrazo Pintado.

I. ;QUE IMPORTANCIA TIENE TABASCO
EN EL CONTEXTO DE LA POLITICA NACIONAL?

a) Es un lugar estratégico de control econdmico y politico.
“Una quinta parte de las reservas petroleras del pais se encuentran
en Tabasco. Sélo hay mis petrdleo en las aguas territoriales. La
produccifn petrolera de Tabasco tiene un valor aproximado a
1,900 millones de dblares por afio. En Tabasco hay 926 pozos
petroleros, una cuarta parte de los cuatro mil que hay en México,
En esa entidad federativa estin tres de las nueve plantas de
procesamiento de gas natural del pais y tres de las 25 plantas
petroquimicas en funcionamiento.

"Los 60 pozds blogueados por los manifestantes representan 6 por
ciento de los pozos de Tabasco y 1.5 por ciento del total nacional.
Cada pozo blogqueado en promedio, significa la pérdida de 25 mil
dblares diarios, segin Pemex. El blogueo de 60 pozos suponen
pérdidas de 1.5 millones de ddlares al dia, 5 por ciento de los
ingresos que la paraestatal recibe cada dfa por concepto de
exportaciones™ * El 67.6 por ciento del suelo tabasquefo estd
destinado a la ganaderia, el 12,6 a la actividad forestal, 8 a la
agricultura y 11 por ciento son cuerpos de agua.

b) Es un Estado que estd cercane al conflicto chiapaneco. Tal
cercania amerité un reforzamiento militar via Tabasco y la
creacidn de una Base Mixta de Operaciones (BMO) integrada por
personal de la Marina Nacional, Policia Federal de Caminos,

| Periddico Swwo XXI, Afio V, No. 1,532; miéreoles 31 de enero 1996,

2 Sioro X X1, No. 1,540, op. cil.
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Policfa Judicial Federal y Estatal, asi como antimotines vy agentes
del ministerio pdblico federal y soldados del Ejército mexicano,
Pero no se trata de una cercanfa simplemente geogrifica: las
coincidencias de marginacion social y de inconformidad en las
respuestas gubernamentales las hacen una sola zona de conflicto.
Al igual que el conflicto zapatista, en Tabasco encontramos a los
principales protagonistas en el indigena chontal, los campesinos
de Nacajuca, Comalcalco, Cdrdenas, etc. Asf que las consonan-
cias son ambién riesgosas para el gobierno, cuando el antiguo
EZLN presentaba dentro de su condiciones para el didlogo, entre
otras cosas, solucion a los conflictos electorales de Chiapas y
Tabasco.

¢) Es una "promesa politica” del Presidente de la Republica.
Puedo calificar ¢l espaldarazo del presidente Zedillo, de la misma
falta de tino politico que cité al principio, cuando expresd que con
"Madrazo hasta el 2000". Implicaba un aliciente para la clase
politica priista tabasquefia, por cierto muy resentida con el
Presidente por el silencio guardado hasta ese momento, Las
negociaciones para la salida de Madrazo con el PRD no fueron del
todo secretas. Se manejd en la prensa nacional la concertacesién
de Madrazo misma que origind la furia priista local., A esto
respondid el Presidente, pero al darle la cara a un grupo de
inversionisias tabasqueiios, le dio al mismo tiempo la espalda a
mds de cuarenta mil indigenas, pescadores, campesinos ¥ ciuda-
danos que simpatizan con ¢l PRD, o que ain no simpatizando con
este partido, no estin de acuerdo con la manera en que el grupo
de Madrazo ha manejado el conflicto golpeando a 105 campesinos
¢ indigenas.

