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El problema del hombre o el hombre como problema.
Una aproximacion a la problematizacion antropologica de
Nietzsche.

“;Donde esta el rayo que os lama con su lengua?
¢Donde la demencia que habria que inocularos?

Mirad, yo os ensefio el superhombre: j€él es ese rayo, él
es esa demencia!™!

Metaféricamente hablando: es posible que con la anunciacién del rayo, Zaratustra nos haya
deslumbrado de tal manera, que se nos haya oscurecido por completo el problema del
‘hombre’?. En Asi hablé Zaratustra — una obra intencional y profundamente simbolica-
Nietzsche describio al «iibermensch» en términos alegoricos que en mas de una ocasion han

sido leidos literalmente. \Veamos.

Un lector literal podria alegar que Nietzsche dice una y otra vez que mientras que el
‘superhombre’ es el sentido de la tierra, nosotros los ‘hombres’ debemos trabajar para
construirle su casa: para preparar su llegada. Una lectura asi trasfiere la responsabilidad de
la construccion del sentido a la figura del ‘superhombre’, convirtiéndolo en una figura

heroica, cuando no redentora de la humanidad.

Otra posible explicacion literal es la que ha hecho hincapié en la frase “el mono es al hombre
lo que el hombre es al superhombre. Una version biologizada del advenimiento del

‘superhombre’ que podria resumirse — no sin cierta ironia, claro esta- del siguiente modo:

1 AHZ (I-Prélogo de Zaratustra 83).

2 Del lat. Homo. 1 m. Ser animado racional, varén o mujer. U., seguido de un complemento, para hacer
referencia a un grupo determinado del género humano. EI hombre del renacimiento. EI hombre europeo.
En Diccionario de la Lengua Espafiola [version electrénica]. Espafia: Real Academia Espafiola

http://dle.rae.es
3 AHZ (I-Prélogo de Zaratustra §3).


http://dle.rae.es/

algun dia nuestra especie se hundird en su ocaso y renaceremos bioldgicamente como

‘superhombres’.

Como podemos observar, una lectura literal acerca del ‘superhombre’ nos lleva a dos
malentendidos de los que el mismo Nietzsche fue testigo. En el primer caso se ve,
literalmente, un héroe redentor, una especie de Parsifal que encarna “el «culto de los héroes»
tan duramente rechazado por mi®. En el segundo — a veces lamentablemente mezclado con
un anti-nietzscheano ideal racial- una fase superior de la evolucion: “Otros doctos animales
con cuernos me han achacado, por su parte, darwinismo”®. En cualquiera de los dos casos el
hecho nos resultara tangible: ha quedado separado tajantemente del ‘hombre’. De modo que,
si tomaramos en sentido literal las palabras de Zaratustra, no nos quedaria méas que esperar
paciente y pasivamente — desde nuestra irremediable condicién de ‘hombres’- la llegada del

‘superhombre’. Pero Nietzsche dijo otra cosa:

“La palabra ‘superhombre’, que designa un tipo de Optima constitucién, en
contraste con los hombres ‘modernos’, con los hombres ‘buenos’, con los cristianos y
demaés nihilistas, una palabra que, en boca de Zaratustra, el aniquilador de la moral, se
convierte en una palabra muy digna de reflexion, ha sido entendida, casi en todas partes,
con tal inocencia, en el sentido de aquellos valores cuya antitesis se ha manifestado en la
figura de Zaratustra, es decir, ha sido entendida como tipo ‘idealista’ de una especie

superior de hombre, mitad ‘santo’, mitad ‘genio’.””

El concepto «ibermensch» [sobrehumano] es una alegoria de la transformacion del
«mensch» [humano] mediante la auto-superacion de la moral — dicho sin rodeos, ‘lo
sobrehumano’ representa aquello que trasciende o se coloca por encima de ‘lo humano’-.
Volviendo al lenguaje simbolico de Zaratustra, para superarse a si mismo —y amanecer como

una nueva aurora- lo humano debe primero «hundirse en su ocaso» [Untergehen]. De ahi que

4 “Ciertos pasajes (verbigracia, el que afirma que el hombre sera al Superhombre lo que el mono es al
hombre) parecen predecir una futura especie biologica...”. Borges, J. L. ().

SEH (3, 81).
5 Ibid.
7 Ibid.


http://es.slideshare.net/ignacioalanmorenoalvarez/uso-de-los-corchetes
http://es.slideshare.net/ignacioalanmorenoalvarez/uso-de-los-corchetes
http://es.slideshare.net/ignacioalanmorenoalvarez/uso-de-los-corchetes

durante esta obra el ‘hombre’ sea descrito como “un transito y un ocaso”®; “un peligroso
pasar hacia el otro lado”®; “un puente y no una meta”%; “una cuerda tendida entre el animal
y el superhombre”!!. La condicion en la que Nietzsche observa ‘lo humano’, es un estado
intermedio [peta&n: metaxy]* entre algo que ya no es (el animal) y algo que puede llegar a

ser (el Ubermensch).

Desde el pensamiento nietzscheano ‘el problema del hombre’ significa tomar al hombre
como problema — jproblematizarlo!-, lo cual implica examinar su condicion. Pero antes de
ocuparme de este punto, concluiré mi lectura sobre la metafora de la superacion de lo humano

haciendo hincapié en la posible inclusion de la mujer.

Aunque pueda resultar osado, o si usted lo prefiere, imprudente, intentaré resumir, en pocas
palabras, la supuesta misoginia de Nietzsche — algo que para muchos no es mas que una
cuestion simple y evidente-. Pongo especial atencion en el 868 de la Gaya Scienza — en él se
cuenta la pequefia historia de un joven que llevaron hasta las puertas de un sabio porque tenia
un problema: “habia sido corrompido por las mujeres”*-. El sabio responde, con una sonrisa,
“gs el hombre quien ha corrompido a la mujer”4... “Puesto que es el hombre quien ha creado

para si mismo laimagen de la mujer, y la mujer se forma a si misma a partir de esta imagen”*°.

Nietzsche no aventurd tesis alguna sobre la ‘naturaleza de la mujer’ o sobre ‘la esencia de lo
femenino’. En general no adjudic6 un solo rasgo congénito al caracter de las mujeres, en
contraposicion al de los hombres — y de hecho tendremos que reconocer que para Nietzsche

pensar en el caracter como algo inmodificable, es una ilusion-.

A partir de Nietzsche podemos pensar que tanto el hombre como la mujer es un animal [Tier];
que al igual que el hombre la mujer ha sido domesticada mediante la moral, convirtiéndose

en un «sobre-animal» [Uber-Tier]; que la nocién nietzscheana de lo humano y lo

8 AHZ (Prologo de Zaratustra: 84).
° Ibid.

10 1bid.

1 1bid.

12 Banquete (202a-204c).

13.GS (I1, §68).

14 1bid.

%5 1bid.
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sobrehumano contiene el concepto mujer. En resumen, que en la alegoria de la auto-
superacion del hombre, tiene ciudadania — sin distincion de género- cualquier sujeto que sea
capaz de trascender la condicion del hombre.

Ahora podemos dejar entre paréntesis al «iibermensch» y ocuparnos de ‘el problema del

hombre’.

No solo lo femenino ha sido creado a partir de una costilla — de un ideal masculino-, sino
que: “Criatura y creador estan unidos en el hombre: en el hombre hay materia, fragmento,
exceso, fango, basura, sinsentido, caos; pero en el hombre hay también un creador, un

escultor, dureza de martillo, dioses-espectadores y séptimo dia...”°.

La teoria de la cultura nietzscheana nos permite pensar en las distintas formas de
organizacion social, como en drdenes politicos creados por el hombre — los cuales contienen
regimenes de la conducta-. La formacién de un orden de la cultura, implica, para Nietzsche,
una «transfiguracion de la physis» y una politica de la voluntad. Dicho con su lenguaje
alegorico: estos ordenes apolineos constituyen posibles ritmos de la danza entre Apolo

(cultura) y Dionisos (naturaleza).

Desde esta perspectiva — en tanto que ha sido criado- el hombre es una criatura. Pero el
hombre — de manera abstracta- es también el criador: el escultor del molde de la cultura; el
creador y legislador de o6rdenes politicos y religiosos — mediante los cuales el hombre
indistinto, como parte de la manada, debe confeccionarse-. Podriamos decir que la dimension
del problema del hombre se nos muestra cuando — a partir de cierto escepticismo y sentido
critico- rechazamos las explicaciones divinas y comprendemos que a lo largo de la historia,

el hombre ha sido el arquitecto del hombre.

16 MBM (7, §225).



“Lo que nos separa de Kant, asi como
de Platon y Leibniz: creemos exclusivamente
en el devenir, también en lo espiritual; somos

histdricos de pies a cabeza.” 1/

Los filésofos que han estudiado al hombre — segin Nietzsche- tienen un rasgo comun:
“piensan involuntariamente en el 'hombre' como una aeterna veritas, como algo que
permanece constante en medio de todo flujo...”*8. Aqui Nietzsche se refiere a aquellos
pensadores que denomina 'filosofos metafisicos’, quienes — aunque por caminos distintos-
han desplegado una reflexion antropoldgica condicionada y habilitada por una «filosofia
metafisica». Pero pese a que se hable una y otra vez sobre la invariable 'esencia del hombre’,
Nietzsche reflexion6 de un modo distinto: “todo lo que ha declarado el filésofo acerca del
hombre, no es el fondo mas que un testimonio de un hombre en relacion a un periodo histérico

limitado™®®.

Nietzsche afirma que lo que impulsa a estos fildsofos a pensar que — mediante el examen del
hombre actual- es posible conocer al hombre en si [Mensch as sich] es un error: una “falta de
sentido historico”?°. Frente a esta filosofia metafisica que pregunta por el «ser» — la esencia
del hombre-, Nietzsche plantea una «filosofia historica» — antecedente de la genealogia- cuyo
punto de partida es un 'modo de pensar historico’ que despliega una reflexion sobre el hombre
como «devenir». Metaféricamente hablando: Nietzsche observa al mundo y al hombre con
la mirada de Heréaclito que contradice la vision de los eleatas.

A diferencia de los metafisicos, Nietzsche piensa que “... todas las cosas largas son dificiles
de ver, dificiles de abarcar con la mirada”?! — y que para aproximarnos a éstas requerimos
adoptar una perspectiva histdrica-. Pero en el laboratorio de la historia no es posible ver la

esencia del hombre, sino una multiplicidad de experimentos culturales que han resultado en

17

18HH (1, 1, §2).
19 |pid.

2 |pid.

2EH (1, §8).

10
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lo que Nietzsche Ilama «tipos de hombre» — inexplicables si los sustraemos de su pasado,
pero abiertos a la transformacion y al futuro-.

Podriamos decir que Nietzsche tomé la pregunta clésica de la antropologia filosofica (;Qué
es el hombre???) para trasladarla a una dimension histdrica — que transformé el 'problema
metafisico del hombre', en un problema historico-. La reformulacion de la pregunta — la
historizacion de esta cuestion-, nos involucra en una reflexion existencial sobre el sujeto que

hace la pregunta: ; Como hemos llegado a ser el que somos?

En lugar de una antropologia filosofica, una problematizacion antropoldgica. Tomo prestado
— de Michel Foucault- el concepto «problematizacion»?® para referirme al modo nietzscheano
de pensar al Mensch, puesto que mi intencion es también dilucidar como y con qué propdsito

Nietzsche transforma la nocion a-problematica de «humanidad» en un problema histérico.

“We need history, certainly, but we need it for reasons
different from those for which the idler in the garden of
knowledge needs it, even though he may look nobly down on

our rough and charmless needs and requirements.”?*

Ahora gue hemos argumentado que — desde la dptica nietzscheana- el problema del hombre
es un problema histérico, debemos hacer una aclaracion: no debe confundirse a la «filosofia

historica» de Nietzsche ni con la historiografia, ni con la filosofia de la historia.

22 Es sabido que Kant formulé cuatro preguntas en su programa filoséfico: 1) Qué puedo saber 2) Qué
debo hacer 3) Qué me esta permitido esperar 4) Qué es el hombre. Aunque asigno la primera pregunta a
la ‘metafisica’, la segunda a la ‘moral’, la tercera a la ‘religion’ y la cuarta a la ‘antropologia’,
posteriormente traza una interesantisima precision: “en el fondo se podria considerar todo esto como
perteneciente a la antropologia”. De modo que el filésofo que sea capaz de enfrentar noblemente el desafio
kantiano — y responder a la compleja pregunta Was ist der Mensch?- se pondria en camino hacia la
determinacion de “las fuentes del saber humano, la extensién del uso posible y util de todo saber, y
finalmente: los limites de la razén”.

3 Foucault piensa que la tarea del historiador del pensamiento consiste en “definir las condiciones en las
que el ser humano “problematiza” lo que es, lo que hace y el mundo en el que vive”. Foucault, M. (2005),
Pp. 13.

24 UM (l1-Foreword).

11



En primer lugar, Nietzsche no se propuso, a la manera de los historiadores, escribir una
historia del hombre — se entendiera ésta como ‘historia universal' 0 como ‘historia de la
moralidad de la costumbre®-. En segundo lugar, aunque el 'modo de pensar histérico' de
Nietzsche nos permita replantearnos lo que comprendemos por historia, esta comprension no

constituye un fin en si mismo, sino apenas un medio. ;Un medio para qué?

Nietzsche dedico un conocido ensayo a la reflexion sobre el valor de la historia para la vida2®.
Su principal premisa es que la historia debe trascender las funciones que hasta ahora se le
han asignado — historia monumental, historia anticuaria e historia critica- y transformarse en
una reflexion al servicio de la actividad del hombre presente. En otras palabras, Nietzsche
propone una forma de comprender la historia que no se limita a la practica del historiador —
ni al saber por el saber del lector de la historia-, sino que podria asistir a un propésito vital

que depende de los hombres del presente.

Desde esta perspectiva 'la historia' es el material a partir del cual podremos cultivar un
«sentido historico» como nuestro “sexto sentido”?’. Mientras que con los sentidos de la
percepcion — la prision o circulo concéntrico limitado?- nos aproximamos a nuestra
experiencia del mundo inmediato, mediante el sentido historico es posible comprender el rio
del devenir: y dentro de éste, a nosotros mismos. Nietzsche no sélo utiliz6 el sentido histérico
para replantearse el conocimiento del mundo — puesto que niega la existencia de un mundo

en si-, sino también el conocimiento sobre uno mismo [Autognosis].

Llegados a este punto, diremos que Nietzsche transforma su problematizacién historica del
hombre — a fuerza de comprender la moral como problema- en una «genealogia de la moral»
mediante la cual busca desentrafiar la pregunta ;cémo hemos llegado a ser el que somos?
Pero antes de abordar el método genealdgico, pareceria prudente dar unas coordenadas sobre

lo que Nietzsche comprendia por moral.

ZA(, 89).

UM II.

27 MBM (7, §224).

28 \Véase A (Il, §8117).

12
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“¢Quién es el mas moral? En primer lugar aquél que
cumple la ley més a menudo: es decir, el que como el brahman
lleva la conciencia de la ley a todas partes y en cada pequefia
parte del tiempo, de modo que es constantemente inventivo en

oportunidades de cumplir la ley.”?°

La perspectiva nietzscheana sobre la moral nace a partir de un replanteamiento de la
perspectiva metafisica. Mientras que los metafisicos toman los “«valores» como algo dado,
real y efectivo, situado mas alla de toda duda®, el escéptico Nietzsche interpreta la moral —
en clave historica- como un prejuicio desarrollado a lo largo del tiempo y una forma de
dominacién del hombre. En este contexto podemos localizar tres funciones caracteristicas de

la moral: 1) funcidn prohibitiva/prescriptiva, 2) funcion formativa y 3) funcién niveladora.

La ‘funcion prohibitiva' de la moral se cifra en la funcién clésica del poder: el poder del
«veto», el poder que dice jno, yo prohibo! En cambio la ‘funcién prescriptiva' de la moral —
la cual resulta inseparable de una prohibicion- es, por decirlo de algin modo, la voz del deber
que dice «Haz esto y aquello, no hagas esto y aquello — jasi seras feliz! En otro caso...»”3.
Por un lado la prohibicion (el no), por el otro, la prescripcion (el si); dos caras de una misma
moneda que nos conduce al objetivo moral mas general, a saber, la obediencia. He aqui
nuestra primera definicion nietzscheana sobre la moral: “La moral no es otra cosa (es decir,

no méas) que la obediencia hacia las costumbres, sean cuales sean.””?-.

La 'funcién formativa' de la moral se relaciona con lo que los socidlogos entienden por un
«proceso de socializacion». Antes del 'sujeto moral' hay un proceso de moralizacion del

«animal hombre», con el que se busca formar un 'tipo de hombre’, mediante la incorporacion

2 A (I, 89).

30 GM (Prélogo: 8§6).
31CI (6, 82).

32 A (1, 89).

13



de principios morales. Es el proceso de formacion en el que se interiorizan — mediante la
«crianza» y la «domesticacion»- las poderosas nociones del bien y el mal, que condicionan
los juicios del sujeto: la manera en que valora la vida y se valora a si mismo. Por tanto nuestra
segunda definicion nietzscheana sobre la moral es: una “... doctrina de las relaciones de

dominio en que surge el fendmeno vida.”*

Con la formacion moral se adhiere una finalidad a la obediencia. Esta consiste en nivelar a
los sujetos por medio de principios — “conforme a los habitos y los usos reinantes”*- hasta
que se “asemejan a productos fabricados en serie, indiferentes”®. La 'funcion niveladora' de
la moral trabaja por el objetivo de la aniquilacion de la autenticidad; para lograr esto se
requiere una educacién basada en la domesticacion moral, en la prohibicién y la prescripcion.
Tercera coordenada sobre la perspectiva nietzscheana de la moral: “Las prescripciones que
se llaman «morales», estan dirigidas en realidad contra los individuos y no pretenden en

absoluto su felicidad.”®

Ahora que hemos bosquejado, a partir del pensamiento de Nietzsche, algunos focos
interpretativos sobre el fendmeno de la moral, podemos preguntarnos: ¢en qué consiste el

proyecto critico de una genealogia de la moral?

El prop6sito inicial que Nietzsche se plantea en La genealogia de la moral — acaso el mas
superficial- es estudiar el pasado moral del hombre, mediante un nuevo método que él llama
una 'historia efectiva de la moral'. Este método sigue un principio filologico e historiografico,
a saber, “estudiar lo fundado en documentos, lo realmente comprobable, lo efectivamente
existido, en una palabra, toda la larga y dificilmente descifrable escritura jeroglifica del
pasado de la moral humana®’. Nietzsche nos advierte que a diferencia de las especulaciones
sobre la mejor moral posible y los llamados ‘valores universales' — “que se pierden en el azul

del cielo”®- el color de la genealogia es el gris en los documentos.

33 MBM (1, §19).

34 HH (111, §267).

35 UM (111, 81), Pp. 128.
% A (11, 8108).

37.GM (Prélogo: 8§7).

3 1hid.

14



Sabemos que La genealogia de la moral consta de tres tratados. Durante el primero Nietzsche
aborda — a través de un examen historico y filologico de la significacion y re-significacion

de los conceptos «bueno», «malvado» y «malo»- “la psicologia del cristianismo”®°

y “la
rebelion de los esclavos en la moral”*°, Dedica el segundo tratado al analisis del desarrollo
de la «culpa» y la «mala conciencia» como resultado de la adquisicion de una «deuda» con
el pasado de la sociedad. Finalmente el tercer tratado se enfoca en el estudio del «ideal
ascetico» en tanto que ejercicio de renunciacion que nos conduce a la meta de la moral

judeocristiana: la nada (nihilismo).

“.En qué condiciones se inventé el hombre
esos juicios de valor que son las palabras bueno y
malvado? ¢y qué valor tienen ellos mismos? ¢Han
frenado o han estimulado hasta ahora el desarrollo

humano?”4!

Nietzsche no solo se propuso estudiar las condiciones de emergencia de la moral, sino a partir
de ello: revalorar el valor de la moral en relacidn a la vida. La sospecha de que la moral no
s6lo no posea en si misma un caracter benéfico, sino que ademas podria constituir “el peligro
de los peligros”* — el auténtico freno del desarrollo de la plenitud humana- se convierte en
el leitmotiv de sus investigaciones genealdgicas: “;De tal manera que justamente la moral
fuese culpable de que jamas se alcanzasen una potencialidad y una magnificencia sumas, en

si posibles, del tipo hombre?”*

A partir de este sobrevuelo sobre el proyecto genealdgico, deseo, antes de concluir, delinear
lo que segun mi propia interpretacion, podemos llamar, las dos funciones de la genealogia:

1) la funcion critica y 2) la funcion auto-cognitiva.

¥ EH (3,9).

40 1bid.

41 GM (Prologo: 83).
42 GM (Prologo: §6).
43 |bid.
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Llamo ‘funciédn critica de la genealogia' a la inversion de la perspectiva a-historica — o
metafisica- sobre la moral. A partir de la adopcién del 'sentido historico' es posible llevar a
cabo una forma de «epojé»: la suspension del juicio metafisico, que nos conduce a un
replanteamiento sobre el llamado “origen de la moral”*4. Bajo la perspectiva metafisica se le
asigna a la moral un ‘origen’ — por ejemplo, en el caso de la moral cristiana, el origen de la

moral es divino- para esconder sus condiciones de emergencia.

La genealogia es critica historica del 'origen de la moral’. EI genograma de la moral
judeocristiana demuestra que tuvo como antepasados y progenie unas condiciones historicas
concretas a partir de las cuales pudo emerger — y después empoderarse, legitimarse hasta
convertirse en ‘'verdad'- como produccion histéricamente condicionada. La historia

constituye el reverso de la 'esencia’, en el que la moral carece de origen.

Desenmascarar el relato de los origenes implica 'historizar' aquello que se ha 'des-historizado’
— 0, por qué no, aquello que se ha 'esencializado’: disfrazado de esencia. Sacar de su cueva
metafisica al concepto hombre — de su ilusorio movimiento de rotacion, de su pretendida
aeterna veritas- y colocarlo sobre el rio del devenir. Observarnos geneal6gicamente, como

algo que carece de un origen y un destino, nos conduce a una forma de autognosis.

Creo gue la genealogia posee una 'funcion auto-cognitiva'. Con ella se toma conciencia de
que 'lo que uno considera que es' — la identidad- no posee ni un caracter natural, ni un
correlato con una esencia. No hay tal esencia del hombre, por lo tanto, lo que ahora soy 'he
llegado a serlo' — o, para decirlo de otro modo, lo que llamo «yo», «alma», «si mismo»,
«hombre» es una construccion cultural e histérica que adquiri para concebirme a mi mismo-
. Mi identidad ha sido precedida por otras y no tiene nada de verdad ni de superioridad en si
misma; no me queda mAas que reconocer que SOy un ser vivo en constante devenir, capaz de

transformarse a si mismo.

4 Véase A (Il, 8102).
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“A revaluation of values is achieved only when there is
atension of new needs, of men with new needs, who suffer from

the old values without attaining this consciousness™*°

Antes de sellar esta introduccién, considero importante ofrecer una interpretacion de las
nociones de 'transvaloracion de los valores' y 'praxis filosofica'. Ello me permitira, en primera
instancia, dilucidar el titulo de la tesis, pero, sobre todo, desplegar la estrategia o

planteamiento del problema que abordaré. Y bien, ;qué es la transvaloracion de los valores?

Nietzsche — como en otras ocasiones- connota con dos acentos antagdnicos y, a su vez
dialécticos — o agonales-, el concepto «transvaloracion» [Umwertung]*®. Por un lado,
describe la “transvaloracion de todos los valores en algo hostil a la vida™*’, mientras que por
el otro formula un 'contra movimiento'*® como afirmacién de la vida que implicaria la

superacion de los valores dominantes.

La primera connotacion se inscribe y apunta a lo que Nietzsche llama 'la rebelién de los
esclavos en la moral'. Segun esta interpretacion, el antecedente de la instauraciéon y
legitimacion de los valores morales judeocristianos es una inversion de los valores
aristocraticos — o una “transvaloracion de los valores antiguos”°-. Lo que mejor describe
este evento histérico es una 'inversion de los valores' — la cual es, a la vez, una reaccion, una

venganza y un principio de decadencia-. La llamada “transvaloracion judia™® y

451008 [Spring-Fall 1887], En esp. “Sélo se obtiene una transvaloracion de los valores cuando se
presenta una tension de nuevas necesidades, de hombres con nuevas necesidades, quienes sufren de los
viejos valores sin tener consciencia de ello”.

46 Para el concepto «transvaloracién» véase MBM (846, §195, §203), GM (1: §7, §8), CI (Prélogo; 6: §2,
7: 84, 10: §5), EH (Pp. 23; 1: §1, 2: 89, 3: [4-86, 5-81, 8-81, 9, 10-8§3, 11-84], 4: §1, §7), AC (§13, 8§61,
862), WP (Preface: 84, 28 [Spring-Fall 1887], 32 [Summer-Fall 1888], 226 [March-June 1888], 438
[Spring 1888], 856 [1885-1886], 1007 [Spring-Fall 1887], 1008 [Spring-Fall 1887], 1022 [Spring
1887-March 1888], 1059 [1884] & Selected letters of Friedrich Nietzsche: 218, 347, 351.

4TEH (4, 87).

® WP (Preface: 84).
4 MBM (3, §46).
OGM (1, 87).

17



“transvaloracion de los valores cristianos®!, constituye una reaccion: un nuevo modo de
valorar la vida a partir de la opresion y el resentimiento hacia el méas fuerte y, por lo tanto

“un acto de la mas espiritual venganza’>2.

Ahora bien, resulta interesante sefialar que Nietzsche ha utilizado el mismo término para
referirse al veneno y al antidoto; a la enfermedad y a la cura; a la configuracion de la
moralidad y la posibilidad de superarla. Trans-valoracién también significa replantearse la
posibilidad de valorar nuevamente la vida, mas alla de la moral dominante — o, si lo prefieren,
de un modo extramoral-. Esta es la connotacion que tendra mayor peso en la obra de
Nietzsche, segln la cual, no basta con invertir valores, sino que es preciso crear NUevos
valores — donde crear implica destruir y no viceversa- a partir de los cuales podamos afirmar

la vida.

“«Hay tantas auroras que todavia no han resplandecido» — esta
inscripcion india estd colocada sobre la puerta que da entrada a este libro.
¢Donde busca su autor aquella nueva mafiana, aquel delicado arrebol no
descubierto aun, con el que de nuevo un dia — jay toda una serie, un mundo entero
de nuevos dias!- se inicia? — En una transvaloracion de todos los valores, en el
desvincularse de todos los valores morales, en un decir si y tener confianza en

todo lo que hasta ahora ha sido prohibido, despreciado, maldecido.”>3

Nuestra segunda connotacién se caracteriza por el objetivo de la superacion de la moral. Sin
embargo, es precisamente en este punto en que se bifurcan dos posibles interpretaciones. 1)
Es posible interpretar en la transvaloracién de los valores una renovacién de la cultura y un
evento socioldgico que se vincula a la descomposicion de la moral sacralizada, mediante una
creciente secularizacion de la sociedad. 2) Es posible interpretar la transvaloracion de los

valores como una praxis transformativa y un ejercicio constante a partir del cual el 'individuo’

51 AC §61.
2 GM (1, §7).
S EH (3, 5, §1).
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puede renovarse, en una busqueda por la autenticidad y la autonomia, que implica alejarse

de una existencia moral heredada por su sociedad.

