ENSAYO

MODERACION Y EMBRIAGUEZ
(O DE LA MODERACION)*

Pedro Gandolfo

En este articulo se confronta la concepcioén cléasica de latemplanza o
moderacion —en las versiones de Aristételes y Tomas de Aquino—
con las criticas de Nietzsche, destacando las continuidades'y diferen-
cias. Enloprincipal, sin embargo, Pedro Gandolfo sostiene que existe
una tradicién sapiencial de la moderacion, substancialmente distinta
delatradicion filosofica de lamoderacion, alacual se puede asociar
laembriaguez en su sentido mas propio.

I.EMBRIAGUEZ Y EBRIEDAD

Desde hace bastante tiempo en Occidente se suelen hacer equivalen-
tes embriaguez y ebriedad. Pero ello no siempre ha sido asi. Incluso en
nuestro lenguaje cotidiano, en el castellano de Chile, “embriaguez” y “em-
briagado” son palabras de uso en extremo infrecuente. A nadie se le ocurri-
riadecirle aunapersonaalaque sele pasaron las copas que esta “ embriaga-
do”, ni aalguien que “empinael codo” o se “cae (demasiado amenudo) ala
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botella” que es un embriagado. Diremos la gran mayoria de la veces “cu-
rao” (no curado) o, en un nivel semiculto, “borracho”, o en un nivel sittico-
periodistico, “ebrio”, pero no embriagado. No se trata de ignorancia, porque
laembriaguez es un término que se conoce y se emplea, aungue escasamen-
te. “La noche tiene un aroma embriagador”, se puede decir en un lirismo
cursi; “Estoy embriagado de Dios, de emocion, de un paisgje, de una frase
musical”, dird un contemplativo.

¢Qué serdlaembriaguez que, en rigor, No Nos atrevemos a atribuirse-
la a cualquiera que, a causa de algun filtro, ha perdido transitoriamente la
conciencia? Creo que €l lenguaje cotidiano acierta: € ebrio no necesaria-
mente esta embriagado.

Los estudios en antropologia e historia de la religion! apuntan con
bastante certidumbre a un vinculo entre embriaguez y religién. En griego
methyein (embriagarse) parece provenir de methein, soltar, permitir. Segan
Filén de Algjandria, serialo que viene después (meta) de dar adios lo suyo
(thyein): “Pues tras haber presentado sacrificios e implorado en favor de la
deidad, cuando estaban limpios sus cuerpos por abluciones y sus almas por
correctas guias, radiantes y alegres se entregaban alarelgjaciony el disfru-
te, muchas veces no después de volver a sus casas sino permaneciendo en
los templos donde habian sacrificado [...]. Debéis saber que, segun se dice,
de ello viene su nombre embriagarse, porque ya era costumbre de los
hombres en eras previas consentirse la ebriedad después de sacrificar” 2. Sin
embargo, segun otros, la embriaguez recibe ese nombre no sélo porque
sigue a la gjecucion del sacrificio, sino que, como se sefid 6, es también la
causa de un abandono o liberacion del alma3.

No obstante, y siguiendo aqui a Antonio Escohotado®, es posible
distinguir dos géneros de embriaguez. Por un lado, la de posesion o “rapto”,
que se puede [lamar propiamente “ebriedad”, y la de “éxtasis’, alacual se
puede reservar el nombre de “embriaguez’’.

La primera ebriedad se realiza mediante drogas que “ emborrachan”,
excitando el cuerpo, aniquilando la conciencia como instancia critica no
menos que la memoria. Sus agentes son, principal mente, las bebidas alco-
hdlicasy las solanaceas psicoactivas (bel efio, belladona, daturas, etc); segiin
explica Escohotado, “en dosis atas producen una mezcla de desinhibicion y
entumecimiento animico propensa a trance orgiastico, entendiendo ‘orgia

1 Antonio Escohotado, Historia general de las drogas (Madrid: Alianza Editorial,
1995).

2 Filon de Algjandria, De Plantatione, XX XX, 162-163.

3 Filon de Algjandria, op. cit., XXXIX, 165.

4 Antonio Escohotado, op. cit., tomo I, pp. 55-56.
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en su sentido etimoldgico (‘ confusion’). Con el acompariamiento de misica
y danzas violentas, estos ritos buscan un frenesi que libere el yoy promueva
la ocupacidn de su espacio por un espiritu tanto mas redentor cuanto menos
se parezca a la lucidez. Lo sacro es la estupefaccion y €l olvido, un trance
sordo y mudo, aunqgue fisicamente muy vigoroso, que concluye en un repa-
rador agotamiento”. La descripcion de la ebriedad como rapto que realiza
Escohotado coincide con bastante precision con la embriaguez baguica
descrita por Nietzsche en “El nacimiento de latragedia’ °.

Por su parte, laembriaguez “extética’, o simplemente “embriaguez”,
selleva a cabo con “drogas que desarrollan espectacularmente los sentidos,
creando estados animicos caracterizados por la ‘atura ”. Son agentes de
toxicidad muy bajay de unagran actividad visionaria. “ Caracteriza el trance
no solo retener la memoria (para empezar, € recuerdo de estar sometido a
una alteracion de la conciencia), sino una disposicion activa que en vez de
ser poseido por €l espiritu busca poseerlo. Pero —contintia Escohotado— |0
propiamente esencial de su efecto, donde coincide sorprendentemente con
el vigie mistico sin induccién quimica, es una excursion psiquica caracteri-
zada por dos momentos sucesivos. El primero es e vuelo mégico (en
términos secularizados se llamaria ‘la subida’), donde el sujeto pasa revista
a horizontes desconocidos o apenas sospechados, salvando grandes distan-
cias hasta verse desde fuera como otro objeto del mundo. El segundo es el
vigje propiamente dicho, que en esquema implica empezar temiendo enlo-
quecer para acabar muriendo en vida, y renaciendo purificado del temor
vida/muerte” ©.

Dejando de lado por un momento la premisa de lainduccién quimica
mediante drogas visionarias, creo importante rescatar este sentido de la
“embriaguez”’, no embotadoray destructora de la concienciay de la subjeti-
vidad, no proporcionadora de un “rapto amnésico”, sino, a contrario, acti-
va, lUcida, aventurera, que busca poseer y no ser poseido. Parece también
bastante claro que, al menos en las grandes religiones modernas, esta acep-
cion de la “embriaguez” desaparece y sblo resta la ebriedad y que, por
cierto, ésta es vistacomo unafalta ética, como unvicioy, en ese sentido, de
ningun modo asociada ala experienciareligiosasino, a revés, enfrentando-
seaedla

El ambito filosofico en que se havenido dando ese enfrentamiento es
dentro de una virtud algo menor: la moderacion o templanza. Con e animo
pedagégico de ir despgjando ese nexo, quisiera distinguir una moderacion

5 Nietzsche, El nacimiento de la tragedia (Madrid: Alianza Editorial, 1973).
6 Antonio Escohotado, op. cit., tomo I., p. 56.
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de los fil6sofos, por una parte, y otra moderacién sapiencial, cultural, ante-
rior e independiente de aquélla, depositada en una suerte de “sabiduria de
vida’.

