Problemas
nietzscheanos

Elementos para una
filosofia dionisiaca Il

César Arturo
Veldzquez Becerril

N
P

Aportes de investigacion ?



Aportes de investigacion

ESTUDIOS Y ARGUMENTACIONES
HERMENEUTICAS, VOLUMEN 2

Humberto Guerra - coord.

"$ UTOPIAS Y MITOS

Javier Meza Gonzdlez
el Alberto Trejo Amezcua - coords.

CAMBIO Y DESAFIOS EN LA EDUCACION
SUPERIOR EN MEXICO HOY

José Javier Contreras Carbajal

Pablo Mejia Montes de Oca - coords.

1 2 ESTUDIOS Y ARGUMENTACIONES
HERMENEUTICAS, VOLUMEN 3

Humberto Guerra - coord.

ESTUDIOS Y ARGUMENTACIONES
HERMENEUTICAS, VOLUMEN 4

Humberto Guerra - coord.

13

il ESTUDIOS Y ARGUMENTACIONES
¢l HERMENEUTICAS, VOLUMEN 5

Humberto Guerra - coord.

14

ESTUDIOS Y ARGUMENTACIONES
HERMENEUTICAS, VOLUMEN 6

Marco Antonio Molina - coord.

15

ESTUDIOS Y ARGUMENTACIONES
HERMENEUTICAS, VOLUMEN 7

i César Arturo Veldzquez Becerril - coord.




PROBLEMAS NIETZSCHEANOS



Imagen de la portada:
Retrato de un hombre bajando una escalera
Francis Bacon, 1972. Oleo sobre lienzo, 198 x 147.5 cm

ISBN (publicacién electrénica) 978-607-28-2970-1
ISBN (publicaciéon impresa) 978-607-28-2969-5
ISBN de la coleccién Aportes de Investigacion 978-607-477-223-4

Primera edicién, enero de 2024

D.R. © Universidad Auténoma Metropolitana

Universidad Auténoma Metropolitana, Unidad Xochimilco

Calzada del Hueso 1100, Colonia Villa Quietud,

Alcaldia Coyoacan, Ciudad de México. C.P. 04960

Seccién de Publicaciones de la Division de Ciencias Sociales y Humanidades.
Edificio A, 3er piso. Teléfono 55 54 83 70 60

pubcsh@gmail.com / pubcsh@correo.xoc.uam.mx
http://dcsh.xoc.uam.mx/repdig
http://www.casadelibrosabiertos.uam.mx/index.php/libroelectronico
http://dcshpublicaciones.xoc.uam. mx

Los textos presentados en este volumen fueron revisados y dictaminados por pares académicos
expertos en el tema y externos a nuestra Universidad, a partir del sistema doble ciego, proceso
realizado por el Comité Editorial del Departamento de Politica y Cultura de la Universidad Auté-
noma Metropolitana, Unidad Xochimilco.

Produccion editorial:
monarcaimpresoras@hotmail.com
55285527 14 /5519 97 80 45

Correccién de estilo y cuidado de la edicion:
Carlos Arthur Cortés

Diseno de portada e interiores:
Sandra Mejia De la Hoz

Impreso en México / Printed in Mexico



PROBLEMAS
NIETZSCHEANOS

ELEMENTOS PARA UNA
FILOSOFIA DIONISTACA I

CESAR ARTURO VELAZQUEZ BECERRIL

2

Casa abierta al tiempo

UNIVERSIDAD AUTONOMA METROPOLITANA
Unidad Xochimilco

Division de Ciencias Sociales y Humanidades
Departamento de Politica y Cultura
Area de Investigacion: Polemologia y Hermenéutica



S

Unidad Xochimilco

Universidad Auténoma Metropolitana
Rector general, José Antonio de los Reyes Heredia
Secretaria general, Norma Rondero Lopez

Universidad Auténoma Metropolitana, Unidad Xochimilco
Rector de Unidad, Francisco Javier Soria Lopez
Secretaria de Unidad, Angélica Buendia Espinosa

Division de Ciencias Sociales y Humanidades

Directora, Esthela Irene Sotelo Nufiez

Secretaria académica, Pilar Berrios Navarro

Jefe del departamento de Politica y Cultura, Juan José Carrillo Nieto
Jefe de la seccién de Publicaciones, Miguel Angel Hinojosa Carranza

Comité Editorial Departamental
Tadeo Liceaga Carrasco (Presidente)
Mario Alejandro Carrillo Luvianos
Eleazar Humberto Guerra de la Huerta
Maria Griselda Glinther

Ana Lau Jaivén

Alejandro Navarro Arredondo
Eduardo Tzili Apango



PROLOGO
La “filosofia salvaje” de Nietzsche

CAPITULO I
Hermenéutica agonal e historia viva en Nietzsche

CAPITULO II
La hermenéutica fisioldgica de Zaratustra:
juegos interpretativos desde Heidegger y Gadamer

CAPITULO III

Los argonautas del ideal.
Elementos para una metaforologia
del superhombre nietzscheano

CAPITULO IV
Nietzsche y la filosofia dionisiaca:
el cuerpo como hilo conductor

EPILOGO
Breve manifiesto de filosofia dionisiaca .

BIBLIOGRAFIA

INDICE

21

89

151

. 217

.269

- 273






[...]J una vez que nuestro barco ha desviado su rumbo hasta
aqui, jpues bien! jadelante! jAhora apretad bien los dientes!
iMantened los ojos abiertos! jManos firmes al timén! — es-
tamos atravesando de lleno la moral, dejandola atrds, quiza
estemos aplastando'y triturando con ello nuestro propio res-
to de moralidad mientras planeamos y arriesgamos nuestro
viaje hacia alli, — jpero qué importamos nosotros! Nunca a
intrépidos viajeros y aventureros se les ha abierto un mundo
mds profundo de descubrimientos: y el psicélogo que “ofrece
un sacrificio” asi —no se trata del sacrifizio dell’intelletto jal
contrario!— podra al menos exigir que la psicologia vuelva
a ser reconocida como senora de las ciencias, a cuyo servicio
y preparacion se ponen las demas ciencias. Pues de ahora en
adelante la psicologia vuelve a ser el camino que conduce a los
problemas fundamentales (JGB, sec. 13: “Sobre los prejuicios
de los filésofos”, § 23, p. 313).

Nuestro preguntar sobrepasa lo habitual, lo ordinario y lo bien
ordenado en el espacio cotidiano. Nietzsche dijo alguna vez:
“un filésofo es un hombre que vive, ve, oye, sospecha, espe-
ray suena constantemente cosas extraordinarias”. Filosofar
consiste en preguntar por lo extra-ordinario. Puesto que este
preguntar, como Unicamente hemos insinuado, produce una
repercusion sobre si mismo, no sélo lo preguntado es extraor-
dinario sino el preguntar mismo (M. Heidegger, 2003, 1, p. 21).

Lavolonta di potenza porta con sé il dolore, questa e la conoscenza
terribile che Nietzsche chiama dionisiaca [La voluntad de poder
lleva consigo el dolor, éste es el conocimiento terrible que
Nietzsche llama dionisiaco] (G. Colli, 1993, p. 128).






PROLOGO
LA “FILOSOFiA SALVAJE” DE NIETZSCHE

Mi filosofia salvaje quedd encinta sobre cimas solitarias y trajo
al mundo a su hijo sobre rugosas piedras. Ahora corre alocada
por el arido desierto y busca suaves prados para su recién na-
cido, mi vieja filosofia salvaje (FP 111, 9 [30], p. 247).

Rien de troublant ni de triste ne pourrait jamais troubler ’humeur
d’un philosophe chez qui la connaissance du pire se confond inva-
riablement avec le sentiment du meilleur. Et, d’autre part, il serait
vain d’opposer des raisons d ce qui dispense de toute raison d’exister:
le cas du savoir gai nietzschéen (C. Rosset, 2014, 5, p. 67).

Sin lugar a dudas, una de las formas privilegiadas en que se pueden esti-
mular el pensamiento y la creatividad febriles es mediante la problema-
tizacion, entendida en sentido amplio. Se trata de un viejo ejercicio que
va adquiriendo cuerpo en el devenir historico del mundo hasta conse-
guir dimensiones formidables, posibilitando luego la emergencia de lo
diferente y tinico como auténtico impulso liberador a manera de auto-
superacion, asi lo establece Nietzsche, como la auténtica ley de la vida,
aseverando que:

Todas las cosas grandes perecen por si mismas, superandose a si mismas;
asilo quiere laley de lavida, laley de la “autosuperacion” necesaria, pro-
pia de la esencia de la vida; al final siempre le llega al propio legislador el
aviso: patere legem, quam ipse tulissti [soporta la ley que ti mismo propu-
siste] (GM, 3*" tra., 27, p. 559).

! [Nada inquietante ni triste podria nunca turbar el humor de un fildsofo en quien el
conocimiento de lo peor se confunde de manera invariable con el sentimiento de lo mejor.
Y, por otro lado, seria inttil oponer motivos a lo que prescinde de todo motivo para existir:
caso del gay saber nietzscheano].
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De aqui la importancia que adquiere la problematizacién en tanto me-
canismo propiciador, que impulsa el automejoramiento escrupuloso
ante la superacion de los obstaculos e inconvenientes que se presentan
alo largo de la vida.

Algunas de las formas que adquiere la problematizacién —como
franca confrontacion establecida—, que se instaura desde la antigiie-
dad con las diversas figuras del agén (&ywv), polemos (oAepog) y stasis
(otdolg), tienen que ver con todos aquellos enredos representados por
el desafio (o ladisputa), la guerra (o la batalla) y la guerra civil (o la sedi-
cién). Se trata de aquellas viejas estrategias que Nietzsche recupera de la
Grecia arcaica, como parte de la antigua cultura helénica forjadora de su
particular cardcter frente a su vision tragica de la vida, lo que marca toda
su formacién como filélogo intempestivo y luego impulsa el desarrollo
de su letal filosofia de martillo hasta llegar al planteamiento nuclear de
su pensamiento —que como se sabe coloca al final de su particular au-
tobiografia intelectual, titulada de manera significativa Ecce homo. Wie
man wird, was man ist (Ecce homo. Como se llega a ser lo que se es), escrita
en 1888, unos meses antes de su derrumbe intelectual, pero quedd con
caracter de obra postuma, publicada hasta 1908 por el Archivo Nietzsche
en manos de la hermana—: “;Se me ha comprendido< Dioniso? contra el
crucificado...” (EH, “Por qué soy un destino”, 9, p. 859).

Precisamente, dicha confrontacién se le muestra a Nietzsche en este
momento como el “gran cuestionamiento” que abre las posibilidades de
una auténtica transvaloracion de todos los valores conocidos hasta en-
toncesy que consiga la superacion del nihilismo metafisico en que ha su-
mido al mundo la aciaga religion cristiana. Es por eso que resulta del todo
significativo que para la primavera de 1885, el vuelco que esta teniendo su

2 Ante las diferentes notaciones con que los autores consultados suelen aludir al
inasible “dios del vino” (Dionisos, Dioniso, Dionisio, Dionysos, Dionyso), con el afan de
uniformar las referencias para facilitar la lecturay evitar cualquier equivoco, en la presente
obra se ha optado por unificar la locucién en el uso mas comtn de Dioniso.
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pensamiento después del “periodo salvaje de su Zaratustra” (F. Overbeck,
2016, p. 43) el propio Nietzsche lo denomina la “filosofia de Dioniso”
(Fp11L, 34 [176] y [181], pp. 753V 754) 0, también, como “filosofia del dios
Dioniso” (Fp111, 41 [9], p. 878). De lo que se trata aqui es de una larga ges-
tacion que adquiere en ese intervalo la claridad del empuje de esa “nueva
filosofia” que se viene abriendo camino desde la época de su obra sobre la
tragedia atica, parece adquirir otras formas con la ausencia que sufre
Dioniso desde 1773 hasta 1883,3 cuando vuelve a emerger en la época de
La gaya scienza, hasta su contundente resolucion en el verano de 1885.
Este largo proceso de maduracién y esclarecimiento subito del pro-
yecto de su filosofia tragica contrasta en forma acentuada con el “fra-
caso” del plan de sus publicaciones, de manera particular por el escaso
interés en su libro Asi habld Zaratustra (1883-1885), actividad creativa que
lo habia ocupado y entusiasmado ante los rotundos logros estilistico-
filosoficos alcanzados. Podemos observar en los apuntes del periodo una
primera tentativa de precisar en lo posible esta expresién en la elabo-
racion de una propuesta filoséfica diferente, que se presente de manera
realista como alternativa ante el contundente avance e instauracion del

3 Hay una breve indicacién en un apunte de verano de 1878: “Dioniso, primer dios de
los tracios, su Zeus, como Wotan” (FP 11, 30 [132], p. 421); sefiala en un fragmento de verano
de 1883: “Mi primera solucidn: LA SABIDURIA DIONISTACA. / Dionisiaca: identificacion temporal
con el principio de la vida (voluptuosidad del martirio incluida). / Placer de la aniquilacion de
lomds noble, y en el observar como poco a poco se destruye. / como placer del FUTURO POR LLE-
GAR que triunfa sobre LO QUE EXISTE POR BUENO QUE SEA” (FPI1I, 8 [14], p. 234); en otro apunte
postumo, fechado entre mayo-junio de 1883, cierra de manera contundente: “jCuidado con
Dioniso!” (FP 111, 9 [50], p. 252); en otro posterior, de la primavera de 1884, —en el marco
de recuperacién de la concepcion de Schopenhauer sobre el espiritu tragico como la impo-
sibilidad de que la vida por si misma pudiera dar alguna satisfaccion a los seres humanos,
puesto que “no merece nuestro aprecio [...] en tanto conduce a la resignacion [...] porque
los antiguos todavia no habian logrado llegar a la cima y meta de la tragedia, ni en general
delavision de lavida” — termina afirmando: “jOh, de qué otra manera me hablaa mi Dio-
niso!” (FP 111, 25 [86], p. 470). Y, finalmente, agrega en otro apunte de esa misma época:
“He puesto el conocimiento por delante de imagenes tan terribles que toda ‘satisfaccion
epictrea’ esimposible. Sélo el placer dionisiaco basta, YO HE SIDO EL PRIMERO EN DESCUBRIR LO
TRAGICO. Los griegos, debido a su superficialidad moralista, lo entendieron mal. {Tampoco
laresignacion es una doctrina de la tragedia, sino un malentendido de ella! {El anhelo de la
nada es la negacion de la sabiduria tragica, su contrario!” (FP 111, 25 [95], p. 471).
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cristianismo nihilista, y su impregnacion en la filosofia dogmatica ins-
titucionalizada, que viene sustituyendo de manera paulatina al antiguo
enemigo localizado en el idealismo platonico, recordemos que el “cristia-
nismo es platonismo para el ‘pueblo’” (JGB, proél., p. 296). Asi, podemos
leer ahi, en el fragmento aludido de abril-junio de 1885:

Asi quiero yo, como hombre ocioso que no tiene nada mejor que hacer,
contar alguna vez a mis amigos lo que entiendo por la filosofia de Dioniso:
que también los dioses filosofan me parece una representacién dignay re-
ligiosa, de la que incluso el méas creyente puede alegrarse. Iré quiza dema-
siado lejos, segtin el gusto de mis amigos, en la franqueza de mi narracion:
pero este dios mismo, en conversaciéon conmigo, ha ido mucho mas lejos
y, en el caso de que yo pudiera anadirle nombres pomposos, bellos, hipd-
critas, tendria que hacer muchos elogios de mi animo, de mi sinceridad,
veracidad, probidad, “amor a la verdad” y semejantes. Pero un dios tal no
sabe qué hacer con todos estos cachivaches y pompas —para mi justifica-
cién bastan dos palabras, que ciertamente en Alemania no es facil traducir
“alaleman”: gai saber (FP 111, 34 [181], p. 754).

Ya aqui, en esta primera aproximacion que Nietzsche realiza en sus
apuntes de trabajo, podemos percibir ladimension del envite de su plan-
teamiento, que se va abriendo pasoy toma otra enunciacion mas abierta
en la obra gemela sobre Zaratustra: Mds alld del bien'y del mal, de 1886, en
particular en el aforismo § 295 de la Gltima parte del libro que se presenta
como el “preludio de una filosofia del futuro”. Con todas estas breves
alusiones, podemos puntualizar los siguientes aspectos que contribuyen
en la percepcién de los puntos torales de este singular acontecimiento
dentro del proyecto sedicioso de Nietzsche:

1) Considera que el propio planteamiento que presenta se torna proble-
matico y dificil de asimilar por motivos inherentes a la misma época,
pues “hoy no agrada el creer en dioses”. Se trata de aquel quebranto
implicado en la formulacion tardia de una nueva filosofia que se im-
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pulsa apoyada en la divinidad griega Dioniso,* en tiempos en que se
ha declarado de forma abierta la “muerte de Dios”, lo que sin duda
genera una gran confusion cuya formulaciéon no pretende remplazar
alasdivinidades muertas (los “dioses hace mucho tiempo[...] se han
muerto... de risa”), sino la cancelacion que se quiere definitiva de la
necesidad del apoyo de toda idea de trascendencia y deseo sobrena-
tural.

2) De aqui también que insista en los diferentes planteamientos que
“Dioniso es un filésofo y por lo tanto también los dioses filosofan”,
lo que implica el reconocimiento reciproco de que el filosofar es una
caracteristica humana, pero en tanto que también Dioniso la practica
resulta a la vez una actividad divina; es por eso que a esta nueva pro-
puesta de filosofia se le puede designar como “divina”, pero se trata
de una practica completamente inmanente, criticay devastadora del
orden metafisico establecido; en definitiva, una practica humana con
perspectiva divina de superacion (“es una especie de divinidad com-
pletamente desvergonzada”).>

3) A este tipo de saber que busca con empeno “reconciliarse con la tie-
rra” de manera jovial lo denomina precisamente gai saber, que en el
fragmento citado opone a la cultura alemana que no puede traducir de
manera cabal la sentencia. Precisamente en este contexto resulta del
todo relevante el empleo de dicha expresion, repleta de significacion
subversivay de esperanza renovadora. El choque con el planteamiento
erudito —desplegado por la modernidad inexorable—, que termina

4 Tal como entiende Nietzsche a esta compleja divinidad griega, segin especifica en
uno de sus Ultimos libros: “El decir si a la vida misma incluso en sus problemas mas ex-
trafios y duros; la voluntad de vida, alegrandose de su propia inagotabilidad al sacrificar a
sus tipos mas elevados, a eso lo denominé yo dionisiaco, eso 1o adiviné yo como el puente
que lleva a la psicologia del poeta trdgico” (cf. GD, “Lo que tengo que agradecer a los anti-
guos”, §5, p. 690).

5 Por eso sefala en un apunte péstumo de esa misma época: “Dioniso. Ensayo de fi-
losofar de una manera divina” (cf. FP 111, 34 [181] y [182], p. 754).
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despreciando la existencia resulta notorio, en tanto que la propuesta
nietzscheana de una auténtica ciencia jovial representa un tipo de sa-
ber sensible que consigue por fin reconciliarse con la tierra. Se trata
de un saber que, por el contrario, incrementa todas las potencialida-
desvitales y logra un maximum de fortaleza.

4) Elimpulso de su “filosofia salvaje” se establece a partir de la criticaa
las morales y religiones que luego pretenden modelar a los seres hu-
manos como mejor determinen; por ello es necesario buscar realizar
un analisis genealdgico de estos ambitos, dado que se quiere reflexio-
nar sobre los “medios de hacer mas fuerte y mas profundo de lo que
era hastaahora” al ser humano impulsado por una determinada mo-
ral. Lo que sucede es que en toda la historia de Europa no ha habido
una moral que posibilite tal desarrollo, por lo que se requiere de otro
tipo de valores y de diferentes formas de valorar; incluso los filésofos
y los moralistas parten del establecimiento unisono de la defensa de
dichos valores y principios, considerados luego como absolutos; por
lo que Nietzsche tiene la completa seguridad de que la moral gregaria
conocida hasta ahora no puede servir para dicho proyecto.

Pero quien reflexiona sobre dénde y como la planta-hombre hasta ahora
crece con mas vigor y mas bellamente, en oposicion a la moral de rebafio
europeay a la falsificacion de la historia, sacara de la historia que para eso
la peligrosidad de su situacién tiene que aumentarse, su espiritu de inven-
cién y simulacion tiene que ser desafiado por una larga presion y coaccion,
y que por consiguiente hace falta dureza (Hdrte), crueldad, discrecién, inco-
modidad, desigualdad de derechos, guerra, conmociones de toda especie,
en suma: la oposicion a todos los ideales gregarios.

Esta ruptura que propone Nietzsche en contra de la moral de reba-
no extendida por toda la modernidad occidental se constituye en un
resorte que activa su propuesta de filosofia dionisiaca, en tanto que se
torna cada vez mas evidente la transformacion de los valores vigen-
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tes. Para ello ocupa la herramienta del pesimismo, pues no debemos
olvidar que “una pesadilla es un medio para despertar de repente a los
hombres”. Senala que es necesario

preparar una inversion de los valores en una determinada especie fuerte de
hombres, yentre ellos desencadenar una cantidad de instintos reprimidos
y calumniados: reflexionando sobre esto pensé qué especie de hombre ha
trabajado hasta ahora, involuntaria e inconscientemente (unbewuft), ya
para la tarea propuesta. Encontré a los pesimistas, en cuanto que su des-
contento con todo los forzaba légicamente por lo menos al descontento
con el presente: por eso favoreci a Schopenhauer y el conocimiento de
la filosofia india que se va esparciendo lentamente por Europa (FP 111, 34
[176], p. 752).

Ademas, agrega otras dos estrategias que permiten avanzar en el pro-
ceso de quebranto de la valoracion extendida por la moral gregaria
europea: aquella que denomina “ciertos artistas dualistas-insacia-
bles” (aqui se refiere a Byron), que establecen los privilegios de los
“hombres superiores” en contra de los valores gregarios al acentuar la
importancia de la “seducciéon del arte de los hombres selectos”; tam-
bién indica la relevancia de los filélogos e historiadores que consiguen
aportar el “descubrimiento de la antigiiedad” como referente funda-
mental para otro tipo de moral que sirva de contrapeso al gregarismo
de la moral de rebano promovida por la religion de la cruz. Se trata de
un tipo de valores y formas de valoracién diferentes, que permite re-
cuperar la moral de un ser humano “mas fuerte, mas malvado [bdse]
y mas profundo: la seduccion desde la Antigliedad es ejercitada sobre
las almas mas fuertes, es probabl<emente>la mas Util e imperceptible
de todas las seducciones” (Fp 111, 34 [176], pp. 752-753).

Lo que se acentlia en este trazado es precisamente la importancia den-
tro del planteamiento que establece la de los moralistas y educadores
—en la acentuacion del proyecto del automejoramiento como el “arte
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de saltar por encima de si mismo”, buscando romper con las limita-
cionesy criterios de “mediocratizacion”— que ayuden al incremento
de las fuerzas mas potentes y la flexibilidad para adaptarse a las mas
duras condiciones y utilizarlas para el mejoramiento personal. En este
sentido es que impulsa el “estudio de las leyes de la crianza” que per-
mitan el mejoramiento de la humanidad y la reconciliaciéon con la tie-
rra, como partes del proceso que ayude al incremento de la voluntad
de poder activa y afirmadora. Como sello de estos pasajes acentia el
vinculo y la perspectiva con las palabras de “Asi me hablé Dioniso”
(FP 11, 34 [181], p. 754).

5) Podemos observar que este planteamiento también figura en la Glti-
ma parte de Mds alld del bien y del mal, tomando una forma diferente
frente a un disefio que pretende ser mas arriesgado e ir mas alla de la
enunciacion que opone a Dioniso frente al crucificado, aunque parte
de él. En efecto, la oposicion se precipita en aquel significativo re-
curso que consiste en revelar el impulso de esta nueva filosofia sal-
vaje a sus amigos, que el discurso envolvente consigue involucrarlos
en aquella furiosa rebelion. Al caracterizar al dios-filésofo Dioniso
como el “gran oculto, el dios tentador y cazador de ratas” que consi-
gue promover el “genio del corazén”® como mecanismo impulsor de

6« Jel genio del corazén, que ensena a la mano torpe y precipitada a vacilar y
agarrar con mayor delicadeza; que adivina el tesoro oculto y olvidado, las gotas de bon-
dad y dulce espiritualidad debajo de la espesuray la turbidez del témpano de hielo, que es
una varilla de zahori para cualquier pepita de oro que yaciera largo tiempo enterrada en la
prision de barro y la arena; el genio del corazdn, con cuyo contacto todos se vuelven mas
ricos, no agradecidos ni estupefactos, no transportados ni oprimidos por un bien extra-
No, sino mas ricos de si mismos, mas nuevos que antes, desatados, oreados y sondeados
por un viento de deshielo, tal vez mas seguros, mas delicados, fragiles y truncados, pero
colmados de esperanzas que auin no tienen nombre, colmados de nuevas voluntadesy co-
rrientes, colmados de nuevas contravoluntades y contracorrientes” (JGB, sec. 93: “sQué es
aristocratico?”, § 295, p. 433).
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toda la diferencia que puede promover una auténtica transvaloracion
de todos los valores, por medio de la filosofia de martillo que consiga
destruir y reconstruir para que emerja lo nuevo.

Aqui podemos percibir el impulso transgresory renovador de la filosofia
dionisiaca, en tanto que envite sedicioso conducido por el dios Dioniso
como “gran dios ambiguo y tentador” que desde su dpera prima ayuda a
conducir su subversion dentro de la filosofia dogmatica.” Desde su pri-
mera obra indaga de manera profunda en el mito de este insigne dios'y
busca sacar las principales consecuencias de la forma en que la cultura
griega asume la integracion de lo que significa dicha fuerza divina; es por
eso que Nietzsche también se cree el Gltimo en hacer una ofrenda a la
singular divinidad de la embriaguez. Impulsandose con estos elementos
que marcan desde el inicio toda su propuesta, el filésofo del martillo se
proclama su incondicional discipulo, que ha aprendido demasiadas cosas
de filosofia como seguidor de este dios, llamandose a la vez “discipulo e
iniciado” de dichos saberes dionisiacos.

Por lo que el filosofo del “loco amor por lavida” y de “sonrisa alcié-
nica” esta decidido a compartir este cimulo de gran saber con sus ami-
gos, pero por el tipo de saber de que se trata tiene que decirse “a media
Vv0z, Como es natural, pues aqui se habla de muchas cosas secretas, nue-
vas, extranas, singulares, inquietantes”. Como ya se indic6, la primera
anomalia es que el dios Dioniso filosofe, dejando en claro la provocacion

7 Como lo sefiala al final de uno de sus mas importantes libros: “para ser uno mismo,
mas alla del horror y la compasion, el eterno placer del devenir, ese que también contiene
en si incluso el placer de destruir [...]. Y con ello vuelvo a tocar el lugar del que un dia parti
—El nacimiento de la tragedia fue mi primera transvaloracién de todos los valores: con ello
retrocedo y vuelvo a situarme en el terreno en el que crece mi querer, mi poder—, yo el il-
timo discipulo del filésofo Dioniso, yo, el maestro del eterno retorno” (GD, “Lo que tengo
que agradecer a los antiguos”, 5, pp. 690-691yJGB, sec. 9%: “;Qué es aristocratico:”, § 295,
PP 433-434).
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de que “también los dioses filosofan”; algo que puede sonar absurdo y
desconfiable para el gremio de los filésofos, sobre todo porque llega en
una época en donde al parecer los dioses dejan de tener importancia. Sin
embargo, hay que considerar que el planteamiento de la fuerza dionisiaca
y el uso de la divinidad presentados por Nietzsche pretenden ir mas le-
jos de la enunciacién mitica presente en la cultura griega y de cualquier
propuesta religiosa. La conjuncién de lo divino con lo filos6fico lo dotan
de atributos que nada tienen que ver con el enfoque religioso, pues sim-
plemente pierden toda su relevancia dado que se presentan en toda su
“desnudez” y desgarbo.