Si tomamos al pie de la letra la primera interpretacion de la superacion de la moral,
tendriamos que dar tiempo al tiempo o esperar el ocaso de la moral: “ese gran espectaculo en
cien actos, que permanece reservado a los dos proximos siglos de Europa”*. En cambio, un
horizonte distinto se abre ante nosotros si nos resolvemos a interpretar la transvaloracion
como tarea, ejercicio y préctica individual; a saber, el de la auto-superacién de la moral — a
partir de la cual podremos convertirnos en “nuestros propios reyes y fundar nuestros propios

estados experimentales™®®-,

Mi interpretacion de la transvaloracion de los valores no se circunscribe solamente a ser una
practica individual, sino que también es un camino que proyecta sus posibilidades tras la
superacion del sendero moral. Quiero sefialar tres momentos de lo que llamo 'el camino hacia

la transvaloracion': 1) auto-cognitivo 2) terapéutico 3) artistico.

Considero que la transvaloracion de los valores no es una abrupta creacion de nuevos valores,
sino un proceso gue comienza con la consciencia de las condiciones de constitucion de
nuestra subjetividad moral. Es, como tal, una praxis filoséfica que nos exhorta a
replantearnos quiénes somos, inaugurando un examen sobre nosotros mismos. Es, también,
una préactica curativa que busca fortalecer el cuerpo que a partir de la concepciéon moral
cristiana habiamos dejado en una picota medieval. Es, finalmente, una practica artistica segun
la cual podremos convertirnos en poetas (creadores) de nuestras propias vidas, a contrapelo

del disefio cristiano.

Con 'la praxis filosofica de Nietzsche' quiero expresar una interpretacion sobre la filosofia
nietzscheana. Existe una vasta literatura acerca de la influencia que los antiguos griegos

ejercieron en la concepcion que Nietzsche tenia sobre la filosofia. Aclararé este tema durante

5% GM (3, §27).
55 Ibid,
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el desarrollo de la tesis. Por ahora baste con decir que Nietzsche no ensayo una filosofia
proposicionalista que buscara argumentar 'la verdad', ni tampoco — y quiz4 esto sea mas
relevante- considerd que la filosofia fuera una practica meramente contemplativa, teorética
y discursiva. La vitalidad de la filosofia nietzscheana se encuentra en la problematizacion de
la actividad, por tal razon el mévil de la transvaloracion de los valores no es un discurso

aislado, sino una praxis filosofica en la que el pensamiento tendr& consecuencias en la accion.

Para concluir mi introduccion, haré un breve esbozo del programa de capitulos que
conforman esta tesis. Atendiendo a una problematizacion de carécter antropoldgico, he
decidido guiar mi interpretacion a la luz de cuestionamientos — a partir de la filosofia

nietzscheana- que demandan una reflexion sobre lo que significa ser «anthropos».

Las preguntas que guiaran el desarrollo de mi interpretacion durante el capitulo | son: 1)
¢Como hemos llegado a ser el que somos? y 2) ¢Como se conserva al hombre?°® En cambio,
para el segundo capitulo: 1) ;Como se supera el hombre a si mismo?°’ y 2) ¢Cémo se llega

a ser quien se es?

La primera pregunta proviene de un planteamiento genealdgico sobre el hombre. Partiendo
de la condicion moral del presente, preguntar: ;como hemos llegado a ser los sujetos morales
que hoy en dia somos? Este cuestionamiento existencial implica una investigacion historica
sobre la conformacién del «orden moral del mundo» al que estamos sujetos —y, por lo tanto,
sobre el desarrollo histérico de nuestra propia subjetividad-. Pero ya que el ‘orden moral' del
que hablamos, es también un 'orden religioso' — en el que la moral ha sido sacralizada-
nuestro punto de partida sera la pregunta de Nietzsche “;Como la creencia en la existencia
de Dios pudo surgir y por qué esta creencia ha obtenido su peso y su importancia?’*®®,

Posteriormente nos ocuparemos de la pregunta fundamental de los moralistas: ;Cémo se

% AHZ (1V, 13, §3).
57 bid.
A (I, §95).
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conserva al hombre? Cuestion que estara ligada a lo que Nietzsche llama, con ironia, “el
mejoramiento de la humanidad’®?; a los conceptos de «crianza» y «domesticacion»; al «ideal

ascético».

La pregunta que inaugura el despliegue del capitulo 11 es zaratustriana: ;Coémo se supera el
hombre a si mismo? No hallaremos caminos seguros, ni una sola respuesta a la cuestion de
la auto-superacion del hombre. Es un problema que Nietzsche intentd dilucidar con el signo
de una nueva tarea: la «transvaloracion de los valores». Provisionalmente diremos, que ésta
exige la liberacion de la moral mediante el camino que lleva a uno mismo... y que nos exhorta

una y otra vez a una reflexion jovialmente introspectiva: “;,Cémo se llega a ser lo que se
gs?"%0

“We, however, want to become who we are - human beings who
are new, unique, incomparable, who give themselves laws, who create
themselves! To that end we must become the best students and

discoverers of everything lawful and necessary in the world.”6!

¥ CI (7).

0 EH.

81 GS (1V, 8335). Esp. “Nosotros, sin embargo, queremos convertirnos en los que somos — seres humanos
nuevos, Unicos, incomparables, quienes se dan leyes si mismos, jquienes se crean a si mismos! Con ese
fin debemos convertirnos en los mejores estudiantes y descubridores de todo o que es ley y necesidad en
el mundo”.

21



Capitulo |

LA CONDICION DEL HOMBRE BAJO
EL ORDEN MORAL DEL MUNDO¢

Introduccion

“Para conservarse, el hombre empezé implantando
valores en las cosas; jél fue el primero en crear un sentido a las
cosas, un sentido humano! Por ello se llama «hombre», es decir:

el que realiza valoraciones.”%?

El camino hacia la transvaloracion de los valores es una praxis multifacética. Hay una fase
emancipadora: de desencadenamiento del espiritu, de desmoralizacion, crisis de la libertad y
nuevos horizontes-. Hay también una fase creativa, que involucra al «espiritu libre» con una
nueva creacion — el creador que es a la vez quebrantador de valores, pues “siempre aniquila
el que tiene que ser un creador”®. Hay, sin embargo, una fase que puede considerarse
necesariamente preliminar; una fase sin la cual no podriamos comenzar un proceso personal
de liberacion... y que nos pone en perspectiva respecto a nuestra condicion concreta.

Llamémosla fase de autoconocimiento.

El ‘hombre’ es para Nietzsche un creador y una criatura en constante devenir: el animal capaz
de realizar valoraciones — con las que valora el mundo y a si mismo-. Pues bien, en el camino
hacia la transvaloracion de los valores debemos conocer y reconocer ‘el hombre’ que hemos
llegado a ser: ¢Qué tipo de valores atraviesan nuestra subjetividad? ¢;Que valor tienen esos

valores? ¢ Qué valoracion de mi mismo me permiten mis valores?

62 Para el concepto «orden moral del mundo» véase A §25, §26, 838, §49,

6 AHZ (I-15).
5 |id.
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Estas cuestiones nos comprometen con una reflexion de nuestra condicion cultural — y del
modo en que nos relacionamos con aquello que llamamos ‘naturaleza’-. Nos acercan,
especialmente, a un examen de lo que Nietzsche llamo el «orden moral del mundo» — en el
que los animales morales hemos sido criados-, un ordenamiento de la existencia orquestado

por el sentido religioso.

Examinar este ‘orden politico’ — del que somos ciudadanos- nos pone en consonancia con un
ejercicio de introspeccion acerca de nuestra propia identidad. Esta practica de auto-
conocimiento debe revelarnos poco a poco el ‘tipo de hombre’ que somos, los valores, que
son el material con que se ha creado — y la forma en que podemos superarlo-. A proposito de
esto resultara legitimo preguntar: ;como fue posible el hombre cristiano?
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1.1 Dios en la cruz.
Apoteosis® del resentimiento y genealogia de la moral cristiana.

1

Desde el Nacimiento de la tragedia hasta en sus Gltimos cuadernos de notas, puede
observarse una problematica reflexion de Nietzsche que parece girar alrededor del concepto
amoBéwotg [apothedsis]®. Es importante mencionar que Nietzsche dota al término con una
connotacién negativa, pero también con una positiva. Por una lado, la llamada “voluntad de
deificar’®” se vincula a la fe cristiana, a la ‘santificacion’ del hombre a través de una
conversion moral y, por lo tanto, a la “victoria de la mentira santificada”®®. Por el otro lado
— la «apoteosis» en sentido positivo- implicaria reinterpretar esta ‘voluntad’ y dirigirla hacia
una “transvaloracion y una deificacion del devenir” . Nietzsche consideraba que la primera
era una negacion de la vida — “jEn Dios, divinizada la nada, santificada la voluntad de
nada!”’®-, mientras que la segunda podria llegar a ser una verdadera afirmacion de la misma:

“una voluntad de deificar el universo y la vida” .

La primera tesis de Nietzsche sobre la «apoteosis» es de caracter historico y contra-
metafisico. Si metafisicamente hablando es sostenible pensar en una Unica y verdadera
divinizacion — que emana de ‘la divinidad’-, con la perspectiva histérica podremos observar
una multiplicidad de casos historicos en los que la ‘voluntad de deificar’ se ha venido
manifestando de modos distintos. Resumiendo: no hay nada divino en si mismo; somos

nosotros quienes hemos divinizado el mundo.

® The elevation of someone to divine status; deification. Late 16th century: via ecclesiastical Latin from
Greek apotheosis, from apotheoun ‘'make a god of', from apo 'from’ + theos 'god'.

¢ Para el concepto «apoteosis» en la obra de Nietzsche — «deificacion» (Lat. Deificatio), «divinizacién»,
«santificacion» o hacer de “algo” algo sacrosanto o divino- véase: UM (1-82, 111-84), MBM (859, §60),
AC (89, §12, §18, §26), CI (5: §1, §5,) & WP (48, 95, 335, 585, 712, 845, 846, 1005, 1011, 1052).

67 WP (48 March-June 1888).

8 A (V, 8543).

89 WP (585 (Spring-Fall 1887; rev. Spring-Fall 1888) Pp. 319.
0 AC 8§18.

LWP (95 Spring-Fall 1887): The Three Centuries.
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Algunas de las preguntas que se desprenden de esta problematizacion son: ¢ Qué divinizamos
cuando divinizamos? ... y... (qué dejamos al margen de la divinidad; qué demonizamos,
condenamos y convertimos en pecado cuando glorificamos? Las respuestas son muchas —
pues depende en toda medida del orden religioso en cuestion-. Nietzsche dedica casi toda su
atencion al caso del cristianismo: a la critica del modo de valor de los «<Homines religiosi»,
es decir, a lo que llaman ‘valores en si’ o ‘valores divinos’, tales como la compasion, la

misericordia o el arrepentimiento.

La reflexion que a partir del pensamiento nietzscheano — y su interpretacion de la
«apoteosis»- nos plantearemos, nos involucra con una investigacién sobre “la procedencia
del «Dios santo»”’?. De acuerdo a Nietzsche, en la construccion de este signo o “ficcion
poética”” se simboliza el valor, o bien, el modo en que valoramos la vida — aunque sea bajo

la méascara de la divinizacion-.

“La refutacion historica como la definitiva. — Antafio se intentaba
demostrar que no existia Dios, — hoy se muestra cdmo la creencia en la existencia
de Dios pudo surgir y por qué esta creencia ha obtenido su peso y su importancia:
asi la contraprueba de que Dios no existe es superflua (...) en aquella época los

ateos no eran competentes en hacer tabla rasa.””*

Tomaremos como hilo conductor de esta reflexion la pregunta de Nietzsche “;como la
creencia en la existencia de Dios pudo surgir y por qué esta creencia ha obtenido su peso y
su importancia?”’®. Esta pregunta nos da una perspectiva clara sobre lo que Nietzsche
buscaba con su critica del cristianismo y su ‘campafia contra la moral’, a saber, no una prueba
contra la existencia de Dios, sino comprensidn acerca de la procedencia de la ficcion de Dios

como centro de emergencia de los valores.

7 GM (2, §23).
7 Ibid,

A (1, §95).

75 Ibid,
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Un primer paso hacia nuestra cuestion, es la reflexion de Nietzsche en torno a lo que llamaba
«romanticismox»’®... pero... ;qué es el romanticismo? Segin Nietzsche todo arte y filosofia
“que se considere un antidoto y un remedio de la vida que crece y lucha”’’ es una forma de
romanticismo. El romanticismo reconoce el sufrimiento como un elemento innegable en la
vida, “presupone que hay sufrimiento y seres que sufren”’®, Pero, para Nietzsche hay dos
clases de seres que sufren: 1) los que sufren de sobreabundancia de la vida, 2) los que sufren
de empobrecimiento de la vida. Este elemento de diferenciacion vital es lo que finalmente

los distinguira a traves de su actividad creativa.

Sufrir de abundancia — meditaba Nietzsche- podria llevarnos a practicar “un arte dionisiaco,
asi como un modo de ver y una comprension tragicas de la vida”’®. En cambio, es probable

que a aquellos que sufren de empobrecimiento de la vida:

“... les gustaria dar el caracter de ley obligatoria y de
coaccion a lo méas personal, Unico y exclusivo, a la idiosincrasia
propia de su dolor, que se venga de todas las cosas imprimiendo
en ellas, introduciéndoles a la fuerza, marcandoles con hierro

candente su imagen, la imagen de su tortura”

La diferencia entre los llamados «pesimistas dionisiacos» y «pesimistas romanticos», es que
los primeros expresan mediante su arte un anhelo de cambio, novedad y futuro... y en cambio
los otros, practican un arte motivado por la «voluntad de eternizarse»: “de inmovilizarse, de
ser la causa de la creacion”®. Interesantemente, Nietzsche argumenta que el cristiano es

“esencialmente romantico’®L.

El problema que Nietzsche introduce con esta reflexidn es el de la procedencia o motivacion

del arte: “;se ha vuelto aqui creadora el hambre o la sobreabundancia?”®?. Analizar el

7% GS (V, §370).
7 Ibid.
7 Ibid.
7 Ibid.
% |bid.
81 |bid.
8 |pid.
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cristianismo como una forma de «pesimismo romantico» implica reconocer — con Nietzsche-
que en este caso la voluntad de poder cifrada en un c6digo moral se ha dado como reaccion,
es decir, que lo que se ha vuelto creadora no es la sobreabundancia dionisiaca, sino el hambre
y el resentimiento que buscan la perpetuacion a través de una apoteosis — la cual debe
garantizar la continuidad de un sentido de la vida; de un modo de comprender y de

comprenderse en el mundo-.

El segundo paso que nos aproximara a la pregunta — “;como la creencia en la existencia de
Dios pudo surgir y por qué esta creencia ha obtenido su peso y su importancia?”%- sera la
adopcion de una perspectiva historica. El método que Nietzsche llamo genealogia de la moral
nos pone en consonancia con una investigacion sobre las condiciones de emergencia,
empoderamiento y consumacion legitima del cristianismo que nos permitird reconocer como
eventos histdricos 1) La sacralizacion de la moral judeocristiana, principio de la
consolidacién del mito de la procedencia divina de la moral. 2) La instauracion del «orden
moral del mundo» que dio paso a la institucionalizacion de la iglesia y la figura del sacerdote.
3) La constitucién de una subjetividad moral centrada en una concepcion dualista sobre el
hombre, que habilita una actitud negativa en torno al propio cuerpo.

“Voy a tocar aqui unicamente el problema de la génesis del cristianismo. La
primera tesis para su solucion dice: el cristianismo resulta comprensible tan so6lo a partir
del terreno del cual brotd, —no es un movimiento dirigido contra el instinto judio, sino la
consecuencia l6gica de ese instinto, una inferencia mas en su espantosa légica. Dicho con

la formula del Redentor: «la salvacion viene de los judios»”.8

En lo tocante al nacimiento del cristianismo, Nietzsche observa, a travées del ejercicio del
sentido historico, que el movimiento de expulsion y sustitucion de la historia del pueblo de

Israel por un «orden moral del mundo», comienza a gestarse en un momento en la historia de

& |bid.
8 AC §24.
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los hebreos en que el llamado pueblo elegido, habia sido esclavizado — pero Nietzsche sabia

muy bien que no siempre habian sido un pueblo de esclavos-.

De acuerdo a la interpretacion historica del pueblo libre de Israel, que Nietzsche presenta en
La genealogia de la moral y El anticristo — considerablemente influida por la lectura de la
obra Geschichte Israels, publicada en 1878, por el historiador de la religion Julius
Wellhausen-:

“Originariamente, sobre todo en la época de los reyes, también Israel mantuvo con todas las cosas
la relacién correcta es decir, la relacion natural. Su Yahvé era expresion de la conciencia de poder, de
alegria de si, de la esperanza en si: en él se aguardaba victoria y salvacion, con él se confiaba en que la
naturaleza diese lo que el pueblo necesita — ante todo lluvia. Yahvé es el dios de Israel y, por consiguiente,
Dios de la justicia: ésa es la I6gica de todo pueblo que tiene poder y una buena conciencia de ese poder.
En el culto-festividad se expresan esos dos aspectos de la autoafirmacion de un pueblo: éste esta

agradecido por los grandes destinos a través de los cuales ha llegado a encumbrarse, y estd agradecido en

lo referente al ciclo de las estaciones y a toda fortuna en la ganaderia y en la agricultura”.8

Segun Nietzsche, originariamente Yahvé — de modo semejante a Osiris en la religion egipcia,
a Baco durante el imperio romano o a los mellizos Asvin y Asvinau en la antigua religion
veda: todos dioses de la agricultura- simbolizaba una divinizacion de la naturaleza. Como
“ficcion poética divina® Yahvé representaba la intensificacion, la afirmacién de la salud y el
vigor; el florecimiento de un pueblo que crece en un entorno vivificante. Sin embargo esta
originaria apoteosis de la naturaleza, se transfiguré en algo distinto, a partir de lo que

Nietzsche llamo ‘la desnaturalizacion del concepto Dios’.

Bajo la condicidn de esclavitud — en la que toda “conciencia de poder, de alegria de si, y de
esperanza® declinan- “el viejo dios no podia hacer ya nada de lo que en otro tiempo
podia”®’: de modo que “todas las esperanzas quedaron incumplidas”®®. En estas condiciones

— que Nietzsche consideraba propicias para generar una consciencia atea- fue que los

& AC §25.
% |bid.
8 Ibid.
8 |bid.
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sacerdotes israelies modificaron su concepto de Dios para poder conservarlo: lo
desnaturalizaron. A partir de su desnaturalizacidn, el concepto de Dios no se relaciona mas

con la physis: sino Unica y exclusivamente con la meta-physis.

Segun Nietzsche, la «desnaturalizacion del concepto dios» representa un punto de inflexion
en la reinvencion espiritual del pueblo de Israel dadas las nuevas circunstancias. Con la
desnaturalizacion del concepto dios quedan escindidos lo natural y lo divino — lo que da pie
a una nueva valorizacion de la Tierra (Valle de lagrimas) y del cuerpo (Tumba del alma)-.
Lo divino se resignifica radicalmente como ‘lo ausente’, el misterio que no es de este mundo

-y, metaféricamente hablando: Dios se aleja de su pueblo con la promesa de volver-.

La instauracion de ‘la promesa divina’ — del méas alld& como redencion y premio para los
‘buenos’ y ‘justos’ que ‘trascendieron su condicién de pecadores’- nos lleva a una
«sacralizacion de la moral» judeocristiana, cuya legitimacion Nietzsche asocia con lo que

[lam6 “la rebelidn de los esclavos en la moral”®°,

Un dios sobrenatural — con una voluntad divina sobrenatural ligada a la redencion de las
almas- es la clave para comprender la rebelién de los esclavos en la moral. Al estudiar el
acontecimiento desde la filosofia de Nietzsche, creo necesario destacar cuatro elementos que
se relacionan entre si.
1) la rebelion de los esclavos en la moral, en concreto, es una «inversién» de la
identificacion aristocréatica de los valores
2) la manera noble sacerdotal de valorar es posible s6lo como reaccion: cuando el
resentimiento mismo se vuelve creador y engendra valores
3) la transvaloracion de los valores iniciada por los esclavos — desde la condicion de
esclavos- representa “un acto de la mas espiritual venganza”®° y una expresion de la
voluntad de poder
4) através de este movimiento nace un nuevo matrimonio entre lo moral y lo divino:

una «sacralizacion de la moral».

5 GM (1, §10).
% [bid,
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Dicho esto, resumamos el anélisis de Nietzsche en torno al modo sacerdotal de valorar como
reaccion e inversion de la identificacion aristocratica de los valores. Es importante tener en
mente que aqui la llamada «moral noble» es un arquetipo construido a base de casos diversos
(griegos, romanos, egipcios, hindudes, la moral del c6digo de Mand, etc.), y, que la «moral de

los esclavos», su antitesis, encuentra su ocasion en el pueblo elegido.

“Mientras que toda moral noble nace de un
triunfante si dicho a si mismo, la moral de los esclavos
dice no, ya de antemano, a un «fuera», a un «otro», a
un «no-yo»; y ese no es lo que constituye su accién

creadora.” 9!

De acuerdo a La genealogia de la moral: el «gennaios» (noble o aristocrata por nacimiento)
era tipicamente un hombre de accion que valoraba y concebia lo «bueno» (gut) desde si
mismo — es decir, a partir de su propia actividad creadora se afirmaba a si mismo como
«superior». El noble era a la vez el bueno, el bello, el feliz, el privilegiado, el poderoso, el
rico, el que manda, el veraz, el valiente. Su estamento del espiritu quedaba garantizado por
un «pathos de la distancia» a través del cual, sin recelo, el «malo» (schlecht) designaba una

mera contraposicion: el hombre simple, bajo, vulgar, mentiroso y desdichado.

Lo fundamental en la moral de procedencia noble, es la sobreabundancia de fuerza creadora,
re-modeladora y regeneradora, a partir de la cual valoraban la vida. El que fueran hombres
de accion, repletos de fuerza, necesariamente activos, y el que finalmente, no supieran separar
su «felicidad» de su actividad... es lo que los caracteriza como nobles. Aqui podemos
reconocer no s6lo a la antigua aristocracia griega, sino ademas, a toda expresion de lo que
Nietzsche llama pesimismo clasico, y, posteriormente, pesimismo del futuro y pesimismo

dionisiaco.

%1 1bid.
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“... vosotros, vosotros los nobles y violentos,
Vosotros sois, por toda la eternidad, los malvados, los
crueles, los lascivos, los insaciables, los ateos, y

vosotros seréis también eternamente los desventurados,

los malditos y condenados...”%

Lo que Nietzsche identificara bajo la expresion «resentimiento», representa el estado animico
por antonomasia, resultado de unas condiciones desfavorables, de los creadores de la «moral
de esclavo». Desde su situacion el esclavo concibe primeramente al «bueno» de la otra moral
—al amo, al poderoso, al dominador- como un enemigo «malvado» (bdse) y después, como

reaccion, nace de esto una antitesis, «el bueno», él mismo.

A partir de aqui comienza a asociarse al «bueno» con el que sufre, el infeliz, el digno de
lastima, el misero, el cobarde, el miedoso, el miserable, el pobre, el que sufre, el indigente,
el enfermo — en una palabra, el esclavo impotente-. La particularidad mas distintiva de esta
moral de esclavos, reside en que la accion se vuelve reaccion y en que la motivacion principal

y el principio creador de valores es el resentimiento.

Toda tasacion y valoracion de la vida, dird Nietzsche, refleja una situacion en la vida. El
«plebeyismo del espiritu» — en el que los desdichados se perciben a si mismos como
bienaventurados, logré una metamorfosis conceptual en relacion al bien y al mal de la
aristocracia, basada en una maldicion, en “un mal de 0jo”: la inversion de la identificacion

aristocratica de los valores (bueno=noble=poderoso=bello=feliz=amado de Dios).

El punto de emergencia — si se me permite la expresién- de la instauracion del cristiano
«orden moral del mundo», es un “acto de falsificacion historica”®®; una especie de ‘inversion

metafisica’ que Nietzsche describe como: “una traduccion al plano religioso, del pasado de

%2 |bid
3 A §26
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su propio pueblo”®*. Esta ‘traduccion’ implica la negacion de “la historia entera de Israel”®
y la sustitucion de ésta por la a-historica escritura sagrada y voluntad de Dios emplazada en
la Biblia.

“¢ Qué significa «orden moral del mundo»? Que existe, de una vez por todas, una voluntad
de Dios acerca de lo que el hombre ha de hacer y ha de dejar de hacer; que el valor de un pueblo,
de un individuo, se mide por su mayor o menor obediencia a la voluntad de Dios; que en los
destinos de un pueblo, de un individuo, la voluntad de Dios demuestra se dominante, es decir,

castigadora y premiadora, segun el grado de obediencia.”

Detrés de la supuesta divinidad del «orden moral del mundo», Nietzsche nos dejar ver que
hay un orden humano, demasiado humano. Con la mascara del ‘reino de Dios’ se instaura
“un estado de cosas en que el sacerdote es quien determina el valor de las cosas®, un nuevo

orden politico, moral y religioso.

Como portavoz de la voluntad de Dios, el sacerdote se convierte en el legitimo gobernante
del orden moral del mundo — y se institucionaliza su figura en “todos los acontecimientos
naturales de la vida, en el nacimiento, el matrimonio, le enfermedad, la muerte”®’-. ; Acaso
no es el «orden moral del mundo» un antecedente de lo que Michel Foucault llamé
«biopoder»? Segun el filésofo francés el «biopoder» es una tecnologia disciplinaria que
aparecio a finales del siglo XVI11 con el objetivo de manejar a las poblaciones. Desde luego
esta incardinacion del poder en la vida cotidiana de los hombres en la forma de un régimen
sacro/moral — antecedente o no del «biopoder»- no puede ser entendida como la creciente
intervencion del Estado en la vida de los individuos, sino como dogmatizacion de la

conciencia de un pueblo.

El sacerdote es el soberano de un estado psicolégico, de un reino interior, de una realidad del

alma. Su principal funcion es la redencion del pecado; para ello utiliza como instrumentos de

 Ibid.
% Ibid.
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control y dominacion los conceptos culpa y castigo. Pero ordenar la vida de modo que resulte

indispensable el sacerdote, no seria posible sin la cristianizacion del hombre.

Desde una perspectiva genealogica el cristianismo es un fruto del arbol del judaismo,
emparentado con las raices del resentimiento y la venganza espiritual. Al dios en la cruz —y
finalmente al entero orden moral del mundo- se llegd por medio de una apoteosis del

sufrimiento en tanto que empobrecimiento de la vida y resentimiento.

Cerremos esta seccion con la conclusion de Nietzsche sobre la apoteosis cristiana. “Que €en
si la concepcion de los dioses no tiene que llevar necesariamente a esa depravacion de la
fantasia... que hay formas mas nobles de servirse de la ficcion poética de los dioses que para
esta auto crucifixion y auto envilecimiento del hombre...”% lo demuestran los dioses griegos:
“esos reflejos de hombres mas nobles y mas duefios de si, en los que el animal se sentia

divinizado en el hombre y no se devoraba a si mismo”®°.