I1. LA MODERACION DE LOS FILOSOFOS

Existe una version clasica de la “templanza’ o moderacion que,
desde Aristételes hasta Nietzsche incluido, se ha trabajado en Occidente,
con variaciones importantes, pero conservando a mi entender los puntos
centrales. Voy arepasar someramente algunas cimas de esa vision.

Aristételes: La moderacion dela moderacion

En Aristételes, la templaza o moderacion aparece de dos maneras.
En un sentido amplio o general, la moderacion es la definicién central de la
virtud’. Virtud es moderacion; ésa es su esencia o definicion. La virtud
consiste, tratandose de las pasiones, en dar con el término medio entre dos
extremos viciosos. uno por defecto y otro por exceso. Asi, con todo, la
virtud es término medio, “ pero desde el punto de vista de la perfeccion y del
bien, es extremo”, es decir, no mediocridad, medianeria o aburguesamiento.
Ademés, es punto o término medio relativo, no absoluto. Es un término
medio “para si” y no en si. Cada cual debe encontrar su propio centro: el
gjemplo que proporcionael propio Estagirita: ladietadel gimnastavs. ladel
hombre comin. No es posible, por [o mismo, una geometriade lavirtud. En
fin, si bien las pasiones, materia de la virtud, son en principio moralmente
indiferentes, Aristételes sostiene (aqui su esquema pierde perfeccion for-
mal) que existen ciertas pasiones y acciones “en si malas’ o “perversas’,
respecto de las cuales no cabe hablar de moderacién o término medio (no
hay término medio del exceso): laenvidia, laimpudicia, €l robo, etcétera.

En un sentido restringido o especial, en cambio, la templanza® seria
lavirtud que consiste en lograr el justo medio en el disfrute de los placeres
corporales y, en particular, en los placeres del tacto, término medio entre
dos vicios: € desenfreno (vicio por exceso) y la insensibilidad (vicio por
defecto). La aplicacion de la palabra templanza, templado, moderado o
moderacién, sensible e insensible, desenfrenado o desenfreno, a otros place-

7 Aristételes, Etica a Nicémaco, Libro I1.
81bidem, Libro I11'y Libro VII.
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res no corporales (espirituales o intelectuales) o a placeres corporal es surgi-
dos de los otros sentidos es una atribucién sdlo por via anal dgica.

Veamos o medular de esta vision.

Lo que primero sorprende es la violenta restriccion del objeto mate-
riade esta virtud. Se basa Aristiteles para ello en la observacion y 1os usos
de lenguaje: a quiénes “se llama’ templados 'y a quiénes “se llama’ desen-
frenados. No se [lama desenfrenado a quien se excede en un placer espiri-
tual —por gemplo, en la curiosidad intelectua—, o en € placer del oido
—Ccomo a quien goza desmesuradamente con la mUsica—, 0 ni siquieraen
el gusto, “pueslo propio del gusto es el discernimiento de los sabores, como
hacen los que prueban vinos 0 sazonan manjares, [...] pero no encuentran
mucho placer en esto los desenfrenados’ 9. Excluye Aristételes, con todo,
aquellos placeres del tacto que convienen “a un hombre libre, como los
causados por el masaje en |os gimnasios o por |os bafios tibios, como quiera
que el placer del tacto en el desenfrenado no afecta atodo el cuerpo, sino a
ciertas partes’. Esta salvedad es bastante indicativa de la flexibilidad y
cautela de Aristételes en su manera de razonar.

Latemplaza supone la moderacion de esos placeres, no su supresion.
“El temperante también tiene sus placeres’. En la teoria de la felicidad de
Aristoteles juega un papel central el placer. Este, seglin sefidla en los prime-
ros capitulos del libro décimo, es un bien, y por lo tanto disfrutar del placer
es moralmente bueno, aunque €l placer no es el bien supremo o bien en si.

Segun Aristételes, el placer “eslaperfeccion final de la percepcion o
sensacion (del conocimiento o entendimiento) cuando se da la correlacion
entre el sujeto bien dispuesto y el objeto mas excelente o noble”. Es “per-
feccion final superviniente” y, en cuanto perfeccion, es un bien'®.

Sin embargo, el Estagirita introduce algunas distinciones que com-
plican esta definicion. Quizés la més importante es la que indica que la
honestidad de los placeres sigue a la honestidad de los actos. Hay, por o
tanto, placeres honestos y deshonestos, y ellos no pueden ser un bien.
Incluso mas, segun Aristételes hay placeres naturales, que son aquellos
acordes con la naturaleza humana, respecto de los cuales cabe en rigor
hablar de templanza o desenfreno, continencia o incontinencia, y existen
placeres bestiales 0 morbidos, de los cuales sdlo cabe hablar por via de
semejanza o analogiall. En estricto rigor, estos placeres quedan fuera del
ambito de la moralidad porque no hay libertad, la que solo se extiende alo

9 |bidem, Libro 1, Cap. X.
10 bidem, Libro X, Cap. IV.
11 |bidem, LibroVII, Cap. V.
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propiamente humano. En la bestialidad y en la morbidez € dafio es menor
gue en la incontinencia y el desenfreno, porque no hay corrupcion del
principio superior: lainteligencia

El desenfreno y laincontinencia se dan, en estricto rigor, respecto de
placeres honestos, naturales y comunes a la especie humana (porque en ella
se dagran variedad individual de placeres), e impropiamente, por analogia,
respecto de placeres deshonestos, antinaturales e individuales.

¢Cudl eslamedida, €l limite del placer, que dictalarectarazon, més
alla del cual se da € exceso? Apenas lo insinla Aristételes, pero seria
“henchir lanecesidad”. “En los bienes del cuerpo puede haber exceso; y ser
malo consiste entonces en buscar €l exceso y no en procurarse simplemente
los placeres necesarios, porque todos, en alguna medida, gézanse en los
manjaresy vinos, asi como en los placeres del amor, pero no todos como es
debido”12,

Una parte importante de la teoria aristotélica radica en la distincion
muy fuerte que se realiza entre templaza o moderacion, por una parte, y
continencia, por laotra, alaqueAristételes le dedicacon detale el libro VI
de laEtica a Nicomaco.

Ambas tienen la misma materia: |os placeres derivados del tacto. El
templado y el continente, el intemperante y el incontinente, se asemejan en
ello: se esincontinente e intemperante en las mismas cosas, 10s placeres del
tacto. Sinembargo, Aristétel esadvierteen ambosunadiferenciaprofunda. En
latemplazay en € temperante, que en estricto rigor es virtud, hay “elec-
cion” 13, es decir, conocimiento y voluntariedad plena; en e continentey la
continencia, no. El incontinente, a diferencia del desenfrenado, no obra
impelido por una eleccion deliberada, sino “por una vehemente pasion”.