Lo que podemos percibir en este gesto provocador que condujo a
Nietzsche por un periplo singular a la antiguedad, para descubrir el rico
“instinto helénico”, no deja de implicar como intension el establecer un
intenso didlogo con los griegos, aprender lo mas que se pueda de ellos
y confrontar la actualidad con este insigne saber. Precisamente eso es
lo que pretende sintetizar la expresiéon “filosofia dionisiaca”, como la
expresion mas cabal que Nietzsche encontré desde 1885 para su propues-
ta filosdfica sediciosa. De manera sintética escribe al final de su funda-
mental Gotzen-Ddmmerung oder: Wie man mit dem Hammer philosophiert
(Crepusculo de los idolos. Como se filosofa con el martillo, 1888):

todo devenir y todo crecer, todo lo que es garantia de futuro, implica dolor
[...]. Paraque exista el placer de crear, para que la voluntad de vida se afir-
me eternamente a si misma, ha de existir también eternamente el “tor-
mento de la parturienta” [...]. Todo esto significa la palabra Dioniso: yo
no conozco ninglin simbolismo mas elevado que este simbolismo griego,
el de las Dionisias. En él esta experimentado religiosamente el instinto
mas hondo de la vida, el instinto de futuro de la vida, de eternidad de la
vida, —el camino mismo hacia lavida, la procreacion, esta experimenta-
do como el camino sagrado [...]. Solo el cristianismo, con su ressentiment
contralavida en el fondo, ha hecho de la sexualidad algo impuro: lanzé lodo
sobre el comienzo, sobre el requisito de nuestra vida (GD, “Lo que tengo
que agradecer a los antiguos”, 4, p. 690).
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En definitiva, una filosofia de Dioniso tiene que servir para abrir el “ca-
mino sagrado” hacia la vida por medio de la tentativa transvalorativa,
que permita el rotundo incremento de las fuerzas como voluntad de po-
der activa, y dentro de este severo camino la problematizacién resulta
una estrategia fundamental para propiciar de manera constante el im-
pulso de autosuperacion.

Lo que presentamos a continuacion son algunas aproximaciones a
cuatro problemas nietzscheanos fundamentales, en tanto que considera-
mos que permiten acceder a parte del ntcleo que conforma la propuesta
sediciosa del intempestivo Nietzsche:

1) El problema de los usos diferentes de la perspectiva histérica, de
la adecuada interaccién que sucede entre la memoria y el olvido, el
aciago influjo del historicismo hegeliano y el impulso revitalizador
de la propuesta del eterno retorno desde una marcada perspectiva
agonal.

2) La cuestion de la interpretacion desde su base fisioldgica y jovial como
practica sediciosa que contribuye en la superacién de la metafisi-
ca nihilista, proponiendo como ruta posible el andlisis que realizan
M. Heidegger y H.-G. Gadamer del opus magnum nietzscheano, el As{
hablo Zaratustra (1883-1885).

3) El asunto toral de la apuesta por el superhombre ante los problemas
de la decadencia del ser humano y la acelerada extension del nihilis-
mo en la época moderna, utilizando como herramienta de trabajo la
propuesta de una metaforologia que permite rastrear y reconstruir el
envite del Ubermensch en sus ultimas obras.

4) El problema de poder establecer una legitima tentativa que consiga
confrontar los efectos decadentes generados por el cristianismo ni-
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hilista, por lo que se requiere activar una auténtica filosofia dionisiaca
para impulsar su proyecto transvalorativo, consiguiendo asi utilizar
el cuerpo como hilo conductor.

Lo que se pretende aqui es sélo contribuir en la reconstruccion y ana-
lisis reflexivo de algunos sustratos que sirven de base a Nietzsche para
generar lo que denomina su letal filosofia de Dioniso, en tanto que se
asume como discipulo y continuador del insigne dios griego. Conside-
ramos que algunas de sus aportaciones aiin sirven de acicate para pro-
blematizar nuestra actualidad e indagar sobre otras formas diferentes
de superacion.



CAPITULOI

HERMENEUTICA AGONAL
E HISTORIA VIVA EN NIETZSCHE"

En resumen, la critica concierne a la transmision, y la herme-
néutica concierne a lo que es transmitido [...]. En este senti-
do, la hermenéutica es la preparacion para la critica. La critica
misma no puede ser el objetivo, sino sélo el conducto para
una comprensién completa. En esta medida, la critica es ini-
camente una fase de la hermenéutica (EKP, § 3, pp. 302-303).

iNo tengais respeto ante la historia, lo que debéis tener es el
coraje de hacer historial (FP1,27 [81], p. 452).

Las obras histdricas de Nietzsche son, desde luego, de un tipo
muy particular. Representan una forma de historia que sacri-
fica el conocimiento exacto histoérico o cientifico a cambio de
la precisa determinacién del valor de las formas rivales de vida
(P. Berkowitz, 2000, 11, p. 52).

La filosofia de Nietzsche conduce la cuestion de la interpretacion (Aus-
deutung) hasta limites problematicos e insélitos, en donde hace que el
proceso hermenéutico adquiera nuevas dimensiones de confrontacién
agonal y de construccién heuristica que resultan desconcertantes y equi-
vocas; a la vez busca generar una transvaloracion del orden metafisico
establecido y abrir nuevas posibilidades de formas diferentes de exis-
tencia. Desde la perspectiva nietzscheana, el uso filoséfico que realiza de
la filologia implica indagar sobre la relacion que conseguimos mantener
con el pasado;! pero la relaciéon problematica que establece el presen-
te con el pasado se abre a la realizacion de la experiencia interpretativa

* Una primera version parcial se publicé en Compendio argumentado de hermenéutica,
México: UAM-X, 2015, pp. 21-79.

! Como sefiala G. Vattimo: “Filologia significa para Nietzsche, ante todo, plantea-
miento del problema de nuestra relacién con el pasado” (cf. 2002, p. 84).

.21
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en tanto manera fundamental en que nos relacionamos con la vida del
mundo asumiendo una postura abiertamente intempestiva.* La figura re-
novada del historiador —quiza como el especialista que deja de serlo para
poder ser asumido por casi cualquiera que lo desee— que propone el autor
de Asi hablo Zaratustra es la del “filosofo esteta” que ejerce el arte de la in-
terpretacion creativa del pasado para transformar el mundo y a si mismo,
en el impulso de “fundar una nueva historia” .3

Lo que intentaremos realizar en el siguiente capitulo son algunas
reflexiones en torno a las aportaciones de Nietzsche sobre el valor de la
historia parala vida y de la capacidad interpretativa como forma propia de
realizacion humana, por lo cual nos cuestionamos: ¢ qué tan validas resultan
aun las criticas nietzscheanas a lo que denomina enfermedad histdrica? ; qué
nos puede aportar su concepcion practica y creativa de la historia© y ¢cud-
les posibilidades abre para la actualidad su politica fisioldgica de 1a historia
como interpretacion estética de la vida? Primero, analizamos las propuestas
sediciosas de Nietzsche respecto a la demanda de una historia viva, sobre
todo expuestas en su libro Von Nutzen und Nachteil der Historie ftir das Leben
(Sobre la utilidad y el perjuicio de la historia para la vida);* luego, realizamos

2 Esta tensa relacion que se torna inactual, la expresa Nietzsche —con la provocacion
que lo caracteriza— asi en un apunte fechado entre el invierno de 1874 y el verano de 1875:
“Mi objetivo es: producir una total enemistad entre nuestra actual ‘cultura’ y la Antigliedad.
Quien quiera servir a la primera debe odiar a la segunda” (cf. NF, 3 [68], p. 157).

3 Seglin G. Vattimo: “A partir de Zaratustra, Nietzsche piensa en el filésofo como un le-
gislador, un inventor de valores que quiere fundar una nueva historia” (cf. 2012, 3, p. 97).

4 Debemos considerar esta segunda intempestiva, escrita de forma palpitante en
cinco meses y publicada en febrero de 1874, como la declaracién inicial de su personal “lu-
cha cultural” y quiza como una “respuesta” diferida y a su modo a la critica levantada por
su obra en donde reflexiona a profundidad sobre la tragedia atica. Se trata de su perspectiva
intempestiva que al diagnosticar la actualidad cultural puede establecer el valor de la tensiéon
entre lamemoriay el olvido, por eso afirma G. Colli: “Se 'uomo e I’animale storico, tutta la sua
esistenza dovrebbe essere segnata da questo destino: Nietzsche invece restringe la prospettiva, e la
fosca sentenza sembra colpire soltanto I’eccesso di storia, cio che lui chiama la malattia storica. In
tal modo il giudizio pessimistico viene circoscritto ‘storicamente’, viene rivolto al nostro presente [ Si
elhombre es el animal histdrico, toda su existencia deberia estar senalada por este destino:
pero Nietzsche restringe la perspectivay la dspera sentencia parece alcanzar solamente al
exceso de historia, a aquello que llama la enfermedad historica. De tal manera que el juicio
pesimista es circunscrito ‘histéricamente’, dirigido a nuestro presente]” (cf. 1993, p. 50).
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algunas reflexiones sobre la utilidad de las criticas y propuestas nietzs-
cheanas al hacer histdrico, pensando en el actual contexto problematico
de nihilismo exacerbado que padecemos; finalmente, trataremos de esta-
blecer algunas implicaciones esenciales de un cambio de enfoque sobre la
relevancia fundamental del acontecer histérico desde la renovacion de una
biopolitica auténtica para la vida.

Pretendemos que las siguientes meditaciones contribuyan al escla-
recimiento de las principales aportaciones de la filosofia nietzscheana al
actual debate sobre el valor de 1a historia, que en el fondo se trata también
de un discusion sobre lavalidez interpretativa, de la exigencia nietzscheana
sobre un conocimiento que sea abiertamente Util para la vida del mundoy
el impulso decidido de superacion de la metafisica que implica su reflexion
intempestiva como ejercicio obstinado de hermenéutica agonal.

1. Meditaciones intempestivas sobre la historia:
las exigencias del saber para la vida

Muy pronto, en el proceso de su formacion, el joven Nietzsche advierte la
disyuntiva que se abre entre la seguridad de la fe y la aventura del conoci-
miento en la cultura de su época. Dicho desencuentro se viene acentuando
durante la modernidad con la revuelta romantica en contra del iluminis-
moy laemergencia de la ideologia positivista en el transcurso del siglo XIx.
En las reflexiones del joven estudiante de filologia clasica —que busca con
ahinco su propio caminoy cumplir con su vocacion de filésofo intempes-
tivo— esta idea queda patente en una carta enviada a su hermana desde
Bonn, fechada el 11 de junio de 1865: “Aqui se dividen los caminos del hom-
bre; siquieres alcanzar la paz del almayy la felicidad, entonces cree; pero si
quieres ser un discipulo de laverdad, entonces investiga” (co1, 469, p. 337).
Pero la apuesta que realiza Nietzsche, cuya bisqueda de la “verdad” activa
el resorte de la investigacion para generar el conocimiento indispensable,
pretende encarnar por completo el conocimiento filosofico en la vida real
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del ser humano. Por eso, la figura emblematica del fildsofo del futuro —que
se afina sobre todo en la Gltima etapa de su vida licida— corresponde a la
adquisicion de una salud vital plena, de la dureza indispensable para em-
prender “tareas historico-universales” y de un conocimiento creativo que
responda a las exigencias de la vida real.

Lo fundamental consiste en establecer la manera en que consigamos
relacionarnos con el pasado, en tanto que para Nietzsche la filologia encar-
na basicamente el problema de la vinculacién que logramos entablar con
lo acontecido. Por eso habla de la “atrofia del sentido histérico”, tanto en
el filbsofo como en la cultura moderna en general,®> al punto de estable-
cer la falta de conciencia histérica como el “pecado original de todos los
filésofos”.® Lo que constituye este combativo giro antihistoricista nietzs-
cheano es la percepcion de la principal debilidad que detecta en la cultura
metafisica moderna: la abismal separacién entre un saber histdricoy la ac-
tividad prdctica del vivir. Brecha que se viene ensanchando con los efectos

5> En efecto, como establece H. I. Marrou, cuando se refiere a la llamada “crisis de la
historia”: “il faut cependant rappeler que tout I’essentiel du réquisitoire se trouve déja contenu
dans les anathemes prophétiques de la Seconde Inactuelle de Nietzsche (1874). Le sentiment
nouveau qui s’y exprime, d’un accablement sous le poids de I’histoire, est venu renforcer le theme,
traditionnel dans la pensée occidentale, du scepticisme a I’égard de ses conclusions [hay que re-
cordar que la parte esencial de la requisitoria se halla ya contenida en los proféticos ana-
temas de la Segunda consideracion intempestiva de Nietzsche (1874). El sentimiento nuevo
que alli se expresa se agobid bajo el peso de la historia, viene a reforzar el tema, tradicio-
nal en el pensamiento de Occidente, del escepticismo con respecto a sus conclusiones]”
(cf. 1954, intr., p. 10).

6 “Lafaltade sentido histérico es el defecto hereditario de todos los filésofos; muchos
incluso toman sin pensarlo la configuracion mas reciente del hombre, tal como ha surgi-
do bajo la presién de determinadas religiones, incluso de determinados eventos politicos,
como la forma fija de la que hay que partir. [...]. Pero todo ha devenido; no hay hechos eter-
nos: asi como no hay verdades absolutas. — Por eso es necesario de ahora en adelante el
filosofo historicoy con él lavirtud de la modestia” (MA, § 2, p. 76). También asevera de forma
mas contundente en su Gltimo periodo de reflexion: “jLo cierto, sin embargo, es que, por
desgracia, les falta el espiritu histérico, que los buenos espiritus de la historia les han deja-
do en la estacada! Todos ellos, como por otra parte suele ser costumbre de antiguo entre
los filésofos, piensan de manera esencialmente ahistorica; de eso no cabe ninguna duda”
(cf.GM, 1% tra., 2, p. 461). En este caso, se refiere a la falta de sentido de realidad en oposi-
cioén a toda forma de idealismo. Lo real seria lo histérico que se impone inexorablemente
para generar auténticos proyectos vitales.
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generados por la filosofia hegeliana de la historia, de la actitud miope de
sus epigonos y la excesiva tendencia positivista del conocimiento cientifico.
Intentemos desmontar los principales componentes de su reflexion radical
sobre el saber histérico en forma de un profundo y complicado diagndstico
de la cultura moderna occidental; de manera fundamental en su Sequnda
intempestiva, publicada en febrero de 1874 y cuya elaboracion apremiante
le ocupd nada mas cinco meses: Sobre la utilidad y el perjuicio de la historia
paralavida.

Nietzsche establece la demanda de un conocimiento que sea til para la
accion, sobre todo si se considera la utilidad del conocimiento histérico para
lavida. Resulta clara e innegable la necesidad que tienen los seres humanos
del saber histdrico en tanto referente temporal “obligado” de su puro exis-
tir mundano, pero con el tiempo este conocimiento se ha vuelto superficial,
sobresaturado, tirdnico y acaba atrofiando las capacidades vitales humanas.
Por eso se requiere un conocimiento historico que en verdad sirva para la
practicay estimule la creatividad vital. Desde este planteamiento sedicioso,
Nietzsche se separa con radicalidad de la cultura historicista de su época;
pues se asume como intempestivo que —en tanto filélogo discipulo de los
griegos y Dioniso— puede realizar un ejercicio hermenéutico que consiga
distanciarse criticamente. Este juego pldstico interpretativo como quehacer
artistico le permite apostar por futuros diferentes dado que se asume como
hijo de su propio tiempoy superador del mismo (WA, prol., pp. 573-574).

1) Comienza comparando el peso abrumador de la consciencia humana con
el simple estar indiferente del animal que se encuentra “atado a la estaca
del momento presente”’; el ser humano en el fondo envidia la capacidad
de olvido del animal, su regio ignorar el transcurrir y lo pasado permane-
ciendo en la felicidad presente de su indiferencia expresada en el vacio
del instante. La capacidad de olvido le garantiza una existencia no hist6-
rica (unhistorisch), libre del peso implacable del tiempo, que le permite
solo ser tal como es. Por el contrario, la memoria humana le impone el
peso de la consciencia temporal que se establece entre pasado y futuro
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desde la marcha del instante que siempre se le escapa de manera impla-
cable: “Entonces aprende a comprender la palabra ‘érase (unavez)’, ese
santo y sena con el que la lucha, el sufrimiento y el hastio acometen al
ser humano para recordarle lo que es, en el fondo, su existencia: — un
imperfectum que jamas llegard a la perfeccién” (HL, 1, pp. 697-698). Se
trata de un transcurrir contradictorio y doloroso, pues la existencia se
toma sélo en su haber sucedido como una contradiccion que nunca con-
sigue realizarse.

La cuestion de lo ahistdrico es la condicion para que la vida se desarrolle
y el ser humano pueda realizarse segiin el impulso artistico que adquie-
ra la energia necesaria para utilizar lo histérico como potenciador de la
vida para convertir lo “acontecido en Historia nueva”. Por eso, considera
Nietzsche que el factor de lo ahistdrico es el dispositivo propiciador de
lo humano que consigue regular los excesos de lo historico que implican
la “deshumanizacién”. Este ambito se constituye en la base indispen-
sable para la maxima realizacion, pues considera el valor positivo de las
“pasiones egoistas” como bagaje necesario para el desarrollo de la hu-
manidad. El cimulo fisioldgico de las pasiones propias se tiene que com-
plementar con las capacidades racionales, y lograr establecer un punto
de vista suprahistorico (iiberhistorisch) que percibe los aspectos ciegos,
injustos y contingentes que intervienen en la formacion para evitar to-
marse “demasiado en serio” a la historia (Geschichte); todo momento y
periodo histérico tendria que servir para la interrogacion quemante de
“comoy para qué se vive”: la experiencia de cualquier forma de felicidad,
o de un placer efimero que persiste, se da en la grandeza o insuficiencia
de su momento libre de alguna marca de duracién. Es la instalacién en
el presente no histdrico que abre la experiencia de la pura sensacién viva
del instante que se va, del dejarse envolver por completo inicamente por
la fuerza del estar como estilo de actuacion plena. Nietzsche considera
que por salud pletdrica, el ser humano —asi como un pueblo o una cul-
tura entera— requiere para su realizacién tanto del peso de la memoria
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como de la ligereza del olvido;” en tanto que sera el grado de su fortale-
za pldstica alcanzado lo que establezca los mecanismos adecuados de la
asimilaciony el rechazo que permitan vivir con la indispensable sobrea-
bundancia. Aqui podemos observar el valor que Nietzsche le atribuye a la
historia como “conocimiento formalizador”, pero también la necesidad
de establecer los limites indispensables que posibiliten la libertad de la
creatividad como expresién desbordada de la vida.

Las naturalezas fuertes pueden soportar niveles excesivos de carga his-
térica sin que llegue a danar sus capacidades creativas y de desarrollo,
pues pueden manejar esas cantidades mayusculas de huellas historicasy
transformarlas para su propio beneficio; en cambio, las naturalezas dé-
biles e insuficientes al ponerse en contacto con las pesadas cargas his-
téricas terminan sucumbiendo ante un reclamo que las superay aplasta.
Por ello asevera Nietzsche:

Cuanto mas fuertes son las raices de la intima naturaleza de un ser humano
tanta mayor cantidad de pasado se apropia o apresa; y la naturaleza mas
poderosay formidable se caracteriza por un sentido historico que careceria
de limites a partir de los cuales pudiera tener un efecto absorbente y perju-
dicial; atraeria y asimilaria todo lo pasado, tanto propio como muy lejano,
transformandolo, por decirlo asi, en sangre (HL, 1, p. 699).

7 Sobre la capacidad creativa del olvido, insiste mas adelante: “El no poder tomar en
serio durante largo tiempo a sus enemigos, las desgracias propias, las propias atrocidades
—tal es el signo de las naturalezas plenas y fuertes, en las que hay un exceso sobrante de
fuerza plastica, reconstituyente, restablecedora y que hasta hace olvidar—[...]. Un hombre
asi se sacude de encima de un solo golpe toda la gusanera que en otros anida oculta” (cf. GM,
1%'tra., 10, p. 471). Y luego remata: “esa es la utilidad, como decia, de ladesmemoria activa,
ser guardiana de la puertay, como quien dice, conservadora del orden animico, de la tran-
quilidad, y la etiqueta: con lo cual se ve de inmediato hasta qué punto sin esa desmemoria
no podria haber felicidad, ni buen humor, ni esperanza, ni orgullo, ni presente alguno. [...].
Justo ese animal por fuerza olvidadizo, en el que olvidar representa una fuerza, una forma
robusta de salud, ha cultivado en si una facultad opuesta, una memoria con cuya ayuda la
desmemoria queda en algunos casos en suspenso” (GM, 2° tra., 1, pp. 484-485).
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Sin embargo, esta capacidad maxima del olvido no tiene que hacernos
omitir la necesidad del horizonte de sentido;® dado que cualquier entidad
vivarequiere del arreglo fértil de un contexto historico de referencia para
alcanzar su fortaleza y desarrollo plenos, sin perder la capacidad creati-
va de rechazar y enterrar en el olvido aquello que no sirve para los fines
propios de su realizacion vital. En realidad, el hombre histérico consigue
transitar de la revisién del pasado hacia comprender su presente e ima-
ginar sus posibles futuros, pensando siempre descubrir en este aconte-
cer volatil el “sentido” que se le escapa; pero no siempre es consciente
de con dicho proceso que activa su necesidad de conocimiento histérico
puede transitar del “conocimiento puro” al simple hacer vivo.

El cambio de perspectiva que consigue generar el “hombre suprahist6-
rico” (liberhistorische Menschen) —que sabe vigjar con la suficiente agili-
dad creativa desde el olvido hacia la memoria a través de lo que esta mas
alla de lo historico— no pretende encontrar alguna forma de amparo en
el transcurrir historico que impone un fin especifico en forma de parai-
so futuro secular, ya que “no ve la salvacion en el proceso, sino que para
él mas bien el mundo estd acabado y consumado a cada instante. jQué
podrian ensenar diez nuevos anos que los diez anteriores no han sido
capaces de ensenar!” (HL, 1, p. 701). Mas alla de querer llenar con algiin
contenido el complejo transcurrir histérico, el pensador suprahisté-
rico establece la diversidad dindmica como un elemento fundamen-
tal que comparten tanto el pasado como el presente, no exento de una
carga de “hastio vital” ante la sobreabundancia abrumadora de todo lo
acontecido.

8 En relacién con el sentido sefiala con ironia, en un fragmento péstumo de otofio
de 1887: “INTRODUCIR UN SENTIDO — esta tarea sigue absolutamente pendiente, puesto que
no hay alli ningtin sentido. Asi ocurre con los sonidos, pero también con los destinos de los
pueblos: son susceptibles de recibir las mas diversas direcciones hacia diferentes metas.
El nivel ain mas alto es el de poner una meta y confirmar lo ficticio en direccién a ella, por
tanto la interpretacidn de la accion y no meramente la recomposicion conceptual” (cf. FP 1V,
9[481(37), p. 246).
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Ante estos dos extremos, opresivos cada uno a su modo, Nietzsche pro-
pone la ligereza del hombre activo que se regodea en el proceso mismo.
Toda la sabiduria que muestra el hombre suprahistérico resulta inutil si
sigue entrampado en el “prejuicio de lo histérico”, si no consigue esta-
blecer con claridad la necesidad de la historia para los “fines de lavida”.
El conocimiento puro de la historia es simple peso muerto, acumulacién
inatil de lo caduco en forma de ciencia de la historia muerta; en cambio,
el poder histdrico consiste en el incremento potencial de la fuerza viva. Por
es0, hay que rebasar el prejuicio de “sobresaturacion histérica” en forma
de “ciencia pura” que termina rebajando la vida; la educacion historica
resulta inttil y enfermiza si no consigue incorporar la poderosa corriente
vital del devenir de una cultura superior para desarrollos mas sanos, ple-
nos y enriquecedores de posibles futuros pletoéricos.

2) Al senalar que el exceso de historia termina daniando la vida, Nietzsche
no niega la utilidad que el conocimiento histoérico tiene para la existen-
cia. Lo que lo lleva —buscando esclarecer este transito desde el criterio
energético de los fines— a senialar una tipologia minima de la compren-
sion histérica: a) la historia monumental, en donde el ser vivo tiene que
esforzarse y actuar en consecuencia, b) la historia anticuaria, aqui el ser
vivo requiere conservar la historia para venerarla; c) la historia critica,
que asume lo historico como alguien que sufre y la utiliza para liberarse.
De cualquier manera, hay que considerar el aspecto modélico del cono-
cimiento histérico: “Pertenece la historia ante todo al individuo activo
y poderoso, a aquel que sostiene una magna lucha, necesita modelos,
maestros, confortadores, y no puede encontrarlos entre sus compane-
ros nien el presente” (HL, 2, p. 703). La historia monumental puede ser-
vir para recordarnos que lo grande “fue” y es posible que “vuelva a ser”,
pero tendria lugar como acontecimiento que afectaria todas las épocas.
Cuando la historia monumental se impone sobre la visién anticuaria y
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critica lo hace dafiando el pasado, llevando al olvido grandes partes del
mismo al imponer aspectos ornamentales que la terminan encumbran-
do de manera ofuscada.

3) Laactitud idolatrica, en ciego favor hacia algiin monumento erguido pre-
tendiendo alcanzar el inaccesible cielo, termina obstaculizando el desa-
rrollo de los “espiritus poderosamente artisticos”, aquellos que utilizan
el conocimiento para la vida porque pueden transformar todo lo apren-
dido en energias vitales mas elevadas. La actitud monumental hacia el
pasado imposibilita cualquier desarrollo actual que difiera de los cano-
nes establecidos y defendidos con actitud autoritaria; sometey enferma
incluso a los espiritus grandes, pues lo tnico grande es lo ya establecido
por la memoria indeleble “embalsamada” de la historia monumental:
“La historia monumental es el disfraz que oculta el odio a los poderosos
y grandes de épocas pasadas, disfraz en el que invierten el sentido pro-
piamente dicho de ese modo de considerar la historia; tengan o no clara
conciencia de su poder, lo cierto es que actiian como si su lema fuese:
‘Haced que los muertos entierren a los vivos’” (HL, 3, p. 706).