Para continuar en nuestro examen del orden moral del mundo — y seguir avanzando en la
construccion de una respuesta nietzscheana a la pregunta ¢ Cémo Dios pudo surgir y por qué
esta creencia ha obtenido su peso y su importancia?- nos ocuparemos de examinar las
estrategias y mecanismos con las que se ha logrado la constitucion de un tipo de hombre: un
sujeto moral cristiano. En este tenor, preguntemos, entonces... ;,cOmo han pretendido los

sacerdotes cristianos mejorar a la humanidad?

% GM (1, §23).
% [bid,
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1.2 Los mejoradores de la humanidad. Crianza y domesticacion de la
bestia-hombre; la invencion de la enfermedad y el «ideal ascetico».

1
Retomando el examen del cristianismo en tanto que pesimismo romantico, no debemos pasar
por alto que su mas decisiva y efectiva caracteristica esta en la «voluntad de eternizarse», en
“... dar el caracter de ley obligatoria y de coaccion a lo méas personal, Unico y exclusivo, a la
idiosincrasia propia de su dolor, que se venga de todas las cosas imprimiendo en ellas,
introduciéndoles a la fuerza, marcandoles con hierro candente su imagen, la imagen de su
tortura”'®, Este concepto utilizado por Nietzsche en La gaya ciencia es uno de los
antecedentes de lo que a partir de su proximo libro — Asi hablé Zaratustra- redefinira con el

nombre «voluntad de poder».

Lo que me he propuesto construir en esta seccidn es, muy generalmente, un esbozo de la
interpretacion nietzscheana del cristianismo como expresion moral de la «voluntad de
poder»' a la luz de la constitucion, de la produccion del sujeto moral cristiano y de los

elementos que como «fuerzas» intervienen en y atraviesan su formacion.

“Una tabla de valores estd suspendida sobre

cada pueblo. Mira, es la tabla de sus superaciones;

mira, es la voz de su voluntad de poder.”10?

Concebir a la moral judeocristiana como voz de una voluntad de poder, nos involucra con
una revaloracion de sus valores. Segun esta perspectiva, el hombre — jy nadie méas!- es el
autor del bien y del mal; pero no de ‘el bien’ y ‘el mal’ en si, sino de lo que ha valorado como
bueno y como malo. Estos valores y creaciones humanas representan el material con el que

se construye un sentido moral de la existencia y un sujeto moral. Son, politicamente

100 GS (V, 8370).

101 Para un analisis completo sobre la voluntad de poder — en sus aspectos esotérico y exotérico- véase H.
Hutter (2010).

102 AHZ (I-15).
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hablando, estrategias conceptuales con las que se ha venido formando — o cristianizando- un

tipo de hombre, desde hace aproximadamente dos milenios.

Para avanzar en el anélisis de la moral como forma de dominacion, seguiremos el examen de
Nietzsche, sirviéndonos de sus “términos zoologicos” «crianza» y «domesticacion», los
cuales denotan sin eufemismos, la relacion entre moral y naturaleza: el mejoramiento de la

bestia-hombre.

“En todo tiempo se ha querido
«mejorar» a los hombres: a esto sobretodo es

a lo que se ha dado el nombre de moral.”1%3

Con «mejoradores de la humanidad»® Nietzsche hace alusion a cualquier tipo de ‘maestro
de la moral’, pero, de forma especifica, utiliza la frase para referirse ironicamente al
‘mejorador tipico’: el sacerdote. En general Nietzsche observa en la moralizacion del hombre
una «transfiguracion de la physis»'®, una transformacion cultural del hombre que implica el
transito del animal al «sobre-animal»: un animal con un sentido moral adquirido. Tal como
indica Horst Hutter, “la moral con sus prohibiciones y exhortaciones es el instrumento por

medio del cual se auto transforman los humanos, de animales a méas-que-animales™*%,

El proposito de toda moral, segun Nietzsche, consiste en “mejorar al hombre” eliminando su
caracter salvaje y rapaz — la propia moralizacion constituiria una supuesta mejora de la bruto
pre-moral que sigue sus instintos y pasiones-. Ya que a la moral cristiana se la considera
sagrada y divina, se cree que el ‘mejoramiento’ del hombre mediante la intervencién del

sacerdote es una santificacion. Pero detras de la méascara del mejoramiento y la formacién

103 CJ (7, 82).

104 | bid.

105 UM (111, §3), Pp. 145.

106 Hutter, H. (2006), Pp. 23.

35



moral, Nietzsche observa “la domesticacion de la bestia hombre”%” y se pregunta... ¢se puede

[lamar a la doma de un animal su mejoramiento?

La domesticacion moral del hombre se consigue mediante el refrenamiento de “los impulsos
que incitan a vivir’%® — es un ejercicio de poder que busca la produccion de un «sujeto» y
una «subjetividad» a través de la dominacion y represion de la animalidad-. Los términos
«crianza» y «domesticacion» con los que Nietzsche replantea el llamado ‘mejoramiento del
hombre’, aparecen en su obra dentro del marco de una reflexion sobre los tipos de moral.
Nietzsche no sélo distingue entre una «moral noble» y una «moral de esclavos», sino también
entre una moral que busca «criar» hombres fuertes y una moral que tiene como finalidad la

debilitacion mediante la doma de la bestia-hombre.

Algunos ejemplos que Nietzsche utiliza para describir la ‘moral de cria’ son el orden de castas
del codigo de Manu y el orden politico en la Republica de Platon. En cambio el cristianismo
“... brotado de la raiz judia y s6lo comprensible como planta propia de ese terreno, representa
el movimiento opuesto a toda moral de la cria, de la raza, del privilegio”® — representa una

moral de la equivalencia y que busca la domesticacion del hombre-.

“Belief in the sickness as sickness. - It was
Christianity which first painted the Devil on the world's wall;
it was Christianity which first brought sin into the world. Belief
in the cure which it offered has now been shaken to its deepest
roots: but belief in the sickness which it taught and propagated

continues to exist.”110

w7 Cl (7, 82).

108 1hid.

109 C| (7, §4).

BOHH (11, 878). Esp. “La creencia en la enfermedad como enfermedad. - EI Cristianismo fue el primero
en pintar al Diablo en la pared del mundo; el Cristianismo fue el primero en traer el pecado al mundo.
La fe en la curacion que ofrecia ha ido quebrantandose poco a poco hasta sus mas profundas raices: pero
la creencia en la enfermedad que ha enseriado y propagado continua existiendo.”
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El punto inaugural en la formacion cristiana del hombre es la adopcion de la fe en el pecado:
ante todo el cristiano es un creyente. Mientras que el pecado original es el mito fundacional
— el elemento simbdlico con el que queda ligada la comunidad- la «remision de los pecados»
es la continuacion y reforzamiento del mito sobre la pecaminosidad intrinseca del hombre. A
partir de la lectura de Nietzsche podemos analizar el pecado — utilizando una metafora
médica- 1) como adquisicién de una enfermedad que legitima la cura sacerdotal’ (redencion)
y 2) como enfermedad avanzada y auto-corrupcion que presenta los sintomas de la «culpa»

y el «remordimiento de conciencia» (como ideal ascético).

De acuerdo a Nietzsche, la fe en el pecado es la fe en una enfermedad. Una ilusoria
enfermedad espiritual que se ha introducido en el mundo mediante la ensefianza de la
concepcidn cristiana del hombre, legitima al sacerdote como médico y curandero de almas.
Para que el sacerdote pueda ofrecer sus ‘remedios curativos’, el creyente debe primero
convencerse de que la entera humanidad estda bajo una inevitable condicion de
pecaminosidad. De esta manera la fe en la enfermedad, se convierte en la auténtica
enfermedad — dicho con ironia, el pecado es una especie de hipocondria inducida de modo

dogmatico-.

Podriamos decir que la estrategia méas general en la legitimacién y conservacion del poder
del sacerdote consiste en evangelizar o convertir al hombre en pecador: en un prisionero,
encerrado en la ‘jaula del pecado’, “entre conceptos terribles”!!!. Mediante esta
patologizacién del espiritu queda confirmada su posicién de intermediario entre Dios y los
hombres; también su funcién de médico que asiste en la remisién de los pecados, y que acerca

al hombre a la redencién divina.

La desobediencia a las leyes religiosas y al sacerdote — al «orden moral del mundo»- “recibe
el nombre de pecado!?, En este contexto, el pecado constituye una desobediencia politica

contra la autoridad de Dios, una «laesa maiestas». Pero mas alla de la transgresion divina,

u (7, 82).
12 p\ §26,
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Nietzsche observa como, politicamente hablando “los pecados se vuelven indispensables en

toda sociedad organizada de manera sacerdotal: ellos son las auténticas palancas de poder”**3,

Con la fe en la enfermedad del pecado, el hombre llega de un solo salto al «orden moral del
mundo», donde “Unicamente el sacerdote remide”!!. Solamente el sacerdote conoce los
“medios para volver a reconciliarse con Dios”!!®, las ‘curaciones’ para aliviar esta dolencia.
Preguntemos, en clave medica, ¢Qué implica someterse al dominio clinico y terapia que

ofrece el sacerdote?

“Alli yacia ahora, enfermo, mustio, aborreciéndose a si mismo;
lleno de odio contra los impulsos que incitan a vivir, lleno de sospechas
contra todo lo que continuaba siendo fuerte y feliz. En suma, un
«cristiano»... Dicho fisiolégicamente: en la lucha con la bestia el ponerla
enferma puede ser el Unico medio de debilitarla. Esto lo entendid la

Iglesia: echo a perder al hombre, lo debilito, — pero pretendié haberlo

«mejoradoy.”116

¢Qué es el «ideal ascético»? Si la domesticacion del animal constituye el objetivo concreto
de la moral, el medio para alcanzar este estado 6ptimo, es un ejercicio que nos conduce al
«ideal ascético». Como tal es una expresion de la voluntad de poder, disfrazada, en esta
ocasion, de voluntad de auto-mejoramiento, pero que, en términos efectivos, no es mas que

una voluntad hacia la nada: el nihilismo.

El ascetismo cristiano implica “completa abstinencia o restriccion en el uso de la comida, la
bebida, el suefio, el vestido, y especialmente continencia en lo tocante a los asuntos

sexuales™’. Es un régimen pastoral del ‘alma’ y el ‘cuerpo’ orientado por la «mortificacion

113 AC 8§26.

114 |bid.

115 |bid.

116 |hid. Pp. 61.

117 Hadot, P. (1995), pp. 128.
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de la carne» y la renunciacion al «Valis lacrimarumy. El ideal del asceta cristiano esté en la
trasmigracion de su ser al «trasmundo», mediante la purgacién del pecado y la purificacion
de su alma — para la cual se requiere abstinencia, y un régimen restrictivo en lo relativo al

centro del pecado, el cuerpo-.

En palabras de Nietzsche, una vida ascética “es una auto-contradiccion... un intento de
emplear la fuerza para cegar las fuentes de la fuerza”!!®. El asceta es el paradigma del hombre
«decadente» — “yo Ilamo corrompido a un animal, a una especie, a un individuo, cuando
elige, cuando prefiere lo que a él le es perjudicial”'®- que encarna esta contradiccion «vida

contra vida».

La ascesis cristiana — segun el filésofo aleman- no es mas que un “empeoramiento del
hombre” y un debilitamiento de la voluntad, motivado por una valoracion sacerdotal de la
vida. ¢Cuanto vale la vida en manos del sacerdote y del asceta? Nada o casi nada — puesto
que sélo vale como puente hacia el mas allad-. En conclusion, los cristianos no mejoran,
divinizan o santifican al hombre mas que a fuerza de enfermarlo, debilitarlo y

desnaturalizarlo.

Un verdadero asceta no puede permanecer en una relacion de tutela respecto a su maestro,
sino que debe aprende a dominarse a si mismo. El ideal asceta lleva a su fase de madurez
hasta que el juez y el verdugo moral se introducen en la conciencia; hasta que aprende a auto-
reprimirse y a auto-torturarse. Para ser médico, el sacerdote tiene necesidad de herir antes;
de enfermar con el signo del pecado, y después, de convencer al creyente de que con el auto-
sacrificio esta asistiéndolo de una forma ejemplar en la curacién; de que s6lo de este modo
se aproxima a la santificacion, a la redencion y a la vida eterna. Asi queda domesticada la

bestia, a través de la reparacion de los pecados.

()

18 GM (3, §11).
119 A §6.
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Hagamos una recapitalizacion de lo hasta ahora dicho.
1. Con el orden moral del mundo se ha convertido a la existencia humana en un gran
imperativo moral de procedencia divina.
2. El mito de la condicion humana como condicion de caidos y pecadores ha dado lugar
a la necesidad del sacerdote en todas las esferas de la vida.
3. El ideal ascético y su implicito ejercicio de renunciacion a la carne conllevan un

régimen sacro/moral en torno al cuerpo, del que a continuacion nos ocuparemos.

1.3 Antropologia de origen judeo-cristiano.
Actitud en torno al cuerpo, «atomismo psiquico».

La cuestion que serd preciso abordar durante esta seccion, puede resumirse asi: ¢Qué es la
bestia hombre, reflejada en la ciénaga de su propio ideal? O, mejor adn: ¢Qué es el hombre
segun el cristianismo, visto — por decirlo de algin modo- a la luz de la cruz? Para comenzar,
debemos reconocer que el centro de la antropologia cristiana es una doctrina dualista que
define al hombre como un ser compuesto por un alma y un cuerpo. Tal concepcién no sélo
condiciona el modo en que se conciben a si mismos — en tanto que hombres- quienes han
sido formados en la tradicidn de las religiones de origen Abrahamita, sino que los involucra

con una actitud y una forma dogmatica de relacionarse con lo que llaman alma y cuerpo.

Segun el cristianismo, el alma inmortal que habita un cuerpo mortal constituye una irrefutable
aeterna vertias. Desde la perspectiva de Nietzsche no es mas que un mito politico que busca
gobernar el espiritu humano; una ficcidn poética que impone una vision acerca de quiénes
somos, que ha sido sacralizada — una interpretacion, que no es una verdad de hecho- y un

acto de la voluntad de poder.

Ahora bien, aqui me interesa, sobretodo, ocuparme, no en general de la deconstruccion del
mito del hombre cercenado, sino, de mostrar, como resultado de este dualismo, el juego de
relaciones causales alma/cuerpo: un juego de fuerzas constitutivas. Examinar con Nietzsche

los cuidados del alma segun la cura moral cristiana, nos involucra en el analisis de los
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componentes ideoldgicos que impulsan, motivan y demarcan una actitud general del sujeto

cristiano en torno su cuerpo.

a) La actitud en torno al cuerpo

“Los intérpretes cristianos del cuerpo. - Todo lo que procede del estémago, los intestinos,
el latido del corazdn, los nervios, la vesicula, el semen — todas estas dolencias, debilitaciones,
irritaciones jtoda la casualidad de la maquina tan desconocida para nosotros! — jTodo esto ha de
ser tomado por un cristiano como Pascal como fendmeno moral y religioso, con la pregunta de si
en ello reside Dios o el demonio, el bien o el mal, la salvacién o la condena eterna! jPobre

intérprete! jCOmo ha de retorcer y martirizar su sistema! jCAmo ha de retorcerse y martirizarse €l

mismo para tener razon!” 120

Exclusion del cuerpo y negacion de la vitalidad corporea — de los sentidos, instintos,
pulsiones, deseos, pasiones, etc.-, dos movimientos generales en el camino ascético hacia la
santificacion/redencion, que totalizan la moralizacion del cuerpo: formula con la que
Nietzsche interpreta la problematizacion cristiana sobre el asunto. El cuerpo, bordeado por
el razonamiento del bien y del mal, concebido como lo malo en si, como centro del pecado,
inaugura y reproduce un conocimiento de los sujetos sobre si mismos delimitado por la l6gica
de los preceptos sacro/morales. Esta identidad dualista — yo soy un alma que habita un
cuerpo- se concreta en un juego de fuerzas constitutivas, organizado y reproducido por medio
de practicas ascéticas/salvificas de renunciacion a la «carne» — mediante «pruebas de fe» que

implican una actitud de desprecio hacia el cuerpo.

En el orden moral del mundo, la constitucion del sujeto cristiano ha sido trazada por la deuda
(el pecado original) y la promesa (la redencion): en consecuencia, el cuerpo se convierte en
un campo de resistencia y prueba entre las fuerzas del ‘bien’ y del ‘mal’. En este sentido,

todo sujeto moral cristiano esta obligado a practicar una forma de ascetismo que lo involucra

120 A (| §86).
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con la «mortificacion de la carne» y con el desarrollo de una «conciencia» a través de la cual

debe vigilar sus actos con el ojo escrutifiador del pecado.

Segun Nietzsche, un cristiano fanatico — como Pascal- veria en todo lo que procede de su
cuerpo, un fendbmeno moral y religioso. Un extremista combatiria su sensualidad, siguiendo
al pie de la letra la prescripcion “si tu ojo te escandaliza, arrancalo”'?!, pero — y aunque “por
fortuna ningln cristiano actda de acuerdo con ese precepto”?%- todo cristiano participa en
una enemistad contra la sensualidad. La lucha por la desensualizacién es una expresion

ascética de hostilidad contra si mismo: contra el propio cuerpo.

“El cristianismo dio de beber veneno
a Eros: — éste, ciertamente, no muri6, pero

degener6 convirtiéndose en vicio.”'?3

A partir de la problematizacion moral del cristianismo en torno al cuerpo se dota a todas las
pasiones de un “caracter temible y terrible”. No hay un conocimiento del cuerpo, ni un
examen de las propias pasiones: la pasion es lo malo en si, el pecado, la ponzofiosa tentacion
gue debe ser contenida. Universalizada la fe en la enfermedad, se universaliza el antidoto —
y por lo tanto, la panacea cristiana sélo es posible como consecuencia de una artificial

pandemia del espiritu-.

Nietzsche llamé «castradismo de las pasiones»*?* a la cura cristiana contra la ‘enfermedad
del pecado’. En varias ocasiones compard esta terapia — cuya camparia contra la vida resume
con la frase: “il faut tuer les passions [es preciso matar las pasiones]”1%- con aquella medida
del dentista furioso, quien ante el dolor de su paciente, se resuelve por arrancarle la dentadura

entera. La diferencia — continta Nietzsche- es que “el dentista consigue, por lo menos, su fin:

21 ¢ (5, 81).

122 |pid,

123 MIBM (4, §168).
124 C| (5, 81).

125 i,
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suprimir el dolor del enfermo; aunque lo consiga de una manera tan barbara que queda en

ridiculo”%,

¢ Qué consigue, en cambio, el cristiano, en su guerra concupiscente contra las pasiones? No
extirpar, sino enfermar, convertir en vicio a las pasiones. A través de la cristianizacion de

Eros — un envenenamiento moral del cuerpo- las pasiones se vuelven objeto de represion.

Quien cree haber matado su sensualidad, segin Nietzsche, se engafia. Ni siquiera con el
«castradismo de las pasiones» puede extirparse la sensualidad — ni ain en el caso extremo de
que el escandalizado moralista se arrancara ambos ojos-. Eros, aunque envenenado —
cristianizado y crucificado- no muere, sino que “continta viviendo de una manera misteriosa

y vampirica”?’.

Sin embargo la lucha contra el cuerpo debilita: es un principio de auto-corrupcion y
decadencia. Aunque como medicina no sea mas que charlataneria, demuestra una actitud
vital: “atacar las pasiones en su raiz significa atacar la vida en su raiz: la praxis de la Iglesia
es hostil a la vida...”*?8, El ascetismo de la redencion, como practica dirigida contra los

instintos de la vida, hace de este orden moral del mundo, un régimen contranatural.

()

En una nota del otofio de 1887, Nietzsche se refiere a este régimen sacro/moral como
“psicologia de la obstruccion y el emparedamiento”. El sujeto atrapado entre paredes morales

que impiden su crecimiento, es otra alegoria para hablar de la «represion de las pasiones».

“... el que todos los sentimientos fuertes de placer (exuberancia, voluptuosidad,
triunfo, orgullo, astucia, conocimiento, confianza en si mismo) hayan sido etiquetados
como pecaminosos, seductivos y sospechosos. El que todos los sentimientos de debilidad,

los més interiores hielos de la cobardia, la falta de coraje hacia uno mismo, hayan sido

126 HH (111, §83).
127 |bid.
128 C| (5, §1).
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proveidos de los nombres mas santificadores y ensefiados como algo deseable en el méas

alto sentido...”1?®

nos habla de una «rebelion contra la vida» “que se ha vuelto casi sacrosanta en la moral

cristiana”*®, cuya ultima meta, nos dice Nietzsche, es el perecimiento del hombre.

b) La ficcion cristiana del alma.

“Mrs. Jung: Zarathustra says here that the old woman spoke to

his “Seele”. Is Seele to be understood as the anima?

Prof. Jung: Well, the word soul would have the traditional
meaning to Nietzsche, and the idea of the Christian soul has
nothing to do with the anima concept. The Christian soul is
understood to be the innermost thing, and it is said to be

immortal, the part of one that survives, and so on.”*3!

Es fundamental abordar el otro componente de la concepcion dualista sobre el hombre — ya
que, a partir de Nietzsche, puede decirse que el desprecio del cuerpo es en parte consecuencia

de la incorporacion de una ficcion cristiana sobre el alma-.

Nietzsche Ilama «atomismo psiquico» a la creencia — ensefiada por el cristianismo- “que
concibe el alma como algo indestructible, eterno e indivisible, como una ménada, como un
atomo™!%, La idea de que en esencia «yo» soy mi alma, y mi alma es inmortal, me convierte

en un ser eterno. Si agregamos el dogmatismo moral, la redencion del alma no es méas que

129

130 CI (5, 85).

131 Jung, C. G. (2014), Pp. 732. Esp. “Sefiora Jung: Zaratustra dice aqui que la vieja sefiora le hablo a su
“Seele”. jDebemos entender “Seele” por anima? Prof. Jung: Bueno, la palabra alma tiene para
Nietzsche el significado tradicional, y la idea de un alma cristiana no tiene nada que ver con este concepto.
El alma cristiana es concebida como la cosa mas interior, y se dice que es inmortal, la parte de uno que
sobrevive, etc.”

132 IBM (1, §13).
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“gs una deplorable adulacion a la vanidad personal”*3® y un autoengafio que grita “el mundo

gira alrededor de mi»t34,

La consecuencia de adoptar esta épica metafisica del alma para Nietzsche, es el nihilismo.
Por un lado, la idea de un ‘alma inmortal’ nos aleja de la inmediatez de la vida — y nos pone
a sofar con trasmundos, con el mas alla, con la nada-. Por el otro, establece una tirania sobre
el cuerpo mortal, que debe someterse a su régimen sagrado, dada su condicion perecedera:
“La gran mentira de la inmortalidad personal destruye toda razon, toda naturaleza existente
en el instinto...”*3 cristianizando al cuerpo — como ya hemos dicho-, es decir, convirtiéndolo

en un fenédmeno moral y religioso.

En mas de una ocasién Nietzsche ironiza contra los pueblos e individuos que se han
considerado a si mismos el fin de todo el universo: “quiza la hormiga en el bosque se figura
ser el fin y el objetivo de la existencia del bosque, como hacemos nosotros cuando nuestra
imaginacion liga involuntariamente a la destruccion de la humanidad la destruccion de la
tierra”*3®. La hip6tesis psicologica de Nietzsche, que la vanidad nos juega una mala partida,
haciéndonos creer que somos un milagro del espiritu santo, unico e irrepetible en el mundo:

un alma inmortal.

Quizas mas importante que esta ironia contra la ilusion de la inmortalidad, sea recordar que
con su actitud aniquiladora, los «despreciadores del cuerpo» imaginan una recompensa — que

Nietzsche consideraba un sintoma de decadencia-:

“En otro tiempo el alma miraba al cuerpo con desprecio: y ese
desprecio era entonces lo mas alto: — el alma queria el cuerpo
flaco, feo, famélico. Asi pensaba escabullirse del cuerpo y de

la tierra.”137

133 AC §43.

34 | bid.

135 AC §43.

136 HH (111, §14).

137 AHZ (I-Prélogo de Zaratustra: §3).
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1.4 El diagnostico de Nietzsche:
iDecadencia, nihilismo contra-natural

“;Qué significa, vista con la 6ptica de la vida, — la moral?”1%

“... (acaso seria la moral una «voluntad de negacion de la
vida», un instinto secreto de aniquilacion, un principio de ruina,
de empequefiecimiento, de calumnia, un comienzo del final? ;Y

en consecuencia, el peligro de los peligros?”®°

El diagnostico de Nietzsche sobre el «orden moral del mundo» y, sobre su obra y obrero — el
«sujeto moral cristiano»- puede abreviarse mediante una relacion de los conceptos
«decadencia», «contra-naturaleza» y «nihilismo». Desde luego, y antes de apresurar el
diagndstico, es fundamental reconocer que esta diagnosis se deriva de dos formas de examen
contra-metafisico: la genealogia y a la «fisio-psicologia»'*° nietzscheanas. Sobre la primera
he hablado ya con anterioridad. La segunda es una especie de sea hermenéutica extra-moral;
una interpretacion de la moral en tanto que sintoma y sintomatologia de algo que ha sido
reprimido, de algo que no obstante continta viviendo por debajo, latiendo subrepticiamente,
en el subsuelo de la vitalidad: la voluntad de poder.

Con la localizacién e interpretacion de las condiciones de emergencia y procedencia de la
moral, nuestro fil6sofo acierta en evidenciar sus origenes vergonzosos o “jpudenda origo!”4!
— mostrando, a su vez, las intenciones dominativas de los mitos e ideales con que se ha
pretendido asegurar un significado moral de la existencia-. Pero re-problematizar al hombre
al modo de Nietzsche no se limita a una interpretacion de la genealogia de la moral, ni
siquiera de su resultado efectivo: el hombre-moral entendido como «sobre-animal», como
hombre que a través de una crianza y domesticacion cultural — encadenada a la historia- ha
adquirido una «segunda naturaleza» que habilita la perspectiva que tiene del mundo y de si

mismao.

138 NT (Ensayo de autocritica: §4), Pp. 31.
139 NT (Ensayo de autocritica: 85), Pp. 34.
10 MBM (1, §23).

1A (1, §42), Pp. 52.
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No es incluso definitiva la cuestion epistemoldgica; determinar si estamos ante una mentira,
un error, una conviccion o un engafo, ¢qué importancia tendria? si en tltima instancia lo que
importa es la finalidad con que se miente, la finalidad con que se es veraz — ¢acaso nosotros,
animales efimeros, no estamos atrapados en la prision de los sentidos, acaso no inventamos,
para compensarlo, otra prisién: el campo de concentracion que es el lenguaje-? La

problematizacion debe ir més alla del bien y del mal, més alla de la verdad y de la mentira.

En su obra Mas alla del bien y del mal, Nietzsche sugiere que la desmoralizacion de la
psicologia nos permitird reconocerla como la “sefiora de las ciencias”*? pero, sobre todo,
como un asequible “camino que conduce a los problemas mas fundamentales”'*3. EI camino
hasta entonces — el camino por excelencia, ya se habra vaticinado- era el metafisico, en

especial el camino religioso sacro/moral-.