d) Estdn en juego la reforma politicay la reforma del Estado.
En Tabasco el principal partido opositor, se le acepte o no, se
estén de acuerdo en sus métodos de presion o no, es el PRD. Un
lider local con carisma politico de envergadura, con presencia en
las comunidades indigenas y campesinas que ha cobrado a ratos
matices de una auténtica entrega y adhesion del corazén chontal
que no teme ni a la cércel por apoyar a sus lideres. Pero este
conflicto ya forma parte de la estrategia del PRD para la mesa de
didlogo nacional. La solucién al conflicto tabasquefio es una
condicitn para que ¢l PRD se siente nuevamente en la mesa del
didlogo politico nacional,
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Il. EL MOTIVO DEL CONFLICTO

"Mediante un dispositivo en el que participaron
800 militares, policlas federales v granaderos -
con apayo de helicopteros y una tanqueta del
Ejército- se efectuaron hoy por la maRana los
desalojos de unos 130 campesinos que blogueban
los accesos a dos pozos petroleros en los munici-
pios de Centro y Cunduacdn” .

El motivo del conflicto no es otro que el incumplimiento histérico de
PEMEX a los chontales tabasquefios. Daios a los campos, contaminacidn
de rfos y lagos, continuas pérdidas de cosechas por el efecto de la luvia
dcida producida por los efectos de las perforaciones petroquimicas, muerte
de animales, destrozos de las viviemdas y las continuas enfermedades
producto de los desechos téxicos propios de la explotacidn de este recurso.

Se trata de un conflicto que ha buscado salida por la via del didlogo
pero que ha recibide a cambio, rechazo, descalificacidn y represidn. La
descalificacién principal proviene de la pugna que hizo el gobierno local con
Lépez Obrador y no al revés, como quiere hacerse ver. Primero fueron los
incumplimientos del gobierno y de la paraestatal y después vino la
radicalizacién del grupo indigena inconforme en torno al lider natural que
resultd ser Ldpez Obrador.

La corrupcidn evidente de la campaia del Lic. Madrazo Pintado no
hizo mds que poner el fuego donde va estaba regado el petréleo. El puehlo
no podia tolerar tales abusos. Recordemos que existid incluso una conver-
sacién telefbnica que fue hecha piablica donde -l mismo dia de las
elecciones- se ordenaba echar a andar "¢l dispositivo especial®. Después el
gobierno estatal quiso enjuiciar a los perredistas por "espionaje telefénico”,
La campafia de Madrazo, parafraseando al Dr. Zedillo "Ni fue legal, ni fue
justa”™. Se trata de una suma de 237 millones de nuevos pesos, que excede
en un 60 por ciento el tope legal para estas campafias,

La crisis del pafs ha cobrado su factura mds cara en este estado del
sureste mexicano. La cafda de los precios del cacao, el plitano y la
ganaderfa han mantenido la riqueza natural en un estancamiento comercial

3 Peritdico La Jommana, No. 4,099; 5 de febrero 1996,
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de dimensiones macroecondmicas. La falta de credibilidad y la produccidn
de supermillonarios cobrd su personaje en la figura triste y gris del sefior
Cabal Peniche cuyos negocios a la sombra del salinato lograron ubicarse en
la regitn como los mds prosperos. Con todo, se prefirid correr el riesgo de
ignorar las demandas populares.

Ill. LOS ACTORES SOCIALES EN PUGNA

Eil PRI local. Anie ¢l peligro de la ley del méds foerie, en ¢l que ¢l mis
fuerte es gquien tiene las armas y el poder econdmico, los priistas anunciaron
gue también “tomarian los pozos... si PEMEX entrega recursos al PRD y
deja fuera de las negociaciones al gobierno de Madrazo®. [Quifnes
conforman al partido tricolor local? Basicamente el empresariado (CANACO,
y demils cdmaras) quienes han reiterado su apoyo incondicional al gober-
nador Madrazo,

El PRI nacional. Ha dado su apoyo al gobierno de Madrazo y cuenta
con el apoyo de la mayoria de diputados y senadores quienes han pedido
desafuero v encarcelamiento a los lideres de oposicidn. En su generalidad
pidén “mano dura” para los indigenas y campesinos chontales,