El incontinente es un hombre que desea demasiado, cuyo apetito
concupiscible estd en exceso activo; es un hombre de grandes pasionesy se
deja arrastrar por ellas. Pero no ha elegido, no ha optado deliberadamente
por ello, por eso es menos malo y corregible: “Hay ciertos hombres que por
pasion traspasan los limites de la recta razon, a quienes la pasion domina
para que no obren conforme alarazén, pero alos que no dominaatal punto
de hacerlos tales que estén persuadidos de que tienen que buscar sin freno
los placeres. Esetipo de hombre es el incontinente, preferible a desenfrena-
do y no malo en absoluto, puesto que en é esta a salvo 1o més excelente,
gue es €l principio racional. Y al contrario de éste hay otro, que es el que
persevera en su eleccion y no es llevado fuera de si por la pasion”. “El

12| bidem, Libro V11, Cap. XIV.
13| bidem, Libro 11, Caps. | a IX.
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incontinente obra voluntariamente, pues de algin modo sabe lo que hace
pero, con todo, no es malo, porque su eleccién moral es buena; en suma, es
malo a medias’ 14,

El desenfrenado, en cambio, es excesivo en |os placeres, aunque no
existan actualmente deseos 0 sblo existan deseos débiles o normales, porque
su eleccién moral esmala

El vicio real es el desenfreno, no la insensibilidad. “Dificilmente se
hallarén los deficientes en los placeres y que se deleiten en ellos menos de
lo conveniente. Semejante insensibilidad no es humana’. Hay en Aristéte-
les, pues, y también en Santo Tomas como veremos en seguida, una vision
de las pasiones corporal es como potencias extremadamente fuertes y pertur-
badoras del alma humana capaces de llevar alalocura. Lainsensibilidad, €l
vicio por defecto, casi no es concebible.

Tomés de Aquino: La virtud que domestica

Tomés de Aquino trata estos temas en la Suma Teol 6gica °, siguien-
do muy de cerca a Aristételes, aunque con algunas diferencias importantes.

El sentidodelavirtud moral es* conservar el biendelarazén contralas
pasionesquelaatacan” (141, 1). Larazon puede ser movidade su gje o centro
de dosformas: por un excesivo temor y debilidad frente al dolor (paralo cual
espreciso cultivar lafortaleza) (movimiento de fuga), o bien por el arrebata-
miento excesivo frente alos placeres (templanza)(movimiento de avance).

Al igual que para Aristételes, latemplanzatiene un sentido general y
es sinénimo de virtud, y un sentido especial o propio: es aquella que modera
el disfrute de “los maximos placeres’, “de los placeres mas vehementes o
atrayentes’. Segun el Aquinate, esos placeres son los del tacto: bebida,
comiday placeres venéreos. Llega a esta conclusion, la misma de Aristote-
les, no por viade la opinién comin o del andlisis del lenguaje, sino através
de la razén: “la templanza tiene por objeto los placeres méas importantes
porgue estan ligados a la conservacion del individuo (comiday bebida) o la
conservacion de la especie (procreacion), todos los cuales dependen del
tacto” (141, 5).

Las comidas y bebidas, por medio del tacto, producen un placer,
como cosa necesaria a la conservacion del individuo, y por lo mismo son
materia de la templaza. Lo mismo ocurre con los placeres venéreos o

14 1bidem, Libro VII, Cap. X.
15 Tomés de Aquino, Suma Teoldgica: “De la templanza, sus partes y vicios contra-
riosaella’ (11,11, g 141 a150), y en el “Tratado de las pasiones humanas’ (I1, 11, g 22 a 48).
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voluptuosidad. “El placer venéreo es placer sumamente grande’, dice Santo
Tomaés (152, 4). En € disfrute del mismo participa de modo principal €l
tacto. El olfato o gusto participan solo secundariamente.

“En el animal todos los placeres se ordenan a tacto”. En el hombre
también se puede experimentar ese placer, pero “hay que afiadir las sensa-
ciones agradables que cada sentido percibe en su objeto”. Estos, como no
estan ligados a la conservacién del individuo o de la especie, no son objeto
de latemplanza sino en un sentido impropio.

Santo Tomés, siguiendo en la figura a Aristételes, mantiene la mis-
ma materia de la templaza pero por distintas razones:

Latemplanzatiene por objeto |os placeres mas importantes que estén
ligados a la conservacion de la especie humana o del individuo, y
pueden considerarse principalmente o secundariamente. Es objeto
principal el uso de unacosanecesaria, por ejemplo, lamujer, en orden
a la conservacion de la especie; el aimento y la bebida, para la
conservacion del individuo. Dicho uso Ileva consigo un placer inse-
parable, esencial al acto. Es cosa secundaria toda afiadidura a ese uso
esencia que le hace ser mas agradable; por gemplo, labelleza de la
mujer y sus adornos o €l buen sabor y olor de los manjares. Légica-
mente decimos, pues, que latemplanzatiene como objeto principal el
placer del tacto, que hace naturalmente del uso cosa necesaria, Uso
que consiste en actualizar el sentido del tacto (omnis usus est in
tangendo). Y sdlo secundariamente extendemos la virtud de la tem-
planzaalos placeres del gusto, olfato o vista, en cuanto que €l placer
de dichos sentidos contribuyese a aumentar el deleite del tacto
(141, 5).

Reitera después: “las delicias y deleites radican principalmente en la
substanciadel alimento; solo secundariamente en el sabor exquisitoy prepa-
racion delos manjares’ (141, 5). “El placer del sabor es un sobreafiadido, en
cambio el placer del tacto sigue necesariamente alabebiday alacomida’.

También para Tomés estos placeres son necesarios y legitimos y no
hay nada malo en su disfrute moderado. La moderacion es aqui también la
sujecion del placer a la recta razon que manda disfrutar “en la medida
requeridaalasalud humanatanto paralaconservacion del individuo como de
laespecie’.