Tengamos en mente que hablamos de una psicologia pre-cientifica (jy no de una
parapsicologial) o, para decirlo con Foucault, la psicologia ain no se habia positivizado, es
decir, aln no se habia definido como una forma cultural especifica: un saber organizado e
institucionalizado que posee un lenguaje propio y una préactica cientifica. De la psicologia
decimondnica, podriamos a lo sumo decir, que era una disciplina altamente heterogénea e
indefinida — sin consensos claros sobre su objeto de estudio y finalidad- que bajo las rabricas
generales ‘estudio del alma’, ‘estudio de la mente’ (y similares) aspiraba al analisis,
comprension y definicion de las motivaciones de la conducta humana, generando,
consecuentemente, un discurso analitico variado, construido desde los mas variados frentes
disciplinarios!**. Pues bien, es esta ‘psicologia’ la que segin Nietzsche se ha vuelto una
escueta interpretacion moral, es esta ‘psicologia’ la que — por lo tanto- habia que redefinir

desmoralizandola.

192 IBM (1, §23).
143 |hid.

144
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“La psicologia entera ha estado pendiendo

hasta ahora de prejuicios y temores morales: no ha

osado descender a la profundidad.”4®

En la redefiniciéon que Nietzsche hace de la psicologia como “morfologia y teoria de la
evolucion de la voluntad de poder”*® podemos observar una continuacion de la genealogia
de la moral; o, si ustedes lo prefieren, un ‘reacomodamiento de la mirada’ que habilita la
siguiente hipotesis: es posible “reconocer en lo que hasta ahora se ha escrito un sintoma de

lo que hasta ahora se ha callado”*’.

Ya que el primer paso consiste en dejar detras de si las ficciones de las verdades eternas
morales y metafisicas — lo que hasta ahora se ha escrito- su método inicial es deconstructivo.
Después, sin embargo, deben tomarse los hallazgos geneal6gicos para revalorar,
relativizandola, en una lectura critica de sus sintomas, a la moral como un ‘medio’ — una
estrategia para examinar lo que hasta ahora se ha callado-. Esto Gltimo nos conduce a la

problematizacion en juego.

En otra anotacion del otofio de 1887 Nietzsche escribid, a propdsito del objetivo de postular
valores: “un tipo de medio ha sido malinterpretado como un fin: a la inversa, la vida y la
intensificacion de su poder han sido degradados como medios”'*®, Sabemos que para
Nietzsche, en el fondo “la vida es esencialmente algo amoral”'*°, y que su moralizacion

constituye un problema que debe examinarse.

El hilo conductor de este examen sera desentrafiar la pertinencia de la moral como medio en
relacién a la vida. En dltima instancia este punto de partida nos conduce al imperativo
nietzscheano de los valores: los nuevos valores deben intensificar la vida, afirmando la

naturaleza. Pero los viejos valores, hasta ahora, se han dirigido como flechas hacia un ideal

1s MBM (1, §23).

146 pid.

147 1bid.

1498 WP (707 Spring-Fall 1887; rev. Spring-Fall 1888).
1% NT (Ensayo de autocritica: §5), Pp. 33.
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extra-terrenal y extra-corporeo, mostrandose hostiles hacia la naturaleza. El problema reside
en que el cultivo de la fe ha impedido que cuestionemos la ‘mejora del hombre mediante la
moral’: ¢Por qué y para qué postular estos y no otros valores? jPorque tenemos fe en la moral

de Dios!

La moral postula, con una insuperable ingenuidad, una aterradora certeza y una petulancia
irrefutable, el mejoramiento del hombre: “como si una u otra intuicién pura hubiesen
plantado sobre nosotros la cuestion de ;por qué, exactamente, ‘mejorar’?”**° Las cuestiones
que se ocultan son consecuencia de la fe en el valor de la accion, asegurado en su procedencia
y no medido por sus consecuencias: “;En qué medida es deseable para el hombre volverse
mas virtuoso? ;o mas prudente? ;o mas feliz?”®! ;O mas piadoso? ;O mas santo? ;O en
general, mas cristiano? ¢A servicio de qué se pone lo que en esta moral se llama virtud... de
la debilitacion o del fortalecimiento de la vida? “;Cual es el precio del ‘mejoramiento

moral’?”1%2

El filésofo-médico que hay en Nietzsche — en este caso es un fisio-psicdlogo- diagnostica la
condicion del hombre bajo el orden moral del mundo en los términos apenas descritos. En la
moral cristiana los valores — y todo el dispositivo consiente: “incluyendo el alma, incluyendo

d”153_

el corazon, incluyendo la virtu no trabajan a servicio de las “funciones basicas

154y de la intensificacion de la vida; sino que — disfrazados de metas y ‘valores en

animales
si’- han invertido la situacion, declarando una guerra contra todo lo que impulsa a vivir. A
partir de esta guerra contra la vida que representa el ideal cristiano — a través de los contrastes
«mundo aparente»/«mundo real» y «cuerpo mortal/«alma inmortal»- se ha santificado el

desprecio hacia el cuerpo, la tierra y la naturaleza.

150 WP (393 Spring-Fall 1887).

151 1bid.

152 \WP (141' Jan.-Fall 1888), Pp. 91.
153 WP (674 Nov. 1887-March 1888).
154 |bid.
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¢Qué significa, para Nietzsche, la vida vista con la 6ptica de la moral?*> Decadencia,
degeneracion y empeoramiento mediante la castracion y represion de la vida, mediante un

programa ascético contra-natura que nos conduce a la nada, al nihilismo.

En términos clinicos el régimen moral de origen cristiano es una enfermedad degenerativa;
en términos genealdgicos, una “idiosincrasia de degenerados”®®. He aqui el diagnostico de
Nietzsche: le meta oculta de la moral es la negacion de la vida y el perecimiento del hombre.
Esto es, negacion de la naturaleza, negacién de la historia, negacion del arte, negacion de

toda perspectiva y conocimiento — incluyendo el conocimiento de si mismo-.

Antes de concluir este capitulo, podemos retar nuestra perspectiva y preguntarnos con
Nietzsche: “;Por qué se ha hecho necesario el advenimiento del nihilismo?%>" ;Qué podria
haber de positivo en una doctrina que dirige sus esfuerzos contra la vida y subrepticiamente
se dirige hacia la nada? Aprendizaje: “El aprender nos transforma”®® vy el (nico
conocimiento que tiene valor para Nietzsche es el que se incorpora como un alimento que

nos transforma. ¢ Qué podemos aprender o incorporar?

“For why has the advent of nihilism become necessary? Because the
values we have had hitherto thus draw their final consequence; because nihilism
represents the ultimate logical conclusion of our great values and ideals-because
we must experience nihilism before we can find out what value these "values"

really had.- We require, sometime, new values.”*%®

155 NT (Ensayo de autocritica: 84), Pp. 31.

156 Cl (V §6).

157 WP (Preface, Nov. 1887-March 1888: §4)

158 MBM (7, §231)

159 WP (Preface, Nov. 1887-March 1888: §4), Esp. “;Por qué se ha hecho necesario el advenimiento del
nihilismo? Porque los valores que hasta ahora hemos tenido han Ilegado a su consecuencia final; porque
el nihilismo representa la Gltima conclusién légica de nuestros grandes valores e ideales — porque
debemos experimentar el nihilismo antes podamos averiguar qué valor tenian realmente esto “valores”
.- Necesitamos, en algiin momento, nuevos valores.”
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La desintegracion del mito cristiano podria tener su punto de partida en la liberacion
individual del espiritu moral: en la busqueda de “un hombre desantificado y verdaderamente
secularizado”®®. Un hombre re-naturalizado que reconoce y afirma su animalidad y su
cuerpo. S6lo un hombre asi es capaz de adelantar el gran espectaculo: el réquiem del orden

moral del mundo, la superacion del nihilismo.

160 UM (111, §5), Pp 151.
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Capitulo Il

LA «TRANSVALORACION DEL HOMBRE»:
UNA PRAXIS FILOSOFICA.

Y se cuenta el tiempo desde el dies nefastus [dia
nefasto] en que empez6 esa fatalidad, — desde el primer dia del
cristianismo! — ¢Por qué no, mejor, desde su Ultimo dia? —

¢Desde hoy? - jTransvaloracion de todos los valores!... "6

Introduccion

Con los términos «zdahmung» [crianza] y «ziichtung» [domesticacion]!®? Nietzsche — guiado
por su hipétesis “el sentido de toda cultura consiste cabalmente en sacar del animal rapaz
«hombre», mediante la crianza, un animal manso y civilizado”*%3- profundizé sobre el
impacto que las técnicas y estrategias conceptuales, procedentes del pensamiento moral de
origen judeocristiano, han ejercido — en tanto que “instrumentos de la cultura”®*- sobre la

formacion historica del tipo ideal de hombre religioso predominante en occidente.

Es preciso agregar que el examen que Nietzsche hizo a propoésito de las condiciones de
emergencia de la moral judeocristiana y, de la moralizacion de la subjetividad occidental,
habilitaron un terrible diagnostico sobre la condicion moral del hombre: la meta oculta de la

moral judeocristiana esta en la negacién de la vida y el consecuente perecimiento del hombre.

(A modo de recapitulacion, recordemos que en la investigacion genealdgica sobre las

condiciones de emergencia, empoderamiento y consumacion del cristianismo pueden

161 AC 862.

162 Para una aclaracion de estos «termini zoologicos» véase: Cl (V 82) y WP (397 Jan.-Fall 1888).
163 GM (1, §11).

164 1hid.
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sefialarse tres momentos decisivosi®®

. 1) La sacralizacion de la moral judeocristiana,
principio de la consolidacion del mito de la procedencia divina de la moral. 2) La instauracion
del «orden moral del mundo» que dio paso a la institucionalizacion de la iglesia y la figura
del sacerdote. 3) La constitucion de una subjetividad moral centrada en una concepcion

dualista sobre el hombre, que habilita una actitud en torno al propio cuerpo.)

Ahora bien, sabemos que la conclusién a la que Nietzsche Ilega en su obra La genealogia de
la moral busca trascender el diagnostico de la condicion del hombre bajo el orden moral del
mundo: de las terribles consecuencias que con el régimen del ideal ascético se han impuesto
sobre los cuerpos y las conciencias moralizadas. La conclusion, mas alla del diagnostico, es
la posibilidad de replantear el sentido, “... justamente esto es lo que significa el ideal
ascético: que algo faltaba, que un vacio inmenso rodeaba al hombre, — éste no sabia

justificarse, explicarse, afirmarse a si mismo, sufria del problema de su sentido”6,

Digdmoslo una vez mas, a través de la genealogia de la moral Nietzsche problematiz6 la
condicion humana a contrapelo de la metafisica y la moral. La perspectiva historica del
genealogista nos conduce a un reconocimiento del caracter contingente y del largo proceso
de configuracion de una moral que se esconde bajo la méascara del origen divino. La
genealogia, pues, desvela el nihilismo en la religion cristiana — el cual no obstante, constituye

una expresion de la voluntad de poder: la “voluntad de la nada” [Wille zum Nichts]*®’.

Mas no olvidemos que la genealogia posee otro componente innegable, a saber, el de la
autognosis. Que la conclusion de la genealogia no es una nueva versién sobre la historia que
el historiador objetivo configuraria en un discurso escrito y entregaria con frialdad a los
especialistas, con el objetivo de ser discutida y archivada: aguardando su dia. Puesto que la
genealogia es conocimiento de si mismo — enriquecimiento de la perspectiva sobre quiénes

somos Yy quiénes podemos llegar a ser-, su conclusion se apuesta al replanteamiento del

165 Durante el capitulo anterior abordé cada uno de estos tres momentos. Sin embargo, considero necesario
mencionarlos de nuevo con la finalidad de situar, desde otra perspectiva, la moralizacion cristiana del
hombre en la interpretacion nietzscheana.

%6 GM (3, §28).

187 GM (2, 824).
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sentido; a la reconstitucion de la subjetividad; y, como mas adelante abordaremos, a la
transformacion del sujeto mediante la transvaloracion de los valores — que en si misma es

una praxis filoséfica-.

Podriamos decir que la problematizacion post-genealdgica de Nietzsche consiste en la
superacion del nihilismo. Pero a la meta de la voluntad hacia la nada no llegamos sino a
fuerza de la domesticacion de la bestia-hombre; aquello que, seglin nuestro pensador, ha sido
entendido como mejoramiento, cuando en realidad solo se trataba de un debilitamiento del
cuerpo y una degeneracién de la vida a la que nos ha conducido la adopcién de la moral
judeocristiana. Por tal razon, Nietzsche se plantea, como respuesta a la pasividad del
nihilismo cristiano, la inmoralidad y la liberacion del espiritu, como las condiciones
primarias para un nuevo crear, que, dicho sea de paso, posibilitan la rehabilitacion de una
lucha en la que el sujeto moral se problematiza a si mismo —entrando en una crisis-,
convirtiéndose en un lugar de batalla entre las fuerzas del bien y el mal, en un experimento

artistico.
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2.1 Maés alla de la ilusion moral
retraducir al hombre a la naturaleza

“Bajo la optica de la vida: la vida

misma es la que valora a través de nosotros

cuando establecemos valores.”168

Sabemos que desde la perspectiva nietzscheana tanto el «mundo» como el «hombre», en si
mismos, carecen de valor, ya que: somos nosotros mismos quienes hemos dotado a la
naturaleza de valor; nosotros hemos creado, para nosotros mismos, un mundo moral. Después
del examen genealdgico de la moral judeocristiana, el mito de su procedencia divina aparece
como una ficcidn politica regulativa, relativizable frente a otras. Se muestran sus condiciones
de emergencia; sus desplazamientos, giros y replanteamientos; su mecanismo de formacion
cultural antropoldgico. Sin embargo, seguimos viviendo una existencia moral, orientada por

el sentido religioso del drama de la moralidad de la costumbre.

Podriamos decir que Nietzsche llegd, por otros medios, a la tesis que Helvétius sostiene en
su obra Del espiritu: “el Mal en si y el Bien en si mismos no existen. Toda moral es una
creacion historica”®, De cualquier manera, es una tesis antigua, cuyos antecedentes podrian
remitirse hasta la distincion y discusion griega entre “physis y nomos”’%; distincion que la
moral judeocristiana oculta y funde bajo el relato politico/religioso del creacionismo: puesto
que el dios del monoteismo es a la vez creador y legislador del mundo — incluyendo las leyes

que regulan la conducta humana-.

Desde un punto de vista genealdgico, la moral judeocristiana emerge como una construccion
cultural que responde a un contexto histérico; como una explicacion humana demasiado
humana, pero, sobre todo, como una ilusion a partir de la cual los sujetos se comprenden a si
mismos y a su entorno. Penetrar en la perspectiva nietzscheana sobre la moral implica, no

solamente adoptar una mirada genealdgica, sino también una psicoldgica — para asi poder

168 Cl (V 85).

169 Gonzalo Mufioz Barallobre. (2014). Hooligans ilustrados. Filosofia hoy, 25, 38-41.

170 Hobbs, A. (2016). Routledge Encyclopedia of Philosophy [version electrénica]. Reino Unido:
Informa UK Limited, an Informa Group Company. https://www.rep.routledge.com
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comprenderla en toda su extension, no s6lo como “idiosincrasia de degenerados”!, pero

también como “semi6tica» y sintomatologia”*’2.

a) lusion moral y «Ubertier»

“Casi todo lo que nosotros denominamos «cultura
superior» se basa en la espiritualizacion y profundizacion de la
crueldad — esta es mi tesis; aquél «animal salvaje» no ha sido
muerto en absoluto, vive, prospera, Unicamente — se ha

divinizado.”1"3

Segun comprendo, es posible distinguir tres connotaciones que Nietzsche da al concepto
«ilusion moral» [illusion moralischen]: 1) el mundo aparente como “ilusion 6ptico-moral”’4,
2) la “ilusion del juicio moral”*”® y 3) la ilusién del hombre moral. La primera acepcion se
encuentra en el contexto de una compleja problematizacion filosofica/epistemoldgica (y
religiosa), en torno al modo de concebir el mundo y al valor que se le otorga a los sentidos

como testimonio: hablamos del dualismo de origen platonico.

De acuerdo a Nietzsche, la invencidon de las “fabulas” sobre el otro mundo — el més alla o
«trasmundo»*’®- representa un sintoma de decadencia, que responde a una condicion fisio-
psicologica debilitada; esto es, “una venganza de la vida con la fantasmagoria de «otra» vida
distinta de ésta, «mejor» que ésta”*’’. El “falseamiento del testimonio de los sentidos™"® —
del cual Nietzsche hace participe a los fisicos antiguos (exceptuando a Heraclito), a Platon,
al cristianismo y a Kant- mediante los cuales conocemos el mundo, es la conditio sine qua

non de la fabricacion de trasmundos. Frente al mundo ideal, el mundo de los sentidos — el

171CJ (5, §6).
72| (7, 81).
173 MBM (7, §229).
74 C1 (3 §6).
75 C1 (7, 81).
176 AHZ (I-3).
177 C1 (3, §6).
75 C| (3, 82).
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mundo que percibimos a través de los sentidos- queda relegado a ser un mero mundo
pasajero, real sélo en apariencia, e incluso, ya transformado en pesimismo, una condena y

una carga, un penoso «valle de lagrimas» [valis lacrimarum].

Hay mas de una forma en que “el mundo verdadero acabd convirtiéndose en una fabula™!’®,

En el caso del «orden moral del mundo», la fabula del ‘mundo verdadero’ es la afiadidura
moral a la vida — real sélo en la medida en que la incorporamos, en que la legitimamos con
el grado de verdad y vivimos de acuerdo a ella. De ahi que Nietzsche concluya “

poniéndolo en contradiccion con el mundo real es como se ha construido el «mundo
verdadero»: un mundo aparente de hecho, en cuanto es meramente una ilusion oOptico-
moral”® — que nos aleja peligrosamente del testimonio de los sentidos y por lo tanto de

llevar “libremente una cabeza terrenal, la cual es la que crea el sentido de la tierra”*®,

La segunda acepcion la encontramos en el entramado de una revaloracion sobre los juicios
morales. La tesis que guia esta problematizacion, es bien conocida: “no existen hechos
morales”®. De modo que el juicio moral no posee un referente exterior —un ente al cual
refiere-, sino que “es Unicamente una interpretacion (Ausdeutung) de ciertos fendmenos,
dicho de manera mas precisa, una interpretacion equivocada (Missdeutung)”83. Un ejemplo
al que recurre Nietzsche — y profundiza durante La genealogia de la moral- es el del pecado.
Desde esta perspectiva la presunta pecaminosidad intrinseca del hombre no constituye “una
realidad de hecho”, sino “una interpretacion de una realidad de hecho**; un juicio moral
que responde a una perspectiva religiosa. De esta reflexion se desprende una importante
exhortacion nietzscheana: “Es bien conocida mi exigencia al fildsofo de que se sitie mas alla

del bien y del mal, — de que tenga debajo de si la ilusién del juicio moral”*8°.

La tercera connotacion esta ligada a una problematizacion sobre la moralizacion de la
«bestia-hombre», 0, para decirlo en términos actuales, a la constitucién moral del sujeto, a su

«subjetivacién». Con la ilusién del hombre moral no me refiero ni a la interpretacion moral

179 C| 4,
180 C| (3, §6).
181 AHZ (I-3).
182 C| (7, 81).
183 i,

184 GM (3, §16).
185 pid,
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del mundo (ilusién optico-moral), ni a la ilusion de veracidad de los juicios morales (ilusion
del juicio moral), sino — para decirlo con Foucault- a un “modo de subjetivacion”® que

habilita una especie de ontologia moral, como verdad sobre el sujeto.

Y bien... ;cual es la ‘verdad’ que inaugura al sujeto cautivo a un «orden moral del mundo»?
¢Qué es aquello que los otros dicen sobre él — en tanto que ‘verdad’-, aquello que
posteriormente aprende a decir sobre si mismo y sobre los otros como si de una ley
absolutamente irrefutable se tratara? La respuesta es su «humanidad». Desde la Optica de
Nietzsche “cuando se habla de humanidad, se piensa en lo que separa y distingue al hombre
de la naturaleza®’, es decir, en lo que separa al hombre del resto de los animales: “es lo que
los distingue de los cabreros™®, La verdad cultural que se impone sobre el sujeto, es que la

humanidad constituye una fase posterior a la animalidad.

Lo que aqui llamamos la ilusion del hombre moral, se vincula, en el pensamiento de
Nietzsche, a esta ‘verdad’ sobre el sujeto. Puesto que la verdad emerge como una ficcion
politica/regulativa (un accidente del ser) y la naturaleza es descrita como algo
ontolégicamente permanente: ... las propiedades naturales y las propiedades humanas son
inseparables. EI hombre, aun en sus méas nobles y elevadas funciones, es siempre una parte
de la naturaleza”®. De este modo, la ilusion — distorsion de la percepcion- se encuentra en
la divisién moral entre animalidad y humanidad, a partir de la cual el sujeto moralizado
percibe su animalidad — o “los grados que han quedado de animalidad”**°- como un
vergonzoso pasado que debe dejar detras de si, imponiéndose leyes morales con el fin de

consolidar su civilidad.

En un reacomodamiento de la mirada, Nietzsche replantea la relacion entre cultura y
naturaleza bajo la condicion del animal moralizado. Mas allé de la ilusion moral, ensaya dos
conceptos que denotan la relacion entre animalidad y humanidad: «sobre-animal» y «segunda

naturaleza».

18 Michel Foucault, Dits et Ecrits, vol. IV (Paris, Gallimard, 1994), 632 en The Cambridge companion
to Foucault Pp. 176

187.CP (2).

188 AHZ (I-Prologo de Zaratustra: §5).

18 CP (2).

19 HH (1 §40).
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“Man is beast and superbeast; the
higher man is inhuman and superhuman:

these belong together?9L,

Mediante el concepto «sobre-animal» Nietzsche despliega una concepcion del hombre en la
que animalidad y humanidad (asi como naturaleza y cultura) resultan inseparables; y lo que
es mas, se relacionan constantemente entre si. Lo que el hombre, a partir de la incorporacion
de la moral, ha puesto por encima de su animalidad — de sus sensaciones, instintos y pasiones-
, sustituyendo a la “sabiduria del cuerpo”®? como el sefior de la vida, es un adquirido «sentido

gregario» gque lo conduce a los pasos de la manada.

El hombre «sobre-animal» no es mas que un animal con un sentido moral adquirido; un
‘animal domesticado’, un ‘animal de rebafio’ que “va con los otros a costa de su perderse a
si mismo*®, siguiendo la perspectiva del pastor: perspectiva moral a partir de la cual se
impone a si mismo normas, de procedencia externa, para poder vivir con y de acuerdo a los
otros. En el «sobre-animal» la moral se ensefiorea por encima de la naturaleza; la somete a
sus leyes; la pasa por el martillo de su valoracién: delibera, distinguiéndose del resto de los
animales, qué es bueno y qué es malo acerca de la naturaleza y su propia animalidad. De ahi
que Nietzsche proponga que, en contraste con otras especies, “el hombre es el menos logrado
de los animales, el méas enfermizo, el més peligrosamente desviado de sus instintos, también

el mas interesante”%4,

El «sobre-animal» es un animal espiritual, un animal que ha sublimado su animalidad a través
de la adquisicion de la moral con que guia sus actos. No solamente aprende a odiar los grados
de animalidad que residen en él, sino que, en el peor de los casos morales, en el caso del ideal

ascético/cristiano, la moral que lo orienta hacia la espiritualidad mas alta — convertirse en el

"' WP (1027). Esp. “El hombre es bestia y superbestia; el hombre superior es inhumano y superhumano:
estos se corresponden entre si ”. Segin Davis-Acampora, C. (2004), Pp. 190. “Man is the beast [Unthier]
and over-animal [Uberthier]”. Esp. “El hombre es la bestia [Unthier] y el sobre-animal [Uberthier]

192 AHZ (1-4).

193 UM (111 §12).

194 AC 814.
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bueno y el justo, en el santo en quien dios se regocija- se torna contra si mismo*®®: contra-

natura.

El replanteamiento nietzscheano de lo que significa ser un hombre, implica un rechazo a la
procedencia divina de la moral y la derivacion espiritual del hombre. Lo que Nietzsche se
propone es descender hacia el animal y replantear la posibilidad de ascender a algo superior;
pero en consonancia con la naturaleza y la afirmacion de la vida. El reconocimiento de la
procedencia animal del hombre habilita la tarea loca de Nietzsche: retraducirlo de la

interpretacion moral a la naturaleza.

b) La tarea de retraducir el hombre a la naturaleza: reconocer el cuerpo;
interpretar la conciencia; incorporar una «segunda naturalezax.

“When will all these shadows of God cease to darken
our minds? When will we complete our de-deification of
nature? When may we begin to “naturalize” humanity in terms
of a pure, newly discovered, newly redeemed nature?”1%

Al ocuparnos del examen de la moral y la religion, discurre Nietzsche, no tocamos “la
naturaleza del mundo en si mismo”*’, sino que estamos ante el “reino de las ideas™'*® y
“ninguna intuicion podria llevarnos mas lejos™®. El reto consiste en atravesar la superficie

del significado moral del mundo y el hombre y, reconocer en la profundidad el “terrible texto

195

En el pensamiento nietzscheano la animalidad se encuentra dimensionada en el cuerpo (el si mismo) y
constituye lo inconsciente; en cambio, la sobre-animalidad es un reflejo del alma (el yo), lo adquirido y
consciente.

196 GS (7, 8109). Esp. “;Cudndo dejardan de oscurecer nuestras mentes estas sombras de Dios? ¢Cuando
completaremos nuestra de-deificacion de la naturaleza? ;Cudndo podremos comenzar a “naturalizar”
a la humanidad en términos de una pura, recién descubierta, recién redimida naturaleza?”

17 HH (1 §10).

198 pid.

199 |bid.

60



basico homo natura [el hombre naturaleza]”?®. A esta “tarea rara y loca”?*! Nietzsche la
llama «retraducir el hombre a la naturaleza», la cual consiste en la de-deificacion de la
naturaleza y la naturalizacion o animalizacion de la humanidad. Su primera medida se
apuesta en “trastocar lo aprendido”?°?, colocando nuevamente al hombre entre los animales
— lo cual implica una negacidn de la vision metafisica que deriva al hombre del «espiritu» y
la «divinidad»-. Esto constituird nuestro punto de partida, un primer gesto de liberacion de la

vida, de desmoralizacién de la existencia.