Pero también la historia anticuaria dafia la energia vital, pues su preten-
sion es meramente conservadora de todo lo pasado, que es lo tnico a lo
que confiere sentido; descuida por completo la vida actual, pues sélo la
pasada tiene valor —la magnifica acumulacién de la memoria del pasa-
do que atesora y acumula lo antiguo— porque resulta su maxima tarea
y donde cobra sentido su quehacer. Por ello, es incapaz de generar viday
potenciar sus capacidades creativas para alcanzar maximos desarrollos.
Su poderosa anestesia “paraliza al hombre de accién” al punto de que
lo imposibilita para generar el impulso de lo nuevo y utilizar el conoci-
miento de lo pasado a favor de la transformacion de lo actual. El enfo-
que critico pretende “liberarse” mediante el ejercicio enjuiciador hacia el
pasado, puesto que pretende seguir viviendo, utilizando la fuerza des-
tructiva que la critica le proporciona para condenar lo pretérito; pero
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su poder condenador —que convierte la historia en tribunal de la razon
rencorosa— no viene de la “justicia” o la “clemencia”, sino de la fuerza
ciega y demoledora de la vida para complacerse en si misma. Nietzsche
senala: “Se requiere mucha fuerza para poder vivir y para olvidar hasta
qué punto, vivir y ser injusto es una'y la misma cosa” (HL, 3, p. 710).

De cualquier forma, se trata de una labor peligrosa que al juzgar y aniqui-
lar el pasado —como una acciéon que requiere y reclama periddicamente
la misma vida para su sobrevivencia—, también se desecha todo aque-
llo que, nos guste o no, forma parte de nosotros al constituirnos en sus
simples efectos. Ademas nos hemos involucrado en algunos desaciertos,
fracasos y descarrios que quisiéramos olvidar, pero su presencia insiste
en aquello que somosy queremos desarrollar. Esta relacion se establece
a manera de lucha continua y encarnizada, entre lo que heredamos sin
quererlo como “primera naturaleza” —pero que debemos aceptar para
procesar y poder superar su presencia— y lo nuevo que estamos cons-
truyendo a manera de “segunda naturaleza”. Insiste Nietzsche en el pe-
ligro que encierra tal lucha, pues los limites entre ese pasado detestado
que somos y trabajamos por superar nunca son nitidos; pero también
porque casi siempre las “segundas naturalezas son mas débiles que las
primeras”. Sin olvidar que el hombre de la historia critica —un luchador
testarudo que busca conservar su libertad como parte de la vida inexo-
rable— espera que esta “segunda naturaleza” con el tiempo se consti-
tuya en primera naturaleza, como parte del ciclo implacable de la vida.

Sin embargo, para Nietzsche las tres concepciones de hacer historia sélo
se justifican bajo sus propias condiciones y criterios autorreferenciales,
desde cualquier otra perspectiva resultan perniciosas, por su caracter
excluyente y su alcance limitado. Se trata de “mala hierba” nociva que
impide —cada una a su modo, es verdad— el florecimiento de un uso
creativo de la historia para la vida. Pues al enfocarse en lo grande de la
historia monumental se pierde en esa magna vision, y al ser absorbido
se corre el peligro de no poder desarrollar lo “auténticamente grande”;
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quien se esmera por cuidar la historia de manera anticuaria preservan-
do lo antiguo para rendirle la requerida veneracion seguro terminara por
borrarse del propio devenir; y, finalmente, aquel que utiliza la historia
para enjuiciar y condenar todo aquello que le oprime y procura desechar
mediante una critica terapéutica sin otro sentido que buscar curacion,
puede perderse en su propia “rabia” anegada. En cierto sentido, estas
tres concepciones de la historia tienen que servir para reqularse entre
ellas mismas y buscar generar usos mas creativos de las relaciones que
podemos mantener con el pasado.

4) Pensando en estos tres modos de hacer historia, es indispensable pre-
guntarse por el tipo de servicio que cada uno presta a la vida, pues resul-
ta innegable que seglin sus exigencias, necesidades y propdsitos, el ser
humano requiere un saber histdrico que le sea Util para su existencia
misma. El conocimiento historico —como cimulo de hechos almacena-
dos en los confines empolvados de la memoria que siempre amenazan
con fugarse— no es un fin en si mismo, ya que tiene que constituirse en
un instrumento estratégico para la praxis del ser humano en la vida del
mundo en la busqueda de la excelencia:

Que tal es la relaciéon natural de cualquier época, culturay pueblo con la
historia —determinada por el hambre, regulada por el grado de necesi-
dad y contenida por la inmanente fuerza plastica— que el conocimiento
del pasado se desea en todos los tiempos exclusivamente al servicio del
futuro y del presente, y no para debilitar el presente, ni para arrancar las
raices de un futuro pletérico de vitalidad: todo esto es bien simple, como
simple es la verdad, y convence enseguida aun a aquel que para ello no se
deje guiar en primer lugar por la demostracion histérica (HL, 4, p. 711).

Ladificultad que percibe Nietzsche, en el complejo proceso que hallevado
ala separacion problematica entre saber histérico y vida, se encuentra en
las pretensiones cientificistas de la historia en su plena realizaciéon histo-
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ricista; el nefasto resultado ha sido la prevalencia de la verdad cientifica
sobre la degradacion de la vida. En el interior del hombre moderno se
establece el cambio por una segunda naturaleza, mas enfermay débil que
la primera, cuya caracteristica principal consiste en escindir el mundo
interno del externo: dicha falta de correspondencia era impensable en
las culturas antiguas.’® El hombre moderno termina instalandose en la
inexistencia de su conocimiento —que busca incrementar de manera vo-
raz para colmar algo de la insuficiencia existencial que le acoge—, cuyas
manifestaciones externas se reducen a los convencionalismos practicos
que luego generan mayores insatisfacciones. De cualquier manera, es el
proceso interno el que constituye la formacion historica que se recrea’y
regodea en si misma atiborrandose de datos de todo tipo; por el contrario,
pueblos como el griego en el mejor nivel de su desarrollo vital aprecian
la presencia de su “sentido ahistérico”.

Pero larelacion entre interior y exterior es en si misma reduccionista, en
tanto no consigue interpretar a otro mas alla de sus propios referentes
excluyentes; ya que muy pronto quieren saturarse mutuamente para li-
berarse de la presencia turbadora e incomoda de su opuesto. La actitud
metafisica termina desfigurando de manera indiferente lo real exterior
que no obedece de manera alguna su ldgica de la exclusion y del control.

9 Para una critica méas profunda del conocimiento cientifico, véanse los tiltimos pa-
ragrafos de La genealogia de la moral: “Aquello sobre lo que se basa nuestra creencia en la
ciencia sigue siendo una creencia metafisica, — que incluso nosotros, hombres del conoci-
miento de hoy, nosotros, sin dios y antimetafisicos, también recogemos nuestro fuego del
incendio que ha provocado una creencia milenaria, esa creencia cristiana que era también
la creencia de Platon, de que Dios es la verdad, de que la verdad es divina... ¢ Pero qué pasaria
si esto se vuelve cada vez menos creible, si nada se muestra ya divino, a no ser el error, la
ceguera, lamentira, — si Dios mismo se muestra como nuestra mentiramds larga?” (cf. GM,
3% tra,, 24, p. 553).

10 De ahi su potencial critico desde el enfoque filolégico, como sefiala G. Vattimo:
“la asuncién de la Antigliedad como modelo, el estudio de la literatura y el arte griegos
con vistas a una ‘critica’, a un juicio sobre el presente, que inevitablemente aparece (esto
sobre todo partiendo del clasicismo del siglo xviil aleman) como decadencia y degenera-
cion” (1998, 1, p. 15).
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De esta manera, la barbarie resulta demasiado aburrida y poco efectiva
ante la busqueda desmedida de un conocimiento novedoso para ser guar—
dado de manera apremiante en el “cajon de la memoria”:

el pueblo al que se atribuya una cultura simplemente debe, en toda reali-
dad, ser una unidad viviente y no disociarse miserablemente entre un inte-
rior y un exterior, en contenidoy forma. Quien quiera anhelar y promover
la cultura de un pueblo ha de anhelar y promover esa unidad superior y
cooperar en la destruccién del moderno prurito de formacion [Gebildetheit)
en favor de una formacién verdadera, ha de atreverse a reflexionar sobre
la manera de restaurar la salud del pueblo afectada por la historia 'y
sobre la forma de hacer que este pueblo recupere sus instintos y, asi, su
sinceridad (HL, 4, p. 713).

De aqui, quizd podemos decir, que tal conocimiento es el instrumento
principal para que el espiritu de un pueblo recupere la indispensable uni-
dad entre interioridad y exterioridad —vinculo perdido por la escision
metafisica— mediante un saber que guie su necesidad para que luego se
genere la “accién mas poderosa”. Nietzsche se refiere casia un tipo de
“reunificacion politica”, desde su propia experiencia de la “unidad ale-
mana”, para que se supere la mutilacién metafisica en la recomposicion
del ser humanoy la cultura de manera integral.

5) La “sobresaturacion histoérica de una época” termina danando la vida,
segun Nietzsche, por cinco razones: a) hay un debilitamiento de la per-
sonalidad por la escision entre lo interno y lo externo; b) se considera po-
seer lavirtud del “sentido de la justicia” por encima de otras épocas; ¢) al
deteriorar los instintos vitales de un pueblo se le impide cualquier desa-
rrollo maduro; d) se cultiva el prejuicio de que toda época se encuentra en
la decadencia respecto al desarrollo de la humanidad; y e) se produce una
destruccién de las fuerzas vitales por la excesiva ironia de la propia época
hacia si misma, que la deteriora en un proceso de cinismo y acentuaciéon
egoista. Todo esto nos habla de la personalidad debilitada que muestra
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el hombre moderno, constituido en un cansado espectador que contem-
pladesencantado el carnaval bufonesco de la historia. La enfermedad se
acentua por la pérdida de su instinto —aquel “animal divino” en quien
podia confiar cuando su entendimiento le era insuficiente o fallaba—,
que lo encierra en su interior cadtico del que no puede desprenderse
“ninguna accion hacia el exterior”. Aquello que Nietzsche formula de
manera resoluta asi: “el camulo heterogéneo de lo aprendido que no obra
hacia afuera, de lo ensenado que no se torna en vida” (HL, 5, p. 716).

Pero la excesiva carga historicista, con la consecuente atrofia de los ins-
tintos vitales en el ser humano, termina desfigurandoselos y reducién-
doselos a puras abstracciones inconsecuentes que representan un comico
baile de mascaras en el que su portador se ha desvanecido. Sucede en-
tonces que el “individuo” se cierra en su interior de tal forma que no hay
manera de localizarlo externamente mas que en el despliegue simulado
de “categorias universales” de empeno gregario. Esta funcion artificial
puede percibirse tanto en el ambito cientifico como en el filoséfico, en
tanto que ningun pensador moderno se ha atrevido a vivir filoséficamente
como lo hacia el “hombre griego”, pues: “Todo filosofar moderno esta
limitado por el régimen politico y policial, por los gobiernos, las igle-
sias, las academias, las costumbres y cobardia de los seres humanos, a
la apariencia docta” (HL, 5, pp. 717). El saber filoséfico ha perdido cual-
quier efectividad exterior, pues ni siquiera resulta ya incdmodo para na-
die, dado que se hareplegado en su interior y se muestra inconsecuente
para cualquier humano que pretenda seguirlo.

ElGinico limite donde se mueve este tipo de produccion filoséfica dismi-
nuida es el de los “negocios”, alejado por completo de la vida que fun-
ciona de otro modo si quiere realmente alcanzar niveles superlativos;
por eso, Nietzsche se cuestiona acerca de los hacedores de este tipo de
filosofia de mercado: “;Seran todavia seres humanos, se pregunta uno
entonces, 0 quiza meras maquinas de pensar, escribir y hablar?” (HL, 5,
p. 717). El asunto que considera aqui el filosofo de la ciencia jovial es el
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caracter peligroso que la historia guarda con el ser humano débil, que lo
termina barriendo y reduciendo a una simple imagen construida hist6-
ricamente, una pura forma sin contenido que logre darle consistencia,
por el contrario, sélo las “personalidades fuertes”* soportan medirse con
los referentes del pasado sin anularse a si mismas, puesto que pueden
establecer con creatividad vinculos congruentes entre ellas y su “ambi-
to historico”. De este modo, el ser humano fuerte es el que de manera
auténtica hace historia, no el que se subordina a ella al considerarla por
completo como “expresion neutra” de la verdad.'? Se refiere a un tra-
tamiento “objetivo” de la historia, ya que se toma distancia para que su
supuesta neutralidad sélo sirva para acumular conocimiento y evitar
cualquier afectacion “sobre la vida y la accion”.

6) El ser humano poderoso, que logra sacudirse el peso abrumador de cual-
quier reduccion y determinismo historicista, es el que puede encaminar
su labor hacia la busqueda de la verdad porque es “justo”; pero la verdad
considerada como “tribunal del mundo” en tanto “jueza que ordenay
castiga”, no reducida a “presa” que se limita a la acumulacion de “co-
nocimiento frioy sin consecuencia”. Dicho de manera contundente:

1 Este aspecto lo acota asi H. I. Marrou: “Pour ma part je reprendrai volontiers ici les
remarques, dures mais pertinentes, de Nietzsche, pour qui I’histoire ne peut étre supportée que par
des personnalités fortes: les faibles, elle acheve de les décomposer; elle brouille leur sensibilité et
leur jugement esthétique [Por mi parte repetiré aqui de buen grado las observaciones, duras
pero oportunas, de Nietzsche, para quien la historia no puede ser soportada mas que por
personalidades fuertes; a las débiles termina por descomponerlas, enmaranandoles la
sensibilidad y el juicio estético]” (1954, 10, p. 244).

12 Por eso se cuestiona, con la ironfa que lo caracteriza, sobre el cardcter ilusorio de la
verdad: “;Qué es, pues, laverdad? Un ejército de metéforas, metonimias, antropomorfis-
mos en movimiento, en una palabra, una suma de relaciones humanas que han sido re-
alzadas, extrapoladas, adornadas poética y retéricamente, y que tras un prolongado uso a
un pueblo le parecen fijas, candnicas, obligatorias: las verdades son ilusiones que se han
quedado gastadas y sin fuerza sensible, monedas que han perdido su imagen y que ahora
ya no se consideran como monedas, sino como metal” (WL, 1, p. 613). Respecto a la rela-
cién de Nietzsche con la metafora, por ejemplo, véanse: S. Kofman (1971); J. Derrida (1972,
PP 249-324); S. Zunjic (1987, pp. 149-163); P. A. Rovatti (1999, 11 6, pp. 77-88) y J. Ferro
Bayona (2004).
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Solo en tanto que el veraz tiene voluntad absoluta de ser justo hay algo
grande en el anhelo de verdad, que en todas partes es glorificado sin mas
ni mas; sin embargo, ante una mirada menos penetrante multitud de im-
pulsos radicalmente distintos, tales como la curiosidad, la huida del abu-
rrimiento, la envidia, la vanidad, se confunden con el anhelo de verdad que
tiene su raiz en la justicia. Este es el modo por el que parece que el mun-
do esta lleno de quienes “son servidores de la verdad”; y sin embargo, la
virtud de la justicia se da rara vez, ain mas ocasionalmente es reconocida
y casi siempre es perseguida con un odio mortal; en tanto que la cohorte
de las virtudes aparentes ha ostentado en todos los tiempos las maximas
galas y honores. Son pocos los que realmente sirven a la verdad, porque
son pocos los que tienen lavoluntad para ser justos y sélo una infima parte
de esos pocos tiene la fuerza de poder ser justos (HL, 6, pp. 719-720).

La fortaleza necesaria para servir a la verdad que guia la “voluntad de
justicia” resulta fundamental para comprender la relacién que se puede
tener con el conocimiento histérico, que busca romper con la supuesta
objetividad del historicismo moderno que establece el principio de verdad
midiendo los acontecimientos del pasado con el rasero de las opiniones
del presente.’ Por el contrario, s6lo desde la fuerza poderosa que consiga
acentuarse con firmeza en el presente existe la posibilidad real de inter-
pretar el pasado para engendrar un futuro mas grande y superior. Por eso,
puede establecer como principio maximo: “Sélo desde la fuerza suprema
del presente estdis legitimados para interpretar lo pasado: s6lo en la maxima
concentracion de vuestras cualidades més nobles adivinaréis lo que hay
de digno de saberse y preservarse y de grande en lo pasado. [Lo igual se
descubre porloigual!” (HL, 7, p. 724). Aquellos hombres heroicos que es-
criban la historia tienen que ser hombres de sélida reflexién y de amplia

13 Por eso asevera Nietzsche con burla: “Sial filologo le estd encomendada la tarea de
comprender mejor su propia época por medio de la Antigiiedad, entonces su tarea es eterna.
— Esta es laantinomia de la filologia: de hecho, siempre se ha comprendido la Antigtiedad
solo a partir del presente — ¢y no habria de comprenderse, por el contrario, el presente a par-
tir de la Antigiiedad? O, dicho de forma mas precisa: se ha explicado la Antigliedad a partir
de la experienciavivida, y, a partir de la Antigliedad asi obtenida, se ha tasado y valorado lo
vivido. De manera que la vivencia es para un fildlogo, sin lugar a duda, el presupuesto in-
condicional” (FP 11,3 [62], pp. 57-58).
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experiencia, sélo con dicho arsenal pueden interpretar el pasado porque
conocen el presente y logran construir el futuro. O, mejor, en tanto que
trabajan en la conformacion del futuro como su “gran meta” de manera
mas clara pueden emitir juicios sobre el pasado que los constituyen.

7) En cuanto al “sentido historico” se refiere, por el caracter homogéneo
y totalizante que muestra termina por destruir la atmosfera vital que
posibilita el desarrollo pleno tanto de las ilusiones como de las “cosas
existentes”. Aligual que lademoledora “justicia histérica”, que destruye
en funcion del uso de “virtudes terribles” y el empleo de una supuesta
“mentalidad pura”, resulta danino para el desarrollo de la vida. Por eso
se requiere de un instinto creador que guie el impulso histérico hacia ver-
tientes constructivas, que consiga romper con la esterilidad de la justicia
puray que sepa utilizarla para abrir la capacidad creadora en el ambito de
ese impulso histérico. Sin duda se requiere un uso de la conciencia his-
torica que establezca los medios para “podery querer vivir”, pero gene-
rando las condiciones necesarias que faciliten el desarrollo del espiritu
creativo del ser humano; segtin Nietzsche, s6lo la “ilusion del amor” y
la creencia en la potencia de lo “perfecto y justo” consiguen fomentar
las fuerzas creadoras humanas.

Se trata de un desarrollo en donde la historia se diferencia por com-
pleto del poder artistico, como resultado de un proceso de esterili-
zacion y empobrecimiento de los maximos instintos vitales para la
construccion humana que enriquezca su existencia. Por eso hay que
distinguir entre procesos histéricos —cuyos tratamientos difieren
en uso de lo justo que destruyen sin criterio alguno por la “diseccion
histérica” de lo vital— y otros empleos creativos en donde se poten-
cializa la expresion de lo multiple vivo como fuerza superlativa para
su realizacion continua. El asunto que se contrapone aqui enfren-
ta un conocimiento de lo estéril que se ocupa de cuestiones microlo-
gicas de inutil esterilidad y luego descuida problemas fundamentales
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para “aprender a vivir” de manera mas intensa; aqui resalta Nietzs-
che el aspecto de la “atmésfera” como un factor determinante para
la realizacion plena de cualquier fenémeno, tanto individual como
colectivo: es precisamente esta “ilusion envolvente” la que posibilita
la realizacion madura de todo ser humano considerado sobre todo como
proyecto colectivo.

Esta ilusién deslumbrante es el principal medio que se utiliza para en-
ceguecer a los seres humanos en forma de una sociedad del conformis-
mo mediocre. Se trata de la situacion en general del hombre moderno
gregario como espectador sumiso, pues se desplaza por las galerias de
la historia, las exposiciones pictéricas o los conciertos musicales como
un transeunte inconsecuente que se pierde en las corrientes absorben-
tes delo colectivo. Precisamente, para Nietzsche seria esta pérdida de la
“extraneza” de lo diferente y particular lo que caracterizaria al llama-
do sentido y formacién de tipo histoérico; la poderosa inercia de la masa
histoérica que engulle lo diferente y que en almas fuertes puede generar
una sensacion de hastio. Por ello, puede decirse que la “persona joven
se ha convertido en apatrida y llega a dudar de todas las costumbres y
conceptos” (HL, 7, p. 727). De una forma u otra el alma joven se rebela
en contra de la imposicion del criterio general de utilidad que le impide
madurar a su tiempo por la exigencia prematura de una conciencia his-
torica de lo universal.

Los “doctos” estan empapados hasta los huesos de los criterios pro-
ductivos, las necesidades y las exigencias de utilidad de las fabricas, que

14 Aqui puede percibirse en Nietzsche la dimension social y su critica al fenémeno de
la masificacion: “Y bueno, al fin y al cabo, nuestra época, como queda dicho, no ha de ser
una época de personalidades acabadas, maduras, arménicas, sino de trabajo en cominy lo
mas Util posible. Lo cual quiere decir, en definitiva, que los seres humanos deben ser en-
cauzados hacia los fines de la época para que lo antes posible sumen sus manos al esfuerzo
comun; deben trabajar en la fabrica de las utilidades generales antes de llegar a la madurez,
mas alin, para que no lleguen a la madurez, porque se tiene entendido que ésta es un lujo
que sustraeria mucha fuerza al “mercado de trabajo” (HL, 7, p. 727).



40 - PROBLEMAS NIETZCHEANOS

imponen valoraciones econémicas en todas las dimensiones humanas,
cuanto mas que el conocimiento histérico sirve para justificar la situa-
cién arrasadora imperante. De aqui también la superficial mediocridad
de los genios, que quieren ser tratados con los privilegios de los sabios
antiguos cuando en verdad lo que consiguen aportar es lo comtn bajo
el rasero de la utilidad econdémica. Con ello contribuyen a la acelerada
destruccion de la ciencia frente al avance descomunal del principio de
beneficio inmediato que desgasta la creatividad y produce lo comun de
lo estéril como marca de la reproduccién seriada del “progreso” para el
ser humano promedio. En el fondo, se trata de una vision disminuida y
superficial del “pueblo”, cuya valoracion reducida no puede proyectar
realizaciones mas plenas y completas; el mismo sabio se ha vuelto
“pesimista practico”, que se ciega a todo beneficio —de la realidad, de
los otros o de si mismo— ante la inminencia del ocaso que se expande
infecciosamente en forma de nihilismo.

8) Ante una vision de la historia que se presenta como triunfo y progreso
hacia lo mejor, habra que desarrollar por el contrario una “conciencia
irénica de si misma” que termine de una vez con el nefasto espectaculo
de un engano generalizado. Se requiere de una conciencia caustica del
conocimiento histérico que deje de lado la autocomplacencia y pueda
percibir el devenir real de las cosas tal como son. Las necesidades de una
“educacion histérica” para las generaciones jovenes resultan superfi-
cialesyabsurdas ante un espiritu escéptico que detras de estas enganifas
siente que son posibles otros tipos de educacion y formacion para seres
humanos mas plenos. Los prejuicios sin alternativa posible de una edu-
cacion historica rigida resultan factores que impulsan el envejecimien-
to prematuro de los jovenes, en donde siempre han estado presentes la
“vejez de la humanidad” y la de un proceso moribundo desde siempre
expresado en la idea del “juicio final”. Donde termina prevaleciendo un
tipo de memento mori (“recuerda que moriras”) sobre un memento vivere
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(“acuérdate de vivir”); la prevalencia del primero sobre el segundo se
halla en las necesidades que despierta una historia universal que se im-
pone sobre las necesidades vitales.

Aqui se percibe la insuficiencia del saber, que no consigue levantar vuelo
para ascender a niveles superlativos de desarrollo vital conformandose
con el imperio de lo mediocre, que resulta ttil para el orden dominante.
El conocimiento histérico termina formando agentes pasivos y confor-
mistas con todo lo establecido; s6lo en ocasiones, cuando es posible dis-
tanciarse para ejercer el olvido creativo del cultivo de lo diferente y tnico,
se trastoca el conocimiento disminuido en actividad para la realizacién
histérica. Sin embargo desde la concepcién imperante, el espacio de la
accién dura muy poco y termina retornando la narracion predominante
del funcionamiento de la historia. En realidad, bajo esta concepcién se-
cularizada del devenir humano late con una fuerza sorprendente la visién
teolégica de la historia:

En este sentido vivimos atn en la Edad Media y la historia es todavia teo-
logia encubierta: del mismo modo que la reverencia con la que el profano
ajeno a la ciencia trata a la casta cientifica es una reverencia legada por el
clero. Lo que antes se daba a la Iglesia se da ahora, aunque de manera mas
reducida, a la ciencia: lo que se da es, pues, un resultado que ha sido produ-
cido con anterioridad por la Iglesia, pero no originariamente por el espiritu
moderno, el cual, ademas de sus otras buenas cualidades, se caracteriza
de manera notoria por cierta tacafieria y es un chapucero en cuanto a la
virtud aristocratica de la generosidad (HL, 8, p. 731).

El problema que encierra la conciencia histérica se tiene que abordar y
buscar solucionarlo también de forma histdrica, consiguiendo superar
las propias contradicciones para enfrentar sus insuficiencias y caracter
inatil; es decir, sélo mediante un uso creativo de la historia —a través de
la exigencia de un “nuevo tiempo” que realmente contenga el espiritu
de la creatividad nueva para la transformacion decididay poderosa— es
como se puede superar esta vision reducida de la historia “cristianizada”
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que se impone con violencia. Pero en el culto a lo clasico siempre ha exis-
tido la dependencia inconsciente a un modelo que logramos conservar
en nuestra cada vez mas palida memoria y del que terminamos siendo
simples “epigonos” que aprendemos sélo la decadencia de la antiglie-
dad; en realidad, habria que ir mas alla y atreverse a incorporar la vision
tragica para lavida que se propone en la mediacion excesiva entre la na-
turalezay lo humano. Se trata de la incorporacion de lo ahistdrico como
funcién del olvido que posibilita la maxima vitalidad, constituyéndonos
en verdaderos alumnos que logran apropiarse una herencia cultural de
la que formamos parte'y que hay que saber utilizar para la transformacion
delaactualidad, y trabajar en la construccion de futuros pletéricos tanto
individual como colectivamente.

Lavision “teologizante” que predomina en el devenir humano se viene
interiorizando desde la difusion del historicismo de tipo hegeliano,® que
ante las costras dialécticas de lo dado como maximo devenir del desen-
volvimiento del Absoluto termina estableciendo la “adoracion divina de
lodado”. Se trata de la subordinacién ante el “poder de la Historia” que
se impone de forma absoluta, estableciendo el principio de sumision
ddécil hacia cualquier forma de poder: “Si todo éxito conlleva una nece-
sidad racional, si todo suceso significa el triunfo de la 16gica o de la ‘Idea’
— entonces ja ponerse de rodillas y recorrer arrodillado toda la escala de

‘éxitos’!” (HL, 8, p. 733). Pero ante este poder arrasador de lo vital y de la

15 Con anterioridad habia sefialado —en boca del anciano fildsofo, sus dialogos sobre
el futuro de la ensenianza— el peligro de la absorcién de la cultura por parte del Estado, que
termina cumpliendo una funcion justificadora, que la filosofia hegeliana facilita: “el Es-
tado se muestra como un mistagogo de la Cultura, y mientras promueve sus fines obliga a
cada uno de sus sirvientes a presentarse ante él s6lo con la antorcha de la educacién estatal
universal enlamano(...]. Este tlltimo acontecimiento debe dejarlos atonitos; debe hacerles
recordar, por ejemplo, aquella tendencia pareja y gradualmente concebida de una filosofia
favorecida en su dia por los derroteros del Estado y con las miras puestas en los fines del
Estado, la tendencia de la filosoffa hegeliana. Probablemente no serfa exagerado pensar
que, en la subordinacién de todos los esfuerzos educativos a los fines estatales, Prusia se
ha apropiado con éxito de la herencia, aprovechable en la practica, de la filosofia hegelia-
na, cuya apoteosis del Estado logra su culmen en esta subordinacién” (BA, 111, p. 519).
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creatividad de 1o nuevo, habria que aceptar nuestra situacion de herede-
ros y alumnos del pasado que nos constituye, para superar la medida de
lo puramente real que dice “asi es” hacia la realizacion de presentes y
futuros diferentes del poder establecido. La lucha encarnada en contra
del “ciego poder de lo real” que busca imponerse sin compasion alguna,
oponiendo lo que Nietzsche denomina el “orgullo jovial” de lo que “asi
debe ser”.