Lo excesivo es, por lo tanto, aquello que sobrepasa la necesidad. Sin
embargo, esta medida no puede estimarse en un sentido cuantitativo. En
efecto, Tomés, tratando delacastidad, sefidla: “todo |o que es superfluoy nos
algja de la rectitud racional es vicioso, ya que la virtud se corrompe ‘por
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exceso o por defecto’, como dice Aristételes. En todo acto venéreo existe
sobreabundancia de placer, hasta el punto de ‘incapacitar ese momento para
lareflexion intelectual’, seguin atestigua San Gerénimo cuando confiesa que
en los profetas al realizar dicho acto parecian estar lejos del espiritu de la
profecia’ (153, ,2). Y respdndese: “El medio virtuoso no se mide por la
cantidad, sino por larectarazon, que sefialatambién en el acto venéreolo que
es conveniente a la virtud. A la virtud no le corresponde propiamente la
magnitud del placer delos sentidos, cosa que puede variar con ladisposicidn
del sujeto, sino el apetito interior quelo ligaatal placer. Ni siquierael hecho
delaincompatibilidad de este acto venéreo con lareflexiénintel ectual arguye
laexistenciadel pecado si estainterrupcién del acto racional seconformaala
misma razon. De lo contrario, seria mayor pecado irse adormir” (153, 2).
También para Tomés de Aquino lainsensibilidad “no es un vicio que
se dé con mucha frecuencia’ (150). Consiste “en €l negarse a disfrutar €l
placer que va envuelto en aquellas operaciones necesarias para la conserva-
cion del individuo o de laespecie. No disfrutar de las mismas es antinatural.
Si alguno llegara a despreciar dicho placer hasta el extremo de desechar la
parte exigidaparalaconservacion delanatural eza, pecaria, violando €l orden
de lanaturaleza, cosa que pertenece d vicio de lainsensibilidad” (142, 1).
Contodo, paraTomas, a igual que paraAristételes, el real peligro para
larazon proviene del desenfreno (exceso), no de lainsensibilidad (defecto).
En la vision tomista la embriaguez aparece como €l vicio opuesto a
la sobriedad y se hace sindnima de ebriedad. Santo Tomas no se opone &l
consumo moderado de vino, bebida embriagante: “Ninguna comida o bebi-
daesmalaen si mismal...] puede serlo circunstancialmente, por laindispo-
sicion del sujeto que latoma, bien cuando se obliga por voto a no beberlo,
bien porque se bebe sin tasa, bien porque alguno se puede escandalizar”
(249, 3). Lamedidaracional es no perder larazon. La embriaguez es abuso
de labebida que produce pérdida del uso de larazon. Es pecaminosa cuando
quien se emborracha “ se da cuenta perfecta de que la cantidad es exagerada
y suficiente paraembriagar, y prefiere no obstante embriagarse a privarse de
labebida” (150, 2). Sin embargo, la embriaguez (en la bebida) y lagula (en
la comida) tienen su peligrosidad mayor porgue son vicios que disponen a
sujeto hacialalujuriay ésta, si bien primariamente es el apetito desordena
do del placer carnal o venéreo, secundariamente “ todo lo que es pecado por
exceso eslujuriad’ (153, 2).
Santo Tomas varia, en alguna medida, la ubicacion de la continencia
y de laincontinencia. Para él la continencia consiste en la firmeza racional
contra los ataques vehementes del placer del tacto y, en particular, del
placer venéreo. Es una virtud imperfecta, parte secundariay potencia de la
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templanza. La diferencia esencial que advierte entre ésta'y agquélla es que
mientras en la templanza hay una completa subordinacion del apetito con-
cupiscible alarazon, esta domefiado, no se desea sino en lajustamedida, en
la continencia el apetito concupiscible no esta todavia subordinado a la
razén, pero lavoluntad esfirme, frenalos arrebatos vehementes que provie-
nen de él. Distinta, por tanto, a la posicién de Aristételes, que marca la
diferenciaen el carécter de eleccion deliberada de la primeray de ausencia
de eleccidn en la segunda. El incontinente casi no incurre en vicio para
Aristételes, puesto que la vehemencia de su apetito concupiscible y la
debilidad de su voluntad atendan su falta: lo importante es la rectitud de su
eleccion. Tomas de Aquino, al contrario, parece horrorizarse y reprochar a
aquel cuyo apetito concupiscible estan poderoso y rebelde frente alarazén.

Tomas de Aquino se mueve en el esquema aristotélico: razén-virtud-
felicidad. Dentro de ese esquema, € extremo de peligrosidad para larazén,
aquello cuyo ataque la puede perturbar, son las “pasiones’, a las que les
dedica (I1, 11 22 a48) el “Tratado de las pasiones”.

En ese tratado, que es bastante complejo, Santo Tomés opta en
general por la acepcion filosofica de ‘passio’ como contrario a ‘actio’, es
decir, en el sentido negativo de unarecepcién. En el articulo 22 distingue un
sentido amplio, impropio, cuando un sujeto (el paciente) cambia una cuali-
dad cualquiera a raiz de la accién de otro sujeto (el agente) (afeccion o
afecto); y un sentido propio “cuando se recibe una cosa con substraccion de
otray, particularmente, cuando se le substrae una cosa conveniente a cam-
bio de una inconveniente (“porque lo que es méas noble o conveniente de
una cosa es o arrastrado por otro”); asi, “en la tristeza se da mas propia-
mente que en la alegrialarazon de la pasion”’. Como se advierte, la pasion
tiene un carécter doblemente negativo: por la pasividad que implica, en
contraposicion ala actividad, y por €l padecimiento, la pérdida o substrac-
cion de una cualidad.

Las pasiones, para Tomas de Aquino, aunque no son malas de suyo
como sostenian los estoicos, tienen este rasgo de negatividad, que no esta
presente en Aristételes y, por [o mismo, la gran tarea de la virtud es mode-
rarlas pero en el sentido de subyugar por entero su fuente o causa, €l apetito
concupiscible.

Nietzsche: Lavirtud que daregalos

La critica que Nietzsche dirige a la moral cristiana es bastante co-
nocida: se trata de una moral de esclavos, surgida del resentimiento ante la
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propia debilidad y la fuerza del otro. El resentimiento reprocha como mo-
ralmente malo la posesion de cuanto él no posee, los dones de que carece,
|os riesgos que no se atreve a correr, los placeres incapaz de compartir.

En su origenes griegos, presocréticos, la moral no distinguia entre
obrar hien y ser feliz, ambas cosas se expresaban con la misma palabra
euprattein. Lafelicidad no era recompensa o mérito, sino cuestion de hado
venturoso: eu-daimonia, dios propicio, buen hado. Sécrates invierte dicho
papel del daimon, convirtiéndolo en actividad negadora de la conciencia:
es feliz quien piensa, quien conoce adecuadamente, quien tiene una con-
ciencia ilustrada correctamente. La deliberacion sustituye el papel jugado
antes por Dios o € azar. Por otro lado, eu-prattein, que significaba ser
dichoso, pasarlo bien y, en consecuencia, obrar bien, fue convirtiéndose en
obrar hien y, en consecuencia, ser feliz. La virtud, que era en un principio
la accion del dichoso, se convirtio en la préctica que la conciencia adecua-
da dicta para ser feliz. Para los griegos y germanos, segin Nietzsche,
dichoso, y por consiguiente virtuoso, era el noble, el fuerte, el poderoso, el
rico. La decadencia, la enfermedad, e debilitamiento de las costumbres
habrian abierto paso a que esas virtudes fueran convertidas por el sacerdo-
te resentido en vicios, y los correspondientes vicios en virtudes16,

¢En donde queda la moderacion en este esquema?

Detras de toda esta teoria del control del apetito concupiscible, del
autodominio de los instintos, de la dominacion de la pasiones, Nietzsche
sospecha, se introduce una mala fe: ¢no se tratard de una moral de resenti-
dos, de débiles temerosos? Sin embargo, por otra parte, sefida: “En la
primera fase de la humanidad superior se considera a la bravura como la
virtud mas noble; en la segunda, a la justicia; en la tercera, a la modera-
cion; en la cuarta, ala sabiduria. ¢En qué fase vivimos nosotros? ¢En cudl
vives tia?' Y7

Si se pudiera trazar algin tipo de linea en € pensamiento de Nietz-
sche en este punto podriamos llegar a la conclusion, quizés paraddjica, de
que, alalarga, no modifica substancialmente |os términos clasicos con que
se trata la moderacion; de hecho es claramente una de las virtudes que
conservan y admiten, por cierto, dos enfoques. €l enfoque desde el déhil,
desde el incapaz, desde el rensentimiento; y el enfoque desde €l fuerte.