El PRD local. Encabezado por Andrés Manuel Lépez Obrador que
representa un ndmero moy importante de campesinos ¢ indigenas chontales,
¢l movimiento de los barrenderos despedidos, algunos movimientos estu-
diantiles inconformes con el gobierno e intelectuales de izquierda de
Tabasco. Cuenta ademds con una gran simpatfa en la poblacién de Cérde-
nas, Comalcalcaco, Nacajuca y el municipio del centro, Villahermosa,

El PRD nacional. Ha dado su incondicional apoyo y en un inésperado
giro al interior del partido, ha logrado unir posturas en torno al conflicto.
Mo son casuales las visitas de la senadora Irma Serrano y del Ing,
Cuauhtémoc Cirdenas a la entidad. Asimismo, la decision de diputados y
senadores de presentarse ante la PGR para declararse culpables junto con
los campesinos, es una muestra de control politico gue aunque radicaliza las
posturas, define el conflicto,

La Iplesia local, El recientemente nombrado X1 obispo de Tabasco,
Mons. Florencio Olvera Ochoa, ha preferido limitarse a un suave "llama-
miento al didlogo y la concordia® en su carta a los catdlicos tabasquefios,
declaraciones que estin muy lgjanas de presentar alguna postura en favor
de los indigenas chontales independientemente de su filiacién politica. En
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este sentido fueron méds contundentes las palabras de Juan Pablo 11, en su
calidad de Sumo Pontffice, al Doctor Zedillo -1a prensa las interpreté como
el "regafio papal™-: No deben ser los sectores mds desprotegidos de la
sociedad “los que carguen con la parte méds gravosa de los reajustes
econbémicos...” los conflictos deben resolverse "mediante el didlogo v el
respeto a la idiosincrasia de las minorfas £tnicas y protegerlas de toda forma
de violencia y de interferencias externas”.

La sociedad civil. Ante el desalojo violento de los manifestantes en los
pozos petroleros, se dio nuevamente ¢l fenémeno que vivimos cuando el
alzamiento armado en Chiapas. El pueblo no permite que se lastime al
pueblo. La solidaridad nacional -que empieza a cobrar dimensiones inter-
nacionales- ha empezado a viajar por internet, por los diarios nacionales
independientemente de las manifestaciones partidistas de oposicion que
buscan un reconocimiento propio. Los comités de Derechos Humanos y
grupos independientes han hecho aparicién exigiendo justicia para el
campesino chontal. Nadie quiere que se radicalizen los grupos en hiechos de
sangre.

Los medios de comunicacidn social. El (nico medio que ha logrado
mantener objetividad ¢ imparcialidad es un programa de radio con un
formato bastante modesto pero que goza de enorme popularidad en el
Estado: telerreportaje. Allf se escucha desde la voz del Presidente de la
Repdblica -eso no es lo raro-, hasta la del lider opositor del PRD,
Cuavhtémoc Cardenas, los campesinos e indigenas chomtales afectados,
esto si gue es raro. Contrario al papel deplorable que juegan medios
impresos locales como el Tasasco woy, EL PrESENTE y NOVEDADES DE
TaBAsCO, quienes a su vez se ven cuestionados por la difusion completa que
realizan La Joknapa, Proceso y Ei Finascieo. “Cuestion de enfogues”

La Secretaria de Gobernacién, PEMEX y la Presidencia de la
Repiblica estin en el centro del huracdn, Aungue ellos no deberfan ser los
que dieran la dGltima palabra en un auténtico federalismo, son los que
pudiendo resolver el conflicto, o han callado, o han intentado descalificar
lo obvio,

IV. LA HISTORIA RECIENTE

31 de diciembre 1994, Toma posesidn Roberto Madrazo como gober-
nador de la entidad en medio de las protestas del PRD v del PAN. El
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gobernador saliente, el Lic. Gurria Ordofiez -un interinerato producto de la
cafda del Lic. Salvador Neme Castillo, por presiones otra vez, indigenas y
campesinas del entonces naciente Exodo por la democracia-, concluye
también cuestionado por los favoritismos politicos, nepotismo y represion
a los grupos opositores.