9) Estos cambios, segin apunta el fildsofo del martillo, los intuia pese al
cumulo de dudas respecto a su factible realizacién; ante el hombre mo-
dernoy la sombra de la ironia crepuscular que se yergue frente a todo lo
venidero, también acompanado por el miedo a no poder conservar en un
futuro probable todas las fuerzas creadoras de su juventud. Se refiere a
un conformismo de la mediocridad cinica que establece como irremedia-
ble la situacién imperante, ante la que se clausura de entrada cualquier
energia de resistencia y de posible transformacién. La férmula irreme-
diable del “proceso del mundo” que el hombre moderno asume plena-
mente como realizacion del devenir histérico del hombre y fruto maduro
del arbol de la ciencia, que retinen lo que Nietzsche denomina con cierta
burla “sentimiento sublime” al tomarse como la maxima evolucion del
desarrollo superior de la naturaleza. Por eso apunta:

iEstas trastornado, soberbio europeo del siglo xix! Tu saber, lejos de con-
sumar naturaleza, mata la tuya propia. Mide, aunque sélo sea por unavez,
el alto nivel de tu saber por el bajo nivel de tu poder. Claro que trepando
por los rayos del sol del saber subes al cielo, pero también por ellos bajas
al caos. Tu modo de caminar, esto es, de trepar como sapiente, es tu fa-
talidad; el suelo retrocede ante ti hacia lo incierto; para tu vida ya no hay
soportes, sino tan solo telaranas que desgarran cada nuevo agarre de tu
conocimiento. — Pero ni una sola palabra seria mas sobre el particular,
porque es posible que digamos una jocosidad (HL, 9, p. 736).
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Aqui, Nietzsche critica precisamente “el infatigable emperio de deshi-
lachar e historiar todo lo devenido que tiene el ser humano moderno, la
gran arana crucera agazapada en el nudo de la tela césmica” (HL, 9,
p. 736), algo que se toma demasiado en serio por muchos que han perdido
la perspectiva ironica, espiritu que florece en el “parodista filoséfico” que
desarrolla una “conciencia irénica de si mismo” como el mejor fruto de
la descomposicion historica que padecemos. Es parte de la emergencia
autoirdnica que el siglo xix posibilita, segtn el espectador atento de su
época, ya que se atestigua el nacimiento de los “primeros filésofos pa-
rodistas de todos los tiempos” y de la potente “medicina” que estan ge-
nerando en forma de narracion histolégica a manera de parodia historio-
grafica ante la solemnidad de la considerada Historia con pleno caracter
universal en sentido cosmopolita. Sin embargo, la enfermedad del hastio
no deja de golpear con insistencia ante la extension de la mediocridad y
la miseria que narra el discurso histérico. Como respuesta ante un hori-
zonte que consiga abrir posibilidades de liberacion, insiste en el juego del
“hastio existencial” que deja de lado el peso inaguantable de la historia
al concentrarse en el devenir que avanza inexorable.

Para esta respuesta del hastio existencial lo inico que cuenta es continuar
viviendo como hasta ahora lo hemos hecho, es decir con el suficiente
desencanto ante la inservible formacion histérica que ha prevalecido. Se
requiere el impulso supremo de la “voluntad de vida” que permite en-
frentar los dolores y padecimientos que se presentan de forma continua
e insistente como participacion en el “proceso del mundo”. De aqui se
desprende una clara filosofia de la accién que consigue reconciliarse ple-
namente con lavida, dejando detras los ideales que resultan infructife-
ros y detienen enganosamente el desarrollo cadtico del mismo devenir;
por eso, se requiere recuperar a manera de estrategia de liberacién la
potente jovialidad que logre anular la excesiva seriedad del conocimiento
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historico. Nietzsche apela a la importancia del individuo en relacién con
el hacer histérico que permita actualizar como meta la “produccién de
la grandeza”:

Seran los tiempos en que los humanos, sabiamente, se abstendran de todas
las construcciones acerca del proceso del mundo e incluso de la Historia del
género humano, en que consideraran, noya alas masas, sino de nuevoalos
individuos que forman una especie de puentes tendidos sobre el pavoroso
rio del devenir. Estos individuos, lejos de continuar un proceso, se desen-
vuelven en un plano de simultaneidad intemporal en virtud de la Histo-
ria que hace posible tal cooperacién y vive como la reptblica de los seres
humanos geniales de que habla Schopenhauer; un gigante llama al otro a
través de los desoladores intervalos de los tiempos, y por encima de la pe-
tulante algazara de los enanos que corretean a sus pies se contintia el ele-
vado coloquio de los espiritus.'® La tarea de la Historia consiste en mediar
entre ellos y, asi, dar y prestar siempre de nuevos motivos y fuerzas para
la produccion de grandeza. No, la meta de la humanidad no puede estar en
el final, sino Gnicamente en sus ejemplares supremos (HL, 9, p. 738).

Sin embargo, la cuestion evolutiva del devenir historico hacia una
“meta” se sigue filtrando frente a las amenazas de la nada que aterra al
actuar humano por el hastio que genera, pero ante una vision que espera
la realizacion del juicio final y la instauracion del paraiso terrenal como
realizacion Gltima de la historia no tiene lugar frente a la conservacion
de una poderosa carga de jovialidad que apuesta ciegamente por la vida.
Retomando dicho envite transgresor que impulsa la potente jovialidad,
habra que retomar la finalidad del “individuo” como aquel factor que
busca la realizaciéon de todo lo superior y mas noble. Por eso, asevera
Nietzsche: “Sucumbe realizandolo —yo no sé que exista mejor finali-
dad de la vida que sucumbir a lo grande e imposible—, animae magnae
prodigus (‘Prédigo de su gran alma’)” (HL, 9, p. 740). Pero la propia for-

16 No podemos dejar de ver aqui una referencia, a manera de guifio provocador, al
enano encorvado que mueve las manivelas con hilos por debajo de la mesa con tablero de
ajedrez de la primera tesis sobre la historia de W. Benjamin (cf. 2012, I, p. 305).
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macion histérica que se imparte y difunde en los centros de ensefianza
genera ladesintegracion, el egoismoy el empobrecimiento que anulan a
la persona. Es laempecinada busqueda de las supuestas leyes de la His—
toria universal, que responden a las “necesidades derivadas de las ma-
sas”, por lo que hay que entender la funcién de las masas por lo menos
en tres sentidos: 1) como mala copia de los “grandes hombres”;'7 2) en
tanto proceso de “resistencia” para que se genere lo grande; y 3) en for-
ma de “instrumento de lo grande” (HL, 9, p. 740).

Dicha grandeza tiene que realizarse en el proceso de la historia —que
establece las leyes dictadoras de las necesidades de la masa—, en don-
de el éxito que ha tenido la cultura de masas no significa el alcance de la
grandeza; en realidad se extiende en forma del poder de la historiay en
un desvergonzado “culto al éxito” junto con un endiosamiento del egois-
mo imperante. Esta comprension del proceso de la historia nos termina
dando una vision de decrepitud prematura del ser humano resignandose
ante una ancianidad irremediable, ya esperada debido a dicho deterioro.
Nietzsche defiende el futuro de la juventud que se opone a todas las pre-
ferencias patoldgicas por el pasado. Ante el exceso de historia que pa-
dece el presente, se contrapone el impulso ligero de lo juvenil al peso de
la “madurez viril del egoismo” que pretende someter dicho proceso.
Lo que busca es “desarraigar los mas poderosos instintos de la juventud:
el impetu, la resistencia, el desprendimientoy el amor” (HL, 9, p. 742).
Lo mejor tendra que venir del proceso de liberacién de este imperio de
hombres con prematuro envejecimiento, aquellos ancianos cansados

17 Respecto a la nocién de “grandes hombres”, debe sefialarse que se trata de un
importante antecedente de su propuesta posterior de superhombre, tal como senala
M. Onfray: “Mientras no habia encontrado atin su concepto de Superhombre ni precisado su
naturaleza en Asi habld Zaratustra (1885), Nietzsche veia con buenos ojos la nocién de ‘Gran
Hombre’. En Schopenhauer como educador expresa su deseo de que la humanidad trabaje
para engendrar algunos grandes hombres; en Aurora (§ 548) celebra su invisibilidad, ‘como
una estrella demasiado lejana’, y sabe que ‘no hay testigos de una victoria sobre la fuerza’.
En Asi hablo Zaratustra, el monumento del Gran Hombre que es el Superhombre, Nietzsche
mata al Padre para hacer devenir al Hijo” (2019, intr., 15, pp. 36-37).
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que se mantienen con necedad montados en el proceso irremediable de
la historia, para que quiza por fin pueda instaurarse el nuevo “reino
de lajuventud”. Asilo acota en sus comentarios R. Koselleck:

En su Segunda consideracion intempestiva. Sobre las ventajas e inconvenien-
tes de la Historia para la vida, Nietzsche proporciono en 1874 una mortifera
critica de laideologia. Entremezclando criterios internos del trabajo cien-
tifico y su funcionalidad hacia el exterior, Nietzsche encontraba los tres
tipos de historia, el anticuario, el critico y el monumental. Considerada
funcionalmente respecto a lo que él llamaba vida, la Historia en su con-
junto resultaba ser un sintoma de senilizacién, un obstaculo para la vida.
Por eso reclamaba Nietzsche de la juventud —lo que no dejo6 de tener sus
consecuencias— que tuviera el valor para “lo ahistérico y lo suprahisté-
rico” (2010, 111, p. 150).

10) Guiado por la fuerza inspiradora de caracter juvenil que se rebela contra
el poder aplastante de la educacion tradicional de la historia, establece
que “el ser humano debe aprender, ante todo, a vivir y sélo usar la his-
toria al servicio de la vida aprendida” (HL, 10, p. 743). Pero dice Nietzsche
que para entender la protesta que enuncia su interpretacion se tiene que
ser joven, pues resulta necesario superar el envejecimiento prematuro
que padece incluso la juventud actual,'® y recuperar decididamente la
jovialidad rejuvenecedora para romper con el peso determinante de
la historia que inmoviliza y deteriora a los espiritus fuertes creativos.
Incluso puede verse este debilitamiento en la concepcién de una cul-
tura que contrapone vida y conocimiento como caracteristica definito-
ria, sin ver que “solo de la vida puede brotar y desarrollarse la cultura”;
laeducacion moderna se sustenta en “este concepto falsoy estéril de la
cultura” prefiriendo generar eruditos que al “individuo de formacion

18 Asilo sefiala también en un fragmento péstumo de verano de 1872-comienzo de
1873: “Los jévenes ‘ancianos’ (hastiados), los histéricos” (FP 1, 19 [273], p. 381), en donde
resulta significativo que el fragmento se titule precisamente Las mdscaras de la comedia
burguesa de Kotzebue.
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libre” (HL, 10, p. 744). Se trata del empuje exitoso del “hombre cien-
tifico” que disecay se aleja de la vida para poder estudiarla, contribu-
yendo en la formacion “histérica-estética” de la plaga charlatana del
“filisteo”.

En este punto, que se promueve e impone una educacion estéril de lo
antinatural, el instinto de la juventud percibe la “educaciéon desastrosa
artificial y poderosamente”; se requiere “hablar el lenguaje de la juven-
tud” para conceptualizar la resistencia instintiva que se esta llevando a
cabo si se quiere participar para transformar dicha formacion de la mi-
seria. De entrada, debe acabarse con el prejuicio que dicta la necesidad
irremediable de esta educacion historicista que termina desprecian-
do la vida y constituyéndose en la norma que no deja posibilidad para
el desarrollo de lo diferente y superior. El llamado “hombre culto” se
pavonea con su saber falso de lo necesario para dictar la norma racio-
nal de toda “educacion futura”. De lo que se trata —dice Nietzsche—,
es de un trabajo que pretende

abarrotar su cabeza de un sinfin de conceptos derivados del conocimiento
en extremo mediato de tiempos y pueblos pasados, no de la consideracion
inmediata de lavida. Sudeseo de experimentar algo por si mismo, de sentir
desarrollarse en si un articulado sistema palpitante de experiencias pro-
pias — ese apremiante deseo aturdidoy, por asi decirlo, es intoxicado por
la ilusion exuberante de que sea posible comprender en si, en el término
de pocos anos, las mas elevadas y singulares experiencias de tiempos pa-
sados, y justamente de los tiempos mas grandes [...]. jComo si deambu-
lando con desenfado por la historia de los pasados® fuera posible aprender

19 Este pasaje, segiin nuestro parecer, no desperdicia la oportunidad de ironizar ha-
ciendo referencia velada al buen Jean-Jacques Rousseau, en particular al texto que dedicd
los tltimos afos de su vida: Réflexions d’un promeneur solitaire (Reflexiones de un paseante
solitario). En él sefiala, por ejemplo, de forma derrotista: “Comprendiendo, en frio, que to-
dos mis esfuerzos son inttiles y que me atormento para nada, he tomado el tinico partido
que me queda por tomar: el de someterme a mi destino, sin rebelarme contra la necesidad.
En estaresignacion he hallado la compensacién de todos mis males por la tranquilidad que
me produce, y que no podia aliarse con el trabajo continuo de una resistencia tan penosa
como inttil” (cf. 2003, 1, p. 8). Muy diferente al tono jovial y critico de La promenade du scep-
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sus recursos y artes, su entendimiento vital propiamente dicho! Cémo si
la vida misma no fuera un oficio que hay que aprender a fondoy en forma
sosteniday ejercer sin escatimar esfuerzos, sino se quiere dejar que salgan
del cascaron los chapuceros y los charlatanes! (HL, 10, pp. 744=745).

Lo que sucede es que la educacién moderna, no sélo la alemana a la
que se refiere de manera particular Nietzsche, imposibilita el flore-
cimiento auténtico de una cultura superior (héhere Kultur); por eso la
tarea de lo que denomina “nuestra primera generacion” tiene que ser
titanica y sufrir la violencia de desprenderse de una educacion a la que
pertenece para desarrollar otra “nueva naturaleza”. Debe admitirse
el momento de orfandad en el que vive la juventud actual al no estar
del todo convencida de contar con esta segunda naturaleza y contener
una “verdaderavida”, pues ante laimposicién de un conocimiento que
se apropia de todo lo humano y pretende darle razones para su propio
existir, se cae en la trampa de preferir el conocimiento insaciable que
la vida que se satisface a si misma: “jDadme vida y os daré de ella una
cultural — Asi exclama cada individuo de esta primera generacion, y
todos estos individuos se reconoceran mutuamente por esta exclama-
cién. ¢Quién les dara esta vida<” (HL, 10, p. 746). Por eso, ante la “en-
fermedad de las palabras” que construyen el infranqueable muro de los
conceptos que establecen el reinado de la ciencia bajo el fundamento
del cogito, ergo sum (“Je pense, donc je suis” o “pienso, pues soy”) carte-
siano, Nietzsche opone su implacable vivo, ergo sum como la premisa
energética de superacion vital.

Estavida que se tiene que recuperar padece la “enfermedad histérica”
(historische Krankheit), cuyo exceso de conocimiento histérico termina
por mermar hasta su nivel mas bajo la “fuerza plastica de lavida”, sim-
plemente porque la indigestion del pasado no le permite comprender

tique ou les Allées (El paseo del escéptico o las avenidas, 1774) de Denis Diderot y algo en sin-
cronia con Soliloque d’un penseur (Soliloquio de un pensador, 1786) de Giacomo Casanova.
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el giro indispensable que posibilite transformar el acontecer histérico
en “alimento vigorizante”. De esta manera, el instinto indigente de la
juventud pierde de vista la fuente de salud vigorosa en que puede con-
vertirse el conocimiento del pasado; debe combatirse la enfermedad
histérica con el “veneno” balsamico del saber histérico mismo, pues
los excesos desgastantes del pasado como peso histérico se transforman
por medio del uso creativo de los medicamentos ahistdricos y suprahis-
toricos. El primer uso se refiere al arte de poder olvidar por la fortaleza
que tiene la capacidad de “encerrarse en un horizonte determinado”; el
segundo se posibilita mediante el ejercicio de superacion del mero deve-
nir histérico establecido por la ciencia, para atender aquellos elementos
implicados como el “arte” yla “religién” que terminan dandole al de-
venir existente el “caracter de lo eterno e idéntico” (HL, 10, p. 746).

El saber cientifico pretende quitar cualquier fundamento que le sirve a la
vida para extenderse, mediante la sustitucion del establecimiento de una
verdad cientifica instituida sobre si misma y que se cumple s6lo bajo sus
exigentes requisitos 16gicos; se deja de lado la idea de que cualquier conoci-
miento puede consolidarse y madurar bellos frutos en tanto se requiere de
la fortaleza de lavida como méximo fundamento. De ahi establece Nietzs-
che la necesidad de todo conocimiento cientifico, pues precisa un orden
superior que lo supervise y lo direccione. Por eso, “una doctrina de la salud
de la vida ha de colocarse justo al lado de la ciencia”; pero, como vimos, la
doctrina de la salud vital la establece el filosofo de la ciencia jovial en el uso
estratégico de lo ahistdrico y lo suprahistdrico como recursos que combatan
laenfermedad histoérica de deterioro de la vida.?° En esto consiste la dificil
tarea que le queda a la juventud mejor dotada, que vive tanto los padeci-
mientos de la enfermedad histérica como los remedios que la conduzcan

20 Asilo anota Nietzsche en un fragmento pdstumo de verano-otorio de 1873: “Los
poderes no-histdricos se llaman olvido e ilusion. Los suprahistoéricos: arte, religion, na-
turaleza, filosofia” (cf. FP1, 29 [194], p. 509).
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a una salud mas fuerte y asi recupere una complexion natural mucho mas
robustay vigorosa. El trabajo de derribar la ereccién de un saber que desde
sus cimientos esta podrido, ante el reto de construir un nuevo edificio con
las mejores y mas solidas estructuras, amerita experimentar el espanto de
un reto abrumador y de aferrarse a promesas que se intuyen a cada paso
bajo la direccién de la “esperanza” férrea.

Es la poderosa salud de la juventud la que mejor puede conducir esta
transformacion que dirija la seguridad de poseer el “sentimiento vital” in-
dispensable para trastornar lo establecido y comenzar a construir lo nuevo
sobre mejores bases. Al final de suapasionado alegato, Nietzsche apela en
primer lugar a esta “sociedad de esperanzados” que tienen que recuperar
la salud y la fortaleza indispensables para superar por fin la aciaga enfer-
medad histdrica que tanto perturba a las sociedades modernas, a través de
la generacion de usos diferentes del saber histérico —en su forma monu-
mental, anticuaria o critica— siempre bajo el servicio de la vida. Incluso bajo
el peso infamante del “hombre culto”, que le achaca su inmadurezy falta de
conocimiento suficiente, el instinto joven utiliza esta curacion paravolver a
ser de “nuevo hombres” y superar la masa informe de simples “agregados
humanos”. Usando de manera critica el ejemplo de la cultura griega —en-
trampada en un problema parecido al que enfrenta actualmente la cultura
moderna occidental: el influjo que abrumay anula todo lo “extranoy pasa-
do en la historia” —, resulta todavia aleccionador; al igual que los griegos,
no debemos sucumbir ante lo dispersoy el caos de lo lejano y extrano, sino
tener la fortaleza para organizar lo diferente y poder asimilarlo mediante
el criterio de la propia naturaleza, respondiendo a las particulares y au-
ténticas necesidades.?! Es decir, “tomaron posesion de si mismos” como
subraya Nietzsche:

2! También sefala, en otro fragmento péstumo fechado entre el verano de 1872y
comienzos de 1873: “De esta manera se comprende la tarea de la nueva generacion filos6-
fica. Ninguno de los grandes griegos de la época de la tragedia tiene nada en si mismo de
un historiador” (FP1, 19 [10], p. 326).
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Asi terminaron por rescatarse a si mismos; no fueron durante mucho
tiempo los abrumados herederos y epigonos de todo el Oriente; tras ardua
lucha consigo mismos, en virtud de la interpretacion practica de aquella
sentencia, llegaron a enriquecer y acrecentar del modo mas feliz el teso-
ro heredado, convirtiéndose en los primerizos y paradigmas de todos los
pueblos civilizados (Kulturvélker) posteriores (HL, 10, p. 748).

Todos podemos aprender de este trabajo continuo de organizar el desor-
den del influjo que sufrimos en el momento de nuestro aprendizaje, para
luego aclarar nuestras propias necesidadesy “llegar a ser lo que se es”.
De esta forma, podemos superary dejar detras seguir considerando la cul-
tura como un simple “decorado de lavida”, que deja de tener algiin auténti-
co efecto para la busqueda de una vida enriquecida y fortalecida por el peso
de la experiencia; pero, sin duda, habra que valorar la cultura conforme el
sentido heleno, es decir:

De este modo se le desvelara el concepto griego de cultura —en contra-
posicion al latin (romanisch) —, a saber, que la cultura es una physis nueva
y perfeccionada, sin interior ni exterior, sin fingimiento ni convenciona-
lismo; la cultura como una luminosa armonia entre el vivir, el pensar, el
aparentar y el querer. Asi aprenderd por propia experiencia que, en vir-
tud de la fuerza superior de la naturaleza moral, los griegos obtuvieron la
victoria sobre todas las demas culturas, y que todo aumento de veracidad
tiene que ser una exigencia que promueva y prepare la verdadera forma-
cién: aunque esta veracidad en ocasiones lesione seriamente el prurito
a la sazén imperante de disponer ya de formacion (Gebildetheit) y por si
misma sea capaz incluso de contribuir al derrumbe de toda una cultura
decorativa (HL, 10, p. 748).

2. Enfermedad histdrica e interpretacion agonal:
por una historia viva potente

La Segunda consideracion intempestiva es reflexionada en el ejercicio autocri-
tico de Nietzsche —sobre todo a raiz del desarrollo posterior de su pensa-
miento, en el momento del balance autocritico que realiza en su particular
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autobiografia intelectual unos meses antes de sucumbir sin remedio en
la locura—, como un tipo de “intento fallido” en contra del historicismo
metafisico moderno imperante en la segunda mitad del siglo xix. Sin em-
bargo, no deja de reconocer el valor central que le atribuye a este segundo
ejercicio combativo: pues se trata de un intento por evidenciar los peligros
de un conocimiento que se ostenta como cientifico sin reconocer el funda-
mento metafisico y religioso que oculta bajo su pretensién secular positi-
vista, constituyéndose en una “ciencia que barbariza”:

La segunda Intempestiva (1874) saca a la luz lo que hay de peligroso, de co-
ITOSIVO y venenoso para la vida en nuestro modo de cultivar la ciencia —:
la vida, enferma de este engranaje y mecanismo deshumanizados, de la
“impersonalidad” del trabajador, de la falsa economia de la “divisién del
trabajo”. Se pierde el fin, esto es, la cultura: — el medio, el cultivo mo-
derno de la ciencia, barbariza [...]. En este tratado el “sentido histérico”,
del que tan orgulloso se siente este siglo, fue reconocido por primera vez
como enfermedad, como tipico signo de decadencia. — (EH, “Las intem-
pestivas”, 1, p. 821).

Este reconocimiento del valor que guarda su escrito polémico en contra
del historicismo metafisico —via la atrofia y subordinacién que la filologia
clasica guardaba en su vertiente positivista respecto del pasado, en general
todo el sistema educativo aleman y la cultura de su época—, como el pri-
mer intento por establecer un diagnostico perspicaz de la situaciéon cultu-
ral imperante desde sus propias entranas; es decir, conseguir generar un
analisis critico a partir de las mismas condiciones que reproduce el sistema
académico, entre las corrientes de dependencia, sometimiento y exclusion
que el régimen pone en marcha, resulta un paso fundamental dentro de
la filosofia trdgica nietzscheana. El problema que posteriormente percibid
con mayor claridad su autor, lo que en buena medida significa el abandono
parcial de ese rebelde intento de resistencia y buscar ensayar otras posibles
formas de transformacion, es la trampa de la dependencia que guarda en si
mismo el planteamiento de la “superacion critica”. En efecto, el problema
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que trazaba con la suficiente autonomia de espiritu Nietzsche termina en-
trampandose en una solucion insuficiente que no sélo imposibilitaba salir
del sistema metafisico imperante, sino que contribuia a su aplazamiento
enfermizo. Por ello, Nietzsche renuncia a la solucién critica superadora 'y
busca desarrollar otros caminos mas creativos y de real incidencia trans-
valorativa; ante la enfermedad histdrica propone en este texto horadador
el impulso critico de “fuerzas suprahistoricas”, en clara resonancia con
instancias atemporales como la religion y el arte, conservando con reser-
va alguna esperanza del efecto artistico de la musica wagneriana, pero en
realidad alejandose de forma cada vez mas acelerada de ella.

En un sentido especifico, podemos decir que ese libro constituye un
intento por poner a prueba empiricamente algunos de sus principales
planteamientos tedricos anterioresy un ajuste de cuentas relacionado so-
bre todo con las criticas establecidas a su primera gran obra: Die Geburt der
Tragddie aus dem Geiste der Musik (1872). La vision dionisiaca del mundo y el
pesimismo tragico de los griegos presentes en sus primeras intuiciones en
esta obra adquieren un nuevo impulso en forma demoledora de critica radical
al espiritu historicista tan importante para el “hombre culto” (el erudito)
de la segunda mitad del siglo x1x, pero también en el desmontaje sedicioso
que realiza del saber cientificista como principal “mecanismo deshuma-
nizador” y promotor de la decadencia impulsada principalmente desde la
academia universitaria. En particular este giro criticista insolente adquiere
potencialidades importantes, en tanto que lleva a revisar el “papel de la
historia” y del “hombre historico” en la cultura moderna occidental, en
el sentido de preguntar: “spara qué sirve atn la historia?”;?? al punto de

22 Tal como lo plantea en sus términos R. Koselleck: “Por lo visto, a nosotros los his-
toriadores alin se nos sigue exigiendo que la Historia sea el Juicio Final. No obstante, este
postulado contiene un desafio justificado, y es que la Historia entendida como ciencia debe
contemplar el pasado de manera critica, para que en la practica de hoy y de manana podamos
obtener un conocimiento mas nitido de las condiciones de actuacion. En otras palabras, vuel-
ve a formularse la pregunta de Nietzsche sobre la utilidad y el perjuicio de la Historia. Al me-
nos a mi me parece que también al dia de hoy ese es el sentido de esta pregunta planteada
tan enfaticamente — ¢ para qué sirve aun la Historia? —” (cf. 2013, cap. 2, pp. 55-56).
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que dicho cuestionamiento ha conducido a algunos pensadores —como
G. Vattimo, al que seguimos a grandes rasgos aqui— a sostener que se pue-
de atribuir a la brecha abierta por Sobre la utilidad y el perjuicio de la historia
paralavida (1874), pasando por la ruptura definitiva que significa Humano,
demasiado humano (1878) y llegando hasta el cambio de épticay nuevo im-
pulso creativo que representan obras tan importantes como Aurora (1881)
y La gaya ciencia (1882), el nacimiento propio de la “postmodernidad filo-
sofica” (cf. G. Vattimo, 2000, X, pp. 145-159).