La moderacion del débil recibe de Nietzsche al menos tres obje-
ciones.

16 F. Savater, Introduccion a Nietzsche (Barcelona: Editorial Barcanova SA, 1982),
p. 123,
17 Friedrich Nietzsche, Humano demasiado humano (Madrid: EDAF, 1979). p. 64.
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En primer lugar es una virtud negadora, privadora, que sblo dice
“no”, una virtud empeguefiecedora, que apuesta en contra de la vida. Lo
més caracteristico de la version clasica seriala prescripcion, abierta o encu-
bierta, la supresion o domefiamiento de las pasiones, la negacion del deseo.
A veces, es preciso reconocerlo, se advierte esa actitud en laversion tomista
de la templanza, sobre todo si se la compara con la figura del continente,
gue en Aristételes era tan importante. El realmente virtuoso, € templado,
seglin Tomas de Aquino, es € que desea poco, que ha domefiado su apetito
concupiscible. Hay textos de Nietzsche que son muy enfaticos en rechazar
esa version de la moderacion, sinénimo de “mediocridad”, debilidad y
enfermedad. Cito uno: “el temor de los sentidos, de las apetencias, cuando
Ilega hasta a desaconsgjar éstas, es de por si un sintoma de debilidad: 1os
medios extremos caracterizan siempre estados anormales. Lo que falta aqui,
lo que aqui se disuelve es la fuerza propia pararefrenar un impulso: cuando
se tiene el instinto se debe ceder necesariamente, cuando hay que reaccio-
nar, se hard bien en evitar las ocasiones (seducciones). El desbordamiento
Nno es una objecion védlida més que contra aquel que no tiene derecho a él: y
casi todas las pasiones no han sido censuradas més que a causa de aquellos
que no tienen fuerza suficiente para volverlas en su provecho” 8,

Una segunda objecion de Nietzsche es su caracter abstracto, general,
igualador, nivelador, masificador. En verdad, hay elementos tanto en Aris-
toteles como en Tomas de Aquino que deberian algjar esta objecién. El
término medio aristotélico no es un medio matemético, absoluto, sino un
medio “para si”, distinto para cada individuo. En Santo Tomés, seglin
vimos, también se insinlia —aunque no es tan claro como en Aristételes—
gue la moderacién no supone una igualdad aritmética, cuantitativa, no se
refiere “ala magnitud del placer” y, por lo mismo, deja abierta la posibili-
dad de unavariacion individual . Nietzsche dird, en cambio: “Lavirtud esla
salud de tu ama, no del ama’1°.

La tercera objecion a la moderacion del débil es concebirla como el
producto de una mora del miedo, del temor, de la peligrosidad. Y en
verdad, si abusé de la citas a Toméas de Aquino, fue para que pudiera
mostrarse el ambiente de profundo temor hacia el cuerpo y sobre todo hacia
el erotismo y la sexualidad, que rezuma esa parte de su obra. Joseph Pieper,
un autorizado exégeta de Tomés de Aquino, se refiere a una “atmosfera
terrorifica’. Nietzsche estima que esta actitud convierte a hombre en un
sujeto “que no debe confiarse en ningln instinto, a ningdn libre batir de las

18 Friedrich Nietzsche, Voluntad de poder (Buenos Aires: Editorial Aguilar, 1962).
19 Friedrich Nietzsche, La gaya ciencia (Venezuela: Monte Avila Editores). p. 120.
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aas, sino que ha de estar constantemente ali con un gesto defensivo,
armado en contra de si mismo, con un ojo agudo y desconfiado, como el
eterno centinela en su fortaleza. Sin embargo, jcuan insoportable se ha
convertido ahora para los otros, cuan pesado para si mismo, cuan empobre-
cido y separado de los més hermosos azares del almal Si, también de toda
otra ensefianza posterior. Pues uno ha de poder perderse a si mismo por
algin tiempo, si quiere aprender algo de las cosas que uno no es’ %, Es
curioso como ese miedo es de igual modo entendido por San Juan de la
Cruz como un limitante parael conocimiento de si: “Parallegar alo que uno
no conoce debe atravesar aguello que no conoce; para acanzar 1o que uno
no posee debe pasar por 10 que uno no posee. Para alcanzar 10 que uno no es
debe pasar por lo que no es’?L. Temor, pues, que paraiza, que impide €
aprendizaje de lo que uno no es, que entrega al alma a fantasmas graves 'y
pesadosy, por o mismo, le impide abrir las alas, batirlasy tomar altura.

Desde la perspectiva de Nietzsche, se mantiene la tesis de que las
pasiones deben ser dominadas, “espiritualizadas’, puestas a servicio, en su
caso, no de la razén, sino de la voluntad. Lejos estd, pues, Nietzsche de
postular un descontrol, libertingje o laissez faire. Hay una ascesis de las
pasiones, una gimnasia, pero con algunas diferencias:

En primer lugar pone las pasiones a servicio de la voluntad de
dominacion. Su “espiritualizacion” es un medio y no un fin, es templar una
espada, un utensilio maravilloso para conseguir un fin superior. “El hombre
que ha dominado sus pasiones —afirma— haentrado en posesién del suelo
mas fecundo, del mismo modo que el colono, que se ha aduefiado de los
bosques y de los pantanos. Sembrar en € terreno de las pasiones vencidas
las semillas de | as buenas obras espiritual es es entonces |a tarea mas urgente
e inmediata. Dominar no es més que un medio, no es un fin. Si considera-
mos de otro modo esta victoria, toda clase de malas hierbas y de cizafias
empiezan a cundir en el suelo fecundo, convertido asi en erial, y en seguida
todo empieza a crecer y crecer con mayor impetuosidad que antes’?. Y
afade: “L o que es necesario ante todo. Un hombre que no quiere dominar su
colera, sus accesos de odio y de venganza, su lujuriay que, a pesar de todo
esto, aspira a dominar en cualquier cosa que sea, es tan estipido como el
agricultor que siembra su campo en las orillas de un torrente sin tomar
precauiciones contra éste” %3,

20 Friedrich Nietzsche, Voluntad de poder, op. cit.

21 San Juan de la Cruz, Poesfas completas (Santiago, Chile: Editorial Cruz de Sur,
1947)

22 Friedrich Nietzsche, Humano demasiado humano, op. cit, p. 53.

23 Friedrich Nietzsche, Humano demasiado humano, op. cit., p. 65.
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En segundo lugar, esa dominacién de las pasiones, por € mismo
proposito que la inspira, no puede consistir en debilitarlas, en restarles
energia: “Hay que dominar las pasiones, pero no debilitarlas ni extirparlas.
Cuando mayor seala soberaniadel querer, mas libertad se podra conceder a
las pasiones. La grandeza del ‘gran hombre' reside en el margen de la
libertad de sus apetencias y alln mas en el poder todavia més grande con €l
que sabe poner a su servicio a estos monstruos espléndidos’ 2.