20 de abril 1995. Andrés Manuel Lopez Obrador parte con un
contingente de perredistas a la Ciundad de México para impugnar al
gobernador Madrazo y reclamar un gobierno plural.

U de junio 1995, Lopez Obrador presenta a la Prensa Nacional catorce
cajas con documentos originales de la Secretaria de Finanzas del PRI que
comprucban gastos de campafia por 237 millones de pesos, 60 veces mas del
tope fijado por la ley electoral tabasguena. Misma que queda formalmente
presentada por comisién de delitos electorales, defraudacion fiscal v
peculado a la PGR el 13 de junio,

21 de agosto 1995, Roberto Madrazo acusa al Procurador de la
Repiblica de “ligereza juridica y vulnerar la soberanfa estalal™ y presenta
ante la Suprema Corte de Justicia de la Nacidm, un recurso de controversia
constitucional conira el Poder Ejecutivo Federal.

31 de diciembre 1995, Se lleva a cabo el | Informe de Gobierno de
Madrazo. El Gobernador estuvo ausente y sélo envid el documento al
Congreso Estatal, cuya lectura se realizd entre golpes y gritos,

29 de enero 1996, Alrededor de 5 mil militantes perredistas inician el
bloqueo de 18 campos de PEMEX, en cinco municipios de la entidad,
mismos que fueron desalojados el 2 de febrero.

V. HACIA UNA TOMA DE POSTURA

"8i el levantamiento zapatista, en enero de 1994, cues-
riond el ingreso de México a la globalizacidn econdmi-
ca, el movimiento tabasquefo cuestiona hoy en concreto
¥ de manera directa la estrategia econdmica de hipote-
car el petrdleo por mds dependencia financiera” *.

4 Marco Rascin, La Jorxapa, No. 4,107: 13 de febrero 1996, p. 16.
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Es un movimiento indigena-campesino, de dimensién nacional.
"En Tabasco, con otros actores v otros procedimientos, se repite el
enfrentamiento de Chiapas... por afios los tabasquefios buscaron
solucionar todo esto a través de peticiones de participacidn electoral,
de manifestaciones, de largas caminatas a la capital y no fueron
escuchados, para evadirlos, la campafia del candidato priista ha sido
una de las méis costosas de la historia no del estado sino de todo el
pafs...".

Realmente existen graves rezagos sociales, es una lucha justa.
Salud, educacidn, vivienda, alimentacidn y tierras van mis all§ que
un simple programa estatal de “piso, fogdn y letrina”, como lo
hiciera Enrique Gonzdlez Pedrero, o un Pronasol en tiempos de
Salinas (Neme Castillo y Gurria Ordofiez). La contaminacién de
flora y fauna no pueden quedarse en un simple plan de emergencia
ecolgica local. Sin recursos y su administracion adecuada hacia los
afectados, estarfamos repitiendo los elementos del conflicto.

. Realmente hay un nudo politico gque desfavorece al PRI ¥

fortalece a su vez a los partidos opositores, mds concretamente al
PRD Y al PAN. Dehido a un mal manejo estratégico del gobierno:
ambigiiedad que disminuye su credibilidad. El mensaje del Subsecre-
tario de Gobernacién, ademds de ambiguo y partidista, cae en lo
mismo que acusa al partido opositor: irresponsabilidad. Una actitud
descalificatoria de un movimiento amplio, legitimo y con una pasion
que sdlo conociendo al tabasquefio puede entenderse; es ademas de
irresponsable, un obstdculo para colaborar a la distensifn del
conflicto.