La retraduccion del hombre a la naturaleza, trae consigo el reconocimiento del cuerpo como
‘centro de gravedad de la existencia’?® y “Am Leitfaden des Leibes” [el cuerpo como hilo
conductor]?, Esto implica una radical inversion de la perspectiva metafisica 0 — como ha
escrito mas de un especialista sobre el tema- “un punto de partida deliberadamente opuesto
al que escoge la filosofia moderna a partir de Descartes?%, que conduce a Nietzsche a una
re-conceptualizacion de la vieja ficcion dualista (alma/cuerpo) de origen platonico-cristiano.
Desde esta perspectiva, el «alma» no es un ente que existe por si mismo, fuera del cuerpo;
por lo tanto, no puede ser tomada como el principio de todo conocimiento y auto-
conocimiento. Este es el contexto reflexivo de la célebre frase nietzscheana: “la filosofia no

ha sido mas que una interpretacion del cuerpo y una mala comprension del cuerpo®2°-,

Tomar el cuerpo como hilo conductor le suministré a Nietzsche la posibilidad de interpretar
en lo que llamamos «alma» — espiritu, mente, razén o intelecto- una metafora o ficcion
conceptual que utilizamos para referirnos a una ‘parte del cuerpo’ que, fisioldgica e
histéricamente, segun su hipotesis, se desarroll6 tardiamente. Primero esté el cuerpo. El alma
—como la parte consciente del cuerpo, cuyo contenido se incorpora- es para nuestro filosofo
un instrumento que, en principio, debe reinventarse de modo creativo al servicio de la

intensificacion de la vida, es decir, de la vigorizacion del cuerpo. Podriamos decir que hay

200 MBM (7, §230).

201 |bid.

202 AC §14.

203 Argumento esta nocién a partir de la lectura de AHZ (1-3 & 4)

204 Fragmento P6stumo, otofio, 1885, 2 [91]) citado en De Barrenechea, M. (2010).
* Stiegler, B. (2003).

206 GS (Preface for the second edition §2).
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aqui una exhortacion a replantear 1) el problema del conocimiento en general — ;qué
podemos conocer? ;cdmo conocemos?-, y 2) el conocimiento de si mismo. Ambas cuestiones
son interpretadas por Nietzsche a la luz de una reflexion sobre la procedencia de la

conciencia.

Desde su concepcion fisio-psicoldgica, la «conciencia»?®” — incluyendo el caso de la
‘conciencia moral’- aflora como una superficie: algo sin lo que la vida — la vida sin velos
culturales- seria posible en todo su esplendor. Segun Nietzsche, en el animal hombre la vida
—el cuerpo, los sentidos, los impulsos, los afectos- opera de modo ‘inconsciente’. En relacion
a la cultura, la vitalidad se encuentra latente, en una especie de subsuelo natural,
independiente a los ideales con los que se ha querido formar al hombre: los cuales para

incorporarse deben hacerse ‘conscientes’.

La tesis de Nietzsche puede resumirse asi: ... podriamos pensar, sentir, querer y recordar,
podriamos igualmente ‘actuar’ en todos los sentidos de la palabra, y pese a todo ello no
tendriamos necesidad de ‘entrar en nuestra conciencia’?%®. Aunque este lenguaje pueda
trasladarnos a aquél empleado por el psicoanalisis?®, debemos trazar una distincion. A
diferencia de Freud — quien defini6 ‘lo inconsciente’ como todo aquello que no puede acceder
a la conciencia- Nietzsche considera ‘lo inconsciente’ como un atributo del cuerpo — el modo
en que opera la maquina desconocida por nosotros- y a la ‘conciencia’ — mas préxima al
concepto freudiano «el sobre-yo» [das tberich]?°- como a la parte superficial y adquirida

del cuerpo.

Desde luego Nietzsche comprende que no vivimos una existencia puramente animal —
natural, ‘inconsciente’, guiada por “un oscuro impulso”?!!-, También vivimos en la

superficie: de modo consciente. Preguntemos, entonces, ¢de donde proviene la conciencia?

207GS (I, 811).

28 GS (V, 8354).

209 FEn el 8333 de La gaya ciencia Nietzsche describe la actividad mental como algo mayoritariamente
inconsciente.

210 Galluci, G. (2000) pp. 13

21UM (111, 86) Pp. 164.
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“The task of assimilating knowledge and making it
instinctive is still quite new; it is only beginning to dawn on the
human eye and is yet barely discernible — it is a task seen only
by those who have understood that so far we have incorporated
only our errors and that all of our consciousness refers to

errors!.”?12

Una importante hipotesis de Nietzsche para desentrafiar la procedencia de la «conciencia»
dice asi: la “conciencia no pertenece realmente a la existencia del individuo, sino a su
naturaleza social”?'3, Es decir, que el sujeto ha desarrollado una conciencia en la medida en
que ha sido exigida por su sociedad. Esta puede presentarse de muchas formas — por ejemplo
‘conciencia moral’, ‘conciencia intelectual’- siendo todas y cada una de ellas convenciones
politicas que el sujeto «incorpora» y a las que se incorpora. La «conciencia» es para
Nietzsche el “genio de la especie”?!, el cual, una vez incorporado, orienta nuestra voluntad
— imprimiéndole una ley politica, un caracter normativo- que nos gobierna re-traduciéndonos

a la perspectiva de la manada.

Nietzsche ha argumentado que es en el contacto con el vecino — el cual demanda convencién-
que el sujeto incorpora una conciencia en tanto que vision gregaria, politicamente exigida,
sobre la vida. A partir de la tesis del origen gregario de la conciencia, Nietzsche problematiza
la formacion comunitaria de los sujetos — apelando, desde una perspectiva histérica, al hecho
de que cada ensefianza sociocultural, que es transmitida de generacion en generacion, acarrea

una intencionalidad politica-.

Otro interesante componente en esta reflexién nos habla del contenido de la conciencia.
Segun Nietzsche, lo que los sujetos incorporan en sus procesos de formacién social, no tiene

mucho que ver con aquello que se ha venido llamando ‘la verdad’, sino con algo parecido a

212 GS (I, 811). Esp. “La tarea de asimilar conocimiento y convertirlo en algo instintivo apenas ha
comenzado a despertar para el ojo humano y todavia no se ha hecho clara e indistinta — jes una tarea
que s6lo han visto los que han comprendido que al dia de hoy s6lo hemos incorporado errores y que toda
nuestra conciencia hace referencia a errores!”.

13 GS (V, 8354).

24 |bid.
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“articulos de fe”?°. Lo interesante es que Nietzsche determinara que estos ‘articulos’ — que

»216_ sjrven

son “continuamente heredados hasta convertirse casi en la dotacion de la especie
para vivir. Como tales no son mas que perspectivas sociales sobre la vida, pero a lo largo de
la historia — en un campo de formacion politico- se han transformado intencionalmente en
“verdades” que funcionan como principios directrices de la vida. Nietzsche considerd que
estas convenciones — que se convierten en convicciones personales- eran, como productos

del intelecto: ‘errores’ que han resultado necesarios para vivir.

Esta ‘necesidad’ es reflejo del sentido que los hombres han depositado sobre su propia
existencia — no una necesidad en si misma-, puesto que “iNosotros hemos creado el mundo
que importa algo al hombre, y antes de nosotros no existia!”?'’. En el ‘mundo’ que el hombre
ha creado para si — con la muerte como limite y la politica como posibilidad- las mentiras
resultan necesarias para poder vivir: por el hecho de que ‘la vida’ se ha ordenado y constituido
bajo esos términos. De ahi que Nietzsche haya escrito: “Que las mentiras son necesarias para

poder vivir es en si mismo una parte del terrible y cuestionable caracter de la existencia”?8,

En este sentido, “la fuerza del conocimiento no depende de su grado de verdad sino de su

edad, del grado en que ha sido incorporado, de su caracter como condicion de la vida”?®,

Nietzsche interpreta en los ‘errores’ y ‘verdades’ que hemos heredado tanto de la religion,

como de la moral, la metafisica y la ciencia: “formas de mentira con cuya ayuda uno puede
93220

cultivar la fe en la vida
“The best we can do is to confront our

inherited and hereditary nature with our knowledge,

and through a new, stern discipline combat our inborn

heritage and implant in ourselves a new habit, a new

215 GS (111, §110).
216 |hig.
27 GS (1V, §301).
218 GS (111, §110).
219 |hid.
20 | i,
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instinct, a second nature, so that our first nature withers

away.”??

Otro concepto nietzscheano que nos permitird problematizar la conformacion de los sujetos,
es el de «segunda naturaleza»®??: una concepcion sobre la cultura en perpetua relacion vital
con lo que llamamos naturaleza. Nietzsche explica que nosotros — los sobreanimales- somos
capaces de transfigurar la physis — trascendiendo la vida meramente animal- y construir una

segunda naturaleza a traveés del cultivo de habitos.

Una «segunda naturaleza» es una construccion humana que el hombre incorporay con la cual
condiciona la vida — la cual a diferencia de la naturaleza, so6lo es real en la medida en que se
encarna como verdad, haciéndose consciente-. Para Nietzsche no hay un modo definitivo en
gue se concreta la vida como cultura — una suerte de transito irreversible de la naturaleza a
una forma imperecedera de vivir- sino que esta «segunda existencia» hace alusién a multiples

y variadas formas de cultura en constante devenir.

Las segundas naturalezas son un ordenamiento de lo que llamamos vida; un orden de “la
totalidad de la vida consciente... la mente incluida el alma, incluido el corazén, incluida la
bondad, incluida la virtud”??3, Dicho en el lenguaje alegorico de Nietzsche: las segundas
naturalezas son regimenes culturales que ordenan lo cadtico dionisiaco (primera naturaleza)
a través del establecimiento de 6rdenes apolineos (segunda naturaleza). No hay tal cosa como
‘una segunda naturaleza verdadera’. Lo que la historia hace visible es una enorme diversidad
de segundas naturalezas: de experimentos culturales, cuya conformacion puede ser
examinada genealdgicamente y, cuyos efectos sobre la vida pueden ser diagnosticados,
conduciéndonos a una necesaria revaloracion sobre su reproduccion. Algunas de ellas estan
cerradas en el pasado; otras son reales en el presente vivido; otras — quizas las mas

importantes para Nietzsche- estan abiertas hacia el futuro.

21UM (11, §3), Pp. 76.
22 [pid.
23\WP (674 Nov. 1887-March 1888)
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Es en este entorno de problematizacion histdrico/politica de la verdad, Nietzsche postula que
“las funciones mas altas de nuestro organismo, el sentido de la percepcion y todo tipo de
sensacion han trabajado junto con esos errores basicos que han sido incorporados desde
tiempos inmemoriales”??*, Creo que lo que Nietzsche nos ensefa es el esbozo de un juego en
el que la vida se subyuga por la cultura — en el que mediante la «incorporacion» de una

«segunda naturaleza» se condiciona y hablita la experiencia de vivir-.

Siguiendo la atenta lectura de la profesora Vanessa Lemm, en la obra de Nietzsche el
concepto incorporacion [einverleibung] oscila entre dos polos??®. Por un lado ella observa
que la incorporacién se asocia a la semantica de la apropiacion [Aneignung]; mientras que
por el otro, a la seméntica de la transformacion creativa. En el primer caso la incorporacion
se vincula con la explotacion [Ausbeutung], la subyugacion [Unterdriickung] y la dominacion
[Herrschaft]; en el segundo con “la ennoblecedora inoculacion, diferenciacion y
pluralizacion de la vida”?®. Si no me equivoco, segun la fildsofa, la
incorporacion/apropiacion es entendida por Nietzsche como un proceso de la vida a cuyo
través el poder se constituye y se preserva mediante la aniquilacion y exclusiéon de la
autenticidad. En cambio, la incorporacion/transformacion es la recepcion de una fuerza

abierta a la pluralizacion y diversificacion de la vida y la autenticidad.

Me parece que los significados del concepto «incorporacion» que Lemm reflexiona, pueden
ser pensados a partir de la critica que Nietzsche hace de la educacion y sus ideales formativos.
A través de una distincion entre la tarea del educador y la del pensador — cuya resonancia
socratica es clara- Nietzsche interpreta que la obra de los padres y pedagogos consiste en
educar a la juventud sobre la base de “una experiencia hecha sobre una materia desconocida
e incognoscible, o una nivelacion por principios, para hacer al nuevo ser, cualquiera que éste
sea, conforme a los habitos y los usos reinantes”??’. Mientras que la tarea del pensador
comienza cuando uno mismo — tras mucho tiempo de haber sido educado en las opiniones

del mundo- se descubre a si mismo; consiste, pues, en educarse a si mismo o en “reeducarse

224 GS (111, 8110).

225 Lemm, V. (2013).
226 |bid.

27 HH (111, §267).
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a si mismo en contra de si mismo y de su propio tiempo™??®, En ambas tareas esta presente la
incorporacion: en la educacion busca la formacion social (Bildung); en la educacion de si, la

trans-formacion individual.

Hemos observado que la primera forma de «incorporacién» — el caracter aniquilador de la
autenticidad- lo encontramos en las «ficciones regulativas» (politico/formativas) asociadas a
la seméantica de la subyugacion y la dominacién. En la formacion cristiana de la conciencia
— como ya enfatizamos en un capitulo anterior- la incorporacién se practica mediante un
proceso de crianza y domesticacion del hombre. En este caso, ademas de aniquilar la
autenticidad, aprendemos a aniquilar la vida en una inatil actitud contra-natura que nos
conduce al nihilismo. A proposito de esto Nietzsche escribio: “altimamente, el desarrollo de
la conciencia se ha vuelto peligroso; cualquiera que vive entre los europeos mas conscientes

sabe incluso que es una enfermedad”??°.

Una ultima palabra sobre esto. Como ficcion regulativa la conciencia moral cristiana es
efectiva en la medida en que adula la vanidad del ego — se seduce al sujeto a que imagina ser
el centro del universo- y cumple la funcion consoladora ante el miedo a la muerte. Su praxis
nihilista auto-destructiva se fundamenta y comienza con la incorporacién de una ficcion que
funciona como concepcion antropolégica, en la que un alma inmortal habita un cadaver
mortal como su futura tumba. Por esta razon, la creacion de una nueva ficcion para combatir
la decadencia y volver a afirmar la vida, representa un paso decisivo en la larga e inspiradora

lucha agonal de Nietzsche contra el cristianismo.

b.1 El «leiby, el «si mismoy, “la gran razon”.

En su obra Esculpiendo el futuro: el nuevo régimen del alma en Nietzsche y sus practicas
asceticas el filésofo Horst Hutter hace mas de un par de aclaraciones y precisiones a

propésito del uso y significado de la palabra «cuerpo» en la obra de Nietzsche. Durante el

228 Hutter, H. (2006) Pp. 11.
29GS (V, §354)
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capitulo en que se presenta esta discusion — ‘Hacia una nueva ficcion del alma’- Hutter
argumenta la valiosa interpretacion y aportacion ya antes mencionada: ‘“Nietzsche se
compromete a llevar a cabo una profunda y radical reconfiguracion de lo que significa ser un

ser humano”2%,

Dicha reconfiguracion involucra una critica deconstructiva de la antropologia de origen
judeocristiano, y por lo tanto de la concepcion dualista alma/cuerpo, mediante la cual
Nietzsche demuestra que: “esta tradicional division es una ficcidon inventada (...) con
propdsitos meditativos y politicos (...) una interpretacion y una creacion humana (...) que
como tal es un acto de la voluntad de poder que impone una perspectiva particular (...) como
la verdad universal”?®!. En su lugar “propone una nueva concepcion ficcional de la totalidad

humana con diferentes subdivisiones”?*? y desde luego, con diferentes propésitos: el «leib».

El profesor Hutter se ha percatado de que Nietzsche, tras haber negado — en una etapa
temprana de su obra- la validez de la “antitesis popular, y del todo falsa, alma [seele] y cuerpo

[korper]2*, comienza a utilizar el vocablo aleman «leib»:

“En las pocas ocasiones en que Nietzsche utiliza el término
«korper», 1o hace usualmente como una forma de referirse a la ya inservible
concepcidn dualistica de la naturaleza humana que distingue una inmortal

«seele» (alma) de un «kdrper» (cuerpo) mortal”.”

Aunque ambas palabras significan en aleman «cuerpo», su connotacién no es precisamente
la misma — es por ello que Nietzsche elige una sobre la otra-. Una posible explicacion es que
etimoldgicamente la palabra «koerper» deriva del latin «corpus»?3, y su uso implicaria
vincularse con la actitud cristiana en torno al cuerpo (‘mortificacion de la carne’) que

Nietzsche rechazaba; en cambio la palabra «leib» estria mas cercana a la palabra vida

230 Hutter, H. (2006), Pp. 26.
31 |bid.

232 |pid.

Z3NT (Veintiuno) Pp. 181
234 Hutter, H. (2006), Pp. 26.
235 Hutter, H. (2010).
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[leben]®®. Podriamos agregar la distincion que la filosofa Barbara Stiegler sugiere, entre “el
cuerpo que crece y se conserva, del organismo vivo de los naturalistas (leib) y el cuerpo

calculable e inerte de los fisicos (korper)”?%'.

Con su nueva concepcion del «leib» Nietzsche se propuso superar el viejo dualismo y a partir
de wuna adquirida conciencia del cuerpo, inaugurar una nueva corporeidad
[Leiblichkeiten]?3. Su premisa principal es que todo lo espiritual pertenece al cuerpo y por
lo tanto es corpdreo — visto desde otro angulo, es posible espiritualizar al cuerpo a traves de

la incorporacion y la creacion artistica-.

Cambiar el cuerpo por el alma — para llegar a una supuesta verdad sobre el hombre que
anteriormente estaba impedida por el cristianismo- no es exactamente lo que hace Nietzsche.
Debemos tener en cuenta que con esta nueva concepcién sobre el cuerpo, se busca romper
con la tirania de la razon — en el camino hacia el conocimiento- y con el mal gobierno del
alma que subyuga al cuerpo. En este contexto la conciencia del cuerpo (“cuerpo soy y no otra
cosa”?%) constituye una estrategia para reconfigurar la totalidad de lo consciente hacia la
intensificacion de la vida — la cual nos involucra con un replanteamiento de la relacion

cuerpo/alma, en la que se descarta la autoridad de la espada disyuntiva de la metafisica-.

“«Cuerpo soy yo y almay - asi habla el nifio. ;Y por qué no
hablar como los nifios?

Pero el despierto, el sapiente, dice: cuerpo soy yo integramente,
y ninguna otra cosa; y alma es s6lo una palabra para designar algo en el cuerpo.

El cuerpo es una gran razén, una pluralidad dotada de un Unico
sentido, una guerra y una paz, un rebafio y un pastor.

Instrumento de tu cuerpo también es tu pequefia razon,
hermano mio, a la que llamas «espiritu», un pequefio instrumento y un juguete

de tu gran razon.”?4

236 Hutter, H. (2006), Pp. 26.
237 Stiegler, B. (2003).

238 Parkes, G. (1996), Pp. 361.
239 AHZ (1-4).

240 |hid.
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En las secciones tituladas «De los trasmundanos» y «De los despreciadores del cuerpo» — del
libro Asi habl6 Zaratustra- encontramos una sintesis de 1a nueva concepcion antropolégica

de Nietzsche. Merece ser analizada con mucha atencion.

Con “despreciadores del cuerpo”®*! Nietzsche se refiere a quienes han incorporado y
profesado la doctrina de la redencion: la predicacion del trasmundo y el desprecio hacia el
cuerpo. Haciendo uso de sus habilidades de diagnosis, interpreta en esta ensefianza un
sintoma de fatiga del cuerpo que desespera de la tierra y del propio cuerpo — que como
consecuencia quiere llegar “de un solo salto mortal”?*? al trasmundo, para escapar de su

miseria corpérea-.

Utilizando la méscara de Zaratustra — un antagonista de los despreciadores del cuerpo-
Nietzsche ensefia a dejar de esconder la cabeza en el mas alla, llevando de ahora en adelante
“libremente una cabeza terrena, la cual es la que crea el sentido de la tierra”?*3, Para que esto
sea posible, es necesario que el enfermo — el que ha heredado la enfermedad auto-destructiva
y cercenadora del dualismo- se transforme en un convaleciente; que esté dispuesto a sanar a

través de la auto-superacion y/o transformacion.

Me parece que podemos referirnos a la ensefianza de Nietzsche como «afirmacién del
cuerpo». Un giro antropolégico que de ninguna manera puede reducirse a ser un desprecio
del alma (esta seria la inversion literal: una tirania del cuerpo motivada por el resentimiento).

Lo primero, nuevamente, es la conciencia del cuerpo, pero... ;qué es el cuerpo; qué es eso

que yo soy?

En Asi habld Zaratustra Nietzsche define al «leib» como “una gran razon, una pluralidad
dotada de un Gnico sentido, una guerra y una paz, un rebafio y un pastor”?**, Aqui hay una

alusion a la critica del concepto «voluntad librex»: si Nietzsche afirma que “colocar al hombre

21 |bid,
%2 AHZ (1-3)
23 |bid,
% AHZ (1-4)
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entre los animales, implica quitarle como una dote suya procedente de un orden superior, la
«voluntad libre»”2*°. . es porque la concepcion tradicional sobre la voluntad — libre albedrio-
depende de una concepcion del hombre como ‘yo’ 0 ‘alma’ esencial que actia y debe
responsabilizarse de sus decisiones. Sin embargo, para Nietzsche la volicidn es ante todo un
“afecto del mando” que se incorpora o encarna [Verleiblicht].

248 3l “alma’, al ‘yo’ y a la ‘conciencia’, considerandola en

Nietzsche llama “pequefia razén
principio nada mas que un instrumento y un juguete de la “gran razén”?*’ que es el «leib». A
través de nuestra pequefia razon hemos incorporado las metas de nuestra cultura, de manera
que ésta se ha convertido en una falsa reina que es gobernada por otros — pero que, ignorando

esto, desea convencernos de que ella es el sentido y final de todas las cosas-.

La pequefa razon que valora y se entrona como medida de todas las cosas, no existe fuera de
la gran razén. De tal manera que todos los “orgullosos saltos”®® del «yo» estan
condicionados por el cuerpo y de hecho pueden leerse como sintomas de una condicion
corporal. Para Nietzsche el cuerpo es el sabio desconocido, el soberano poderoso, el «si
mismo» y dominador del «yo», que es ademas “las andaderas del yo y el apuntador de sus

conceptos”?4°,

Hay un fragmento en el que Nietzsche habla del cuerpo como si se tratara de una estructura
politica®’. Esta metafora nos permite pensar en el «leib» como en “un agregado de
voluntades de poder estructuradas jerarquicamente”?!. Reconocer que lo que conforma la
espiritualidad de un cuerpo son agregaciones que es posible disgregar para agregar otras
nuevas o recrear las viejas, nos da la posibilidad de concebir el fendmeno del cuerpo —y a
nosotros mismos- como algo en constante devenir; pero, sobre todo, como algo sujeto a

nuevos ordenes-.

25 AC 814.

246 AHZ (1-4)

247 |bid.

248 |bid.

249 | bid.

20 WP (660, 1885-1886)

21 Hutter, H. (2006), Pp. 26.
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Creo que hemos enunciado los elementos suficientes para reivindicar que el «leib» no es
meramente una metéfora bioldgica — atada a las leyes de la fisiologia-, sino ademas una que
hace alusion a la incorporacion de lo que llamamos «segunda naturaleza» — vinculada a la
diversidad cultural, a la diferenciacion de procesos histéricos; en una palabra, al devenir o
acaecer del espiritu transformativo-. La frase zaratustriana “el cuerpo creador se cred para si
el espiritu como una mano de su voluntad”??, nos da una pauta para repensar el lugar de la

pequefia razon en la concepcion antropologica de Nietzsche.

b.2 La reinterpretacion de “la noble hipotesis del alma”.

“Happiness of the historian. - 'When we hear ingenious metaphysicians and backworldsmen
talk, we others may feel that we are the "poor in spirit", but we also feel that ours is the kingdom
of Heaven of change, with spring and autumn, winter and summer, and that theirs is the backworld
— with its gray, frosty, unending mist and shadow.' — Thus a man spoke to himself while walking
in the morning sun: one in whom history again and again transforms not only his spirit but also
his heart, and who, in contrast to the metaphysicians, is happy to harbour in himself, not 'an

immortal soul', but many mortal souls.”?3

Durante el capitulo anterior abordamos la critica al al ‘atomismo psiquico’- aquella creencia
en el «alma» como algo indestructible, eterno e indivisible. Pero Nietzsche considera que el
hecho de que la interpretacién metafisica sobre el alma haya sido la mas duradera hasta hoy,

no debe quitarnos la posibilidad de redefinir “una de las hipdtesis méas antiguas y

252 AHZ (1-4)

23 HH (I, 812). Esp. “‘Cuando escuchamos las ingeniosas conversaciones de los metafisicos y
trasmundanos, sentimos que somos los “pobres de espiritu”, pero igualmente sentimos que es nuestro el
reino del cambio, con su primavera y otofio, invierno y verano, y que suyo es el trasmundo — con su gris,
helada, imperecedera nieblay sombra'. — Asi se hablaba un hombre que caminaba en el sol de la mafiana:
un hombre a quien la historia transforma una y otra vez no sélo de espiritu sino de corazén, quien en
contraste con los metafisicos, es feliz de albergar en si mismo, no un a/ma inmortal, sino muchas almas
mortales.”
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venerables”?®*, Sugiere, por ejemplo, los conceptos «alma mortal», «alma como pluralidad
del sujeto» y «alma como estructura social de los instintos y afectos». Estos conceptos tienen
el antecedente del «alma corpdrea» que hemos ya discutido, y cada uno de ellos representa
una estrategia conceptual para “poner fin a la supersticion que hasta ahora proliferaba con

una frondosidad casi tropical en torno a la nocion de alma”?*°.

A continuacion describiré cinco rasgos que considero fundamentales en la reinterpretacion
que Nietzsche hace sobre el alma:

1) El alma corpdrea no es una esencia indestructible, eterna e indivisible, sino una
parte del cuerpo destructible, finita y divisible.

2) Como parte del cuerpo el alma se constituye a través de un proceso politico y
formativo de incorporaciones.

3) En este sentido, lo que un ‘individuo’ piensa (razén), quiere (voluntad) y hace
(accion) no se remite a ser la causa de su ‘alma sustancial’.

4) En la medida en que se incorporan una cultura y se hace consciente un objetivo
social, el alma — como ‘genio de la especie’- toma el timon del barco que Ilamamos cuerpo.

5) Ya que el alma no es una realidad en si misma, todo lo que produce (el pensar, el
sentir y el valorar) esta sujeto a las leyes generales de la fisiologia y a las condiciones
especificas de un cuerpo que siente de acuerdo y es constantemente estimulado por sus

circunstancias.

La concepciones nietzscheanas de “alma como pluralidad del sujeto”?® y “alma como
estructura social de los instintos y afectos”?® nos hablan de una parte activa y consciente del
cuerpo que es modificable; una parte que esta sujeta a la transformacion. El alma como la
parte consciente del cuerpo debe — de acuerdo a la redefinicién de Nietzsche- ser concebida
como un ‘instrumento’ del cuerpo: a servicio de la vitalizacion del cuerpo.

Como tal es una estructura social de instintos y afectos, que para restructurar debemos

aprender a escuchar y obedecer al cuerpo. De esta manera, el alma podra cumplir una funcién

4 MBM (1, §12).
25 [bid.
26 [bid.
27 [pid.
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armonizadora, que nos recuerda a la “lucha inteligente contra las pasiones”?*® que los
antiguos griegos llevaron a cabo. Una lucha, por cierto, que no buscaba la aniquilacion de las
pasiones, sino la armonia entre cuerpo y alma como resultado del conocimiento y gobierno

de si mismo.

2.2 Hacia el camino del creador
liberacion del espiritu e inmoralidad.

“¢Quieres marchar, hermano mio, a la soledad? ¢ Quieres buscar
el camino que lleva a ti mismo? Detente un poco y esclichame.