En tercer lugar, la dominacién de las pasiones importa una suerte de
espiritualizacion de las mismas: “Todas las pasiones tienen un momento de
estupidez en que oprimen a sus victimas con €l peso de laestupidez, y en un
momento posterior, bastante posterior, en que se desposan con el espiritu, se
‘espiritualizan’ . En otro tiempo, a causa de la estupidez que implica la
pasion se combatia la pasion misma, se anhelaba su destruccion; todos los
antiguos monstruos de moralidad estaban unanimes en decir: el faut tuer les
passions. El remedio, la guerra inteligente contra las pasiones no es extir-
parlas, el castritismo, porque extirparlas significa atacar lavida?. Estaesla
clave del pensamiento de Nietzsche a este respecto. La dominacién de la
pasiones, linea en la cual se inscribe al igual que €l resto de la tradicidn
filosdfica descrita, no debe consistir en castrarlas (ello es una moral como
contra naturaleza), opcion “elegida instintivamente contra un deseo por
aquellos que son demasiados débiles de voluntad, demasiado degenerados
para imponer una medida a su deseo”%6. La estrategia inteligente, la espiri-
tualizacion de la sensualidad, fue la invencion del amor 27; es |a estrategia
del fuerte, la seguida por los trovadores y romanceros medievales. La espiri-
tualizacién de las pasiones seria una suerte de poetizacién, de su mediacion
através del canto, deladanzay del arte.

En fin, en cuarto lugar, la moderacién del fuerte es concebida como
una virtud positiva que opera por la via del hacer y no del privar: “En lo
fundamental me repugnan aguellas morales que dicen: ‘iNo hagas esto,
renuncia, supérate!” En cambio, estoy dispuesto haciatodas aquellas morales
gue meimpulsanahacer algo, y ahacerlo diay noche, y asofiar con ello desde
temprano hastalatardey lanochey ano pensar masque: jhacer bien esto, tan
bien como en rigor s6lo ami me es posible! Nuestro hacer debe determinar lo
que abandonamos; en tanto hacemos, abandonamos’22.

2 Friedrich Nietzsche, Voluntad y poder, op. cit.

25 Friedrich Nietzsche, El creplsculo de los idolos (Madrid: Alianza Editorial, 1973).
26 |bidem, p. 3.

27 | bidem.

28 Friedrich Nietzsche, La gaya ciencia, op. cit., p. 304.
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En resumen, si se observalavision delamoderacion quelosfil6sofos
nos proporcionan, incluido Nietzsche, se pueden advertir algunos rasgos
COMUNES:

Las pasiones como el elemento impetuoso, desordenado, dislocador,
contrario alavirtud. Y lavirtud, a su vez, como la sujecién de éstas a una
instancia superior —razén o voluntad—, que es el orden, la coherencia, €
equilibrio, y ala cua le atafie, en consecuencia, el gobierno, € control y
mangjo de las pasiones. Remo Bodei, fildsofo italiano, en un libro de
reciente publicacion, La geometria de las pasiones, ha criticado con certeza
esta contraposiciéon simple y rigida entre “razén vs. pasion”, la cua podria
extenderse también a la de “voluntad vs. pasion”. Las pasiones pueden ser
razonables, o tienen sus razones. Y a revés, larazdn, € intelecto (jy para
qué decir lavoluntad!), pueden llegar a ser delirantes, apasionados, inconte-
nibles e incoherentes. En ninglin caso deberiamos aceptar €l antiguo mito
que los convierte en elementos por completo idéneos para confiarles el
gobierno de nosotros mismos.

Un segundo aspecto comun es la intuicion basica, subyacentey a
veces explicita, de que €l yo, el alma, la psique o conciencia es entendida
como una realidad compleja, dentro de la cual conviven distintas partes o
facetas no plenamente armonicas. Desde Platén, pasando por Aristételes,
hasta los préceres de la psiquiatria moderna, las distintas concepciones del
alma han dado cuenta de esa complejidad y a veces disgregacion: la lucha
interior es una constante en todas la visiones del hombre. Asimismo es una
constante el anhelo de un equilibrio, de unatregua, de un orden que armoni-
ce, componga y pacifique. En todas las concepciones filosoficas de la
moderacién se visualiza la busqueda de ese equilibrio: difieren en el ele-
mento al cual le atribuyen la responsabilidad por 1os desencuentrosy rebel-
diasy también en aquel al cual le confieren el poder de restablecer el orden,
pero en el niicleo de lamoderacion o templanza se percibe la persecucion de
una “tranquilidad interior”, que conviene siempre tener en cuenta.

I11. LA MODERACION SAPIENCIAL

Lo templado o lo destemplado se predica de ciertos climas; la tem-
planza (esto es, la moderacion) tiene unarelacion filoldgica con latempera-
tura. Los climas templados se caracterizan precisamente por cierta modera-
cion: son més suaves, con oscilaciones térmicas menos marcadas, mas
propicios al asentamiento humano. Los climas templados por excelencia
son aquellos que rodean el mar Mediterréneo y, por ello, se denominan
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“mediterraneos’. El mar, como bien lo explica Ferdinand Braudel en su
magnifico libro sobre el Mediterraneo, dulcifica el clima de sus contornos,
modera, templa.

Los estudios de Braudel y de otros historiadores permiten concluir
gue la moderacién forma parte de una larga tradicion mediterrdnea ligada a
las caracteristicas geograficas y culturales de los asentamientos humanos en
esa zona, sobre todo en laribera norte.

Por un lado, son zonas con gran escasez de terrenos para cultivo
agricola. En gran porcentaje montafiosas, con pocas regiones llanas y mu-
chas de ellas pantanosas y, por ende, origen de enfermedades. EI mar
mismo es un mar, aunque suene paradgjico, bastante pobre en especies
comestibles. Vida, pues, dura, ardua, penosa. Pues bhien, esos pobladores
meditarraneos, desde Espafia a Grecia, antes que los fil6sofos, hicieron de
esa necesidad una virtud, convirtieron la imposicién del medio en un méri-
to. Maestros de la escasez, aprendieron también a administrar aquellas
minimas cosas que la naturaleza les dio en abundancia; entre ellas, la luz.
Las persianas de las casas mediterréneas, con sus celosias entornadas y
polirregulables, e cultivo de los linos y cortinagjes de diversas espesuras y
densidades, tamizan laluz y permiten disfrutar de penumbras interiores con
infinitas calidades y matices, con sombras y claroscuros y luminosidades
apagadas. Es € esplendor visual de la moderacion. Se equivoca Y unakiro
Tanizaki en su Elogio a la sombra cuando concibe a Occidente como la
civilizacion de laluz homogénes, parejay brillante. El mediodiatambién es
unahoramalditay peligrosaen esta zona. Los negocios cierran y se goza de
la siesta. Quizas en las civilizaciones nordicas, envueltas en nieblas y pro-
longadas oscuridades, se entienda una adoracién desmesuradaalaluz . Pero
no son regiones templadas. En cambio, |os griegos antiguos, no la version
que hallegado de ellos através del neoclasico, pintaban sus templos de azul
y rojo porque no podian soportar €l resplandor del sol sobre e marmoal.