Resulta que el “teatro de la historia” termina siendo la gran farsa de
Occidente, en donde los acontecimientos se constituyen en la palestra del
desfile de una nada insustancial que s6lo dispone de una serie de “mascaras”
para atribuirse un sentido e importancia que exige como prueba cientifica
su caracter de veracidad. Se trata de la vacia “historia de los vencedores” de
que habla W. Benjamin, como aquel eterno desgastarse rememorando con
la “puta ‘Erase una vez’ en el burdel del historicismo” (2012, Xvi, p. 316);
para Nietzsche es la representacion de lo que llama el “nihilismo realizado”
que la consagracion de la metafisica establece como contravalor de lo ver-
dadero en tanto insuficiente e insignificante que llega a su tltimo limite,
en forma de residuo marginal. Para el Nietzsche posterior a este periodo
revolucionario lo que queda es borrar estas artificiales diferencias metafi-
sicas, en donde el mundo verdadero se confunde con el mundo aparente que
acaba por desdibujar frontera alguna en el medio dia de la sombra mas cor-
ta, liquidando el traspié mas largo al establecer el “mundo de la fabula” de
la Historia de un error (cf. GD, pp. 634-635), en tanto capacidad heuristica
de su filosofia de la ilusion como el impulso perspectivista que indica la im-
portanciay utilidad del engano consciente para la vida. Tal como senala en
un apunte péstumo fechado entre noviembre de 1887 y marzo de 1888:

Aqui falta la comparacion entre un mundo verdadero y uno aparente: sélo
hay un tinico mundo, y ése es el falso, cruel, contradictorio, seductor, ca-
rente de sentido [...]. Un mundo asi construido es el mundo verdadero
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[...]. Nosotros necesitamos la mentira para vencer esa realidad, esa “verdad”,
esto es, para vivir [...]. Que la mentira es necesaria para vivir, esto inclu-
so forma parte de este caracter temible y problematico de la existencia
(FP1V, 11 [415], p. 491).

Por eso consideramos que resulta aleccionador el enredo metafisico en el que
se introduce Nietzsche y busca sortear con los instrumentos disponibles
en ese momento; los hilos de la gran telarana metafisica se extienden de
manera mas absolutay profunda de lo que a simple vista se percibe, pues el
juego de espejos que posibilita se reduce a la aceptacion resignada del rebote
de todos los errores que la constituyen o en el intento fallido de superacion
critica que permanece enredado en un ejercicio de legitimacion insalvable.
En adelante, el filésofo de la ciencia jovial se cuidaria de esta trampa sobre
todo a partir de la ruptura con algunos lastres e impedimentos que venia
cargando, cuya lucha liberadora expresan los aforismos de Menschliches,
Allzumenschliches; donde plantea desde el inicio el problema de los falsos
opuestos que a la filosofia metafisica le es imposible abordar, por ello se
requiere de un cambio de enfoque que posibilite la vinculaciéon creativa en-
tre la “filosofia historica” y la “ciencia natural”, y permita evidenciar los
errores de la razon que no consigue salir de la trampa de oso de la metafi-
sica. Para poder generar lo que denomina en esa época como “filosofia de
la mafiana”?3 se requiere un proceso de impregnacioén quimica que permita
pensar de manera diferente: “es una quimica de las representacionesy los

23 Precisamente, en la iltima parte de Humano hace referencia a la filosofia de la maria-
na; ahi establece la condicién del viajero o caminante como el pensador que ha conseguido
la “libertad de la razén”, pero que transita sin meta final previamente establecida. Se tra-
ta de un vagabundo del acontecimiento, sutil espectador que ama el cambio y lo transito—-
rio. Tras los terrores provocadores de que el “desierto llega hasta la puerta” y del segundo
desierto que es la noche pavorosa que lo inunda todo con su frio manto que agota hasta el
corazén caminante. Por eso, la filosofia de la mafiana pretende cortar de tajo la cuestioén
del origen y del fundamento para quedarse con el placer del vagabundeo en lo préximo de la
realidad aceptada plenamente como tal (cf. MA, 92 par: “El hombre consigo mismo”, § 638,
p. 271). Podemos decir que la filosofia de la mafiana acepta lo que es del devenir mundano,
concentrandose mas que en la critica legitimadora en el placer del viaje y en la creatividad
generadora de lo inmediato.



HERMENEUTICA AGONAL E HISTORIA VIVA EN NIETZSCHE - 57

sentimientos morales, religiosos, estéticos, asi como de todas esas emo-
ciones que experimentamos en nosotros en el grande y pequeno trafico de
la cultura y de la sociedad, e incluso en soledad” (ma, 12 par.: “De las pri-
meras y tltimas cosas”, § 1, p. 75).

Justo en este momento resulta fundamental que la filosofia problema-
tice su sentido historico, la necesidad de indagar en los origenes mediante
un ejercicio genealdgico que permita apropiarse de las energias auténti-
cas de los fenémenos y disolver su caracter de verdad absoluta mediante el
efectivo andlisis quimico; el proceso de transvaloracion de todos los valores
que ejercita Nietzsche con el martillo demoledor de la ciencia jovial 1o lleva
a asumir tragicamente el “nihilismo realizado”, conduciéndolo hasta el
extremo de asumir todas sus consecuenciasy efectos para emerger como
auténtico convaleciente de la negatividad del mal de la época moderna, con
ello consigue generar el “buen temperamento” de la plena salud jovial que
permita también superarse a si mismo como expresion radical del mismo
mal nihilista abrazado con pasion demoledora. De ahi también la impor-
tancia que adquiere para el proyecto de su filosofia de martillo la necesi-
dad de relacionarnos de manera diferente con el pasado que nos constituye
y establecer con claridad usos diferentes de la historia, mediante el ejercicio
estratégico de lo que denomina el “pathos de la distancia” .24

Ante las cargas excesivas de un historicismo que se torna asfixiante e
imposibilita la transformacion que permite operar lo diferente, la filosofia
trdgica que impulsa la estética historiografica o “historia poética” (H. Whi-
te, 2002) de Nietzsche se arraiga con pasion en las bases fisioldgicas que se

24 “Nuestras virtudes estan condicionadas, estan provocadas por nuestras debilida-
des[...]. La ‘igualdad’, una cierta equiparacion efectiva, que en la teoria de la ‘igualdad de
derechos’ no se lleva mas que a la expresion, forma parte, de modo esencial, del declive: el
abismo entre un ser humano y otro ser humano, entre estamentoy estamento, la multipli-
cidad de los tipos, la voluntad de ser uno mismo, de destacarse, eso que yo llamo el pathos
[sentimiento, sentido] de la distancia, es propio de toda época fuerte” (GD, “Incursiones de
unintempestivo”, §37, pp. 674-675). También véanse: JGB, “¢Qué es aristocratico?”, § 257,
PP. 413414, GM, 1" tra., 2, pp. 461-462 [“El pathos de la nobleza y de la distancia”]; 3" tra.,
14, Pp. 531-534 Y AC, § 43, PP. 742-745.
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constituyen en un auténtico anclaje materialista de su pensamiento intem-
pestivo. En tanto que la vida es voluntad de poder, se establece el aconte-
cer como una pugna constante de fuerzas encontradas en donde su eterna
tension adquiere una sucesion de formas y reformas que se mantienen
de manera provisional hasta nuevas transformaciones que reclaman otra
manera de ordenarse; por eso, la realidad como voluntad de poder implica
un continuo devenir de choques de fuerzas activas que pretenden el incre-
mento de la vida como implacable voluntad que acttia interpretando:

Suponiendo que nuestro mundo de apetitos y pasiones sea lo Gnico real
que esta “dado”, que no podamos ascender o descender hacia ninguna
“realidad”, que precisamente la realidad de nuestras pulsiones —pues
pensar es solo una interaccién de esas pulsiones entre si—: ¢no nos
es licito hacer el intento y plantear la pregunta de si este estar dado no
bastaria para comprender también, partiendo de lo idéntico a si mismo,
el llamado mundo mecénico (o “material”)? [...] como una forma mads
primitiva del mundo de los afectos [...] entonces tenemos que hacer el
intento de considerar hipotéticamente la casualidad de la voluntad como
la inica. Desde luego, la “voluntad” sélo puede actuar sobre la “voluntad”
—ynoen “materias” o “nervios”, por ejemplo —): en definitiva, hemos
de arriesgar la hipotesis de si, alli donde son reconocidos “efectos”, no es
la que influye sobre la voluntad — y de si todo acontecer mecénico, en la
medida en que actda en él una fuerza, no es justamente una fuerza de vo-
luntad, un efecto de lavoluntad. — Por tltimo, suponiendo que se lograra
explicar toda nuestra vida pulsional como la configuraciéon y ramificacién
de una tinica forma fundamental de la voluntad — a saber, de la volun-
tad de poder, tal como reza mi tesis —; suponiendo que se pudiera recon-
ducir todas las funciones organicas a esta voluntad de poder y en ella se
encontrase también la solucion al problema de la generacion y la nutricion
—es un tnico problema—, entonces habriamos adquirido el derecho a de-
finir inequivocamente cualquier fuerza actuante como: voluntad de poder.
El mundo visto desde dentro, el mundo definidoy caracterizado de acuerdo
con su “caracter inteligible” — serfa justamente “voluntad de poder”,y
nada mas. — (JGB, 2% sec.: “El espiritu libre”, § 36, pp. 322-323).
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Para Nietzsche, el acontecimiento (Veranstaltung) es interpretacion por ex-
celencia, resulta que nuestra experiencia con el mundo es esencialmente
hermenéutica, en tanto que todo lo que aprendemos de la vida esta ba-
sicamente mediado por la accion interpretativa; establece el “arte de la
interpretaciéon” como la practica histérica que posibilita la utilizaciéon del
pasado para la transformacion del presente en el hacer abierto del posible
futuro.?> La labor interpretativa del historiador consiste en el acotamiento
del proceso vivo del conocimiento, en el establecimiento de los limites y
contenidos que lo definen temporalmente. La plasticidad del pasado se pre-
senta como una abrumadora masa a la que hay que imprimirle forma me-
diante el ejercicio creativo de la hermenéutica. Rompiendo abiertamente
con la estructura binaria que establece la metafisica occidental moderna,
buscando superar la trampa que se instituye entre lo falso y lo verdadero,
el intérprete se ocupa de ejercer su arsenal hermenéutico energético para
distinguir valorativamente sintomas, tendencias y potencialidades que le
permitan evidenciar enganos, ilusiones y mentiras instaladas como ver-
dades inamovibles: “Lo que es [was ist] no deviene; lo que deviene no es”

140

(6D, “La ‘razon’ en la filosofia”, § 1, p. 630). Aqui resalta el caracter provi-
sional y tentativo de todo tipo de interpretacion, enredada siempre en el
contexto de empujey en la perspectiva energética de cada individuo, como
“aventura” abierta que conlleva siempre implicito el peligro a flor de piel.
Nietzsche asume abiertamente el desafio del riesgo conduciendo el ejercicio
hermenéutico hasta niveles creativos que amenazan con trastocar el orden

establecido por la “enfermedad histérica”. Se trata de una nueva formade

25> Por ello sefiala, en uno de sus libros fundamentales: “hacia nuevos fildsofos, no
hay eleccidn; hacia espiritus lo bastante fuertes y originarios como para dar un impulso
hacia estimaciones de valor opuestas y transvalorar, invertir los ‘valores eternos’; hacia
precursores, a hombres del futuro que reajusten en el presente la coaccién y el nudo que
desde hace milenios coaccionan la voluntad para seguir nuevas vias. Ensefiar al hombre
el futuro del hombre como su voluntad, como independiente de una voluntad humana, y
preparar grandes hazanas y ensayos generales de disciplina y crianza para poner término
a aquel dominio escalofriante del absurdo y del azar que hasta ahora ha recibido el nom-
bre de ‘historia’” (cf. JGB, sec. 5.: “Para la historia natural de la moral”, § 203, p. 367).
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pensar,?° de utilizar de manera biopolitica —entendida simplemente como
inexorable impulso politico para la vida— la subversién de la interpretacién
para abrir nuevas posibilidades en el presente y el futuro que habitamos.

Es indispensable romper con las inercias que nos vuelven titeres del
pasado, llevandonos a asumir actitudes pasivas e indiferentes sobre la
memoria de lo sucedido y de aquello que de una forma u otra termina por
constituirnos. Se requiere asumir una postura artistica e “interpretacion
critica” que posibiliten liberarnos de las cargas excesivas de lo acaecido,
considerando sélo aquello que nos es mas titil, para la realizaciéon del hacer
creativo y del vivir pletérico de fuerzas activas. Al cuestionar la relacién im-
puesta por el historicismo en el mantenimiento de la relacion restrictiva
que el ser humano mantiene con el pasado, Nietzsche permite esgrimir el
perspectivismo interpretativo como instrumento estético para abrir otras
formas de relacién con nuestro pasado constitutivo, pero también como
impulso para la accion y la creatividad en el hacer de la vida del mundo.
La experiencia estética interpretativa se establece —para el filésofo de la
ciencia jovial— en la practica humana definitiva y definidora de si misma;
de igual forma, se constituye en la facultad creativa que puede romper como
alternativa con el peso reductor del objetivismo cientificista y la universa-
lidad aplastante del historicismo dominante.

Partiendo de una profunda critica a la filologia positivista de su épo-
ca, que en su practica interpretativa dejaba de lado la perspectiva del arte
en el vinculo que establecia con el pasado, se franquea al desmontaje del
historicismo de corte hegeliano que se impone de forma abrumadora en la

26 Para M. Heidegger, hay que pensar la interpretacién como la adquisicién de capa-
cidades intelectuales nuevas en funcion de la historia del ser: “Sea llamado ‘interpretar’
(historiografico) y reservado el nombre de ‘interpretar’ a otro tipo de pensar [...]. Lainter-
pretacion de la historia del ser, sea ésta el primer comienzo o la metafisica o el pre-decir del
otro comienzo a través del poeta, se acerca ain mas a la explicacion historiografica. Traida
de fuera y como exhibido intento de una comunicacién, la interpretaciéon no se distin-
gue de la explicacién — todo puede ser fijado en el marco de la investigacion filosofico-
historiografica. La defensa de este inevitable malentendido del interpretar no conduce a
nada. El mero rechazo no puede producir la instancia en el ser [Seyn]. La reivindicacion
del ser tiene uno que oirla cada vez; nadie puede forzar este oir” (2007, IV, pp. 132-133).
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relaciéon que se mantiene con la memoria del pasado, sometiendo y redu-
ciendo el presente y terminando por quitarle cualquier tipo de encanto.?’
El proyecto hermenéutico nietzscheano abre la doble hélice de la demo-
licidn critica y de la construccion creativa, pero sin perder de vista que para
acceder a la segunda se debe pagar el alto costo de la primera: “Habras de
querer quemarte a ti mismo en tu propia llama: ¢cémo podrias querer ser
otra vez nuevo si antes no te has convertido en cenizas?” (Za, 1? par.: “Del
camino del creador”, p. 108). Debemos considerar que dentro de este com-
plicado proceso, el mecanismo del “obstaculo” (o problema) se constituye
en el propiciador del movimiento y la superacion constante de si mismo;
la vida se abre paso como implacable voluntad de poder creadora sobre los
cadaveres del pasado apilados que han estimulado mediante su oposicion
el inexorable impulso hacia lo diferente, pero siempre conservando algo
de lo que se fue. La consideracion que Nietzsche realiza del mundo orga-
nico de lo vivo —pero que también implica en cierto sentido la realizacion
de lo inorganico— establece el “conocimiento” como estrategia de media-
cién con el mundo real. Ello posibilita la diferenciacién equivoca entre un
mundo interno y un mundo externo, condicion que desde la perspectiva del
conocimiento hace posible la presencia del “error” .28

27 Por supuesto, nada mas alejado de la perspectiva nietzscheana que las Gltimas
palabras con que Hegel cierra sus Lecciones: “El espiritu es solamente aquello en que él se
convierte; para esto es necesario que se suponga. Lo inico que puede reconciliar al espiritu
con la historia universal y 1a realidad es el conocimiento de cuanto ha sucedido universal-
mente y la realidad es el conocimiento de que cuanto ha sucedido y sucede todos los dias
no solo proviene de Dios y no sélo no sucede sin Dios, sino que es esencialmente la obra de
Dios mismo” (1985, 1V 3¢, p. 701). Nada que ver con el osado joven Hegel, que segiin W. Kauf-
mann (1985, 6, 69, pp. 282-285) comparte mas aspectos de los que luego se suele admitir
con el Nietzsche radical del Gltimo periodo. Algo parecido sefala H. Vaihinger respecto a
las deudas que guarda Nietzsche con la filosofia de Kant: “En realidad, hay mucho de Kant
en Nietzsche; no, ciertamente, de Kant en la forma en que lo encontramos expuesto en los
libros de Texto [...] sino del espiritu de Kant, del Kant real, que penetr6 hasta la médula
en la naturaleza de la apariencia, pero que a pesar de haber visto a través de ella, también
vioy reconocié conscientemente su utilidad y necesidad” (cf. 2010, pp. 87y ss.; O. Reboul,
1993, Pp. 145-156).

28 por eso, asevera desde la perspectiva fisioldgica que utiliza como acicate de su her-
menéutica agonal: “La consciencia es el desarrollo Giltimo y mas tardio de lo organico, y en
consecuencia también lo menos acabadoy fuerte de é1. De la consciencia provienen innu-
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Es decir, la latencia de la lucha encarnizada entre fuerzas encontradas
que dan forma a la voluntad de poder en los seres organicos y utilizan el
conocimiento —en su inexorable empuje fisiologico— como intermediario
que logra representar el reflejo de 1o “real” ala manera de un pulido espe-
jo, posibilitando la emergencia de lo erréneo mediante la ficcion desatada
entre lo interno y lo externo como buisqueda de adecuaciéon imposible. Aqui
el conocimiento de lo organico —el “hilo conductor del cuerpo”—29 utili-
za el soporte de la memoria para que su actividad avance desde un pasado
que, dejando detras la tension de fuerzas encontradas, establece criterios
como la “verdad” yel “error” en tanto categorias restrictivas. Para Nietzs-
che el impulso hermenéutico tiene que recuperar su sustrato fisiologico
de instintos, afectos y deseos que liberen el uso de la memoria (vinculada
estrechamente al olvido) para posibilitar el desarrollo en sus formas supe-
riores, como el cultivo del intelecto y la vida moral, mediante tratamientos
diferenciados que consigan orientar las acciones. El impulso de las fuerzas
interpretantes logra desarrollar el conocimiento como aquellos instintos
que informan la vida mediante la valoracion energética que realiza desde
lo organico, pero esta valoracion instintiva esta acotada por las posibilida-
des potentes que caracterizan al animal humano que las emplea. Las per—-
cepciones que realizamos por fuerza son selectivas, pues los organismos
acotany establecen procesos en funcion de la sensibilidad que los instintos
consiguen armar por sus propias caracteristicas constitutivas.

Los instintos que se constituyen en formas de expresion de conoci-
miento del mundo —en tanto que libran una lucha interna con fuerzas

merables equivocaciones que hacen que un animal, el hombre, sucumba antes de 1o que
seria necesario, ‘mas alld de su destino’, como dice Homero” (cf. Fw, lib. 1°, § 11, p. 746).

29 Tal como indica en un apunte péstumo fechado entre junio-julio de 1885: “Siguien-
do el hilo conductor del cuerpo. — Suponiendo que el ‘alma’ fuera un pensamiento atractivo
y misterioso del que los filésofos, con razdn, se han separado sélo de mala gana — quiza
lo que aprenden hoy a aceptar a cambio es todavia mas atractivo, todavia mdas misterioso.
El cuerpo humano, en el que revive y se encarna el eterno pasado mas lejano y mas proxi-
mo del devenir orgénico, por el cual, a través del cual y mas alla del cual parece fluir una
enorme corriente imperceptible: el cuerpo es un pensamiento mas maravilloso que la vieja
‘alma’” (FP 111, 36 [35], p. 804).
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exteriores que se reflejan como espejo buscando imponerse— desatan jui-
cios de valor que determinan una forma de sujecion con el mundo desde la
relacién con una perspectiva a partir del pasado. Por eso no logramos per-
cibir la totalidad de la “realidad” que se nos termina escapando, en tanto
que ciertos conocimientos y formas de relacion resultan irrelevantes or-
ganicamente para nuestra experiencia con la vida del mundo. Este proceso
selectivo mediante la valoracion energética se lleva a cabo desde el cuerpo
vivo que aprovecha los diferentes instintos que lo circunscriben para lanzar
una interpretacion organica que se traduce en conocimiento que aprehende
mediante la experiencia enriquecida de una parte del mundo que habita-
mos. Es necesario que toda escritura de conocimiento, ain en su forma mas
refinada, como resultan ser la cienciay la filosofia, no debe perder de vista
su anclaje fisioldgico, pues aunque extravie su referencia a lo particular en
aras de alcanzar la deseada comunicacién por medio de la generalizacion,
el sentido de su establecimiento y desarrollo responde a las condiciones
que posibilitan e impidan el desarrollo de formas particulares de vida.

Lo especifico del conocimiento desarrollado por el animal huma-
no, que por instinto hace historia, es que este desarrollo se establece en el
anclaje de la “ficcion funcional”; es decir: el ejercicio artistico de la ficcion
busca aplicar la economia de los afectos y la politica de la diferenciaciéon a
la profusion de un mundo saturado que por seguridad termina reducien-
do a una forma con apariencia controlable. Por eso, el conocimiento que
despliega el animal humano —mediante el ejercicio de su “creatividad
ficcionante” — se establece de manera funcional mediante los referentes
del despliegue historico que lo constituye y por el crecimiento vital que las
fuerzas implicadas posibiliten. De aqui que en Nietzsche se establezca, des-
de el criterio energético que valora a partir de los instintos fisiologicos, una
clara diferenciacién entre formas de conocimiento de la vida del mundo;
por un lado, tipos de saber cuya interpretacion obstaculiza e impide todo
despliegue superlativo de la potencia vital, por otro lado, practicas herme-
néuticas que facilitan activamente el incremento de las fuerzas que logra-
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mos mantener con la vida del mundo en su desarrollo creativo. La vida del
animal humano completamente afincado en su cuerpo organico es energia
vital que se depura desde su extension instintiva, consiguiendo expandirse
solo mediante la concentracion en aquello que hace posible el incremento
de lavida. Se trata de un ejercicio de fuerzas en constante depuracién que al
expresarse en un proceso de maximo refinamiento del conocimiento pre-
tende que sea lo mas util posible al aumento energético de la existencia.

El proceso organico de la interpretacion establece mediante una prac-
tica constante de “depuracion creativa” aquellos elementos y rasgos que
por utilidad merecen ser guardados, preservados en el despliegue de lame-
moria histérica por su propia significacion vital. Cuando el conocimiento
historico se rigidiza en el historicismo que pretende ser objetivo, universal,
neutral y verdadero, desprendiéndose de sus bases empiricas, termina
empobreciendo y danando la vida misma. Pero esto no significa que no
pueda darsele otro sentido y utilidad al conocimiento historico, expresan-
do un tipo de saber que mantenga abiertas las exigencias de la accion y la
creatividad en tanto formas que permiten el desarrollo de los instintos mas
saludables desde una energética incrementadora de la vida. Se trata de un
conocimiento totalmente consciente de la vida misma a la que pertenece,
es la expresion de un proceso de refinamiento y de aumento, que acepta
sin cuestionar esa exuberancia desordenaday tragica de la vida del mundo.
El fildsofo artista tiene que renaturalizar sus instintos mas propios, acep-
tando plenamente las pulsiones corporales que lo atraviesan y que le dan
sustento a su “pensamiento anatémico”; se trata de que el filésofo sepa
interpretar la sintomatologia de su vida afectiva energética desde la forma
que toman todos sus instintos en el trazo de su particular biografia.

El pasado como conocimiento pertenece también a esos reiterativos
pliegues narrados como “fisiografia”, que conforman la sublimacion de
los instintos basicos como cuerpo vivo del animal humano que persisten
para su mejor desarrollo existencial. Pero ante esta disyuntiva energética,
la misma historia puede adquirir bajo los criterios insuperables de la vida
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caracteristicas de desarrollos patoldgicos y saludables. Con el historicismo
de corte hegeliano este saber se separa de los instintos sanos, entra en un
proceso de cansancio y enferma la vida del mundo en tanto concepcién
idealizada del acontecer histérico del ser humano, que termina hacien-
do realmente imposible cualquier tipo de realizacion histérica humana.
La configuracion dominante del sistema de la Historia deja por completo
de lado el quehacer del acontecimiento historico como praxis real del ani-
mal humano —aquel “animal por fuerza olvidadizo, en el que olvidar re-
presenta una fuerza, una forma robusta de salud” (GM, 2° tra., 1, p. 485)—,
considerando todo lo plural, abundante y tragico que de manera inexora-
ble implica. Cierto que las consideraciones nietzscheanas, tal como apa-
recen en Vom Nutzen und Nachteil der Historie flir das Leben, se concentran
mas en el desmontaje critico del historicismo metafisico dafiino para la
vida y desarrolla muy poco respecto a su contrapropuesta sobre un uso de
la historicidad sano para la vida; algunos han considerado que el progra-
ma demoledor queda establecido en la obra referida y la propuesta cons-
tructiva, reflejada de manera incidental entre las lineas gélidas de su obra
Zur Genealogie der Moral. Eine Streitschrift (Sobre la genealogia de la moral.
Un escrito polémico, 1887).3°

39 Asilo percibe, por ejemplo, M. Foucault: “En un sentido, la genealogia retorna a
las tres modalidades de la historia que Nietzsche reconocia en 1874. Vuelve superando las
objeciones que le hacia entonces en nombre de la vida, de su poder de afirmar o de crear.
Pero retorna metamorfoseandolas: la veneracion de los monumentos se convierte en pa-
rodia; el respeto por las viejas continuidades en disociacién sistematica: la critica de las
injusticias del pasado por la verdad que el hombre posee hoy se convierte en destruccion
sistematica del sujeto de conocimiento por la injusticia propia de la voluntad de saber”
(1980, 1, p. 29). También como sefiala P. Berkowitz: “Y si Nietzsche lleva a cabo esta re-
conciliacidén en otra parte, por ejemplo en sus relatos o en Asi habld Zaratustra y en Mds alld
del bien y del mal, es una cuestion importante que no se puede responder sin un detenido
analisis de esas obras. Entretanto, reconocer un enfrentamiento de extremos sin resolver
en La utilidad y el prejuicio no niega el logro de Nietzsche, sino que constituye un paso para
sacarlo de la sofocante veneracién a que ha estado sometido. La utilidad y el prejuicio de la
historia para la vida arroja luz sobre el grandioso intento de Nietzsche de reconciliar la filo-
sofiay el arte en una vida buena basando las formas mas admirables de creacion en el tipo
de conocimiento mas integral” (2000. 1, p. 68).
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Como se vea, tendra que considerarse que de cualquier forma esperar
un programa acabado, completamente definido y coherente seria discor-
dante con el propio quehacer de la filosofia de nietzscheana, que realiza un
uso creativo de lo fragmentario, lo contradictorio y lo paraddjico para pen-
saryvalorar de forma diferente lo acaecido, 1o que acontece. Eso no significa
que no haya un planteamiento y una propuesta nietzscheana sobre la reno-
vacion del pensamiento histérico con caracteristicas definidas, sobre todo
si se aborda desde la perspectiva de la interpretacion agonal que fija como
instrumento de superacion de la metafisica en occidente. La hipertrofia del
sentido historico significa precisamente la falsa contradiccion que se es-
tablece entre el conocimiento y la vida, que deriva en una separacion que
termina hipostasiando un conocimiento idealizado que juzga y arrasa con
todos los instintos vitales que hacen posible la superacién constante de la
existencia. Se requiere una historia viva que haga factible la realizacion del
acontecimiento humano en tanto formacion activa, no como una estructura
rigida comprendida a partir de las reglas del saber cientifico y de la légica
de la exclusiéon dentro de un sistema abstracto avasallante. El historicismo
abstracto —con su excesiva carga idealista— termina por atrofiar la vida del
mundo e imposibilita el incremento constante de energia que requiere para
transformarse como proceso incesante de autosuperacion, por eso asevera:
“La historia pertenece a los hombres de accion” (Fp1, 29 [36], p. 467).