«EI que busca, facilmente se pierde a si mismo. Todo irse a la
soledad es culpa»: asi habla el rebafio. Y td has formado parte del rebafio
durante mucho tiempo.

(..)

Pero ¢tu quieres recorrer el camino de tu tribulacion, que es el
camino hacia ti mismo? jMuéstrame entonces tu derecho y tu fuerza
para hacerlo!”2%

Lo que Nietzsche entiende por libertad, se vincula de un modo problemético con su
reinterpretacion sobre la voluntad. Segun ésta, en todo acto de volicion — sea de modo
‘consciente’ 0 ‘inconsciente’- hay algo que ‘manda’ y algo que ‘obedece’: un sentir multiple
y un pensamiento dirigente que resulta imposible desvincular de aquello que hemos venido

llamando voluntad.

Comprender la voluntad en estos términos, incorporando la “consciencia de la voluntad”?¢°,
abre la posibilidad de que uno mismo sea a la vez quien manda y quien obedece. En el mejor
de los casos, uno puede alcanzar la «libertad de la voluntad»—“expresion para designar aquel
complejo estado del volente, el cual manda y al mismo tiempo se identifica con el
ejecutor”?81- para redirigir los actos hacia la vitalizacion del cuerpo y la intensificacion de la

vida. En términos nietzscheanos el «volente consciente» concibe el «leib» como una

38 C| (5, §1).

® AHZ (1-17).

260 MBM (1, §19).
21 |bid.
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estructura social de muchas almas que debe gobernar 0 armonizar, si €S que quiere que ocurra
“lo que ocurre en toda colectividad bien estructurada y feliz, a saber: que la clase gobernante

se identifica con los éxitos de la colectividad’?%2.

En cambio, el volente inconsciente toma la voluntad como una ‘facultad suya’ y por lo tanto:
“la cosa mas conocida del mundo”?®3. Lo que Nietzsche llama ‘ilusion del volente’? se logra
mediante la incorporacion del concepto sintético «yo» y una consecuente eliminacion
irreflexiva de la mencionada ‘conciencia de la voluntad’. Siguiendo la interpretacion de
Nietzsche, con el concepto «yo» se sintetiza falsamente ‘lo que manda’ y ‘lo que obedece’
en toda volicién, dando como resultado la falsa equivalencia entre ésta y el acto: de manera
que “el volente cree que voluntad y acciéon son una y la misma cosa”?®®. El volente
inconsciente cree en la erronea conclusion — cuyo tGnico “argumento” es la fe en una certeza
inmediata y a-historica- de que hace lo que quiere, de que la explicacion y motivacién de sus

actos se remite a su querer: a lo que yo he querido hacer.

Los sujetos al «orden moral del mundo» viven de acuerdo a la ilusion de que hacen cuanto
quieren, aunque, en realidad, la parte de su voluntad que manda sea una expresion de una
ficcion regulativa — una moral condicionante- que fija sus existencias y ordena sus actos
desde fuera; misma que imitan y reproducen bajo la hipnosis de que hacen su voluntad. El
volente inconsciente ejercita durante toda su vida la parte obediente de su voluntad — lo que
Nietzsche llamd el espiritu transformado en camello-, pero, la incorporacion de la ilusion de
la «voluntad libre», les impide reconocer la consciencia de la voluntad y llevar cabo la

gjercitacion de la parte que manda.

El hecho de que no sientan el peso de las cadenas de la conduccién moral, no los hace libres.
A quienes creen que son independientes simplemente porque no sienten la dependencia hacia

algo — como si la liberacion consistiera en un espontaneo acto verbal de magia, en decirse a

262 |bid.
263 |bid.
264 1bid.
265 |bid.
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uno mismo jsoy libre! - Nietzsche lanza como una flecha escéptica, 0 como un farmaco

critico, la siguiente reflexion:

“But what if the opposite were true: that he is always
living in manifold dependence but regards himself as free when,
out of long habituation, he no longer perceives the weight of the
chains? It is only from new chains that he now suffers: -
‘freedom of will' really means nothing more than feeling no new

chains.”266

Quienes estan encadenados al espiritu moral, pueden tomar de Nietzsche una serie de
exhortaciones que es posible comprender en un ejercicio critico de autoconocimiento, al cual
podemos referirnos con la frase ‘sentir el peso de las cadenas’. La cuestion no se limita a
saber si somos 0 no somos libres — sino a saber de qué modo nos hemos encadenado a la
moral y como emanciparnos efectivamente de ésta. Pero con la libertad vienen nuevos
problemas — problemas con los que el ‘esclavo’ no tiene que lidiar-, y sobretodo el enigma

de la liberacion: ¢para qué la libertad?

a. Historia de la verdadera liberacion de la vida

En el tercero de sus ensayos intempestivos?®’, Nietzsche — inspirado por el autor de EI mundo
como voluntad y representacion- intentd expresar “un problema de educacion sin igual, un
nuevo concepto de la cria de un ego, de la auto-defensa, hasta llegar a la dureza, un camino
hacia la grandeza y hacia tareas historico-universales”?®®. Es bien sabido que la tarea

educativa que Nietzsche asigna al filésofo y al pensador — la cual encuentra su punto de

266 HH (111 810). Esp. “Pero, ;y si fuese lo contrario lo verdadero, es decir, si viviese siempre en una
multiple dependencia, y se considerase libre siempre que por una larga costumbre no sintiese la presion
de las cadenas? Es s6lo a partir de nuevas cadenas que ahora sufre: — Libre albedrio no quiere decir
propiamente otra cosa que el hecho de no sentir ya el peso de nuevas cadenas”.

267 UM I11.
268 EH (3, 3, §3), Pp. 87.
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emergencia en este texto- es una liberacion. Por lo tanto, no nos equivocamos al afirmar que
el filésofo alemén intentaba, sin eufemismos, competir con los educadores oficiales de su
tiempo, seduciendo y exhortando — tal como lo hiciera en la antigua Atenas SAcrates varios
siglos atrés- a la juventud a que se liberara de sus formadores y aprendiera a cultivarse a si

misma.

Emprender lo que el filésofo alemén Illamé «la tarea de la obra educativa», es decir,
“transformar al hombre entero en un sistema solar planetario, vivo y mévil, y reconocer la
ley de su mecanica superior”?®®, no podria llevarse a cabo sin un movimiento contra-
educativo. No podria, por la simple razon de que la educacién alemana — segin la lectura de

Nietzsche- estaba al servicio del Estado y, por lo tanto, debian también estarlo los educadores.

Es preciso fracturar y/o interrumpir el proceso formativo de la educacion tradicional, el
«bildung» que busca la equivalencia y nivelacion de los individuos, que busca, la eliminacién
de la autenticidad — y que no ve que el Estado debe ser un medio para alcanzar algo mas alto;
mas no un fin al que le sea licito alimentarse de los individuos para permanecer gobernando-
. Es en este contexto que Nietzsche problematiza la cuestion de la liberacion y la libertad, de
la esclavitud y esclavizacion; misma que se replanteard en Humano demasiado humano

mediante los compafieros que tuvo que inventarse en su soledad: los espiritus libres.

“1Sé tu mismo! Todo lo que ahora haces, todo lo que piensas y todo lo que deseas no eres td
quien lo hace, lo piensa ni lo desea”?°. Esta fuerte exhortacion a la liberacion lleva detras de
si una reflexién sobre las motivaciones que producen y/o refuerzan la conducta gregaria — o,
si ustedes lo prefieren, sobre las causas psicoldgicas generales que podrian explicar el

movimiento habitual de mancipacién del espiritu al orden de lo politico.

La tesis de Nietzsche es bien conocida. EI miedo y la pereza son los rasgos mas universales
de los hombres y, son las dos fuerzas que mejor describen el nacimiento y la continuidad del

modo de vida gregario. Por un lado, el miedo al vecino que exige convencion — el miedo a

269 UM (111, §2), Pp. 131.
270 UM (lll, §1), Pp. 127.
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contrariar las convenciones y, peor aun, esa creencia que identifica un valor en la defensa de
las convicciones- y, por el otro, la pereza que nos mantiene en un estado de suefio, es decir,
que nos impide inaugurar un examen sobre la vida: elegir la vida contemplativa. En Gltima
instancia Nietzsche se inclina por la pereza como factor decisivo; la pereza explica el miedo
a la convencion que “obliga al individuo a temer a su vecino, a pensar y a pensar y actuar

como un miembro del rebafio, y a no sentirse dichoso consigo mismo”?"2,

Atados por las cadenas del miedo y la convencidn, los hombres se tornan pasivos respecto a

si mismos, entrando en un estado de «akedia»?'?

— de letargo, pasividad e inactividad- v,
aunque respecto al mundo exterior sean activos, su actividad se limita a ser la del actor del
teatro de la moralidad de la costumbre. Puesto que estos «hombres practicos» — o volentes
inconscientes- se han comprometido, al precio de olvidarse a si mismos, a una existencia
social con el otro, su vida acaba por asemejarse a “un puro azar carente de pensamiento”?’>,
y ellos mismos se “asemejan a productos fabricados en serie, indiferentes, indignos de

evolucioén y ensefianza”?",

Pues bien, en dicha situacién, la voluntad se debilita de tal modo que acaba por fundirse
ilusoriamente con la accion; una accién conducida desde fuera, que sin embargo no es
percibida como tal, sino como la libertad en si. A partir de la reflexién de Nietzsche podemos
decir que los “hombres que se muestran acomodaticios con la masa”, han entrado en un
estado que es a su vez «akedia» y «akrasia» (axpocia)?’. O podriamos decir, inspirados en

el ejercicio estoico de la «apatheia»®’®, que el hombre bajo el «orden moral del mundo» es

271 |bid.

272 Del lat. acidia y este del gr. dxndia akedia 'negligencia’. 1. f. Pereza, flojedad. 2. f. Tristeza,
angustia, amargura. En Diccionario de la Lengua Espafiola [version electronica). Espafia: Real
Academia Espafiola http://dle.rae.es

3 UM (111, 81), Pp. 128.

274 |bid, Pp. 127.

275 The state of mind in which someone acts against their better judgement through weakness of will.
From Greek a- 'without' + kratos 'power, strength'. The term is used especially with reference to
Aristotle’s Nichomachean Ethics. En http://www.oxforddictionaries.com/

276 Apatheia (Greek, not suffering). In Stoicism, not having any pathe means not having any feelings
based on mistaken beliefs, including emotions. Apatheia is not simply lack of feelings, but having
feelings that deny virtue its all-important role. En http://www.oxforddictionaries.com/
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gobernado por una fuerza extrafia a si mismo: en este caso no por las pasiones, sino por la

moral.

Si el estoico renunciaba a seguir siendo conducido por las pasiones, espiritu libre serd aquel
que renuncie a la ciega conduccion de los hilos de la moral. En este sentido, la «inmoralidad»
como la apatia constituiria el reverso de la pasividad. Segun la lectura de M. Foucault “No
tener pasiones es dejar de tener pasividad. Vale decir eliminar de si mismo todas las
mociones, todas las fuerzas, todas las tempestades de las que uno no es amo y que de ese
modo lo exponen a ser esclavo, sea de lo que ocurre en uno mismo, sea de lo que pasa en su
cuerpo, sea, eventualmente, de lo que sucede en el mundo”?’’. La apatia como reverso de la
pasividad “garantiza el dominio de si’?® — la actividad que los griegos llamaron «autarquiax»-

. Pero, ¢podria decirse lo mismo sobre la inmoralidad?

En toda la tercera intempestiva podemos observar que la exhortacion a la liberacion del
espiritu — de las cadenas de la convencidn- es constantemente asociada al dominio sobre si
mismo. Nietzsche nos habla de un camino individual que implica una ruptura con el
“parroquialismo™?’®, es decir, con la formacion de la propia existencia de acuerdo a los
moldes culturales del pasado social. En este sentido, la cura de Nietzsche para la enfermedad
adquirida de la akedia/akrasia, consiste en concentrarse en el presente, en uno mismo,

cultivando el asombro ante la enigmatica existencia:

“Pero aun cuando el futuro no nos permitiera esperar nada, nuestra extraordinaria
existencia en este «ahora» concreto — esto es, el hecho inexplicable de que sea precisamente hoy
cuando vivimos a pesar de que existié un tiempo infinito para nacer, de que no poseamos nada
mas que un interesante y largo «hoy», y que es en él donde debemos mostrar la razon y el fin de
gue hayamos nacido justamente en este momento- nos alentaria enérgicamente a vivir seguin
nuestra propia medida y conforme a nuestra propia ley. Tenemos que responder ante nosotros
mismos de nuestra existencia por eso queremos ser los verdaderos timoneles que la dirigen, y no

estamos dispuestos a permitir que se asemeje a un puro azar carente de pensamiento.”?80

277 Foucault, M. (2004), Pp. 178.
278 |bid.

29 UM I

280 | hid.
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La exhortacion a la liberacion del espiritu apunta hacia el gobierno de si: a que cada quien se
haga cargo de su propia existencia. Nietzsche exhorta a los espiritus encadenados a
abandonar un estado de tutela moral y, a tomar su propio camino, reconociendo que seguir
por el sendero moralizado implica perderse a si mismo. Los educadores en tanto que
liberadores, nos muestran que “existe en el mundo un tunico camino por el que nadie sino tu
puede transitar’’?®! y esto es precisamente lo que Nietzsche hace durante este texto: una oda

a la liberacion.

No obstante, la leccion nietzscheana sobre la liberacion se resiste a la tentativa de definir la
meta de la libertad. Se limita, en cambio, a indicar que la emancipacion nos coloca en un
camino desconocido; camino que nos conduce hacia una superacion de nuestra vieja
identidad, pues “ti verdadera esencia no se halla en lo mas profundo de tu ser, sino a una

altura inmensa por encima de ti, o cuando menos, por encima de eso que sueles considerar tu

y07’282

La exhortacién a vivir fuera de las exigencias de la masa — y dejar de mostrarse acomodaticio
consigo mismo- busca persuadir al hombre gobernado por la moral y su consecuente estado
de akedia/akrasia, a que renuncie a la pasividad y comience a examinarse a si mismo. Es una
reinterpretacion de la antigua inscripcion délfica «gnothi seauton»; la cual no toma como su
hilo conductor el alma esencial, sino el cuerpo cambiante. Nietzsche pensaba que “el hombre
podria despellejarse siete veces setenta y ni aun asi podria decirse: ‘este eres realmente ti,
esto no es caparazon exterior’’?%, — de manera que lo mas relevante en este ejercicio de
autognosis no es el conocimiento de una supuesta esencia humana, sino el caracter flexible
de nuestra identidad: no qué somos esencialmente, sino, potencialmente, qué podemos llegar

a Ser-.

281 |bid
282 |pid
283 |bid
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A partir de esta liberacion de la moral — que idealmente conduciria a los hombres
desencadenados al conocimiento y dominio sobre si mismos- comienza a escribirse un
capitulo personal de la historia de liberacion de la vida. Es una contribucion a la
desmoralizacion de la existencia que no posee ni pretende poseer una deontologia de la
accion. Es una historia que sélo puede escribirse desde la situacion particular de cada
individuo; una historia que se escribe viviendo a contrapelo, superando la pasividad,

cultivando la inmoralidad.

b. Actoresy creadores

Creo que, desde la perspectiva de Nietzsche, lo anteriormente dicho sobre las condiciones
generales del encadenamiento del espiritu — para ser mas precisos, del «leib»- a un régimen
politico, no puede ser leido en clave de ley universal. Por el contrario, el ejercicio que hemos
resumido con la formula “sentir el peso de las cadenas”, constituye un ejercicio de autognosis

y, como tal, un esfuerzo por reconocer la «segunda naturaleza» que uno ha incorporado.

De acuerdo a Nietzsche no existe sentimiento, pensamiento, deseo y/o acto alguno que no
guarde una relacion histdrica con los modos da valorar de una cultura. O, para decirlo de otra
forma, a través del sentido historico aprendemos que la motivacién de la conducta humana
no puede limitarse a la hipdtesis de los instintos naturales, ni, claro ésta, a la fundamentacion
metafisica de las esencias. Toda esta problematizacion de la voluntad y la libertad nos da
lugar para pensar en la constitucion histdrica de condiciones o espacios culturales dentro de
los cuales se persigue la formacién de un «tipo de hombre» — quien, a través de procesos

ininterrumpidos de socializacion, de adquisicion de saberes directrices socio/culturales, llega
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a incorporar como algo suyo, como su «ousia»-**, aquello que “hace un par de milenios no

existia (y que incluso) a un par de cientos de millas més lejos ya no compromete”?® (a nadie).

Hemos sugerido anteriormente que este proceso de identificacion del “si mismo” con “el
otro” se logra mediante un «bildung» que a la vez es crianza y domesticacion de la bestia-
hombre. Hablamos de una identificacion de las expectativas sociales con la “sustancia”, con
lo que uno es y, de una creacion e incorporacion de una identidad social que condiciona y

habilita la experiencia de la existencia humana, sobre todo en lo tocante a la volicion.

La distincion que Nietzsche hace entre «creadores» y «actores»?® (hombres libres y
esclavos) nos permitira retomar la hipotesis del “miedo” y la “pereza” — que conducen a la
akedia/akrasia respecto a uno mismo-, esta vez como factores que delimitan la accion de los

actores del drama de la existencia moral.

Cuando el «<hombre de accion» es un «volente inconsciente» actla bajo la ilusion de que
mediante su accién ha superado el estado preliminar del pensamiento y, especialmente, de
que su actuar es reflejo de intenciones propias. Sin embargo, Nietzsche pensaba que estos
hombres no pueden dar razon del porqué de sus actos ¢por qué? Porque si bien son activos
en relacion a los roles sociales que han incorporado, “como individuos distintivos y seres
humanos Unicos son perezosos™?®’. La accion de las personas que actdan dentro y al servicio
de estos contextos socializantes, se traduce en una imitacién de la «voluntad general»
reforzada mediante la diaria repeticion de automatismos orquestados por ficciones

regulativas que obligan a pensar y actuar como los demas.

Podriamos decir con Nietzsche y los antiguos filosofos que la primera distincidn entre estos

dos tipos de hombre la constituye la eleccion de una «vita contemplativa» o de una vida

284 The philosophical term ‘substance’ corresponds to the Greek ousia, which means ‘being’, transmitted
via the Latin substantia, which means ‘something that stands under or grounds things’. According to the
generic sense, therefore, the substances in a given philosophical system are those things which,
according to that system, are the foundational or fundamental entities of reality.

28 |bid

286 GS (IV, §301).

287 HH (1, §283).
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examinada. En efecto, los “practicos” — a diferencia de los “contemplativos”- actlan sin
examinar las causas y consecuencias de sus acciones, lo que — hablando muy generalmente-

288

suele conducirlos hacia una ilusoria «eupraxia»?®® que es en realidad una «dyspraxia»?°,

Aristoteles asocio la dyspraxia con la vida guiada por las pasiones y con la «vita

290

voluptuosa»-** — o “vida de bestias” inspirada en ¢l rey Sardanapalus, dedicada a la busqueda

del lujo, la opulencia y el placer-.

La contraparte de estos «actores» que han incorporado una conciencia e identidad sociales
como marco de referencia fijo en el conocimiento de si mismos, son los «creadores». En
términos de Nietzsche, la praxis de las personas practicas esta basada en el aprendizaje y
ejercicio de la obra de los creadores: “este poema que nosotros hemos inventado es
continuamente estudiado por los llamados hombres practicos (nuestros actores) quienes

aprenden sus roles y traducen todo a la carne y a la actualidad, a la vida cotidiana”?°?.

Creo que resultara plausible argumentar que la praxis de las “criaturas genéricas” que son los
«hombres de accion» — ya sea que “obren a titulo de funcionarios, mercaderes o eruditos”?%?-
era para Nietzsche una especie de «dyspraxia». La actividad con la que se comprometen los
hombres de accion — es decir, aquello que los mantiene ocupados- los aleja de una potencial
e indefinida actividad individual a la que Nietzsche llamé “la actividad suprema”?®® —
empujandolos a un modo de vida que se configura en el marco de un ordenamiento de

relaciones sociales, desde el cual se originan regimenes laborales del deber-.

Los obreros de la vida, lejos de llegar a ser “duefios de dos tercios de su dia”?°* involucran
su entera existencia en rutinas cuyas jornadas han sido fijadas sistematicamente y, cuya

motivacidn economica, debe garantizar el cumplimiento de un objetivo politico. Las reglas

288
289

2% Aristdteles (), Pp 10.
21GS (1V, §301).

22 HH (1, §283).

293 |bid.

2% |bid.
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que gobiernan el mundo socio/cultural son continuamente incorporadas y constituyen el

material de los guiones que condicionan la accion de los actores.

En estas condiciones sociales — tal como Nietzsche advirtié- se favorece la identidad y
actividad gregaria a servicio del Estado y/o la moral; por lo tanto se desaprueba la vida
contemplativa del solitario y la posible auto-transformacién del individuo: “Las
prescripciones que se llaman «morales», estan dirigidas en realidad contra los individuos y
no pretenden en absoluto su felicidad”?®. Todo ello nos permite hablar de una ‘dyspraxia
moral’ como actividad reproductora que tiende hacia la despersonalizacion y equivalencia de
los individuos y, que se ejerce a traves de la identificacion e imitacion de los actos y metas

socialmente exigidas.

Sugiero la nocién de ‘eupraxia nietzscheana’ para referirnos a aquella “actividad suprema
del individuo” cuyo punto de emergencia es una autognosis critica que busca la auto-
superacion del individuo. A diferencia de la actividad reproductora que encarna su
contraparte, esta buena practica se manifiesta en una «poiesis» y «autopoiesis» — actividad
creadora y auto-creadora-. La buena praxis no estad definida por el cultivo de virtudes
especificas; definirla implicaria contradecir uno de sus mas importantes rasgos, la busqueda

de la autenticidad.

Ahora bien, un «creador» — segun la interpretacion nietzscheana- no se limita a distinguirse
del hombre de accion, sino que ademas, ha superado la “ilusion de los contemplativos”,
sustituyéndola por una consciencia creativa. ES decir, ademas de reconocer su «vis
contemplativa», reconoce en el mundo que es objeto de su contemplacion, la fuerza impresa
de un artista cuya obra es una segunda naturaleza. Reconoce en la obra de arte que es el
mundo y en sus autores, su propia «vis creativa» — con la cual el «fildsofo artista» es capaz

de convertirse en el poeta de su propia vida-.

La filosofia de Nietzsche muestra “el camino del creador”, su antecedente es la vida

contemplativa que practicaron los filosofos griegos — y cuya antitesis es, sin duda alguna, la

295 A (11, §108).
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existencia irreflexiva del esclavo que se ha encadenado a las convenciones y al miedo. En
dicho camino el solitario se encuentra con el “enigma de la libertad”, del cual a continuacién

NOS ocuparemos.

c. Vivir peligrosamente: la gran liberacién y el espiritu libre.

Podemaos decir que, en Gltima instancia, Nietzsche no anhelaba alcanzar los oidos del pueblo
—«los demasiados»-, sino sélo los de aquellos hombres dispuestos a convertirse en la
excepcion a la regla, los «espiritus libres» — quienes mas adelante recibiran en su obra Mas

alla del bien y del mal el nombre de «filésofos del futuro».

En el prefacio para Humano demasiado humano — obra que se subtitula un libro para
espiritus libres- escrito durante el verano de 1886, Nietzsche admitid que espiritus libres de
este tipo no existian y que en consecuencia tuvo que inventarselos para “conservar el buen
humor mientras estaba rodeado por padecimientos (enfermedad, soledad, lugares
desconocidos, acedia, inactividad)”?%. Los espiritus libres, sus “valientes acompafantes™?%’,
eran en aquel entonces una especie de «pharmakon» que reemplazaba y compensaba a los
amigos que ¢l mismo dijo no tener. En ultima instancia no eran mas que “fantasmas y
fantasmagoria de eremita”?%, sin embargo — continta Nietzsche- “espiritus libres de este
tipo podrian algin dia existir... fisicamente presentes y palpables”?®°. No hay duda de que
deseaba acelerar la llegada de tales filésofos; incluso podriamos decir que todo el citado
prefacio es una descripcidn acerca de bajo qué peripecias y a través de qué caminos los veia

aproximarse.

De acuerdo a Nietzsche la “experiencia decisiva”® de los espiritus libres es una «gran
liberacion»: liberacion de las cadenas, grilletes y pilares morales a la que estos espiritus

previamente parecian estar atados para siempre, la cual llega “inesperadamente, como la

2% HH (Preface, 8§2).
27 |bid.
28 |bid.
29 bid.
300 HH (Preface, §3).
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agitacion de un terremoto”*. Como consecuencia de esta violenta liberacion — descrita como
una “primera victoria”- aquellos que se han liberado se involucran con un nuevo y peligroso
estado de libertad a cuyo través es posible experimentar la libertad de la voluntad y una
libertad de auto-determinarse. No obstante, para Nietzsche la experiencia de la liberacion —

esa “primera erupcion de fuerza y voluntad de autodeterminacion, de autoevaluacion”3%?- es

al mismo tiempo “una enfermedad (adquirida) que puede destruir al hombre™3%,

De esta manera, la liberacion no garantiza la “libertad madura del espiritu”3%4, sino solamente
el acceso a un general e incierto estado de libertad que permite al recién liberado revalorar al
mundo y a si mismo por su propia cuenta, desencadenado del yugo de los amos

socio/politicos.

Nietzsche no dudd en asociar y comparar la experiencia de los hombres recién liberados con
aquella de los libertinos bajo el imperio romano: aquellos que una vez liberados sentian la
necesidad de demostrar su dominio sobre las cosas y sobre los otros; cuya libertad se
aproxima al resentimiento y la venganza. En el filosofo Epicteto tenemos el ejemplo de un
hombre que emergio de la condicion de esclavitud, ascendié a la de liberto y, finalmente,
alcanzo a través de la praxis filosofica del estoicismo la ‘verdadera libertad’. La anécdota del
maestro estoico es bien conocida, tan pronto como se convirtié en un hombre libre se

preguntd: qué es la libertad.

Epicteto distingue la liberacidon de la libertad, la cual asocia al dominio de si y al ejercicio de
la prohairesis®® — concepto parecido al de voluntad-. Creo que la distincion entre liberacion
y libertad es igualmente relevante en la filosofia nietzscheana. Nietzsche explica que la

liberacion es una “enigmatica y cuestionable victoria”* que no podria asegurar un resultado

301 |bid.

302 |hid.

303 |hid.

304 HH (Preface, 84).

305 Epictetus' chief concerns are with integrity, self-management, and personal freedom, which he
advocates by demanding of his students a thorough examination of two central ideas, the capacity he terms
‘volition” (prohairesis) and the correct use of impressions (chrésis ton phantasion).

3% HH (Preface, 84).
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homogéneo — en todos los posibles casos y escenarios- para tantas y variadas disgregaciones

de las reglas que gobiernan la vida de la mayoria y que éstos siguen ciegamente.