En esta busqueda de equilibrio entre escasez y abundancia, la civili-
zacion mediterranea construy6 lenta 'y espontaneamente una cultura basada
en la moderacion, desde la arquitectura 'y la organizacion del trabajo y del
ocio hastalavida social y palitica

En estaperspectiva sapiencia y tradiciona lamoderacién se extiende
atodoslosaspectosdelavida. En ningln caso sereducealabuisquedatan sélo
del equilibrio en los placeres del tacto, sino que se abre atodos | os placeres,
corporales eintelectuales, y atodas las actividades de la vida. También, por
gjemplo, se puede ser un erudito desenfrenado, un trabajador inmoderado o,
jcuan importante en nuestra épocal, un consumidor insaciable. Montaigne
dirdincluso, con ironia, que se puede ser inmoderado en la virtud.
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La filosofia incurrié aqui en un descuido importante a centrar todo
el tema de la moderaciéon y el desenfreno en el control de los placeres
tactiles y, en especial, venéreos. Por considerarlos la fuente del supremo
peligro para el orden interior, para la tranquilidad del alma, se olvido del
resto de los sentidos y de su cultivo y del resto de los quehaceres humanos,
donde se dan también el exceso y ladesmesura. Los otros placeresy deseos,
afuerza de considerarlos mas bien inofensivos, fueron dejados delado y, al
contrario, quizas hay pocas cosas hoy més destructivas del bien del ama
que el deseo insaciable de consumir y tener a disposicion objetos en canti-
dades ilimitadas.

En lamoderacidn sapiencial se da un aprecio, una natural estimacion
por el cuerpo, este vigo y vilipendiado comparfiero. Los fildsofos suelen
tratarlo sélo como fuente de perturbaciones 'y problemas. En los hechos, en
el orden tradicional de las virtudes, la templanza, que modera los placeres
corporales, se ubicaen el Ultimo rango. El goce desenfrenado es aquel que
excede |la cantidad necesaria: si setiene sed de doslitros, es un desmesurado
quien bebe més de dos litros; a contrario, es moderado quien bebe los dos
litros. Es cierto que bebiendo los dos litros, al satisfacer la sed, se experi-
mentard un placer. Pero alos filésofos parece darles lo mismo la calidad y
clase de liquido con que satisfaga esa sed. No existe en ellos mayor cultivo
por la calidad, por el refinamiento, por el lujo. Al comer o redlizar el acto
sexual el tnico placer que interesa es el placer necesario, ligado al tacto: el
placer que provoca el roce de la comida en la garganta o de la mujer bajo €
hombre, placer estrictamente indispensable para asegurar la sobrevivencia
del individuo y la perpetuacion de la especie. El placer que se aflade si se
come o bebe con una bebida exquisita o si se hace €l amor con una mujer
bella, siguiendo unaritualidad que lo enriquezca e intensifique, no se consi-
dera. Ese segundo placer, sobreafiadido, ese plus, es de algin modo siempre
excesivo.

La cultura sapiencial no ha seguido esa estrategia. En ésta existe una
preocupacion largay cultivada por tratar bien al cuerpo (lareferencia aristo-
télica a los masgjes y bafios tibios es una curiosa penetracion de esta
tradicion en el esquemariguroso del Estagirita). Por una parte se ha preocu-
pado deir cultivando € placer que proporcionan todos | os sentidos, no sdlo
el tacto: €l arte culinario, laenologia, € esplendor visual y aromético de los
jardines, la toparia, € desarrollo de los perfumes, €l goce sonoro de las
fuentesy rigueros, lamusica.

Pero, ademés 'y sobre todo, ha procurado el maximo de refinamiento,
de modo que con la menor cantidad se logre la mayor calidad de placer. La
sabiduriaaqui eslainversaque ladelos fil6sofos: mientras méas selogre ese
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placer refinado, ese plus, sobreafiadido al necesario, menores son las proba-
bilidades del exceso. Se puede gozar més, por €y emplo, bebiendo menos, s
se trata de un vino exquisito y el bebedor ha sido educado para apreciarlo.
Es posible ser igualmente inmoderado comiendo caviar 0 salchichas en
exceso (esto es, més ala del hambre), pero es poco probable. Ernst Jinger,
tratando de otro tema, explica en sus memorias (Radiaciones 11) que la
moderacién puede lograrse aumentando laintensidad y perfeccion del con-
sumo Yy distanciando la frecuencia en el tiempo.

Laclave, en lamoderacion sapiencial, radica, pues, en proporcionar-
le al cuerpo placeres mas perfectos, distintos de los que surgen de lameray
tosca satisfaccion de unanecesidad. Ello implica, por cierto, tratar a cuerpo
con carifio

La moderacion sapiencial esta construida sobre la base de tres mo-
mentos:

Primer momento: la educacioén de la sensibilidad

Es necesario aprender a sentir, 1o cual requiere, ante todo, abrir los
organos de la percepcion y aprender a percibir los maltiples estimulos que
nos llegan através del cuerpo. Es necesario ensefiar a apreciar los infinitos
matices de color, aroma, luz y oscuridad, sonido, textura; es decir, a discer-
nir la diferencia. Creo agui que nuestra época, lejos de ser la era del
desenfreno y la sensualidad, es la de lainsensibilidad, del abotagamiento y
atrofia de los sentidos. Una vez mas es preciso invertir € diagnostico de
Aristételes y Santo Tomas de Aquino: cada vez somos menos capaces del
deleite en la diferencia, cada vez requerimos de estimulos mas intensos,
voluminosos, de gran magnitud y extensién para obtener alguin goce. La
tosquedad, la groseria sensible es nuestro principa rasgo. Me parece que
algo de culpa tienen aquellos que solo autorizaban € goce de placeres
necesarios y concentraban la moderacién ali. Si uno lee, en cambio,
El viaje por Italia, de Jean Giono, se sorprende por la extremadelicadeza en
el goce de los placeres (tan lejos del desenfreno), la civilizacion que hay de
por medio en € simple goce de un café, en el frescor de la noche, en la
conversacion en laterraza. O la alegria por la sombra de un arbol, que sabe
distinta a la de otro; o por las macetas de flores sencillas y gozosas en las
ventanas modestas.