Las huellas del pasado s6lo cobran relevancia en funcién del presente
que se las apropia y que utiliza como impulsoras para la accion en todo su
despliegue; pero como resulta que no hay nada escrito de manera definitiva,
este hacer historia puede darles formas diferentes que abran posibles futuros
e impensables acontecimientos; para Nietzsche el pasado se constituye en
el desarrollo ejemplar que sirve de modelo mediante el uso de los grandes
individuos que posibilita la renovacion de las fuerzas vitales. En este sen-
tido, la historia como arte de la interpretacién —que se hace acompanar
del uso creativo del olvido, seguido del impulso de lo suprahistorico— favo-
rece desarrollar estrategias que permiten el ejercicio del quehacer artistico
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como instrumento para la realizacién vital. El problema del saber historico
consiste en que su persistencia cientificista, que exige una comprension
lo mas integramente precisa del evento historiado con un grado maximo
de fidelidad-objetividad para el establecimiento de una arrolladora historia
verdadera, termina sobrecargando un saber que se vuelve paralizante por
lo excesivo de su carga para cualquier mortal; el abrumador conocimiento
sobre el pasado termina por reducir y aplastar el presente, ademas subyuga
el acontecer subordinado a su minima expresion y condena el futuro a un
simple derivado al estar determinado de forma absoluta por lo sucedido.?

¢Cabe esperar algun tipo posible de redencidn creativa del saber his-
torico para los actuales tiempos nihilistas que confrontamos< De entra-
da, debemos aceptar la necesidad de referentes temporales y consciencia
historica que como animales humanos alin requerimos; pues resulta im-
pensable estar en el mundo con el regodeo del “eterno olvido”, tal y como
vive despreocupadamente el animal simple, nuestro perenne referente
envidiado. Lo primero que tenemos que lograr es un giro comprensivo que
permita entablar una relaciéon mas sana con este pasado que de alguna for-

31 Cabe sefialar que la concepcién nietzscheana de la funcién histérica, tomada e im-
pulsada desde un perspectivismo estético, resulta problematica para la vision positivista que
exige como criterio maximo el principio de correspondencia para el establecimiento de la
verdad histdrica en la escrupulosa reconstruccion de los hechos. Para Nietzsche los crite-
rios del hacer histérico mas importantes son: su utilidad para el incremento méaximo de las
energias vitales y la referencia fisiolégica de la “prueba del placer (‘de la fuerza’) como cri-
terium [criterio] de verdad” (cf. GD, “Los cuatro grandes errores”; § 5, p. 643). En tanto que
referentes como el grado de satisfaccién obtenido y la autocomplacencia que se genera en
el proceso se constituyen en factores de mayor importancia para la narratividad de la rea-
lizacién histoérica. Por eso sefiala: “Para nosotros, la falsedad de un juicio no es todavia
una objecién contra ese juicio [...]. La cuestion es en qué medida este juicio promueve la
vida, conserva lavida, en qué medida conserva la especie y quiza incluso permite su selec-
cién; y tenderemos principalmente a afirmar que los juicios mas falsos (entre los que se
encuentran los juicios sintéticos a priori) son para nosotros los mas imprescindibles, y que
el hombre no podria vivir sin una admisién de las ficciones l6gicas, sin una medicién de la
realidad a partir del mundo puramente inventado de lo incondicionado [...]. Admitir la no
verdad como condicién de la vida; esto significa, por supuesto, ofrecer resistencia de un
modo peligroso a los sentimientos de valor habituales; y una filosofia que se atreve a eso se
sitda, tan sélo con ello, mas alla del bien y del mal” (cf. MBM, sec. 1%: “Sobre los prejuicios
de los filésofos”, § 4, p. 299).
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ma se constituye en huella viva de referencia; se trata de la procedencia que
nos define como sustrato movible no esencial para hacer presentey futu-
ro. Pero esta transmutacion tiene que darse desde un cambio de la cultura
metafisica de la modernidad, que instaura sin contradiccién en su interior
los valores antiheroicos del cristianismoy la exigencia de la verdad objeti-
vista del cientificismo positivista, generando un historicismo anémalo que
termina sofocando las expresiones diferentes del presente e impidiendo el
desarrollo superlativo de las energias vitales. De lo que se trata es de alige-
rarla carga de la memoria del pasado a la que estamos irremediablemente
atados, para transformarla en un creativo andamiaje posibilitador que al
permitir su empleo tragico e irénico abra multiples “eventualidades” y
formas de realizacién para potenciar la vida activa, asumida plenamente
como voluntad de poder.

Para Nietzsche se trata de una cultura tragica que permita otros usos
mas sanos, activos y creativos de la historia, que rompa abiertamente con
la subordinacién y el sometimiento que ain guardamos con el pasado his-
térico exaltado hasta el desprecio del acontecer presente, y que impida
futuros diferentes a la simple justificacion condicional de lo instituido.
Con esta transvaloracién de la cultura trdgica —que en el caso nietzscheano
utiliza la cultura griega s6lo como espejo critico para esgrimirla a manera de
modelo impulsory palanca de transformacion— podemos aprender otros
usos diferentes de la “historicidad”, al abrir nuevos modos de empleo del
vinculo que entablamos por medio de la memoria-olvido con el pasadoy de
la utilidad que todo conocimiento requiere para la vida. Hay que compren-
der el pasado mediante un ejercicio de superacién de la tradiciéon de la que
formamos parte, sustentado en la fortaleza corporal del animal humano
que ejerce libre su naturaleza mediante la practica constante de la inter-
pretacion agonal que lo confronta incesantemente con la vida del mundo.
Pues la manera en que consigamos liarnos con la tradiciéon que proyecta la
presencia inexorable del pasado, cuya capacidad interpretativa en su forma
agonal tiene que saber ajustar nuestro vinculo con la memoriay el olvido,
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permitird establecer los margenes con la suficiente autonomia para ejercer
nuestras capacidades creativas de aceptacién y rechazo de todo lo deseado
que nos constituya, y la fortaleza para participar activamente en la elabo-
racion de historia nueva.3?

Finalmente, las relaciones que mantengamos con el pasado deben ser
siempre problematicas para abrir nuevas posibilidades vitales. Por eso, la
exigencia de un conocimiento util para el desarrollo mismo de la vida in-
volucra de manera directa el saber histdrico; la superacion definitiva de la
hipertrofia del sentido histérico tiene que pasar forzosamente por el rasero
critico de un ejercicio hermenéutico que denuncia y confronta el enganio
empobrecedor de la “interpretacién predominante” y, al dejar atras la me-
tafisica decadente moderna, materializar otras interpretaciones que hagan
posible formas de vida diferentes y pletéricas de energia vital. La herme-
néutica agonal nietzscheana —mediante la practica reiterada de la ironia
ferozy de la confrontaciéon denunciante (que busca desenmascarar con fe-
rocidad)— pretende afrontar encarnizadamente al nihilismo extenso que
padecemosy que el historicismo contribuye a reproducir de manera redun-
dante, pero también aprovechar la condicién imperante para impulsar otras
formas posibles de existencia. De aqui la exigencia que percibe Nietzsche
de abandonar el rigido historicismo metafisico —sobre todo, de factoria
hegeliana— y el reclamo de participar activamente en la conformacion de
una cultura tragica que genere modos de relacion mas sanos entre procesos
creativos de hacer historia (historicidad) y nuevas formas de comprender la
relacién que mantenemos con el pasado (historiografia).

32 Por eso sefiala con rotundidad: “Para el hombre que sufre la existencia, 1a historia no
es nada: él encuentra por todas las partes el mismo problema, que cada dia le sefiala. Pero
la historia representa algo para él hombre de accién, para aquel que no es sabio, para aquel
que todavia ha de esperar todo, que no se resigna, que lucha — él necesita la historia como
ejemplo de aquello que uno puede alcanzar, de como alguien puede llegar a ser honrado;
pero de modo especial la necesita como templo de la fama. La historia tiene un efecto ejem-
plar yvigorizante” (cf. FP1, 29 [39], p. 468).
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3. Biohistoria del presente: por una biopolitica
del acontecimiento historico

Los acontecimientos histéricos del pasado, y su no tan evidente vinculo con
el presente, siempre han obsesionado al ser humano, sobre todo en rela-
cién con los afanes por participar en la construccion de posibles futuros en
la busqueda “inatil” por conciliar la felicidad con un “tiempo nuevo” que
siempre termina escapandosele en el instante efimero de lo vivido. Inclu-
so en los esfuerzos del discurso excesivo del “fin de la historia” se termina
instalando como producto de un intrincado proceso que supuestamente
acaba por cumplirse. Estaria mas a tono con el ideal cosmopolita de corte
kantiano que establece la existencia de un “plan oculto de la Naturaleza”
para la realizacion plena de la humanidad. En este sentido, la historia seria
la narracion de esos avatares y esfuerzos por cumplir el destino de la hu-
manidad en “el gran teatro del mundo” (I. Kant, 2010, pp. 33-49). Pero
en realidad la idea del final ha estado presente desde los origenes mismos
de la concepcion temporal de la historia, ya que es parte constitutiva de
la temporalizacion del acontecer humano incorporar la factibilidad de su
“realizacién” como fin determinado.

Como sea, la concepcién kantiana de la realizaciéon cosmopolita de
la historia y la paz perpetua adquiere un importante empuje en los estu-

3 Como sefiala Eric Weil: “La historia es la realizacién del plan divino o, como sue-
le decir Kant, de la intencién de la naturaleza, una historia en la que se realiza la libertad
del hombre en tanto que libertad presente en un ser sensible: la naturaleza ha provisto de
dones al hombre, quiere que se desarrolle plenamente, conduce a la humanidad hacia la
realizaciéon de este fin —y quiere, al mismo tiempo, que sea alcanzado por la accién libre
de los hombres, una vez que ha hecho que el hombre salga de la infancia de su especie—"”
(2008, cap. 111, p. 101). Por su parte, Gérard Lebrun apunta: “Nos parece que la lectura kan-
tiana de la historia se halla asi a medio camino entre dos interpretaciones opuestas: la his-
toria—teodicea hegeliana o bien ‘la historia natural del hombre’. Pero como, por una parte,
Kant no piensa que un progreso temporal pueda realizar jamas el fin suprasensible al que
esta ordenada la historia, como por otra parte reconoce el indeleble caracter natural de lo
histodrico, es al final el segundo término el que se impone, y la historia es practicamente
despreciada por la misma razén que lleva al joven Marx a otorgarle prioridad epistemoldgi-
ca” (cf. 2008, cap. XVII, IV, p. 485). También véase Jiirgen Sprute (2008, VII, pp. 121-134).
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dios subsiguientes, ya sea en su version metafisica de la exégesis del sen-
tido de la historia con Hegel y Marx o en la interpretacién positivista de la
metodologia de la historia con Dilthey, Simmel, Weber, Rickert y Husserl,
o marcando el fin de los grandes relatos con Lyotard y Fukuyama. Alcanza
mayor impacto en los teéricos de la “posthistoria”, tanto en sus versiones
optimistas como en las pesimistas, cuyas paradojas quedaban sintetizadas
en la forma de “detencion” del tiempo histérico por saturacion o insufi-
ciencia. Aparte de la utilizacién de modelos fisicos —como materialismo,
mecanicismo, entropia...—, el empleo de la “metafora bioldgica” resulta
fundamental para la comprension de la historia en sus Gltimos derroteros.
Pues es a partir de la condensacion genética de ciertas mutaciones que se
ha ido imponiendo de manera contingente y mediante la seleccién natu-
ral de ciertas capacidades que prevalecen de modo exitoso ante un entor—-
no exigente que discrimina. Sin importar como se produzca este supuesto
“fin de la historia” —con excepcién de los diversos milenarismos de tono
apocaliptico— los enfoques posthistoricos quedan por fuerza de unau otra
forma entrampados en el ideal del progreso moderno.

El problema de las relaciones entre naturaleza y cultura, para buscar
transformar nuestra actual concepcion de la historia, se viene replanteando
con insistencia critica desde hace algin tiempo, sobre todo con la preten-
sion de superar algunos de los “callejones sin salida” y de las reducciones
simplistas establecidas por el enfoque postmoderno.34 Junto con nuevos
cuestionamientos a conceptos como el “tiempo”, el “futuro”, el “pro-
greso”, la “realidad”, la “verdad”... emerge con premura una interroga-
cion bioldgica sobre el trabajo historico. Al punto de que se puede hablar
de un auténtico giro naturalista o realista —¢como se quiere vero— que se
presenta en forma de una perspectiva de historia natural o enfoque his-

34 Para una critica puntual del enfoque postmoderno, véase M. Ferraris (2013, en
particular: “Realitysmo. El ataque postmoderno a la realidad. Del postmodernismo a la
manipulacion”, 1, pp. 39-68). También, véase H. Meschonnic (2017).
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térico-naturalista.?> Sin embargo, el reto renovador sigue abierto ante la
pesada carga de inercias y prejuicios que ain someten a algunos estudios
historicos. En este complejo panorama, circunscrito entre los extremos de
la imposicién historicista y el “desolador” fin de la historia que anuncia,
consideramos que las reflexiones de Nietzsche sobre el valor de la historia
adquieren una importante actualidad, sobre todo si pensamos en los retos
del hacer histdrico que enfrentan actualmente las sociedades nihilistas en
las que vivimos. Insistiendo un poco mas, resulta fundamental la forma en
que se logra relacionar el hombre postmoderno con su pasado constituti-
voyla manera en que enfrenta la crisis actual de la “conciencia historica”
mediante una permutacion interpretativa, lo que determina la fisiologia pre-
sentey futura de su quehacer historico.

Lo que llamamos “el pasado” siempre se presenta en forma fragmen-
taria, multiple y desordenada; por ello nuestras aproximaciones son reite-
radamente parciales y discriminatorias, a manera de un complejo tejido que
recomponemos segun determinados criterios empleados para armar una
composicion narrativa que resulte significativa. Esta practica interpretativa
establece un modelo creativo de representacion de los acontecimientos del
pasado que permite utilizar la gramdtica historica como instrumento criti-
co de transformacion de la vida del mundo, que después toma la forma del
impulso de ruptura con el tiempo lineal de indudable factoria judeocris-
tiana mediante el envite sedicioso del “eterno retorno” (como la expresion
mas plena de la afirmacion de lavida). Esta selectividad interpretativa —que
se ubica abiertamente a partir de las tensiones encontradas de fuerzas en

% Desde una hermenéutica materialista, T. W. Adorno (1991, pp. 103-134) propone
romper con toda concepcion totalitaria de historicismo, para establecer el caracter inse-
parable y complementario entre naturaleza e historia; ya no resulta relevante la historia
del ser, sino la evolucion del ser histérico en su despliegue natural: la historia de los en-
tes concretos en su devenir transitorio de lo temporal, segiin el caracter de su naturaleza
efimera. Por su parte, P. Virno (2011, pp. 121-170 y 2003, pp. 139-205), desde su particular
“gramatica critico-materialista” consigue articular la temporalidad humana como fené-
menos histérico-naturales, en tanto sustrato paradéjico que vincula lo permanente con lo
efimeroy cambiante. La naturaleza humana se realiza como ser histdrico y este Gltimo cobra
todo su despliegue ejecutor sélo cuando se acepta plenamente como animal humano.
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constante disputa, trabajando entre los extremos de la ocurrencia arbitraria
y la imposicién de lo establecido—, puede adquirir caracteristicas politi-
cas que consiguen imponer una memoria histérica con poder organizativo.
Pero una vez que la memoria institucionalizada pretende universalizarse
y eternizarse en una narratividad unidimensional de tipo objetivista, la
critica interpretativa que ejerce el perspectivismo fisioldgico nietzschea-
no esgrime una estética de la formacion histérica que permite escapar con
creatividad de los extremos paralizantes, de un historicismo que impone
una vision teleoldgica como destino irremediable y una actitud de ruptura
que ante el relativismo incontenible termina por impulsar lo inconexo de
un vacio nihilista, que luego se extiende “hasta nuestras puertas” y mas
alla al instalarse en nuestros corazones.

Las reflexiones de Nietzsche desde hace tiempo han cobrado gran re-
levancia en la filosofia actual,3® a tal punto que a lo largo y ancho del mundo
existen grupos de estudios dedicados al analisis y comprension de su pen-
samiento fragmentario, asistematicoy complejo. Las publicaciones de dife-
rente cuno y calibre se siguen una tras otra cada dia, formando una ingente
masa luego inmanipulable. Sin embargo, consideramos que en particular a
estas reflexiones sobre las dificultades del valor de la historia para la vida

36 por ejemplo, pueden verse las opiniones que vierte R. Aron en un escrito redactado
en 1946: “Por lo demas, Nietzsche no niega las necesidades y los méritos de la erudicion,
delaacumulacién de materiales, del rigor de la critica de las fuentes y en el establecimien-
to de los hechos. Sostiene solamente que tales medidas preparatorias han de justificarse
por lo que les sigue: el trabajo de la historia antitética, monumental, critica o arqueoldgica.
La historia esta siempre al servicio de la vida, ya sea que ofrezca modelos, juzgue el pasado
o sitie el momento actual del devenir. La historia expresa un didlogo del presente con el
pasado, en que el presente toma y conserva la iniciativa” (cf. 1984, p. 17). Para ensegui-
da emitir un juicio, con el que no coincidimos del todo: “Vituperada o aclamada, la teo-
ria nietzscheana presenta un riesgo grave. Se desliza facilmente hacia el desprecio de la
cienciaydelaverdad”. Unjuicio parecido realiza, al respecto, H. White: “Al separar el arte
de la ciencia, la religion y la filosofia, Nietzsche pensoé que estaba devolviéndolo a la unién
conla ‘vida’. Enrealidad, proporciond la base para volverlo en contra de la vida humana, ya
que como para él la vida era solamente la voluntad de poder, cas¢ la sensibilidad artistica
con esa voluntad y volvié la vida misma de espaldas a ese conocimiento del mundo, sin el
cual no es posible producir nada de beneficio practico para nadie” (cf. 2002, IX, p. 356). Sobre
larelacién compleja de Nietzsche con la historia, véanse: D. Borchmeyer (1996); R. Scharff
(1974, pp. 67-77); R. Koselleck (2010, cap. 1, pp. 46-51) y G. Cano (1999, pp. 11-32).
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—lo que podemos considerar como su perspectiva tragica de la historia—
aveces no se les ha puesto la atencion necesaria, ni sacado todo el provecho
asu contenido. Posiblemente la misma complejidad de éstey el reto de rup-
tura metafisica que entrana, junto con los equivocos que el mismo Nietzs-
che reconocid y la bisqueda experimental de otras vias, dificultan percibir
los potenciales usos que las propuestas nietzscheanas encierran ante un
panorama de nihilismo acentuado que exige transformaciones significativas.
Elarte de la interpretacion —como practica hermenéutica de implicacion
genealdgica e impulso de valoracion energética—,3” adquiere un nuevo ca-
lado que pretende utilizar un giro histérico para provocar la transvaloracion
de la cultura metafisica occidental. La historicidad materialista que apun-
tala Nietzsche permite pensar el devenir del ser humano y su relacion con el
pasado de otras formas, abriendo diferentes vias para superar cualquier tipo
de determinismo historicista sin caer en el vacio nihilista de lo atemporal,
estructuras generadas sobre todo por la predominante division binaria del
mundo de la “trampa metafisica” que nos impide percibir de otra formay
relacionarnos de manera diferente con la vida del mundo.

Sin embargo, el dispositivo montado de manera complementaria entre
historicismoy naturalismo no debe hacernos perder de vista la necesidad de
desarrollar una historia natural que permita —como insiste Nietzsche— la
evolucion de una historia para la vida plena; el problema de la idealizacion
del conocimiento histérico, en clave positivista de tipo “objetivismo cien-
tificista”, termina danando el impulso vital que hace posible la creatividad
del hombre de accién. Por eso, Nietzsche reclama en la Sequnda considera-
cion intempestiva: jel hombre de la historia real es aquel que sabe utilizar el
conocimiento histérico —empapado tanto de memoria como de olvido y
esgrimiendo por el puntal suprahistérico—, para el incremento exponen-
cial de las energias vitales! Dependiendo de la relacion que el ser humano
desarrolle con la historia (ya sea Monumental, Anticuaria o Critica) serda el

37 Al respecto, véanse los trabajos significativos de N. Davey (1988, pp. 118; 1987,
pPp. 272-284y 1986, pp. 328-344);J. Conill (2009, pp. 15-23);J. Grondin (2009, pp. 53-66).
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tipo de impulso cultural que posibilite; pero, aunque estas formas de “vin-
culo histérico” resulten ttiles para su particular contexto de desarrollo en
tanto que establecen su propia justificacion, bajo el criterio de valoracion
energética de la interpretacion fisioldgica terminan por ser insuficientes y
generan a lo largo de su imposicion seres humanos disminuidos y de pato-
l6gica existencia. Precisamente es a lo que Nietzsche denomina enfermedad
histdrica, tal como el hombre moderno la muestra en tanto signo de la bar-
barie de su propio desarrollo cultural que termina deteriorando cualquier
intento diferente de cultura superior.

La extension de la enfermedad historica se continta en las sociedades
modernas por medio de la formacion y el saber histérico que se imparte
escolarmente como parte de la cultura de la decadencia dominante, pero
dicha imposicién resulta una impostura artificial porque se sostiene sobre la
falsa escision entre conocimiento y vida, el error estd en considerar el que-
hacer historico como una estructura establecida a partir de reglas formadas
cientificamente y bajo la l6gica implacable de la exclusion. La historia viva
tiene que expresar los acontecimientos, evitando la reduccién al constituir
un saber de la memoria del pasado reunido como una coleccion de eventos
llamada Historia Universal. En tanto que resulta innegable que el ser hu-
mano requiere de la historia para constituirse como tal, de la referencia del
pasado en la elaboracién de lo posible como “paradigma” de lo que pue-
de ser. La referencia a la historia viva guarda en si las energias potenciales
para que sean utilizadas como aquellos “espejos” bien pulidos de donde
obtengamos modelos y guias para construir lo nuevo y diferente. El pro-
blema que le permite percibir con profundidad sus reflexiones de 1874 en
la confrontacién que realiza con el historicismo antivital de raigambre hege-
liana —la trampa metafisica insalvable de la “superacién critica”, que en
el enredo de las apariencias no permite la salida, si no que por el contrario,
termina confirmando ylegitimando lo establecido—, resulta fundamental
para comprender el desarrollo posterior de su pensamiento como filosofia
martillante de transvaloracién.
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Segln la interpretacion que realiza R. Koselleck, la critica nietzscheana
al concepto dogmatico de Historia que emprende en el referido opusculo
inserto en su proyecto denominado Unzeitgemdl3e Betrachtungen (Conside-
raciones intempestivas), expone por 1o menos cuatro axiomas de tipo his-
torico-filosofico:

1) Refuta cualquier modo de teologia que se filtre de alguna forma en la con-
cepcion de historia, en tanto niega todo tipo de finalidad o telos (téAog)
que se oculte en las intenciones de un historicismo ofuscado; esta pri-
mera intencion de Nietzsche pretende evidenciar el “engano” que sig-
nifica el momento cuando dios se retira del dmbito publico por agonia,
y provoca un proceso de mimetizacion en donde dicha entidad es inte-
riorizada por la Historia, incluso y sobre todo en un proceso de supuesta
secularizacion que termina donandole sus atributos infalibles. Este es el
principal motivo que segun el planteamiento nietzscheano la aleja com-
pletamente de la contingenciay tragedia de la vida, con una pluralidad
de fines y sinsentidos, en tanto que su “cumplimiento invita a realizar
directa o inmediatamente, esto es, comportandose ahistorica o suprahis-
téricamente, mientras la Historia normal tan solo puede manifestarse
como potenciadora de diferentes necesidades preestablecidas”.

2) En consecuencia, la llamada necesidad que instaura la funcion historica
a partir del establecimiento de una teleologia que termina dictando las
finalidades del proceso historico que los seres humanos deben efectuar
atoda costa, si pretenden cumplir con su destino; por supuesto, Nietzs-
che rechaza esta trampa mortal que sigue expresando el imperativo reli-
gioso interiorizado por la Historia, en tanto que “Nietzsche no permite
una causa efficiens retroactiva”. En este sentido, al dotar de una supues-
ta finalidad al discurso histérico se termina imponiendo la carga de un
destino inevitable al ser humano, como parte de su misma necesidad en
forma de un sentido ciego que subordina y termina absorbiéndolo por
completo. Aquiapela Nietzsche al ejercicio de la libertad de actuacion que
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ante cada situacion presentada busca el “momento oportuno” (kaipag)
para la mejor realizacién, en forma de un “nuevo comienzo”.

3) Nietzsche también critica otra forma de asimilacion teoldgica relacio-
nada con las anteriores, se trata del sentido de la justicia que termina
“sobrecargando la historia”. Esta pretension, que Nietzsche no pier-
de oportunidad para denunciar y burlarse por la arrogancia de su plan-
teamiento por parte de ciertos historiadores, busca atribuir al propio
acontecer histoérico un tipo de sentido justo manteniendo sus propios
intereses que resultaban inevitables y terminan por someter al propio
quehacer humano; lo que oculta precisamente este preeminencia de jus-
ticia como peticion de principio, al parecer es su forma de “perpetrar las
injusticias”. Este juego de mascaras permite afirmar, por las exigencias
que encarna, que:

Cada experiencia mas bien habla en favor de que la historia perpetta las
injusticias, de lo cual Nietzsche infiere que en nombre de la justicia la
tarea contraria por realizar solo puede ser la de hombres especialmente
comprometidos; una tarea para hombres con capacidad de pensamiento
suprahistérico, en cierto modo precursores de aquel superhombre que
él mas tarde concebiria. Asi como el hombre ahistdrico, tan cercano al
animal, se convierte en una variante del monstruo, el hombre que opera
suprahistéricamente debe intentar cumplir en la historia aquella justicia
que se le ha negado al ser histérico, es decir, al hombre normal. En este
caso se deduce sin duda que, si quiere ser justo, este hombre fuerte o gran
politico debe dejar que prevalezcan la clemencia, el ejercicio de genero-
sidad y el amor. De esta forma, para que a modo de prueba pueda hacerse
justicia en las condiciones histéricas habituales, aparece repentinamente
el catalogo tradicional de virtudes de los principes (R. Koselleck, 2013,
cap. 1, p. 48).