En los mejores casos los hombres recién liberados, que ademas posean un caracter inquisitivo
— especialmente aquellos que “estén llenos de ese deseo de tentar y experimentar”3°’- pueden
practicar el ejercicio de inversion de los valores dominantes, valores convencionales o
socialmente impuestos; preguntandose a si mismos: “; Sera posible invertir todos los valores?
¢y acaso el bien sea el mal? ¢y Dios una invencion y sutileza del Diablo? ¢Acaso no es todo
en ultima instancia falso?”%%, Por lo tanto, lejos de alcanzar un objetivo fijo, la liberacion
conduce al hombre liberado a un nuevo estado de crisis. Todos los valores que ha tenido
hasta ahora por ‘verdades eternas’, se convierten en el blanco de una revaloracion y
transformacion — por consiguiente la liberacion conduce a un “oscuro aislamiento” que no

seria preciso Ilamar un triunfo, sino, sugiero, una «crisis de la libertad».

Para Nietzsche el hombre liberado se encuentra en un estado intermedio entre la esclavitud
y la libertad — o, entre la enfermedad y la salud-. De la decisiva experiencia de una “gran
liberacion” y, su consecuente ‘“crisis de la libertad”, describe un posible movimiento
progresivo que involucraria de manera activa una introspeccién y una revaloracion de lo que
la voluntad de uno mismo ha sido hasta ahora — por lo tanto, una reconsideracion critica de
los “propios” juicios y actos seria necesaria-. Igualmente relevante resultard una revaloracion
de las condiciones a través de las cuales nuestros pensamientos y acciones se han formado,

especialmente por medio de la moral.

Aquel largo periodo de tentacion y experimentacién en aislamiento podria dirigir al
desencadenado hasta una nueva fase de «madurez de la libertad del espiritu», la cual, segun
Nietzsche, “es igualmente autodominio y disciplina del corazon”®%. Sin embargo, no

infravaloremos que en mas de una ocasion nos advierte: “mas de uno hay que arrojé de si su

307 HH (Preface, §3).
308 |hid.
39 HH (Preface, §4).
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wltimo valor al arrojar su servidumbre”3°, Dicho acaso de un modo mas claro, para Nietzsche
la libertad es algo que cada uno debe conquistar a cada paso y no una reparacion politica que

debamos aguardar pasivamente.

El “peligroso privilegio de vivir experimentalmente™3!! podria guiarnos a la «convalecencia»
— el estado intermedio que coloca a los espiritus libres “a medias vueltos hacia la vida”3'?,
que Nietzsche defini6 como el primer paso hacia esa “abundancia de fuerzas plasticas,
curativas, formativas y restauradoras que es el signo de la gran salud”3'®. ; Acaso el destino
de cualquier libertino consiste en superar la enfermedad debilitadora de la moral y en
convertirse a través de la practica y el conocimiento de si en la soledad, en un médico para si
mismo? Ciertamente no. S0lo aquellos que sean capaces de conquistar el “privilegio de
maestria del espiritu libre”®* — sélo aquellos y aquellas que demuestren ser lo
suficientemente valientes como para vivir peligrosamente: fuera de las convicciones, certezas
y consuelos sociales. Aquellos que han renunciado a la vieja confianza en la vida (pues han
comprendido que la vida es algo que ha sido creado y algo que por ende puede o debe
recrearse) y la han superado a través de una nueva conciencia: “la vida misma se ha

convertido en un problema’3?°,

En la filosofia nietzscheana la liberacion puede interpretarse como un momento obligatorio
para aquellos que sientan la imperiosa necesidad de liberarse a si mismos de las cadenas de

la moral —y no una accion masiva que es parte de un programa politico.

Durante el primer capitulo discutimos su diagndstico sobre la condicién del hombre bajo el
«orden moral del mundo» (el sendero cristiano que conduce a los creyentes al nihilismo a
través de la auto-destruccion) y cémo Nietzsche — tal vez en un inicio inspirado por el

epicureismo- piensa en la moral como en un padecimiento que enferma no solo el alma, sino

310 AHZ (1-17).

311 HH (Preface, §4).

312 HH (Preface, 85).

313 HH (Preface, §4).

314 |bid.

315 GS (Preface to the second edition, §3).
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también el cuerpo. Pienso que la entera reflexion sobre la liberacion es precisamente una
meditacion sobre nuevas formas de sanacidn o, nuevos senderos de existencia a cuyo través
el enfermo, transformado en convaleciente, puede aproximarse a la «gran salud». La
liberacion propuesta por Nietzsche — como la sabiduria propuesta por Socrates- se limita a
mostrarnos el camino hacia la inauguracion de una relacion con nosotros mismos, que en lo

futuro, dependera de nosotros mismos.

2.3 jMédico, clrate a ti mismo!
La transvaloracion como préctica terapéutica

“Me da la impresién de que un enfermo es mas
imprudente cuando tiene un médico, que cuando se ocupa él
mismo de su salud.”316

“Meédico, clrate a ti mismo, asi curas también
a tu enfermo. Sea tu mejor cura que él vea con sus 0jos

a quien se sana a si mismo.”3’

La critica que Nietzsche lanzé sobre el principio cristiano de redencién, fundado en el mito
de la pecaminosidad originaria de la entera humanidad, que mueve el ideal ascético cristiano
y legitima la figura del sacerdote salvador — del “curandero de almas” y “mejorador de la
humanidad™-, da lugar a un replanteamiento de los valores dominantes con los que los
promotores de la “doctrina del pecado original” han condicionado la relacion del hombre
consigo mismo, mediante la continua intervencion del sacerdote en la vida. El
replanteamiento terapéutico de Nietzsche traza un camino hacia la transvaloracion de los

valores, el cual tiene como precondicion “la liberacion del hombre respecto al sacerdote3!8,

Podriamos decir que en este camino de curacion hacia si mismo, que implica la

deslegitimacion de la autoridad sacerdotal sobre la vida, Nietzsche invierte el principio

WA (IV, §322).
U AHZ (1-22).
318 AC §49
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salvifico del que sufre a causa del pecado — “jFuera los médicos! Lo que se necesita es un
salvador3!9-, facilitando un cuidado del cuerpo, previamente obstruido por la receta
metafisica del sacerdote cristiano: por la redencion de las almas. Sin embargo la inversion
terapéutica — jFuera los salvadores! Lo que se necesita es un médico- no debe confundirse

con una nueva dependencia hacia el médico; au contraire.

Para el ejercicio terapéutico que Nietzsche plantea — sin duda una tentativa, un antidoto para
la contranaturaleza cristiana y el nihilismo- no solo resulta aconsejable vivir sin sacerdote,
sino “vivir sin médico, si es posible”®?°, Puesto que una de sus principales funciones es la
prescripcion, Nietzsche considera que el médico se aproxima peligrosamente a la figura del
sacerdote, guiada por el imperativo moral de la religion: “«Haz esto y aquello, no hagas esto
y aquello — jasi seras feliz! En otro caso...»”*?!. Lo que Nietzsche problematiza es la
mancipacion, ya sea respecto al sacerdote, ya respecto al médico; e incluso, frente a ese “dejar

todo en manos de la divinidad, como médico suyo, segun la frase «jlo que Dios quiera!»"3?2,

La emancipacion del médico, terapeuta y dietista que — en semejanza con el sacerdote-
prescribe recetas en funcion de una medicina universal, constituye, la liberacion de un
diagndstico que esclaviza al sujeto a la condicion de la manada. A través de la critica de la
panacea — una curacion universal que no distingue cuerpos, que se circunscribe a preceptos
y que implica la generalizacion de una enfermedad- Nietzsche habilita un conocimiento y
cuidado de si mismo, al margen del orden religioso y clinico: la «gran salud», dirigida a los
«espiritus libres», quienes debera alcanzarla por su propia cuenta, convirtiéndose en médicos

para si mismos.

“For by now we have learned better than to speak of healthy and
sick as of an antithesis: it is a question of degrees. My claim in this

matter is that what is called “healthy” represents a lower level than that

 Ibid. (IV, §322).
2 A (IV, §322).

2L C1 (6, §2).

2 A (1V, §322).
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which under favorable circumstances would be healthy — that we are

relatively sick —%2

La «gran salud» trae consigo un replanteamiento de lo que significan, y del modo en que se
relacionan, ‘salud’ y ‘enfermedad’. Se trata de una nueva concepcién de salud, escéptica
respecto a la existencia de una unica «salud en si misma»; rebelde frente a la autoridad de
una «salud normal» — la salud a la que prescriben los defensores de la panacea; la salud, dicho

con Foucault, normalizada-.

Bajo esta concepcion, la comprension de lo que significan ‘salud’ y ‘enfermedad’ dependeré
de cada cuerpo y de cada proceso de auto-conocimiento: lo que empobrece a uno — lo que en
uno es insano y moérbido- podria fortalecer y vigorizar a otro — podria constituir un estimulo
y un paso hacia su propia salud-. De este manera el binario clinico-moral (enfermedad=
malo/salud= bueno) queda replanteado mediante la nocién de «salud individual» — “la cual,
ciertamente, aparecera en uno como opuesta a la salud de otro3?4-, Con esta ultima nocion,
obtiene su derecho de existencia la pregunta ¢para qué la salud? La respuesta de Nietzsche:
para alcanzar tu meta y tu horizonte — el cual creas tu mismo y se encuentra, por lo tanto, mas

alla del deber-; para eso requieres del cultivo de una salud.

“Desde la optica del enfermo elevar la vista
hacia conceptos y valores mas sanos, y luego a la
inversa, desde la plenitud y autoseguridad de la vida
rica bajar los ojos hasta el secreto trabajo del instinto

de decadence...”325

Otro rasgo importante de la «gran salud» es que no llega de golpe, ni es permanente, sino que

se alcanza por grados y debe conquistarse y reconquistarse. Puesto que no es posible

* WP (812 March-June 1888). Esp. “Porque ahora hemos aprendido algo mejor que hablar de sanos y
enfermos como antitesis: se trata de una cuestion de grados. Mi tesis en este asunto es que lo que se llama
“sano” representa un nivel inferior al que en circunstancias favorables seria sano — que estamos
relativamente enfermos —”.

324 GS (111, 8120).

325EH (1, 81).
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permanecer en un estado constante e ininterrumpido de salud, Nietzsche observa en la
enfermedad un inevitable maestro: alguien a quien podriamos interrogar a propdsito de
quiénes somos — un punto de partida a cuyo través podriamos aspirar a grados de salud mas

altos-.

La medicina universal y su aspiracion a la «salud normal», han ejercido y contintan
ejerciendo un poder de normalizacion sobre el sujeto; una equivalencia y nivelacion en la
que lo propio y lo individual desaparecen. Puesto que la meta que Nietzsche proyectd lo
involucra con la reflexion sobre como transformar al animal moralizado en un nuevo tipo de
hombre — en un «sobrehombrex»-, su nocion sobre lo sano y su problema terapéutico instauran

un ejercicio de cuidado de si mismo guiado por la exhortacién: jmédico, clrate a ti mismo!

Aquél que se ha convertido en médico de si mismo es aquél que ha planteado su propio
horizonte; aquél “enfermo” que se ha transformado en «convaleciente»; aquél que toma su
«voluntad de salud» como una lampara que lo guia por su propio camino. Dicho de otro
modo: el convaleciente es aquél que “queda arrebatado por la esperanza, por la esperanza de

salud, por la embriaguez de la salud™3?,

Ahora bien, no debemos pasar por alto que la terapéutica que Nietzsche propone se establece
a partir de un rechazo a permanecer pasivo respecto a uno mismo, gobernado por la
obediencia a preceptos universales. De modo que el médico de si mismo — al igual que el
educador nietzscheano- debe renunciar a la pretension de curar a los otros, limitdndose a

ensefiar con su ejemplo la auto-sanacion y el camino irrepetible del individuo.

Una importante coordenada para comprender la propuesta terapéutica de Nietzsche es la
influencia que la filosofia antigua griega tuvo sobre su propia filosofia. EI conocimiento de
la terapia de las pasiones, que los miembros de las escuelas socréticas ejercitaban, tuvo un
gran influjo sobre la problematizacion terapéutica del filésofo aleméan. Podria decirse que
Nietzsche propone una reapropiacion de la figura y la ensefianza del filosofo-médico en la

antigua Grecia, como contrapeso de la figura del sacerdote salvador que representa el ideal

" GS (Preface to second edition, §1).
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del mesianismo judeocristiano. Este cuidado de si mismo — «cura te ipsumy», therapeuson
seauton- esta relacionado con la labor del terapeuta originario: “Su practica es therapeutike
[cuidado del alma]... asi como la de los médicos es iatrike [cuidado del cuerpo]”®?.

Sin embargo es preciso recordar que a través del replanteamiento sobre el dualismo
alma/cuerpo, Nietzsche, mediante el concepto «leib», resitla y resignifica el alma como parte
del cuerpo. De modo que el cuidado de Nietzsche se plantea desde esta complejidad, desde
esta doble perspectiva, en la que lo consciente (el alma) debe trabajar en funcion de la
vigorizacion de lo inconsciente (el cuerpo). En otras palabras, la curacion del alma debe

implicar la sanacién del cuerpo y viceversa.

Una ultima palabra sobre esto. En este contexto de problematizacion en torno a uno mismo,
que es la convalecencia, como salida del orden moral, Nietzsche formula dos estrategias
filosofico-terapéuticas: la espiritualizacion de las pasiones y la terapia de pequefias dosis y
curaciones lentas. La primera, como revitalizacion del cuerpo; la segunda, como método y

dietética.

a) Mas alla del castradismo: la espiritualizacion de las pasiones

Pero atacar las pasiones en su raiz
significa atacar la vida en su raiz: la praxis de

la Iglesia es hostil a la vida...3?®

El «castradismo de las pasiones» pertenece a la problematizacion de la moral en tanto que
contranaturaleza, cuyo antecedente es un examen de la moral — entendida como problema y
problematica- a la luz de la vida. Mediante su critica Nietzsche se plante6 medir y
comprender el impacto que la moral judeocristiana ejerce sobre vida: ¢en qué medida

condiciona Yy se opone a su crecimiento; en qué forma es perjudicial la moral para la vida?

*" Foucault, M. (2009), Pp. 108.
% C| (5, 81).
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Su conclusidn: que la moral contranatural condena y se dirige contra los instintos de la vida

—y que la vida misma acaba, donde comienza el reino moral de dios-.

La adopcion de la moral judeocristiana habilita una relacion del sujeto en torno a si mismo
que Nietzsche llama “enemistarse con las pasiones”. A partir de la perspectiva metafisica
dualista — la cual implica la division del hombre en dos partes: un cuerpo malo y un alma
potencialmente buena- el «sujeto moral» adquiere la obligacion de ser bueno, es decir, de
resistir a la tentacion de la carne y entablar una lucha en contra de las pasiones que provienen
del cuerpo. De tal manera que una de las causas que mejor explican esta “declaracion
definitiva de enemistad” es un falso abismo entre el «sujeto moral» y su pasion, a través del
cual se imagina arremeter contra sus pasiones sin atacarse a si mismo — aunque en realidad

no se trate mas que de una lucha contra si mismo y contra los instintos de la vida-.

Ahora bien, a estas alturas nos es licito preguntar de donde proviene y por qué medios se
legitima esa «guerra-no-inteligente», de procedencia cristiana, contra las pasiones, — esa
forma de violencia que Nietzsche llama «castradismo de las pasiones», cuyo leitmotiv se

cifra en el lema “il faut tuer les passions [matar las pasiones]”3?°-.

Segln la interpretacion de Nietzsche, visto desde la Optica moral judeocristiana el
«castradismo de las pasiones» es un remedio contra la enfermedad del pecado. La condicion
de pecaminosidad de las pasiones se fundamenta en su aparente “caracter temible” — a partir
del cual se generalizan todas las pasiones como malas en si mismas: “jComo si en todas

partes en donde ha habido pasiones hubiera habido también terror!-.

La razdn de que el cristianismo haya dotado de un caracter temible y terrible a toda pasion —
promoviendo una guerra para aniquilarla- es, segun Nietzsche, la misma razén por la que los
filésofos que buscan la verdad en si misma, dotaron de un caracter idiota y errante a los
sentidos: porque no son una escalera hacia su ideal. Mientras que los sentidos nos alejan del
camino hacia el conocimiento puro, las pasiones nos alejan del ideal moral del hombre santo.

De aqui se desprende un ejercicio de purgacion para el caso de la metafisica y la religion: por

329 |bid.
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un lado, desconfiar de los sentidos que conducen al error, por el otro, aniquilar las pasiones

que condenan al infierno.

Con la “guerra a la pasion misma”3 — como tal un sacrificio de la vitalidad- el hombre moral
busca redimirse y regocijar a su dios. Busca, mediante la crueldad vuelta contra si mismo —
en la forma de auto-castracion- convertirse en “el santo en el que dios tiene su
complacencia”®®!: el «castrado ideal». Sin embargo — y en esto insiste Nietzsche una y otra
vez- esta negacion de la vida en nombre de ideales religiosos no es mas que un principio de
auto-corrupcién y decadencia que debilita el cuerpo, a fuerza de transformar el vicio en

virtud.

Y bien, si el nihilismo constituye “la légica de la décadence*?, el castradismo de las
pasiones sera un puente de la “voluntad hacia la nada”. Es por ello que Nietzsche objeta que
el remedio contra la pretendida enfermedad del pecado es la verdadera enfermedad, el
sintoma de corrupcion y principio de decadencia. Su alternativa, mas alla de la extirpacion

santificada, acoge el nombre «espiritualizacion de las pasiones».

“Deseo para mi mismo y para todos los que puedan vivir sin el tormento de una
consciencia puritana, una espiritualizaciéon y multiplicacion de los sentidos cada vez
mayores; debemos mostrar gratitud a los sentidos por su finura, plenitud y poder, y
ofrecerles a cambio lo mejor que tenemos en el camino del espiritu. ;Qué son para
nosotros las calumnias sacerdotales y metafisicas contra los sentidos? Ya no tenemos

necesidad de estas calumnias: sefial de que uno ha mejorado.”33

Antes se llamaban espirituales y espiritualizados a quienes, segun la vieja creencia ascética,
siguiendo el sendero del espiritu — que renuncia al cuerpo- se habian desembarazado de sus

pasiones y su sensualidad. Aquél “que evitaba meticulosamente todo lo que es brutal, todo

330 |hid.

331 |bid.

** AC (Nota 13 ed. citada).

* The will to power, 820 (1885).
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lo que es directamente animal, todo lo que esta demasiado cerca de nosotros”3**, se decia, iba
en camino hacia la espiritualizacion de si mismo; lo que en el caso del cristianismo recibe el
nombre de «santificacion». Pero a la lucha del hombre por la «desensualizacion»*® Nietzsche
no la llama espiritualizacion, sino apenas “un malentendido de una enfermedad o una cura,

cuando no simplemente hipocresia y auto-engafio’33,

Lo que Nietzsche Illama espiritualizacion [vergeistigen] es una “especie de culto a las
pasiones”®¥" — el cual constituye una estrategia terapéutica para el convaleciente-. De la tesis
nietzscheana sobre la procedencia natural del hombre — el que no derivemos del espiritu, ni
poseamos un origen divino, como aseguran los religiosos- se desprende una alternativa a la
actitud moral con la que hasta ahora nos hemos relacionado con nosotros mismos. Si
reconocemos que nuestra moralidad no es mas que superficie y que en el fondo somos
animales, serd posible cuidar de nosotros en sentido extramoral a través de la

espiritualizacion de las pasiones y la sensualidad.

“Todas las pasiones tienen una época en la que son meramente
nefastas, en la que, con el peso de la estupidez, tiran de sus victimas
hacia abajo — y una época tardia mucho mas posterior, en la que se

desposan con el espiritu, en la que se «espiritualizan».”3%®

El punto de partida de esta terapéutica consiste en “desposeer a la pasién de su caracter
temible”3*°. Podriamos decir que la desposesion de la temibilidad de la pasion, implica la
desmoralizacion de las pasiones: el rechazo a la interpretacion cristiana del cuerpo, que
involucra al espiritu libre con la renuncia a observar las pasiones como un fenémeno moral

y religioso.

“ WP (341 Nov. 1887-March 1888).
35 MBM (7, §229), Pp. 189.
WP (820 (1885).

“THH (111, §37).
“C1 (5, §1).
“ HH (111, §37).
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Nietzsche explica que esta interpretacion es consecuencia de una “negligencia en las cosas
pequenas”34° —en lo referente a la cercania e inmediatez de la vida- y una falta de observacion
de si mismo y, por lo tanto, propone, a partir del despojo de la nocion de pecaminosidad del
cuerpo, un ejercicio de conocimiento de si mismo, de las propias pasiones. Su horizonte y
meta se apuesta en “trabajar lealmente en la tarea de transformar en goces todas las pasiones
humanas™®*!, dando un paso mas alla del cristianismo; un paso hacia el matrimonio con el

espiritu.

Después de la animalizacion del hombre, Nietzsche se plantea la espiritualizacion de lo
animal. Pero no se trata de renunciar a la voluntad, entregdndonos pasivamente a ser
conducido por las pasiones, apetitos y urgencias — sino que antes de tratarlas con la
impersonal vara de la moral, es preciso aventurarse a conocerlas-. Otra forma de acercarnos
a la préactica de la «espiritualizacion de las pasiones» es comprendiendola como una “guerra
inteligente contra la pasion”®*2 — una relacion combativa inspirada en la terapia griega de las

pasiones-.

A diferencia de la prohibicion de facto de ciertos actos en lo referente al sexo, la bebida y el
alimento, que conducen al sujeto a una represion de sus pasiones, durante la antigiiedad los
médicos y fildsofos griegos problematizaron la sexualidad, la alimentacion — y el entero
problema de las pasiones- en términos de frecuencia y mesura. Para los griegos — lo ha
argumentado Foucault en su Historia de la sexualidad- el problema no radica en que existan
ciertos actos innaturales que deberan ser reprimidos, puesto no hay nada que provenga de las
pasiones que no sea natural; el problema, la problematizacion griega en torno al cuerpo y a
las pasiones en general, se vincula con la moderacién de lo que Foucault Ilama “el uso de los

placeres343,

Desde la perspectiva de los fildsofos griegos — por ejemplo la que nos ofrece Platdn a través

de la alegoria del carro alado, el auriga y el corcel negro que tira hacia abajo®*; la de los

340 Ibid

* Tbid.

“ Cl (5, 81).

** Véase Historia de la sexualidad Vol. 2 El uso de los placeres
* Fedro 246a-254e.
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estoicos mediante el concepto «apatheia»®*®; el aristotélico «justo medio»-, la pasion por si
misma, la pasion inmoderada, arrastra: es un tirano interior que nos convierte en victimas de
su fuerza. De modo que si uno desea gobernarse a si mismo debe a prender a dominar las
pasiones, temperandolas en armonia con uno mismo: esto es a lo que Nietzsche llama una

guerra inteligente contra las pasiones.

En este contexto, inspirado en la virtud socratica de la «sophrosyne» — la virtud de la
templanza- Nietzsche exhorta a una especie de cultivo de la «circunspeccion» [besonnenheit]
— prudencia o discrecion-, la cual considera que es “la madre de las virtudes, la abuela y reina
de las virtudes”34®, Mediante el ejercicio de esta virtud, el sujeto que ha superado la estupidez
de la auto-castracion, buscard dominar sus pasiones para hacerse duefio de si mismo, ya que
“el hombre que ha dominado sus pasiones ha entrado en posesion del suelo méas fecundo, del
mismo modo en que el colono se ha hecho duefio de los bosques y los pantanos™4’. Por
ultimo, no olvidemos que el dominio de las pasiones, segun Nietzsche, no es un fin en si

mismo, sino un medio para crear las condiciones para plantar obras espirituales.

No estd de més decir que la «espiritualizacién de las pasiones» no posee un camino trazado
y fijo; una formula y un rumbo. Fuera de cualquier deontologia — esta actitud alternativa y
antagoénica frente al exterminio de las pasiones, que las condena al caracter moral de la
maldad- nos sitlia frente a nuevas cuestiones, en un intento por vigorizar el cuerpo y afirmar
la vida. Nuevas cuestiones, nuevos problemas, que nos colocan mas alla del bien y del mal:

““;cOmo espiritualizar, embellecer, divinizar un apetito?*34

** Foucault, M. (2004), Pp. 178.
 HH (111, §294).

“THH (111, §53).

%3 C| (5, §1).
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b) La posibilidad de un evento individual: terapia de las pequefias dosis y

disciplina de la voluntad.

“For an event to possess greatness two things must
come together: greatness of spirit in those who accomplish it

and greatness of spirit in those who experience it”3+

A diferencia de toda panacea universal — incluyendo la cristiana mortificacion de la carne y
expiacion de los pecados- la cura nietzscheana carece de algun tipo de «pharmakon»
[pappaxov] que pueda prescribirse de modo general como remedio efectivo para todos. La
propuesta de Nietzsche consiste de una «therapeia» [Ospareia] en la que el convaleciente
debe involucrarse en una relacion de curacién consigo mismo — convirtiéndose en un médico
para si mismo, cuya medicina debera ser orientada por la gran razén que es el cuerpo- que lo
situa ante el reto de ser creativo en su propio proceso de recuperacion contra nihilista. Por lo
tanto esta forma de terapia constituye, lo que a partir de Nietzsche podriamos llamar: un

evento [Ereignis]®*° individual.

Para Nietzsche el evento historico y politico de mayor relevancia, es la emergencia y
predominio de la moral sobre la vida. Un evento de tales dimensiones obtuvo su peso e
importancia — su ‘grandeza’- mediante la receptividad de las masas®! y no sélo gracias a la
‘grandeza del héroe’, “quien incluso en lo tocante a la cultura moderna, ‘no ha aprendido a
temer’”*%2, Dicho esto, nos es licito preguntar a qué tipo de acontecimiento nos referimos al

hablar de un «evento individual».

Al respecto la lectura de la profesora Lemm es puntual y esclarecedora. En general, estoy de

acuerdo con ella en que sélo gracias a la recepcion de las masas se produce el evento, sin

3 UM (IV 81). Esp. “Para que un evento adquiera grandeza dos cosas deben venir juntas: la grandeza
de espiritu de aquellos que lo han logrado y la grandeza de espiritu de aquellos que lo vivencian”.

350 |bid.

351 Para un analisis completo del concepto de evento en la obra de Nietzsche véase el ensayo de Vanessa
Lemm “Nietzsche’s Great Politics of the Event” en Ansell-Pearson, K., et al. (2013).

32UM (1V 83).
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embargo, no concuerdo con que “only those deeds which are recieved and carried forth by
people or a culture, and hence by a broad democratic basis, are deeds worthy of the name
‘event’®3, Considero que en el ensayo Richard Wagner en Bayreuth Nietzsche esta
refiriéndose a la grandeza de ‘eventos historicos” — que han impresionado a las masas y
permanecido en la memoria historica-. Estoy convencido de que podemos hablar a partir de
Nietzsche de eventos presentes que tienden hacia el futuro y, es, en este contexto, que me

atrevo a hablar de la terapia nietzscheana como «evento individual».

Ahora bien, ;qué tipo de ‘evento’ es la terapia nietzscheana? Sin duda estamos ante un evento
que es posible distinguir tanto de los “acontecimientos naturales de la vida”®®* — el
nacimiento, la enfermedad y la muerte-, como del ‘evento politico ¢ historico’. En otras
palabras, no se trata ni de un fenémeno natural, ni de un fendmeno politico. Me parece que
podemos sefalar tres caracteristicas propias de este evento terapéutico: 1) es individual; 2)
depende de nosotros; 3) es un ejercicio.