Si se compara el concepto de pasion y placer que empleaban Aristé-
teles y Santo Tomas de Aquino e, incluso, € de Nietzsche, con aquel que
manejamos hoy, no podemos sino concluir que durante este siglo algo
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enorme ha pasado: 1o que ellos llamaban pasion hoy es solo afecto, emocion
0 sentimiento. Para ellos la aegria, €l amor, € deseo, laira, laenvidia, e
miedo, la tristeza, eran siempre una pasion. A la mayoria de éstas no las
tildariamos actual mente de pasiones por si solas, sino solo cuando alcanzan
un ato grado de intensidad, de vehemencia y perturbacion. Entonces les
afladimos el calificactivo “pasional’’ 0 “apasionado”. El amor-pasion es una
expresion de Stendhal, 1o cual quiereindicar como para éste, adiferenciade
Aristételes, no todo amor es pasion. Lo que € Estagirita llamaba tal, a
parecer, es hoy algo poco frecuente. Latristeza o el miedo parecen ser hoy
emaciones méas bien mediocres en intensidad que pasiones capaces de tras-
torrnar nuestra razén. Quizés en parte por ello nos extrafie ver a los héroes
de Homero derramar “copiosas lagrimas’, gritar y mesarse las barbas ante
acontecimientos que, S bien nuestra razon muestra alin como terribles u
horrorosos, nuestro corazén y cultura nos ensefian a enfrentar con discreta
serenidad. Las pasiones son hoy, reconozcamoslo, hechos excepcionales en
nuestras vidas. Mas bien vivimos en el mundo de la insensibilidad y €l
desapasi onamiento:

Que otros se lamenten que los tiempos son mal os; yo me quejo de su
mediocridad, puesto que ya no se tienen pasiones. Las ideas de los
hombres son sutiles y fragiles como encajes, y ellos mismos son
dignos de lastima como las muchachas que mangjan balillo. Los
pensamientos de su corazén son demasiado mezquinos para que se
les dé la categoria de pecaminosos. Quizas tales pensamientos en un
gusano constituyeran un pecado, pero no en un hombre hecho a
imagen y semejanza de Dios. Sus placeres son circunspectos, indo-
lentes; sus pasiones, adormiladas. [...] jQue lavergiienza caiga sobre
ellos! Por eso mi ama se vuelve siempre hacia el Vigjo Testamento
y a Shakespeare. Aqui se siente en todo caso laimpresion de que son
hombres los que hablan; aqui se odia y ama de veras, se mata a
enemigo y se maldice a su descendencia por todas las generaciones,
aqui se peca (Kierkegaard, Diapsalmata).

Bien dice Nietzsche, en otra parte, que vivimos una época de gran
liberalidad en la “expresion” de las pasiones, es decir, en €l lenguge y los
gestos que usualmente se estiman asociados a ellas, por [o mismo, época de
groseriay tosquedad, pero no de auténtico apasionamiento. El norte, quizés,
serialograr, através de unaeducacion delasensibilidad, reconvertir nuestros
afectos, emocionesy sentimientos en auténticas pasiones; hacer de las pasio-
nes algo cotidiano, que llene nuestravidade relieve, goce, alegriay dolor. Y
lograr, alavez, hacer de ellas algo menos altisonante y exento de vanidad,
capaz por lo mismo de ser agradable, cortés, juguetdn y superficial.
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Segundo momento: La contencion

Por tal, entiendo el deliberado y IUcido atesoramiento de los place-
res o goces, su espera, modulacion y reserva. Este es acaso € lado negativo
de la moderacion. Supone reconocer que hay momentosy circunstancias de
abundancia (de alegria, pena, ira) y otros de suma escasez. En los primeros
€S preciso retener, atesorar, pero no inconscientemente (lo que seria repre-
sién) ni con un animo egoista, calculador o hipdcrita, sino en funcién del
momento en que ha de entregar, prodigar y repartir lo guardado. Siempre
exige, en consecuencia, la moderacién, una disciplina, una ascesis, una
gimnasia.

Tercer momento: El don

Es la disposicion abierta a que lo atesorado se regale, dilapide,
exponga y entregue: €l goce atesorado, presentido, preparado, saboreado,
rozado, se actualiza y gasta. Estos dos momentos vienen a reconocer 10s
naturales vaivenes por los que atraviesa la vida, los distintos tiempos y
oportunidades que nos visitan y que, por o mismo, es sabio guardar en unos
paradisfrutar en losotros. Y no solo se trata de un regalarse a si mismo sino
también a los otros, puesto que la moderacion, en este enfoque sapiencial,
conecta intimamente con la amistad, con €l desarrollo de una sociabilidad a
la vez rica y selectiva, en la cua los afectos se tomen muy en serio, se
rechacen los fingimientos, se cultiven la conversacion y la gratuidad.

IV.Y OTRA VEZ LA EMBRIAGUEZ

La embriaguez-ebriedad, tal como se definié a principio de este
trabgjo, enfrentada a la moderacion de los fil6sofos es un vicio y no puede
ser de otro modo, puesto que perturba y trastorna gravemente la razon,
gobernadora del alma. Pero esa misma embriaguez-ebriedad, rapto, tam-
bién es un vicio para la moderacién sapiencial, no filosdfica. El borracho,
“el curao”, es un insensible, embotado, que no supo disfrutar del vino del
modo que le provocara dicha, aegria. Precisamente uno de los ambitos
donde la moderacion sapiencial obtuvo sus mayores logros es en la domes-
tificacion del vino. Existen innumerables fuentes griegas y latinas que de-
muestran la sabiduria que operd para transformar el fermento baquico en
una libacion apolinea. La mezcla, la dosis justa, el ritmo en el beber, €l
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conocimiento de las propias capacidades, €l saber reconocer y conservar
ese climax gozoso, tan labil como maravilloso, después del cua viene el
descenso y €l suefio. El “curao” sigue tomando, no sabe nada de eso, hasta
gue cae de bruces y despierta con un malestar gastrico y mental horrible.
Nadie podria jactarse de €ello. Es fata de civilizacién y de moderacion.
Solo puede explicarse, comprensiblemente, por aquella voluntad de rapto,
de olvido e inconsciencia a que se referia Escohotado. La Unica etimologia
que he encontrado de la palabra “curao” y “curadera’, ambas palabras de
origen mapuche, parece conectarlas con “piedra’, o que no careceria de
sentido por laimpenetrabilidad, rigidez, dureza, falta de lucidez y concien-
cia que poseen tanto aquél como ésta.

La embriaguez extética, la del vigje llcido hacia cierta posesion, la
que busca altura y conocimiento, por de pronto, no sdlo no tiene ningln
enfrentamiento con la moderacion filésofica, sino ningun punto de en-
cuentro. La embriaguez extética tiene una conexion religiosa que, como se
dijo, en buena medida ha desaparecido en las grandes religiones modernas.
Quizés, por via de la ascesis, en modo alguno por via de induccion quimi-
ca, se la pueda asociar con los fendmenos misticos tanto cristianos como
orientales.

En cambio, me parece que conserva, sutil y escondidamente, un
nexo con la moderacion sapiencial. En ésta, através del cultivo del cuerpo,
del refinamiento de los placeres, del justo medio en el goce, de la busgueda
del goce mas perfecto, a través de la educacion de la sensualidad y la
disciplina de la contencién y el don, abre un puente, por medio del cuerpo,
entre la naturaleza y nosotros mismos. Asi como en la ebriedad la natural e-
za se posesiona del cuerpo, lo rapta, elevay luego lo abandona despojo
desmemoriado, esto es, juega con €, a revés, en la embriaguez jugamos
con lanaturaleza. Con un ojo abierto, |Gcidamente entonces, pero jugando a
que estamos dormidos, abandonamaos, liberamos nuestra aima en ella para
quizas llegar a“saber lo que uno no es’ o “acanzar loqueunono es’. [