4) Aqui busca Nietzsche evitar el uso de la “metaférica antigua” de la his-
toria, en el sentido de la imposicién de proyectos tales como las “épocas
histodricas” o los “pueblos histéricos”, siempre pensando en la idea del
“progreso hacia lo mejor” que plantea por ejemplo el proyecto ilustra-
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do pretendiendo establecer la llegada de la adultez con las luces abiertas
por el siglo xviil. Pero Nietzsche no consigue escapar del todo de dicha
“topologia de las edades”, al impulsar la idea de la juventud como el
germen de la critica a la idea de historia, apela incluso a la “explosion de
una autonomia e independencia suprahistérica”. Sin embargo, como
senala R. Koselleck, no cae en algun tipo de “tergiversacion biologis-
ta del universo dirigida a una decadencia o a un pleno desarrollo”. Hay
que decir que el concepto de vida que utiliza en su opusculo sedicioso pre-
tende desactivar la lineal idea de la historia en sentido monumental que
exige un sentido luego pleno, recurre a su caracter accidental que ante el
reto ético de saber aprovechar el momento oportuno abre la puerta a la
concepcion valorativa que desarrolla posteriormente con su propuesta
del “eterno retorno”.

La critica que realiza aqui R. Koselleck a la revuelta emprendida por
Nietzsche en forma de una “Historia al servicio de la vida” es que al fi-
nal, con el proceso de desgaste, se cae de nuevo en la cuestion del sentido,
sobre los asuntos que involucran las mismas finalidades de la vida, pero
con la salvedad de que el filésofo del martillo consigue introducir la con-
tingencia, la pluralidad de las acciones y la diversidad de los sentidos que
componen el transcurso historico. Es decir, no es que eluda el caracter
moral que la propia concepcion del tiempo guarda para la periodizacion
del devenir humano; lo que si cuestiona es la utilizacion de “categorias
morales que apelen a la pregunta por el sentido”; a lo que lleva la critica
nietzscheana es precisamente a cuestionar la concepcion de una his-
toria —desde su inevitable corazon teoldgico— que se constituye en la
“ejecutora de la moral” y es parte de la transmisién de la llamada “sal-
vacion cristiana a la filosofia de la historia moderna” (cf. R. Koselleck,

2013, cap. 1, p. 51).

Por supuesto, consideramos que podemos aprender mucho de este jalo-
neo reflexivo enfrascado en la forma en que nos relacionamos con el pa-
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sado y el uso que podemos darle a la historia, buscando generar la accion
creativa para conseguir una auténtica practica transvalorativa en contra
del idealismo duplicador de la realidad que impone la metafisica moderna
nihilista. Ahora que nos cuestionamos sobre el valor real de la historia po-
demos partir de un enfoque biopolitico que permita articular una concep-
cién mas flexible y plastica de la memoria que tenemos del pasado, para
que se generen los elementos necesarios al servicio del incremento real de
las fuerzas vitales, es decir: de una politica de la vida que utilice la historia
para la maxima realizacion de la existencia (biohistoria). La creatividad es—
tética ocupa aqui una funcion determinante, pero siempre desde el uso de
lo real histérico, entendido como series de acontecimientos actuales para
generar posibles futuros:3®

iQué loco estaria aquel que pensara que basta con indicar ese origen
y la niebla de ilusién que lo recupera para aniquilar el mundo que vale
como esencial, la asi llamada “realidad”! jS6lo como creadores podemos
destruir! — Pero tampoco olvidemos esto: basta crear nuevos nombres,
valoraciones y verosimilitudes para crear, a la larga, nuevas “cosas”
(Fw, lib. 2°,§ 58, p. 149).

El llamado “sentido histérico”, que Nietzsche considera a la vez una en-
fermedad y una virtud para el ser humano actual, consiste en la suprema
sintesis que logra aglutinar todas las experiencias —positivas y negati-
vas— de lavida, del pasado en la accién de un alma individual que la apli-
ca en su historia propia; en tanto que la historicidad deja de estar acotada 'y
restringida por el rasero simplificador de la ciencia habra que suscribirla de
nuevo dentro del empeno creativo de la voluntad de invencion que Nietzs-
che representa —ante un horizonte tan abierto—, mediante la imagen de
la nueva aurora que posibilita que nuestro navio pueda surcar por un nue-

3 Al respecto, plantea G. Agamben: “Verdaderamente historico es 1o que cumple el
tiempo, no en la direccién del futuro ni simplemente hacia el pasado, sino en el exceder
un medio. El Reino mesidnico no es ni futuro (el milenio) ni pasado (la edad de oro): es un
tiempo como resto” (cf. 2010, 4.10, pp. 166-167).
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vo “mar tan abierto” (Fw, lib. 5°, § 343, p. 859). Considerar en si misma la
complejidad del mundo lo abre a “multiples” interpretaciones posibles,
rompe con la idea historicista de que s6lo hay una interpretacién valida:
aquella que establece la correspondencia con los hechos reales como de-
terminacion objetiva de la verdad Gnica y universal del pasado; en tanto
que el poder de la capacidad de ilusion depende de la utilidad y de las posi-
bilidades abiertas para la vida. Como filésofo intempestivo que utiliza la
filologia como una herramienta de trabajo, Nietzsche pretende vincular de
forma sediciosa el establecimiento de los textos por medio de la critica y la
interpretacion de los mismos en el impulso de una “comprensién total”
mediante una hermenéutica sediciosa. Insistamos un poco mas, el perspec-
tivismo nietzscheano —que emerge de manera mas claray contundente en
sus reflexiones posteriores— parte de la utilidad y la necesidad del poder de
la mentira consciente para el desarrollo maximo de la misma vida del mun-
do; incluso el saber cientifico —sobre todo, en este caso, si quiere aplicarse
al conocimiento histérico del pasado—, con todo el arsenal de conceptos,
métodos y estructuras logicas sobre las que se establece, se sostiene en el
poder inventivo de la mentira reflexiva que consigue articular una “inter-
pretacion representativa” til de la realidad histérica que emplazamos.
Aceptar la ficcién narrativa del pasado multiple que nos constituye no
significa caer sin remedio en la pura “fabulacién” inoperante y enajenante
que nos coloca sin remedio en el redil estéril de 1o absurdo como situacion
de lo “inexistente” puro. El ficcionismo perspectivista nietzscheano busca
aprovechar las fuerzas subversivas del error consciente util y del impulso
creativo de la “voluntad de ilusiéon” para desarmar el peso agobiante de la
interpretacion verdadera del orden metafisico del mundo, impuesto con
violencia a partir del establecimiento administrativo pormenorizado de una
“sociedad de la organizacion total”, mediante el actual horizonte tecno-
cientifico imperante (G. Vattimo, 2010, pp. 13-20). De entrada, debemos
reconocer que las interpretaciones nunca son infinitas, tal como suele ase-
verarse desde una logica de la subversion; se trata sélo de una simple ex-
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presion que pretende sintetizar procesos mucho mas complejos, pues las
interpretaciones siempre se dan en un contexto de relacién determinado
que establece criterios y referentes en una acotacién continua de la expe-
riencia interpretativa. El horizonte hermenéutico se cierra para posibilitar
la comunicacién comprensiva de aquello que se esta queriendo trasmitir
(pensemos en el extremo, por ejemplo, de la interpretacién que realiza un
esquizofrénico o cualquier otra forma de alienacion delirante); sin duda el
primer sustrato sobre el que se lleva a cabo esta actividad es el cuerpo del
animal humano, sus afectos y las determinaciones materiales de los fend-
menos de interaccion.

La voluntad de poder interpreta: en la formacién de un 6rgano se trata de
una interpretacion; la voluntad de poder delimita, determina grados, dife-
rencias de poder. Meras diferencias de poder no podrian atin sentirse como
tales: tiene que haber alli un algo que quiere crecer, que interpreta a todo
otro algo que quiere crecer respecto a suvalor. En esto igual — en verdad la
interpretacién es ella misma un medio para hacerse sefiora de algo. (El proceso
organico presupone un permanente interpretar) (Fp 1v, 2 [148], p. 122).

Las afecciones corporales se establecen en las delimitaciones fisioldgicas que
nos constituyen y determinan la percepcion que tenemos del mundo (por
ejemplo, las caracteristicas definitorias de nuestros sentidos o el desarrollo
particular de nuestros cerebros), fijando lindes en donde caben nuestras
percepciones, interpretaciones y representaciones de 1o que concebimos
como “realidad”. Por su parte, son nuestros afectos orgdnicos, mediante la
voluntad de poder, los que en primera instancia interpretan, pero siempre
originados por un impulso de incremento de fuerzas vitales que ahi estan
implicadas. Asimismo, habra que agregar que estas determinaciones fi-
sioldgicas de energia corporal también se encuentran delimitadas por el
contexto sociocultural e histérico en donde pretenden desarrollarse. Ante
un cumulo desmesurado de exégetas que abren constantemente las posi-
bilidades de interpretacion, éstas se cierran para posibilitar su funciona-
miento mas eficaz en la practica de intercambios sociales entre los seres
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humanos; quedan en el camino, por supuesto, aquellas que rayan en lo
absurdo o resultan inutiles por la inactualidad que muestran. Por tanto, la
expresion de infinitas interpretaciones puede conducir al equivoco si no
se consideran Utiles estos referentes o restrictivos, que sin duda tienen
un impacto en la practica. Por otro lado, la radicalidad hermenéutica de
Nietzsche suele llevar al error de estimar su tentativa como un arribo al
relativismo consumado, incluso a una forma de idealismo retorcido, mas
perverso por tratarse de uno de los criticos mas vehementes contra toda
forma de idealizacion metafisica.

La corrosiva interpretacion que realiza Nietzsche en su Segunda con-
sideracion intempestiva, como vimos mas arriba, parte del andlisis critico al
que somete a la cultura histérica de la modernidad —valorando el impacto
positivista que de la Historia hacen disciplinas como la filologia clasica'y
en general el sistema de ensefianza aleman de su época—, en busca sobre
todo de establecer los mecanismos practicos necesarios (el pharmakon) para
poder sobrevivir al agotamiento nulificador que muestra la sintomatologia
de la enfermedad histdrica.?® El peso de la memoria histérica se constituye
en un factor paralizante e inhibidor de la creatividad vital que requiere la
existencia del animal humano para renovarse de manera constante. Bajo
el criterio de las fuerzas vitales que buscan incrementarse con empeno in-
quebrantable, es que tiene que entenderse la interpretacion agonal que
propone el filésofo de la ciencia jovial. Como lo ha acotado con claridad
M. Ferraris, habra que entender las reflexiones nietzscheanas sobre la ne-
cesidad del uso creativo de la ilusion consciente dentro del marco reflexivo de

39 Como bien havisto P. Ricceur, en el ejercicio comparativo que realiza entre el Fedro
de Platén (contra el “discurso escrito”) y esta Sequnda consideracion intempestiva de Nietzs—
che (contrala “cultura histérica”): 1) tras el diagnostico realizado en contra de la enfermedad
historica —donde se requiere un “florilegio de términos médicos” implicados en la cuestion
de la vida—, se propone en ambos textos un pharmakon demasiado ambiguo; 2) se esta-
blece una situaciéon programatica, a partir de la presencia de lo ahistdrico y 1o suprahistdrico,
en la interpretacién intempestiva nietzscheana, y del uso de la dialéctica al final del texto
platénico; 3) en ambos casos se trata de un material de “denuncia” que pretende estable-
cer las caracteristicas que han derivado en una forma de “fiebre historicista” que genera
la decadencia de la cultura alemana (cf. 2004, 111, pp. 377-384).
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un “discurso zetético (o sea de investigacion, y no, como en ocasiones se ha
entendido, de autoridad dogmatica)”’; que ciertamente abre la posibilidad
al ejercicio de diversas interpretaciones, siempre delimitadas por el punto
de vistade un “sentido”, y bajo la carga del cimulo de experiencias que se
establecen desde un “reticulo preexistente”, fijando ciertos referentes que
tienen que servirnos para la practica de “una especie de proverbioy con una
reglade prudencia” (cf. M. Ferraris, 2003, pp. 73-82). La fuerza subversiva
del error util y del impulso creativo de la “voluntad de ilusiéon” tiene como
finalidad desarmar el peso agotador como interpretacion verdadera de la
memoria metafisica, que termina estableciéndose con “violencia” en una
estructura de administracion pormenorizada constituyente de la “sociedad
de la organizacion total”, ciertamente instaurada en su forma mas severa,
profunda y amplificada, sobre todo a partir de la expansion del horizonte
tecnocientifico imperante:

Contra el positivismo, que se queda en el fenémeno “sélo hay hechos”,
yo diria: no, precisamente no hay hechos, sélo interpretaciones. No po-
demos constatar ningun factum “en si”’; quiza sea un absurdo querer algo
asi. “Todo es subjetivo”, decis vosotros, pero eso ya es interpretacion; el
“sujeto” no es algo dado sino algo inventado y afiadido, algo puesto por
detras. — ;Esen tltima instancia necesario poner atin al intérprete detras
de lainterpretacion? Eso ya es invencion, mi hipotesis [...]. En la medida
en que la palabra “conocimiento” tiene sentido, el mundo es cognoscible;
pero es interpretable de otro modo, no tiene un sentido detras de si, sino
innumerables sentidos, “perspectivismo” [...]. Son nuestras necesidades
las que interpretan el mundo, nuestros impulsos y sus pros y contras. Cada
impulso es una especie de ansia de dominio, cada uno tiene su perspecti-
Va, que quisiera imponer como norma a todos los demas impulsos (FP IV,
7[60], p. 222).

Como podemos ver, la cuestion de los innumerables sentidos que com-
ponen el llamado mundo de la realidad de ninguna manera constituye un
principio prescriptivo, sino que se trata de una “norma de prudencia” para
buscar sacudirse de entrada el dogmatismo del conocimiento tinico como
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valido y verdadero en su caracter de objetividad universal. Pero, el hecho
de que no podamos acceder a una cierta “esencia de las cosas”, o el not-
meno postulado desde la teoria del conocimiento kantiana, no significa que
el mundo fenoménico que percibimos a partir de nuestros sentidos finitos
sea meramente una falsedad. Es cierto que la percepcién que tenemos del
mundo es parcial y limitada, esta determinada por nuestras percepciones
finitas de la realidad, que s6lo a la vez podemos asumir la captacion de una
de sus partes que la componen, pero es precisamente este caracter finito
el que permite hablar de objetividad (M. Ferraris, 2003, pp. 78-79); éstaes
solo la experiencia que podemos tener de manera singular con los aconte-
cimientos de lavida del mundo, como fundamentos fisiolégicos de nuestras
percepciones, pero también de nuestras interpretacionesy representacio-
nes del mundo. Pero en Nietzsche, el poder inventivo del animal humano no
significa por fuerza la instauracion burday trivial de un relativismo desla-
vado. Aunque el mundo sea pura apariencia, en el sentido de que nuestra
percepcion de lo real estd acotada por nuestras caracteristicas fisiologicas
y cerebrales, las representaciones que realizamos del mismo se establecen
segln la experiencia material que llevamos a cabo mediante el choque de
fuerzas que por medio de la voluntad de poder busca dotarla de consistencia
e imprimirle algun tipo de sentido.

Justo porque se trata de una teoria energética de la vida que pugna cons-
tantemente por su superacion, Nietzsche establece de nuevo la esencia de
la “verdad” en lavida misma; las bases bioldgicas, en las que se sustenta la
voluntad de verdad como “voluntad de apariencia” consciente, abren po-
sibilidades creativas que al establecer relaciones necesarias entre conoci-
mientoy arte consiguen el incremento constante de lavida. En este sentido
problematico, el establecimiento de la “verdad” —en ambitos diferentes
como la ciencia, la filosofia o la historia— se forma como condicién de la
vida misma; siemprey cuando no se pierda de vista que su planteamiento,
que pretende dejar atras la condicion metafisica que establece el nihilis-
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mo imperante, se articula en funcién de la “valoracion” que posibilita la
vida. Precisamente, la cuestion del nihilismo europeo (Europdischer nihi-
lismus) tiene que ver con el agotamiento de los valores y de la forma de va-
lorar predominantes en el ser humano en la historia metafisica occiden-
tal; como forma cultural del agotamiento decadente, el nihilismo no sélo
tiene una historia propia sino que la Historia de la modernidad occidental
es ellamisma expresion del nihilismo. Como senala M. Heidegger: “El ni-
hilismo es historia. En el sentido de Nietzsche, el nihilismo colabora en la
construccién de la esencia de la historia occidental porque contribuye a de-
terminar la legalidad de las posiciones metafisicas fundamentales y de su
relacion. Pero tales posiciones son el suelo y el dmbito de lo que conocemos
como historia universal, en especial como historia occidental” (cf. 2005, V,
PP. 595-599). Es en la misma temporalidad implacable del transcurrir his—
térico —como memoria de un pasado que nos determina conduciéndonos
hasta el desfiladero de la nada— donde se ubica el crudo corazén de la me-
tafisica en tanto ambito de moralizacion de la realidad existente. De aqui
se deriva la falta de valoracion de la vida y el agotamiento de las fuerzas vi-
tales en el momento en que nos encontramos moralmente entrampados,
pues segin Nietzsche hay que pensar el “nihilismo como consecuencia de
la interpretaciéon moral del mundo” (FP1v, 7 [43], p. 219).

Sin embargo, el establecimiento del nihilismo exacerbado que pade-
cemos hay que tomarlo como parte del agotamiento de una interpretacion
metafisica del mundo, en donde el derivado historicista es s6lo uno mas
de los sintomas establecidos. Esta vision sediciosa es lo que hace afirmar
a Nietzsche:

Se conoce mi exigencia al filésofo de ponerse mas alld del bien y del mal,
— de tener debajo de si la ilusion del juicio moral. Esta exigencia se sigue
de un discernimiento que yo he formulado por primera vez, a saber: que
no existen en absoluto hechos morales. El juicio moral tiene en comtn con
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el juicio religioso la creencia de que en realidad no lo son. La moral no es
mas que una interpretacion [Ausdeutung] de ciertos fenémenos; dicho
de manera mas precisa: una mala interpretacion [Missdeutung] (GD, “Los
‘mejoradores’ de la humanidad”, § 1, pp. 645-646).4°

Ante dicho planteamiento, que sin duda revela la profunda vena artistica
nietzscheana, se suele caer con frecuencia en el circulo vicioso del relati-
vismo que termina contribuyendo a ampliar el desierto del nihilismo; si
resulta que ante el calado profundo de todas las repercusiones que arrastra
consigo la “muerte de Dios”, la moral en todas sus formas parece perder su
razén de sery todo su sentido pues resulta que “si Dios no existe, todo esta
permitido; y si todo estd permitido la vida es imposible” (F. Dostoievski,
2000, 42 par, lib. X1, cap. IV, pp. 485-486). Pero esta aparente trampa meta-
fisica puede sortearse mediante un impulso creador que no permita evadir
el problema, sino por el contrario asumirlo plenamente como propio, con—-
duciéndolo hasta limites impensables que faciliten verlo con otros 0jos 'y
pensarlo de manera diferente mediante el pathos de la distancia. La actitud
del convaleciente y el envite de buena salud de la jovialidad desbordante
son la via nietzscheana abierta para la auténtica transvaloracién, ante el
poder metafisico que se torna infranqueable e imposible de superar. Pero
senala un limite fundamental que hay que saber aprovechar, en tanto que
después de un tiempo en que parece que “todas las cosas han perdido su
peso” resulta que evidencia la independencia del ser humano asumiendo
con plenitud su nuevo estado de orfandad segun cierta logica del ateismo:
“Si Dios existe, todo depende de su voluntad y yo no soy nada fuera de su
voluntad. Sino existe, entonces todo depende de mi, y he de demostrar mi
independencia” (cf. Fp1v, 11 [334], p. 460). También puede verse, respec-
to ala afirmacién: “Nada es verdadero, todo esta permitido” (Gm, 3¢ tra.,

24, P. 552).

40 También anota en un apunte fechado entre otofio de 1885 y otofio de 1886: “Mi tesis
capital: no hay fendmenos morales, sino sélo una interpretacion moral de esos fendmenos. Esta
interpretacién misma tiene un origen extramoral” (FP 1V, 2 [165], p. 128).
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En efecto, el vacio dejado por la muerte de Dios abre la posibilidad para
que el ser humano recupere la independencia de suvoluntady, desmintien-
do la afirmacion de que ante el caos valorativo dejado por su “huida” todo
estaria permitido, abre el ejercicio de su capacidad creativa para la elabo-
racién de sus propios valores y nuevas formas de valorar buscando darle
otras posibilidades a la vida.#! La jerarquia del bien y del mal establecida
histéricamente por la metafisica cristiana instaura una vision moral de la
vida del mundo que termina despreciandola y provoca la extension del ni-
hilismo exacerbado. De esta forma, el nihilismo se instalaen el centrodela
relacion que mantiene el hombre moderno con el pasado; la confrontacion
con el nihilismo metafisico tiene que pasar por fuerza por la transforma-
cién del historicismo y la generacion de otras interpretaciones que abran
nuevas formas de realizacion vital. Por eso, queda puesta sobre la mesa de
discusion la capacidad emancipadora que guarda en si misma la confronta-
cién interpretativa con la memoria histérica que nos determina, pero nunca
de forma absoluta, y la capacidad creadora que encarna este ejercicio, pues
“debes llegar a ser el que eres” (Du sollst der werden, der du bist).

Consideramos que el diagnostico sobre la enfermedad historica que rea-
liza Nietzsche sigue siendo valido y ttil para entender la forma en que nos
seguimos relacionando con el pasado que nos constituye de una forma u
otra, nos guste o no, mediante la capacidad interpretativa que nos define e
introduciendo la sediciosa dimension de lo intempestivo; por ello, lallamada
“consciencia histérica” resulta fundamental para comprender quiénes so-
mos y como nos hemos conformado, pero sobre todo para saber “qué que-
remos ser”. Dicha consciencia historica sera insuficiente sino se armoniza

41 Por eso estamos de acuerdo con G. Vattimo (2010), que localiza uno de los princi-
pales problemas al que nos enfrentamos actualmente al final de la despedida reflexiva que
realiza de la idea de verdad, como valor que ha predominado histéricamente en la cultura
occidental: la cuestion urgente de la “superacion de toda forma de alienacién”. En donde
no coincidimos con el filésofo italiano es en su llamado al ideal cristiano de la “caridad”,
pues coloca el peso de este reto mayusculo en la caritas identificada por completo con el Dios
cristiano, en el ejercicio democratico para el didlogo social e intercultural como realizacién
de la libertad en la busqueda de los consensos indispensables.
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con el ejercicio complementario de la comprension de nuestras capacida-
des como actores historicos, es decir de hacedores de historia. La exigencia
nietzscheana: desarrollar un conocimiento histérico del acontecimiento
dinamico, que sirva para lavida y para evaluar el tipo de vida que podemos
realmente realizar, dejando detras la idea acumulativa y memoristica del
saber histérico en donde nos volvemos meros coleccionistas de fechas (cro-
nofagos) y acontecimientos pasados (logdfagos). La filosofia del futuro que
despliega pretende colocarse en el corazon historicista de la metafisica mo-
derna, para obligarla a realizarse en un limite autoasimilativo que permita
realmente dejarla atras para que emerja lo diferente, también como nueva
forma de concebir y hacer historia.4* Se trata de la voluntad de invencion
que busca experimentar siguiendo los impulsos del “espiritu creador” en
la generacion del ser humano del futuro, la irreductible promesa del super-
humano (libermenschlich), del que esperamos su pronto arribo en el Historic
Theatrum Orbis Terrarum (Teatro Historico del Mundo).

42 Como sefiala G. Simmel, con la profundidad que lo caracteriza: “La Historia en
conjunto acaso no muestra sentido ni progreso, ni verdadera ‘evoluciéon’; pero si estas
categorias no uniesen los momentos particulares que se van sucediendo unos a otros,
no habria Historia alguna, sino sélo un acontecer. Que el pensamiento de Nietzsche esté
todo lleno de representaciones histéricas indica desde el comienzo su contraste con el de
Schopenhatuer: los conceptos de valor, cuya ascension y tendencia constituyen el sentido
del proceso del mundo en cuanto se refiere al hombre, son de naturaleza especificamente
histérica; el ansia de redencion que en Schopenhauer se expresa en un no frente a la vida,
para Nietzsche se satisface en el desarrollo histérico infinito de nuestra especie...]. Yasise
desarrollaal infinito el proceso histoérico; asilo absoluto del ser se da en sus grados relativos,
pudiendo residir en sus manifestaciones pasajerasy transitorias. Porque lavida sedaen la
formade lo histérico, esto es, de lo finito, puede ser el valor absoluto, sin necesidad de que
el proceso del mundo posea un fin Gltimo ni siquiera en la idea” (2005, VII, pp. 154-155).



CAPITULOII

LA HERMENEUTICA FISIOLOGICA DE ZARATUSTRA:
JUEGOS INTERPRETATIVOS DESDE HEIDEGGER Y GADAMER*

Lainterpretaciéon misma es un sintoma de determinados esta-
dos fisiolégicos, asi como de un determinado nivel espiritual
de juicios dominantes. sQuién interpreta? — Nuestros afectos
(FP1V, 2[190], p. 134).

Pero Nietzsche debia gritar. Y no le quedaba para ello otra ma-
nera que la de escribir. Este grito escrito de su pensamiento es
ellibro que intitulé: Ast hablé Zaratustra (M. Heidegger, 2005b,
53lec., p. 52).

Lo que Zaratustra no puede llevar a término —acceder, en
medio del sufrimiento que inflige el “pensamiento abismal”,
al ultimo Sf que produce un mundo al provocar el eterno re-
torno—, s6lo lo hard un dios (J.-L. Marion, 1999, § 5, p. 57).

Introduccion. Interpretacion y jovialidad

Para hablar del pensamiento de Nietzsche es necesario entablar un intenso
didlogo con sus textos particulares e intrincados, pero también trabar una
“lucha tenaz” con algunos de sus mas insignes intérpretes. Este indis-
pensable didlogo hermenéutico a tres bandas resulta muy fructifero si se le
conduce con la necesaria cautela criticay el impulso heuristico que permita
abrir posibilidades comprensivas inusitadas. Como en todo ejercicio her-
menéutico, el registro en el que se mueve el intérprete atento linda con el
cumulo de “ocurrencias arbitrarias” que se presentan con insistenciay en
contra de todas las limitaciones que imponen los “hébitos del pensar” que
de forma imperceptible se instalan en el tejido de nuestras ideas. La ori-

* . % . . . .
Una primera version parcial se publico en Compendio argumentado de hermenéutica,
México, UAM-X, 2015, pp. 81-137.

.89.
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ginaria exigencia interpretativa —aquella que se presenta como “la tarea
primera, constante y tltima” — de todo proyecto comprensivo que se en-
cuentra abierto a las diferentes opiniones del texto (o del otro), consiste en
permitir “dejarse determinar asi por la cosa misma”. Comprender la “cosa
misma” significa facilitar que se exprese libremente y conseguir alcanzar el
punto de acuerdo con el texto-mundo, siempre desde el ambito y por medio
del lenguaje (cf. H.-G. Gadamer, 2003, Ii, pp. 333-335).