Hemos propuesto la distincion entre un evento cerrado al pasado, cuya grandeza dependi6 de
la recepcion de las masas y un evento que es posible inaugurar en el presente y que depende
uno mismo. La relevancia de la terapia que Nietzsche propone no esta condicionada por el
recibimiento del pueblo, sino, eventualmente, por la fortuita decision de que ciertos
individuos excepcionales — Ilamados «espiritus libres»- se resuelvan a atender al llamado
filoséfico de Nietzsche. ¢Cuales son las condiciones que hacen posible este evento? La

liberacion del espiritu encadenado al sentido moral y la tarea de transformarse.

Ahora bien, la tercera caracteristica es igualmente importante — puesto que constituye un
método terapéutico-. Mas que de una formula irrefutable, se trata de una recomendacion: “;Si
un cambio ha de penetrar en profundidad, ha de darse el remedio en las dosis minimas, pero
ininterrumpidamente a lo largo de bastante tiempo!”*°. Este consejo se fundamenta en el

propio proceso de conformacion moral del sujeto, es decir, que nos convertimos en sujetos

353 Ansell-Pearson, K. (2013). Pp. 179.
34 AC §26.
35 A (V 8534).
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morales a traves de un proceso de socializacion cotidiano, en el cual vamos incorporando la
perspectiva de la moral — los juicios y valores-, hasta convertirla en nuestra «segunda
naturaleza». De modo que Nietzsche nos advierte sobre los grandes cambios abruptos, que
no son sino la “esperanza de una curacion repentina %, y que buscan ‘revolucionariamente’
sustituir con atropello una valoracion por otra. Propone, en cambio, una asimilacion
individual en la superacion del sujeto moral; una incorporacién de nuevos habitos que

deberan consolidarse, diariamente, mediante el ejercicio constante de éstos.

“l also want to make asceticism natural again: in place of the aim of
denial, the aim of strengthening; a gymnastics of the will; abstinence and periods
of fasting of all kinds, in the most spiritual realm, too; a casuistry of deeds in
regard to the opinions we have regarding our strengths; an experiment with

adventures and arbitrary dangers.”3%"

La dindmica convaleciente de la terapia nietzscheana, sugiero, se vincula con la nocion de
«askasis» [Boknoic]®®®, que él mismo distinguié de la ascética judeocristiana — por lo tanto
del ideal ascético-, rebautizandola como una “gimnasia de la voluntad”®*®. En lugar de la
finalidad de la negacion, Nietzsche forja la finalidad del fortalecimiento; en lugar del
ascetismo cristiano — que receta abstinencia, restriccion y continencia-, la dskesis de origen

griego, entendida como “la practica de ejercicios espirituales>.

Pierre Hadot acufio el concepto «ejercicios espirituales»®! para referirse a aquellos ejercicios
ejecutados principalmente por los estoicos y epicireos durante la antigiiedad. Practicando

estos ejercicios los filésofos antiguos buscaban trascender la mirada centrada en uno mismo,

3% |bid.

B7TWP (915, Spring-Fall 1887). Esp. “También quiero volver a hacer el ascetismo natural: en lugar de la
meta de la negacion, la meta del fortalecimiento; una gimnasia de la voluntad; abstinencia y periodos de
ayuno de todo tipo, en el dominio mas espiritual, también; una casusistica de hechos respecto a las
opiniones que tenemos acerca de nuestras fortalezas; un experimento con aventuras y peligros
arbitrarios”.

38 Pierre Hadot desarrolla a profundidad la distincion entre la dskésis griega y la ascética cristiana.
Véase Hadot, P. (1995), Pp. 128.

39 WP (915, Spring-Fall 1887).

360 Hadot, P. (1995), Pp. 82.

361 |bid. Pp. 81-89.
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con la finalidad de poder observarse desde la perspectiva de la totalidad — esto es, del espiritu-
. Los ha llamado «ejercicios espirituales» porque comprenden aspectos “psiquicos, morales,
éticos, intelectuales, del pensamiento, del alma”, todos y cada uno de ellos, sometidos a
ejercicio y transformacidn — en una época en que la filosofia no consistia ni en la ensefianza
de una teoria abstracta, ni en la exégesis de textos, sino es en el «arte de vivir»: “una actitud

concreta y un determinado estilo de vida, que involucra la totalidad de la existencia’362-,

Mientras que los «ejercicios espirituales» constituyen una forma pre-cristiana de ascetismo
— asi como su principal influencia-, la «gimnasia de la voluntad» representa un
replanteamiento de la ascética cristiana y un reavivamiento de la vieja nocion de dskesis.
Ambos senderos involucran al sujeto con la practica de ejercicios diarios, que deberan ser
ejecutados de manera constante — “un remedio (suministrado) en dosis minimas, pero
ininterrumpidamente a lo largo de bastante tiempo”3®3-, a través de los cuales procuraran el
cultivo de una actitud de “continua vigilancia y presencia de la mente, auto-conciencia que

no duerme, y una constante tension del espiritu’3,

Nietzsche también nos habla de una especie de ‘tensién del espiritu’ que asocia con la
jovialidad y el “ser rico en antitesis™3®®, y a la que llama «espiritualizacion de la enemistad».
La «gimnasia de la voluntad» tendria que tomar como punto de partida esta tension del
espiritu, puesto que ella representa la crisis del poder moral sobre el sujeto — crisis de
legitimacion de los conceptos dominantes «bien» y «mal»; crisis, por lo tanto, de la voluntad

como fendmeno moral- y la posibilidad de una nueva «disciplinae voluntatis»3,

Otra importante semejanza entre la praxis de Nietzsche y la daskeésis griega tiene que ver con
cierta finalidad compartida. Es que a través del disciplinamiento de la voluntad Nietzsche se

propone aplicar toda la fuerza “al desarrollo de la fuerza de la voluntad”®®’, de un modo que

362 |bid.

363 A (V 8534).

364 Hadot, P. (1995), Pp. 85.
5 CI (V 83).

366 HH (Preface 82).

367 WP (132, 1885).
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nos recuerda al cultivo de la «enkrateia» (autodominio): como superacion de la «adiaphora»
(indiferencia respecto uno mismo) — a la que él mismo Ilamo nihilismo- y de la «akrasia»

(debilitamiento de la voluntad y falta de auto-control).

Para concluir, digamos, sin rodeos, que la terapia nietzscheana es “lenta y mezquina»38: y
que el convaleciente debe dar pasos pequefios y firmes en un constante ejercicio de
transformacion hacia su propia salud. No busca sustituir de manera violenta una ley moral
por otra, sino desplegar una reflexion individual y vivencial sobre “el cambio de las
costumbres méas pequefias™®®®. Como regla somos animales morales; pero si anhelamos ser
la excepcion, y superar esta condicidn nuestra, habra que tener en mente que “en este caso la
curacion no llegara por otro camino que haciendo numerosos pequefios ejercicios y
adoptando sin mas otras costumbres”®°: jque la transvaloracion de los valores depende de

nosotros mismos!

2.4 Un campo de batalla artistico
Sobrehumanidad y el arte de la vida

“Put briefly: perhaps the entire evolution of the spirit is a question of the body; it -is the
history of the development of a higher body that emerges into our sensibility. The organic is rising
to yet higher levels. Our lust for knowledge of nature is a means through which the body desires
to perfect itself. Or rather: hundreds of thousands of experiments are made to change the
nourishment, the mode of living and of dwelling of the body; consciousness and evaluations in
the body, al\ kinds of pleasure and displeasure, are signs of these changes and experiments. In the

long run, it is not a question of man at all: he is to be overcome.”"*

Desde la perspectiva de Nietzsche la moral no posee un valor ontoldgico en si; no es mas que

un complejo y valioso ‘simbolo’ — “una copia completamente imperfecta, fragmentaria, un

%8 A (V 8462).

369 |bid.

370 1bid.

7L\WP (676, 1883-1888. On the Origin of Our Evaluations).
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signo alusivo, sobre cuya comprension hay que llegar a un acuerdo’3"?-, Dicho de otro modo,
la moral — incluyendo los llamados ‘sentimientos morales’, los ‘hechos’ y juicios morales-
es una representacion y una interpretacion, pero también es una convencion politica que
reproduce convicciones personales. De ahi que Nietzsche sustente que “jUn bien y un mal
que sean imperecederos — no existen!”*"3 y, por lo tanto, que quienes han creido observar en
el hombre moral del presente al “hombre en si’ — “aeterna veritas, como algo que permanece
constante en medio de todo flujo®"- se han equivocado rotundamente, puesto que no han

comprendido que la moral es apariencia y superficie.

En el fondo de esta ilusion y ficcion regulativa se encuentra el ‘animal domesticado’
mediante una tabla de valores — simbolo de la voluntad de poder-. Nietzsche concibe al
animal que se circunscribe al concepto moral «hombre» — estrictamente definido, apenas un
«sobreanimal»- como “una cuerda tendida entre el animal y el superhombre... un transito y
un ocaso™®’®. Mientras que la animalidad aparece como la potencia domesticada por la
condicion moral, la sobre-moralidad, en la figura del «ibermensh», se perfila como la
posibilidad de la superacion — entre estas dos Nietzsche coloca ontolégicamente al «Mensch»

en un estado llamado «metaxy»>'6-,

De acuerdo a las investigaciones del profesor Horst Hutter «iibermensh» es una traduccion
directa de la nocion «Hyperanthropos» [OmeptvBpwnoc] — introducida por Dionisio de
Halicarnaso, el historiador del imperio romano-. Hay que destacar, advierte Hutter, que tanto
la voz helena «anthropos», como la alemana «mensch»®"’, hacen referencia a los seres
humanos sin distincion de género: humanos mujeres y hombres, masculinos y femeninos. De
ahi que rechacemos vincular la traduccion comun de bermensh, ‘superhombre’, a la de

macho alfa y al mito de la supremacia masculina — y adoptemos la traduccion al inglés que

72NT (11-3, §4).

373 AHZ (11-12).

374 HH (1, §2).

375 AHZ (1-Prologo de Zaratustra: §4).

376 En el mismo sentido en que Platon define a Eros como un «daimon», colocandolo en un estado
intermedio (metaxy) entre lo divino y lo mortal. A partir de esta descripcion define al filésofo como el
gue esta entre la ignorancia y la sabiduria. Véase Banquete (202a-204c).

377 Del lat. Homo, inis. 1. m. Ser animado racional, varén o mujer. En Diccionario de la Lengua
Espafiola [version electronica). Espafia: Real Academia Espafiola http://dle.rae.es
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Hutter y otros han preferido: «overhuman» [sobrehumano], a partir de la cual podremos
reconocer que es posible que, al igual que un hombre, una mujer se transforme en un

«Ubermensh», en un «sobrehumano» que ha superado de modo creativo su condicion moral.

Podriamos decir, con Nietzsche, que el espiritu libre capaz de replantearse la condicién moral
de ser «mensch» — a partir de un examen critico de la constitucion de su propia subjetividad:
mensch als domestiziertes®®- llegando a percibirse como «metaxy», podra concebir la
‘existencia moral’ como interregno®”®. Tal concepcion puede vislumbrarse como una
concrecion de la exhortacion de Nietzsche a “retirar la confianza a la moral”3 — y, por lo

tanto, una consecuencia de la muerte de dios-.

“Dios ha muerto y con EI...”%. Méas que la descripcion sobre un inminente proceso de
secularizacion, me inclino a pensar que con la ‘muerte de dios’ Nietzsche nos propone la
muerte de un modo de vivir. Se trata en mi opinion de una provocacion que busca desafiarnos
y seducirnos a la superacién del prejuicio moral; pero, sobre todo, a la “auto superacién de
la moral”32, En este “interregno moral”®® — nos dice Nietzsche- falta Dios, el antiguo
soberano que ha muerto con su imperio moral; de modo que no nos queda mas que
convertirnos en ‘“nuestros propios reyes y fundar nuestros propios estados

experimentales™384,

378 Human being as a domesticated animal (esp. El ser humano como animal domesticado), en Waibl, E.
(1997) pp. 229.

379 Interregno. Del lat. interregnum. 1. m. Espacio de tiempo en que un Estado no tiene soberano. En
Diccionario de la Lengua Espafiola [version electronica]. Espafia: Real Academia Espafiola
http://dle.rae.es

380 A (Prologo de Zaratustra: §4).

381 AHZ (I-Prefacio: 83).

382 MBM (2, §32).

383 A (V, §453).

384 |bid. Esp. “¢Quién crea la meta por encima de la humanidad y por encima del individuo? Antes uno
empleaba la moral para la preservacién: pero nadie quiere preservar por mas tiempo, no hay nada que
preservar. Por lo tanto una moral experimental: darse une meta a uno mismo”.
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a) Fildsofos artistas:
afirmacion de la vida y transvaloracion a través del arte.

“Who creates the goal that stands above
mankind and above the individual? Formerly one
employed morality for preservation: but nobody wants
to preserve any longer, there is nothing to preserve.
Therefore an experimental morality: to give oneself a

goal.”38

“Y para decirlo todo y de golpe, jquiero ser

alguin dia alguien que solo sepa decir que si!3%

La importante negacion de Nietzsche por vincular, mediante las inmutables cadenas de la
esencia, a la moral con la vida, inaugura en primera instancia su filosofia negativa, la cual
llega — por los caminos de la genealogia y la psicologia- a decir no: no al imperio de la
moralidad de la costumbre que encarna una negacion de la vida. Sin embargo es esta actitud
critica la que lo conducira, finalmente, a una ‘filosofia positiva’ que dice si a la vida; que
afirma la vida a pesar de su brevedad y del sufrimiento que implica estar en ella — de su
caracter tragico-. El pensamiento de la ‘afirmacién de la vida’ [Bejahung des lebens] se
convierte para Nietzsche en “el fundamento, el aval y la dulzura del resto de su vida*®" y en

el leitmotiv de su nueva filosofia extramoral.

A partir del lenguaje metaférico de “las tres transformaciones del espiritu” podemos
explicarnos la relacion entre moralidad, critica de la moral y extra-moralidad en el
pensamiento nietzscheano: cuestion que debe dilucidar la relacion entre su filosofia negativa

y afirmativa.

35 \WP (260, 1883-1888).
% GS (IV §276).
%7 |bid.
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Con la figura del camello Nietzsche simboliza sumision y obediencia del sujeto ante los
imperativos morales y los Gltimos valores que se consideran irrefutables; su guardian es el
gran dragon — un animal intimidante pero ficticio- que simboliza el deber. A éste draconiano
‘t0 debes’ se enfrenta el ledn. El espiritu leonino atraviesa tanto la critica de la moral, la
metafisica y la religion — cuyos métodos soberanamente creativos son una genealogia y una
fisio-psicologia- como también a la entera problematizacion sobre la liberacion del espiritu.
Pero la tarea del ledn no es un fin en si mismo — el ledn sélo es capaz de “crearse libertad

para un nuevo crear”-, sino un medio hacia la transformacion del espiritu en ‘nifio’.

El ‘nifio’ es — respecto al deber moral- “inocencia, olvido, un nuevo comienzo, una rueda que
se mueve por si misma, un primer movimiento, un santo decir si”’*®. Con el nifio comienza
la afirmacion de la vida a través de la creacion de nuevos valores (el gesto mas evidente y
acaso concreto de una transvaloracion). Lo que Nietzsche inicia con su pensamiento de la
afirmacion y la “santificacion del si”” es una escuela filosofica para artistas; en ésta se ensefia
“cémo la vida, la filosofia y el arte pueden relacionarse de un modo mas profundo y mas

jovial38°,

Con el gayo espiritu del ‘nifio’, el «filosofo artista» se plantea la tarea existencial que
Nietzsche Ilama “auto superacion de la moral” — una praxis que responde a la pregunta ;cémo
puedo superarme a mi mismo?-. Ella/él es un «espiritu libre» que ha conquistado para si una
nueva perspectiva sobre si mismo — conversion de la mirada que va de la moralidad a la
extramoralidad- mediante la cual toma conciencia de que la vida — “creciente de
estimaciones, colores, pesos, perspectivas, escalas, afirmaciones y negaciones”- €S una
creacion nuestra; y que sélo depende de nosotros recrearla. Desde esta perspectiva “... el
producto del filésofo es su vida (en primera instancia, antes que sus trabajos). Esto es su obra

de arte”3%,

388 AHZ (I-1).

389« _.to show how life, philosophy and art can have a deeper, more congenial relationship to one
another.” Citado en Nietzsche and the politics of the soul. Pp. 119.

3% “The product of the philosopher is his life (first of all, before his works). That is his work of art.”
Citado en Nietzsche on morality. Pp. 88.
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La concepcion filoséfica de la vida como obra de arte, de origen griego, representa en la obra
de Nietzsche una antitesis o una alternativa a la vida religiosa, pre-disefiada a la luz del plan
divino de Dios; dicho con ironia: los artistas de su propia vida son los renglones torcidos de

dios.

Desde una etapa temprana en su obra Nietzsche se planted una filosofia no-académica — en
el sentido moderno de la palabra- inspirada en la Grecia antigua, en la que la labor del fil6sofo
no solventara Unica y exclusivamente en un campo discursivo y en la que, por lo tanto, el
lema primum philosophari, deinde scribere®! adquiriera su peso e importancia definitiva. En
esta filosofia reaparece, de modo protagénico, la nocion de “vida filosofica®%, ensefiada a
través del ejemplo del filésofo que “acomparia sus bellas palabras de bellas acciones”. Este
es un ejemplo que debe suministrarse “por su vida exterior y no sélo por sus libros — a la
manera en que los fil6sofos de Grecia ensefiaron a través de su conducta, su vestido y
alimentacion, y su moral, mas que por lo que decian, y mucho menos por lo que

escribieron’3%,

“For with them this subtle power usually comes to an
end where art ends and life begins; but we want to be the poets
of our life — first of all in the smallest, most everyday

matters.”39

En el sendero de la afirmacion de la vida, Nietzsche nos exhorta a sacar provecho del ejemplo
del filésofo de la «phronesis»; también nos aconseja aprender de los artistas. Del artista
podemos aprender el poder de creatividad e inventiva para “embellecer, hacer mas atractivas
0 maés deseables las cosas, cuando no lo son — jy creo que en si mismas no lo son nuncal”.

Dicho con otras palabras, del artista podemos aprender el arte que consiste en dar forma a la

391 Para profundizar en el replanteamiento que Nietzsche hace sobre el valor de la escritura en la filosofia
véase Hutter (2006), Pp. 109-144.

392UM (111 83).

3% |hid.

394 GS (IV 8299). Esp. “¢Porque con ellos este sutil poder llega a su fin donde la vida comienza.; pero
nosotros queremos ser los poetas de nuestra propia vida — antes que nada en los mas pequefios y mas
cotidianos asuntos ”.

108



naturaleza: el arte escultorico — un arte apolineo que ordena el caos dionisiaco-. No obstante
Nietzsche nos advierte, que el “sutil poder” del artista “generalmente acaba ahi donde el arte
termina y la vida comienza”®%. De modo que es preciso trascender la relacion artista-objeto,
virando el arte hacia la propia vida, asumiéndonos como la piedra que queremos esculpir.
Aquellos que desean “convertirse en los poetas de su propia vida — sobre todo en relacion a
lo mas pequefio y cotidiano™%, se transforman en lo que Nietzsche Ilamé los fildsofos

artistas.

La nocion del filosofo-artista como poeta de su propia vida — que Nietzsche emplea- tiene
que ver con el concepto platdnico de «poiesis». Platon sabia que el «poietai» (creador),
tradicionalmente hablando, era el artifice de la musica y el verso. Sin embargo él mismo se
replantea la «poiesis» en relacion a lo erético (deseo) como un “impulso creador... segun el
cuerpo y segun el alma”. A partir de Platon, poeta serd aquél que sea capaz de crear (o parir)
no sélo hijos de carne y hueso, sino igualmente asistido por Eros: obras del espiritu, en un

parto espiritual.

El «filosofo artista» [Philosophen-Kinstler] es — como Sécrates- una especie de «fildsofo de
la vida» [Lebensphilosophe]®®” cuyo practica es un «arte de vivirs [Lebenskunst]. Ante todo
este arte transforma la vida — tanto la existencia como el existente- en un fendmeno estético,

dando lugar al ejercicio de “dar estilo al propio caréacter — jun raro y gran arte!””3%,

La tarea de esculpir el propio carécter constituye un ejercicio que — a condicién de haber
superado el error de definir el caracter como algo inmodificable3*°- podria conducirnos —
mediante la problematizacion del caracter moral heredado y una consecuente dskésis- a
incorporar nuevas tonalidades del caracter. Por ejemplo, la imperturbabilidad de Socrates
ante la muerte; la actitud ante los placeres y el dolor de Epicuro; la estoica indiferencia ante

3% |bid.

3% |bid.

397 FPP Pp. 163.

%8 GS (IV §290).

399 VVéase HH (1 §41).
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lo indiferente; el coraje de decirlo todo que practicaron los cinicos. Mas alla del caracter

moral exigido por la religion cristiana, las posibilidades resultan inmensas.

En todo caso lo que Nietzsche muestra es que la verdadera transformacion del «mensch» es
un camino hacia si mismo “a través de una larga practica y un trabajo cotidiano’*% sobre si
mismo. El arte de la vida consiste en crearnos a nosotros mismos [uns selbst gestalten],
viviendo peligrosamente, fuera del orden moral, inmoralmente experimentales. Para ello es

necesaria la soledad.

“Cuando Zaratustra tenia treinta afios abandond su
patria y el lago de su patria y marcho a las montafias. Alli gozd
de su espiritu y de su soledad y durante diez afios no se cansé

de hacerlo. Pero al fin su corazén se transforma...” 401

Nietzsche hizo de su Zaratustra — el anunciador del rayo- un anacoreta. Seglin nos cuenta,
Zaratustra habria pasado diez largos afios: lejos de su patria, retirado en las montafias y
recogido en si mismo, hasta transformarse. En la soledad, Zaratustra se transformé en ‘nifio’
— en un creador- y, como el Buda, en un despierto®®?. Nietzsche utiliza como metafora la
‘ceniza’ para explicar que la transformacion de Zaratustra esta vinculada a la disolucion — a
la cremacion- de su identidad gregaria: “jcomo te renovarias si antes no te hubieses

convertido en cenizal!”.

Zaratustra buscé en la soledad — para usar la metafora de Platdn- su propia muerte; practico
un ejercicio de disolucion de quién hasta entonces habia sido: su «yo» socialmente formado.
Hasta que una mafiana decidié abandonar la montafia — continto hablando en metéforas- y
descender transformado, renovado, renacido. ¢Pero, por qué no permanecié en la montafia?
¢Por qué no hizo Nietzsche de su Zaratustra el filésofo de la soledad — el solipsista-; por qué

no hacer, en fin, de la soledad, un bello fin en si mismo? Porque la soledad es un medio para

400 GS (1V §290).
401 AHZ (I- Prélogo de Zaratustra §1).
402 | bid.
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Ilegar a si mismo — un sendero para “llegar a ser lo que se es”, y por lo tanto, el camino del

creador que se conduce hacia la transvaloracion de los valores-.

Es cierto que Zaratustra aconseja la soledad — y que él mismo no ha renunciado a ella- pero
debemos comprender que esta exhortacion esta al servicio de la auto-superacion del hombre:
“Vete con tus lagrimas a tu soledad, hermano mio. Yo amo a quien quiere crear por encima

de si mismo y por eso perece”.

En el contexto del cristianismo monacal, la «anachoresis» implica elegir el monacato o
adoptar un estilo de vida ascético para aproximarse a Dios. En el contexto de la antigua
Grecia, «anachoresis» no solo significa renunciacion, alejamiento de la patria y huida al
desierto, sino, sobre todo, recogerse en si mismo; de modo que todo cuidado sobre si mismo
requiere de cierta concentracion y atencion sobre si mismo. Zaratustra no es solo anacoreta
en el sentido en que lo fueron los ‘padres del desierto’, sino especialmente en el sentido en

que lo fue Sdcrates.

Se ha dicho que Socrates practicaba un ejercicio extatico (£xotacig: ékstasis) de
recogimiento en si mismo. En el Banquete Platén lo describe de este modo: para concentrar
“de alguna manera el pensamiento en si mismo™®® “a veces se aparta y se queda plantado
dondequiera que se encuentre®4, Socrates era capaz, sin necesidad del desierto, de retirarse
y concentrarse en si mismo, pero también de poner a bailar sus reflexiones en una
interlocucion con los otros. A veces un ejercicio daba paso al otro. Tal es el caso de aquella
ocasion en que Socrates, para recogerse en si mismo, dejo que Aristodemo se adelantara a la
casa de Agatdn; para después reunirse con sus amigos en un banquete a dialogar sobre Eros.

El espiritu inquisitivo de Nietzsche no acaba en la soledad. Tendriamos que preguntarnos a
nosotros mismos, con él “;por qué tan apartado? ¢tan solo? ¢ renunciando a todo lo que alguna

vez reverenciaste?”4%, Zaratustra no fue a buscar a Dios al desierto, fue a buscarse a si mismo

403 Banquete (174e).
404 Banquete (175b).
405 HH (Preface, §6).
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y se encontro: bajd de la montafia, sin Dios, con las cenizas de la moral divina. Y regreso con
los hombres, con los otros, buscando oidos para su mensaje. ¢Para qué entonces ir con los

otros, regresar de la soledad?

Pienso que la tarea de la auto-superacion y el ejercicio de la transvaloracion, si bien toman
como punto de partida la soledad, pueden conducirnos hacia algo mas — que esta fuera 'y en
relacion a uno mismo-. Podria decirse que Nietzsche planted dos posibilidades: una nueva

forma de amistad y una especie de matrimonio especial.

La buena amistad es para Nietzsche un ejercicio agonal guiado por una particular forma de
¢ew\io (Philia) que describe como amistad/enemistad. A través de este ejercicio de amistad,
los amigos — en una competencia por superarse a si mismos, y no por superar al otro- podrian
transformarse. Nietzsche describié el matrimonio como la «soledad de dos en compafiia», a
partir de la cual es posible continuar el ejercicio de transformacion iniciado en la soledad —
pero esta vez guiado por "Epwg (Eros) hacia la creacion de una forma distinta de dydnn

(Agape): en la que la union entre dos, no representa el ocaso del individuo.
Para concluir, digamos: aunque la filosofia de la vida nos ponga en contacto de un modo

creativo con el presente — con el mas acd, con las cosas pequefias y cotidianas, la inmediatez

de la vida, lo inmanente- siempre estara mirando hacia el futuro.
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Epilogo

La ensefianza filosofica de Nietzsche — ya sea como fil6logo, genealogista, educador y
liberador, terapeuta o artista de la vida- es una extraordinaria contribucion a la praxis de la
disolucién del drama de la moralidad — superacion del nihilismo- y, por lo tanto, una

aproximacion a la comedia de la existencia y la inocencia del devenir de la vida.

Aprendiendo a reir, Nietzsche quiso resumir su filosofia con la frase Amor fati: amar al
destino. Transformarse en alguien que dice si al futuro y a la vida. Mas llegados a este punto
no podemos hablar mas que de porvenir, posibilidad y potencialidad... y puesto que el
movimiento se demuestra andando... y de lo que no se puede hablar, hay que callar... ;no

resultard acaso mas provechoso callar para poder andar?
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