* La difusi6n que hiciera la SRE dando la version oficial del caso
Tabasco en sus 140 sédes, cuando la opinién pablica internacional
cuestiona el punto objetivo del gobierno sobre el conflicto, contri-
buye a aumentar la imagen de un gobierno poco serio en sus
decisiones ¢ interesado mds por lo "que dirdn los vecinos”, mis que
lo que “viven los de casa®... "candil de la calle, oscuridad de tu
casa”.

* Lamentables también las declaraciones de Arturo Nafiez sobre la
"industria de la reclamacién”.... la Gnica que ha florecido en el pais
al frente del Dr. Zedillo. Por estas fechas el Freme Zapatista de
Liberacion Nacional expresaba la forma en la que el gobierno
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entiende la pacificacién y el didlogo.. "La guerra del gobierno viene
disfrazada de pacificacion, Desde hace 500 afios para los indigenas
mexicanos ‘pacificacién’ quiere decir muerte, cércel, torturas,
persecucidn, humillacidn, olvido" (Subcomandante Marcos, 8§ de
febrero de 1996),

* La declaracidn del presidente Zedillo: "El petréleo no es arma
polftica® mientras n;m:'sc dictaba orden de formal prisién a 49
perredistas sin derecho a fianza, se detenfan a 21 chontales mis y se
colocaba un retén permanente para "deteccifn de armas y explosi-
vos® en ¢l municipio precisamente donde tiene mis fuerza la
oposicion: Cirdenas, Tabasco. Una posibilidad de tales declaracio-
nes es que el presidente Zedillo, denotara estar mal informado del
conflicto.

* Parecen mis prudentes las acciones de la oposicion en el sentido
de “no radicalizar el movimiento” (Lopez Obrader), que han venido
a unir y fortalecer al PRD més que a dividirlo... jdurarf esta
coyuntura para este partido?

4, Sirealmenie se quiere distensionar el conflicto v enirar a una fase
de didlogo, el gobierno debe mostrar mds que voluntad politica,
debe:

a) Definir la estancia del sefior Madrazo Pintado en la gubernatura
local.

b) Retirar las Ordenes de aprehensidn por presunto "sabotaje” a
los campesinos ¢ indigénas chontales y liberar a los presos.
c) Detener la represidn y la salida policiaca que apuesta a un
desgaste de la oposicidén innecesario v al crecimiento de la

inconformidad.

d) Iniciar el diflogo de manera abierta a la opinidén phdblica y con
la participacidn plural de los partidos politicos y Sociedad Civil
¥y Medios de Comunicacién Social,

¢) Escuchar, dialogar y en su caso indemnizar a los campesinos
afectados por sus tierras.
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5. Efectivamente, lo que estd en juego es la dignidad tabasquena v
con ella la dignidad del hombre mexicano. No podemos descono-
cer el sentir popular que estando hoy radicalizado expresa: "A
Roberto ni a Madrazos, ni Pintado". La inconformidad v ¢l malestar
generalizado apuntan para una solucién, pero no la definen del todo.
Falta la voluntad de PEMEX de enfrentar el conflicto realistamente,
Es necesario que se reconozca la legitimidad de la resistencia civil
como Gltima posibilidad de presion politica, jacaso no fue la misma
desesperacion la que levd a los zapatistas a tomar las armas? No
puede desconocerse elaspecto antropolégico y cultural del tabasquefio
que bien lo expresa el canto popular "Vamos a Tabasco que Tabasco |
es un edén... porque el amor tabasquedio se entrega siempre con todo |
y duefio®. Hoy queramos o no, los chontales han tomado una ‘
decisidn de amor tabasquefio que los tiene en la cdrcel. ‘

Desde esta perspectiva, me uno al grito de los chontales que no estando
en la resistencia civil nos sumamos a su esfuerzo:

‘1Yo también blogueé

la entrada del pozo petrolerol

jTambién a mi enciérrenme!",

xt
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