Dentro del vasto universo de interpretaciones variadas sobre la consi-
derada magnun opus de la produccién nietzscheana: el poema filoséfico so-
bre la figura insigne de Zaratustra, ocupan un lugar particular la conferencia
dictada en 1953 por Martin Heidegger titulada Wer ist Nietzsche Zarathustra?
(“eQuién es el Zaratustra de Nietzsche?”) y el sugerente texto redactado
en 1984 por Hans-Georg Gadamer con el particular titulo Nietzsche — der
Antipode. Das Drama Zarathustras (Nietzsche — el antipoda. El drama de Za-
ratustra). Sin duda, confrontar estas dos lecturas diferentes —con casi 31
anos de distancia entre ellas— de un mismo texto complejo resulta ya un
reto para el lector que quiera sacar todo el provecho posible del contenido
de esos materiales, pero buscar dilucidar algunos aspectos torales del men-
saje encerrado en el oscuro libro nietzscheano mediante estos dos ejerci-
cios interpretativos puede resultar contraproducente. ¢Qué tan valida es una
interpretacion generada por otras interpretaciones? y ¢como interpretar
una obra que es en si misma un ejercicio hermenéutico mediante el uso de
otras interpretaciones? Consideramos que algunos de estos “peligros” la-
tentes pueden sortearse hasta cierto punto mediante la contrastacion deci-
diday puntual con el texto mismo de Nietzsche, escuchando con atencion
algunas de las principales voces que lo atraviesan otorgandole su particular
significacién.! Hay que decir que las interpretaciones realizadas por otros
son valiosas y ttiles, pero s6lo deben servir como guias y soportes teoricos

! Pero también basdndonos en su fundamental trabajo autobiografico: F. Nietzsche.
Ecce homo. Wie man wird, was man ist, 1908 [1888]. Sobre todo, como sefala Robert B. Pippin
(2006, pp. IX-X), en la Gltima parte titulada: “Por qué soy un destino” (EH, pp. 853-859).
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que ayuden a dar consistencia a nuestras propias reflexiones, es necesario
saber utilizarlas como impulsoras y amplificadoras de la particular expe-
riencia hermenéutica que llevamos a cabo en la confrontaciéon audaz con el
texto-mundo.

Creemos que este ejercicio reflexivo elegido puede ser Util para ver algu-
nos aspectos importantes que nos ayuden a comprender mejor la profunda
criticaa la metafisica cristiana y la propuesta sediciosa que el filosofo de la
ciencia jovial ensaya en su personal libro. Pero también para discurrir sobre
la singular propuesta explicativa con su enérgico anclaje fisiolégico. En un
primer momento revisaremos la invitacion interpretativa de M. Heidegger,
intentando sobre todo resaltar aquellos aspectos comprensivos del perso-
naje central que se propone como “mensajero alegre”. En segunda instan-
cia seguiremos el analisis que realiza H.-G. Gadamer, sorteando algunos
obstéculos en busca de recuperar aquello que el autor denomina el “drama
de Zaratustra”. Finalmente, utilizando como guia los dos planteamien-
tos interpretativos anteriores, trataremos de proponer una reflexion que
consiga conectar algunas de sus ideas mas significativas en la indagacion
sobre la hermenéutica fisiologica inserta en algunos de los mas ilustres
pasajes de Asi hablé Zaratustra (1883-1885) y profundizar en el ejercicio de
su interpretacion jovial.

Podemos considerar el libro de Nietzsche sobre Zaratustra como aque-
1la obra en la que no sélo comienza la tltima etapa de su filosofia martillan-
te, sino que también se constituye en el escenario mévil en donde pretende
“poner a prueba su filosofia” para establecer la factibilidad de poder vivir
seglin sus propuestas tedricas:

La Unica critica de una filosofia que es posible y que también prueba algo,
a saber, ensayar si se puede vivir de acuerdo con ella, no se ha ensenado
jamas en las universidades: sino siempre la critica de palabras que versan
sobre palabras (SE, 8, p. 800).2

2 Al respecto, véase también P. Berkowitz (2000, I1. 5, pp. 163-168). También consi-
dérese aqui el planteamiento de G. Vattimo: “En su esencia alegorica, Asi hablo Zaratustra
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Ante todos los inconvenientes que emergen y los obstaculos que se pre-
sentan con insistencia, Nietzsche no se rinde con facilidad; por el contra-
rio, busca ensayar otras formas de expresion y resistencia para impulsar su
propuesta de transvaloracion en contra de la metafisica nihilista y a favor
de otros ejercicios de libertad ineluctable. La propuesta de interpretacion
perspectivista y genealdgica nietzscheana parte sin duda de la sabiduria
fisioldgica —en tanto energia basica indomable del animal magnifico—3
y como impulso jovial. Podemos preguntarnos de manera abierta e insidio-
sa: ¢qué podemos aprender atin del Zaratustra nietzscheano?

1. Hermenéutica del ser: los limites de la metafisica
y las ensefianzas de Zaratustra

La relacion tedrica de Heidegger con Nietzsche siempre fue problemati-
ca. El interés por su pensamiento surge al poco tiempo de la aparicién de
su gran obra Sein und Zeit (Ser y tiempo, 1927),% continda en el momento
de dictar su leccion inaugural en 1929 sobre Was ist Metaphysik (“;Qué es
la metafisica?”), al asumir la catedra de Husserl en la Universidad de Fri-
burgoy se intensifica en el momento de terminar sus lecciones impartidas
durante 1935 bajo el titulo Einfiihrung in die Metaphysik (“Introduccioén a la

es también la obra mas auténtica y fiel al espiritu de lo que Nietzsche piensa que es su mi-
sién”; para indicar mas adelante: “Es el caracter teérico-practico lo que hace de Zaratustra
una obra profética” (cf. 1998, 32 par., I, pp. 165y 172).

3 “Lafuerzay el poder de los sentidos — eso es lo mas esencial en un hombre logra-
doy total: primero tiene que estar dado el ‘animal’ magnifico — jqué importa si no toda la
‘humanizacion’!” (FP1V, 5 [34], p. 155).

%4 En realidad, Heidegger hace referencia a Nietzsche en su obra capital: “Nietzs-
che descubri6 y dijo con inequivoca penetracion lo esencial sobre el ‘provecho y dafio de
la historiografia para la vida’ en su segunda Consideracion extempordnea (1874). Distingue
tres formas de historiografia: la monumental, la anticuaria y la critica, sin indicar expre-
samente la necesidad de esta triparticion ni el principio que le da unidad. La triparticidad de
la historiografia tiene su base en la historicidad del ‘ser ahi’. Esta permite a la par comprender
hasta qué punto la historiografia propia no puede menos que ser la unidad facticamente
concreta de las tres posibilidades. La divisién de Nietzsche no es casual. El comienzo de
su Consideracion permite conjeturar que comprendia mas cosas de las que daba a conocer”
(cf. 1983,V, 22 par., § 76, p. 427y G. Vattimo, 2012, 11 4, p. 80).
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metafisica”), al punto de organizar una serie de seminarios entre 1936 y
1940 sobre Nietzsche en la misma Universidad; estas lecciones —junto con
otros escritos que Heidegger redact6 durante la Segunda Guerra Mundial,
que abarcan hasta 1946— se reuniran en una obra que aparece en 1961 con
el titulo Nietzsche1und 1. De manera independiente, publica en 1949, dentro
del libro Holzwege (Caminos del bosque), uno de sus textos mas importan-
tes sobre Nietzsche: “Nietzsche Wort ‘Gott ist tot’” (“La frase de Nietzsche:

‘Dios ha muerto’”

, escrito en 1943) y dicta una conferencia en Bremen el
8 de mayo de 1953, con el titulo Wer ist Nietzsches Zarathustra? (“;Quién es
el Zaratustra de Nietzsche?”), incluida luego en el libro Vortrdge und Aufsdtze
(Articulos y conferencias, 1954,).

Para entender mejor la importancia que la filosofia nietzscheana co-
braen el pensamiento de Heidegger y su caracter problematico, habra que
considerar por lo menos tres aspectos fundamentales que se implican en-
tre si: 1) el Nietzsche que Heidegger considera es el del Gltimo periodo, en
particular el pensador en torno del inexistente texto conocido como Der
Wille zur Macht (La voluntad de poder),°> llegando a afirmar que el auténtico
pensamiento de Nietzsche se encuentra de manera postuma oculto entre
los fragmentos que abarcan los anos 1881-1888; 2) la interpretacion que
realiza del pensamiento nietzscheano es en funcién de sus propios intere-
ses filosoficos relacionados con la historia de la metafisica y del olvido del
ser, la preocupacion central e idea fuerza del pensamiento heideggeriano;

5 Como se sabe, se trata de aquella obra capital a la que Nietzsche habia dedicado los
Gltimos afios de su vida ltcida y a la que terminé por renunciar a finales de 1888. Una vez
que su hermana Elisabeth Forster-Nietzsche tomo en sus manos el archivo, junto con Pe-
ter Gast, ambos se encargaron de reunir fragmentos, aforismos y apuntes dejados por el
filésofo para publicar dicho texto en la primera ediciéon de 1901 (con 483 fragmentos), para
después preparar una segunda edicién en 1906 (con 1 067 fragmentos) y luego reeditarlo
sin modificaciones notables en una version definitiva en 1911. La edicién que utiliza Mar-
tin Heidegger es la de 1930, producto del trabajo que él mismo junto con Alfred Baeumler y
otros eruditos llevan a cabo como parte de la comision de estudios del Archivo Nietzsche.
El prélogo corre a cargo del mismo Baeumler, filésofo e idedlogo entusiasta del nazismo
que pretende utilizar el pensamiento nietzscheano para promover la “superioridad aria”.
Habria que decir que Heidegger discrepaba de dicha interpretacién y manipulacion.
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3) la presencia del pensamiento del solitario de Sils-Maria es particulary
Unica, diferente a otras que realiza un pensador del ser, sea Heraclito, Par-
ménides, Platén o Aristoteles, entre los mas relevantes (cf. L. F. Moreno
Claros, 2002. 22 par., pp. 311-316). Resulta que los poco mas de diez anos
continuos que le dedico el fil6sofo del ser al estudio de la reflexion nietzs-
cheana lo marcaron profundamente, al punto de repetir en la tltima etapa
de suvida, entre amigos y familiares: “|Nietzsche me ha destruido [kaputt
gemacht]!”.© Por ello, resulta significativo que fije su atencién en el Zara-
tustra, ya que seglin sus propios criterios no pertenece a los fragmentos
postumos en donde se oculta el verdadero legado nietzscheano (cf. M. Hei-
degger, 2005a. I, pp. 21-23).

El ejercicio interpretativo heideggeriano comienza formulando un
cuestionamiento que lo ayuda a abrir y ordenar su reflexion para acceder
desde lo mas evidente hasta lo complejo que se oculta por estar a simple
vista: “¢Quién es el Zaratustra de Nietzsche?”. Ademas, sefiala la intencion
del autor de suscribir desde el titulo de la mas importante de sus obras una
formulacién sediciosa: Also sprach Zarathustra. Ein Buch fiir Alle und Keinen
(Asi hablo Zaratustra. Un libro para todos y para nadie). Se trata sin duda de la
provocacion de una obra singular que se postula para todos los seres hu-
manos que estén dispuestos a utilizarla para autosuperarse; pero también
establece la diferencia y distincion que separa de manera clara, en tanto
que se niega a que la masa se pueda aprovechar de ella. Para nadie que se
“emborrache con fragmentos aislados y con sentencias concretas de este
libro que, a ciegas, van dando tumbos en el lenguaje medio cantarin, medio
gritén, ahora meditativo, ahora tempestuoso, a menudo de altos vuelos,
pero a veces chato y bidimensional, en vez de ponerse en camino hacia el

% Enverdad, la experiencia desgastante del nihilismoylo que él denominaba el “abis-
mo de Nietzsche” desatan en Heidegger una profunda crisis tanto en el plano filoséfico
como en el ambito personal, seglin cuenta su hijo Hermann sobre la particular situacién
que su padre transitaba y solia repetir entre sus conocidos dicha aseveracién (cf. F. Volpi,
2005, X, p. 105y H.-G. Gadamer, 2010, cap. 10, p. 141).
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pensar que estd aqui buscando su palabra” (M. Heidegger, 2001, 97, p. 75).
Veamos como la maquina hermenéutica de Heidegger se apropia de un li-
bro complejo y transita por sus meandros mas irreconocibles para acceder
a ciertos claros de un espeso bosque que genera equivocos y exige la plena
participacion complice de sus lectores.

El transcurso del tiempo se ha encargado de desmentir la restriccion
del subtitulo, pues se ha constituido en un libro para todo el mundo; pero
seglin Heidegger no ha habido un pensador que haya estado a la altura
del contenido fundamental que propone “ni que sea capaz de medir su
procedencia en el alcance que ésta tiene” (M. Heidegger, 2001, 97, p. 75).
Poniendo atencién a lo que sefiala el titulo, podemos percibir que Zaratus-
tra es un hablante que se establece como un “portavoz” (Fiirsprecher), que
seglin la etimologia que reconstruye Heidegger indica tres caracteristicas:
1) se trata de un hablante que se coloca delante para compartir la palabra,
2) también se asume como una forma de justificacion que se pronuncia a
favor de algo; y 3) se constituye a la vez en el esclarecedor de lo que habla
y del sentido de su mensaje oral. En tanto que es un portavoz calificado,
Zaratustra es en primer lugar una especie de “convaleciente” (Genesende)
que significa: aquel que se repliega en si mismo, como su hogar mas pro-
pio, para poder decir que es.”

Mediante este doblez ensimismador, Zaratustra se erige en el portavoz
de “la vida, el sufrimiento y el circulo”, que se coloca delante para decir
esto que por su implicacion es la “misma cosa”. En tanto que “todo lo que
sufre quiere vivir”, como manifestacion de cualquier ente como volun-
tad de poder, pero que es “voluntad creadora que choca, sufre, y de este
modo se quiere a si misma en el eterno retorno de lo igual” (M. Heidegger,

7 Lo sefiala de esa manera en un fragmento de otofio de 1885-otofio de 1886: “Entre
las cosas que no olvidaré esta el hecho de que por este libro del ‘gay saber’ se me haya feli-
citado mas que por todos los demas juntos: de pronto, todo el mundo estaba reconciliado,
se mostraba de nuevo complaciente y amable, se veia en él una curaciéon, un regreso, una
vuelta a casa, un recapacitar — o sea un regreso a ‘todo el mundo’” (FP1v, 2 [166], p. 129).
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2001, 99, p. 76). Por todo ello Zaratustra,® como portavoz convaleciente
que sabe de lo que habla, se constituye en el maestro del eterno retornoy
del “ultrahombre”. La cuestion que establece aqui Heidegger es la impli-
cacion de estos dos elementos que Nietzsche convierte en la Gltima etapa
de su reflexion. Para aprender del maestro necesitamos poner atencién en
su palabra, atendiendo lo que dice pero también la forma como lo expre-
sa, con qué intension y en ocasion de qué lo pronuncia. Por ello interpreta
el relato de Zaratustra y sus animales, que aparece en el prélogo del libro,
como el establecimiento sintético de todo aquello que el mensajero quiere
ensenarnos:

Esto dijo Zaratustra a su corazén cuando el sol se encontraba en el me-
diodia; entonces mir9, interrogativo, hacia el cielo — pues oy sobre si el
grito agudo de un péjaro. Y he aqui que un aguila daba vueltas en el aire,
llevando una serpiente, pero no cOmo una presa, sino como si fuera una
amiga: pues iba enroscada en su cuello (Za, prél., 10, p. 81).

Laarticulacion de estos dos simbolos: el aguila, que se erige en el mas orgu-
lloso de todos los animales, y la serpiente, que es el animal mas inteligente,
salen a explorar el terreno bajo el sol que lo inunda todo. Lo fundamental
es que esta unién representa el doble circulo —el de la serpiente enreda-
daen el cuello del aguilay el que realizan los dos animales en el luminoso
cielo— que terminan representando aquello que el maestro convaleciente
ensena como el mas abismal de los pensamientos: “Pues tus animales sa-
ben bien, joh, Zaratustral, quién eres y en qué te tienes que convertir: mira,
tu eres el maestro del eterno retorno, — jeste es ahora tu destino!” (Za, 32 par.:
“El convaleciente”, 2, p. 210). Lo que revela de golpe este pasaje para Hei-
degger es precisamente el “susto” que genera para Zaratustra la urgencia
de “llegar a ser el que es”; pero ante dicho apremio “retrocede asustado”,

8 Recordemos que para G. Vattimo, “Asf habld Zaratustra, la obra que inaugura la nueva
filosofia de Nietzsche (anunciada, solamente, en los tltimos aforismos de la primera edi-
cion de La gaya ciencia), empieza donde habia concluido el itinerario que habia preparado
la ‘filosofia del amanecer’” (cf. 2012, 3, p. 107).
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siendo este susto una de las principales pasiones que atraviesa toda la obra,
estableciendo el estilo que la constituye —“laandadura vacilante y siempre
ralentizada de la obra entera” — al punto que desde el inicio de la jornada
de Zaratustra escamotea su seguridad y cualquier forma de presuncion. Bajo
la ebriedad que acompana a todos los discursos danzantes que componen
el poema filoséfico de Nietzsche, con desplantes pretenciosos y una tensa
calma de cuidado pedagdgico, hay que poner atenciéon para poder oir este
“miedo” si queremos entender quién es realmente Zaratustra.

Para poder ensenar el “eterno retorno de lo mismo”, como el primer
maestro que muestra este conocimiento necesario y abismal, segin Heide-
gger es indispensable que primero se parta —como aparece en el orden de
la obra— de la ensenanza del “ultrahombre”: “Yo os predico el superhombre.
El hombre es algo que debe ser superado. ¢Qué habéis hecho vosotros para
superarlo<” (Za, prol., 3, p. 73). Para comprender la necesidad actual que
reviste laidea del superhombre es importante considerar a Nietzsche como
el primer pensador que percibe el acontecimiento del momento histérico
actual, impulsando al ser humano que “se dispone a entrar en el domi-
nio de la tierra como totalidad” (M. Heidegger, 2001, 102 p. 78). Por ello,
habra que aceptar que el arribo del superhombre implica a la tierra en su
totalidad del ahora y del manana; el aprendizaje del maestro se da me-
diante el acto de “mostrar”, pero él mismo no es todavia el superhombre.
El hombre se constituye sélo en un puente, que tenemos que generar con
entereza para transitarlo finalmente con claridad y asumiendo todos los
efectos de esta superacion que debemos tomar con la pasion necesaria.

Podemos ver algunos de los elementos que utiliza Nietzsche para ca-
racterizar al superhombre de manera significativa, aparecen desde el primer
discurso de su Zaratustra, senalado como el prologo; en primer lugar lo vin-
cula de manera estrecha con la recuperacion del “sentido de la tierra”, en
tanto que el impulso de transvaloracién significa dejar cualquier preocu-
pacion sobrenatural para concentrarse en lo natural de la vida del mundo.
También lo caracteriza como aquel mar que puede lavar la suciedad del ser
humano sin volverse impuro, el rayo que lame con su lengua para salir de
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la oscuridad y la demencia que le hace falta al hombre. Zaratustra ensena
a los humanos el sentido de su ser, que es el superhombre; por ello resul-
ta un peligro para la muchedumbre que ama el engano. En definitiva, nos
ensena mostrandonos el arcoiris después del mal tiempo y las escalas del
superhumano para que se apropie del sentido pleno de la tierra. De manera
significativa se refiere a pasar al “otro lado” o a la “otra orilla”, pero Hei-
degger se cuestiona sobre la necesidad de saber de qué tenemos que libe-
rarnos y hacia donde hay que dirigirse.

Pero la certeza del otro lugar aparece sélo en la experiencia de quien lo
ha vivido, por ello el filésofo del ser habla de que “la nostalgia es el dolor
de la proximidad de lo lejano” (M. Heidegger, 2001, 104, p. 80) unavez que
se ha pasado. Por ello habra que ver el punto culminante de la obra, al final
de la tercera parte, en el paso que hay del apartado titulado “El convale-
ciente” alllamado “Del gran anhelo” (o nostalgia); ahi Zaratustra ejerce el
dialogo interno con su alma de manera creativa para toparse con el “mas
abismal de sus pensamientos”, en donde converge en el ahora toda tem-
poralidad. Se trata de un presente tnico en el cual toda forma de tempo-
ralizacion es la misma en tanto expresion de eternidad. No se refiere a un
simple permanecer o estar, sino de un retorno de lo igual o de lo mismo.
Aquies donde vuelve a anudar al superhombre con el eterno retorno, aquel
complejo mecanismo que Zaratustra quiere enseriar mostrando. El anhelo del
que habla se enriquece con la sobreabundancia que establece el consuelo
de la “confianza”; este paso al otro lado se determina por una transforma-
cién de la temporalidad y del anhelo de superacion que busca dejar atras de
manera definitiva al ser humano para propiciar el arribo del superhombre.
La estructura misma de la obra muestra en todo su despliegue esa transi-
cién en busca de generar lo diferente.

Lo importante es comenzar, como lo senala en la segunda parte del li-
bro con el discurso titulado “De las tarantulas”, por sacudirse de cualquier
rastro de venganza: “Pues que el hombre sea redimido de la venganza es, para
mi, el puente a la esperanza suprema y un arcoiris tras largas tempesta-
des” (Za, 22 par.: “De las tarantulas”, p. 130). Este liberarse del espiritu
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de venganza esta mas alla de todo calculo de la relacion dialéctica entre
guerra y paz de cualquier teoria politica moderna.? Este gesto liberador
como puente hacia la suprema esperanza constituye, segiin la interpreta-
cion heideggeriana, la principal caracteristica de la filosofia nietzscheana
que rompe con toda reduccién anterior de su pensamiento. De tal forma,
lo que se relaciona con el espiritu de venganza es el pensar en Occidente,
pero para Heidegger tiene que ver con aquel pensar mas propio de lo que el
ser humano es, es decir con el ente establecido en vista de su ser. Mediante
esta mirada penetrante podemos acceder mas alla del ente para dirigirnos
al ser, pero este mas alla siempre se plantea como meta (pet@), por tanto
como planteamiento metafisico.

Rastreando en la etimologia del concepto venganza (Rache), Heidegger
establece el vinculo con “perseguir” e “iralacaza”; por lo cual, el proceso
consiste en ir a la caza para vengarse, en oposicién de aquello que se per-
sigue. De esta forma, la venganza establece su validez como exaltacién de
superioridad al rebajar aquello a lo que se opone. La cuestién que debemos
plantearnos es: “¢en qué impronta esencial aparece el ser del ente dentro
de los limites de la Metafisica moderna?” (M. Heidegger, 2001, 109, p. 83).
Ahora bien, dentro de la tradicion occidental la metafisica ha establecido el

9 Como lo percibe P. Berkowitz: “La devaluacién de Zaratustra a la politica no es ac-
cidental ni incidental [...]. Anticipar la concepcién de Zaratustra del superhombre rompe
la relacion entre la vida superior y la exigencia de la comunidad politica por su extremo
ensalzamiento de la voluntad, el esfuerzo para extender las fuerzas individuales de uno se-
parandolas en mundos de su propia creacién [...]. El superhombre de Zaratustra refleja una
visidn ética que trasciende a la Izquierda y a la Derecha, denigrando radicalmente la vida
politica en su conjunto. Desde el punto de vista de Zaratustra, los suefios de una fraterni-
dad universal y de una colectividad particularista atrapan al individuo singular en prisiones
embrutecedoras, fabricadas y mantenidas por fuerzas externas a suvoluntad. La parte 1 de
Asihablé Zaratustra alimenta la esperanza de que es posible y es deseable liberar las formas
de vida creadas por los individuos singulares para ser ocupadas por ellos solos” (cf. 2000,
5, pp. 188-189). Sin duda, la propuesta nietzscheana rompe con los referentes de la politica
tradicional, pero no estamos de acuerdo con Berkowitz en que eso conduzca por fuerza a una
forma de “individualizacion radical” que imposibilite cualquier tipo de sociedad politica;
consideramos que los trabajos de la gran politica van en otra direccién, como se ha tratado
de argumentar en “Los desafios de la Cosmépolis: Nietzsche y la gran politica” y en “La
‘politica fisiologica’ del tltimo Nietzsche. Ante los retos del superhombre”, (C. Veldzquez,
2013, pp. 275-326375-393).
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ser del ente como voluntad, y en tanto que Heidegger considera a Nietzs-
che el Gltimo metafisico, éste termina estableciendo la aparicién del ser
originario del ente en la voluntad de poder. Pero esta reflexién va mas alla
de toda forma de erudicién, pues se refiere mas bien a un cuestionamien-
to que interroga alejandose de la venganza como “contravoluntad de la
voluntad”.® Cuando Nietzsche establece la venganza en relacién con el
“fue del tiempo”, o sea contra el pasado historico dentro de las otras
formas del tiempo presente y futuro, quiere romper con el principal obs-
taculo que imposibilita el desarrollo pleno de la voluntad.

Esta caracterizacion presupone la oposicion de la voluntad de poder
contra el tiempo como voluntad histérica de lo que fue, en tanto “sufri-
miento por el pasar”; en este gesto hay una rebaja del acontecer de todo
lo terrestre y de alguna cualidad de “ser verdadero”. Hay un padecimiento
ante las formas del transcurso que termina imponiendo los “ideales ultra-
temporales” como forma de rebajamiento de la temporalidad de lo real; el
espiritu de venganza tiene que desaparecer si se quiere salvar la tierra, por
ello la superacién de la venganza es el “puente hacia la suprema esperan-
za”. Con la liberacion del espiritu de venganza se consigue la prevalencia
de la voluntad de poder, que para nada significa el abandono de todo lo
que se puede querer para caer en la nada. Mediante este impulso se pasa
de la negacioén a la afirmacién de todo paso temporal de lo terrenal. Este
supremo decir si al tiempo y lo que fue se traduce en una permanencia por
medio de su continuo regreso de lo Mismo, mediante un eterno retorno
como valor metafisico." Dicho en términos heideggerianos: “sélo cuan-

10" Asidice el texto de Nietzsche: “Esto, solamente esto es la venganza misma: la aver—
sion de la voluntad contra el tiempo y su ‘fue’” (cf. Za, 22 par.: “De la redencion”, p. 157).

1 Aqui podemos introducir la critica que al respecto apunta H.-G. Gadamer: “Heide-
gger ciertamente no ha entendido a Nietzsche de un modo justo, en el tema de la voluntad
de poder. El error de la metafisica nietzscheana estarfa segtin él en creer que el ser es fun-
damentalmente dominar. Pero hay un anhelo completamente diverso, aquel del que, para
permanecer en el tema de la phronesis [sabiduria practical, habla Aristételes en la Retori-
ca, y es el momento puramente emocional: desear, la orexis, y este tipo de anhelo no pue-
de ser ciertamente elevado a principios metafisicos. Nietzsche pensaba mas bien en este
ultimo tipo, en el que es fundamentalmente deseo de vivir, voluntad de decir si a la vida
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do el ser del ente se manifieste para el hombre como retorno de lo Mismo,
s6lo entonces puede el hombre pasar por el puentey, liberado del espiritu
de lavenganza, ser el que pasa al otro lado, el ultrahombre” (M. Heidegger,
2001, 114, p. 87).

De este modo queda establecida la continuidad pedagdgica entre el
superhombre y el eterno retorno, pero en tanto que este tltimo es el “mas
abismal de los pensamientos” el maestro lo ensenia al tltimo con la vaci-
lacion que exige. Asi, Heidegger establece los elementos necesarios para
comenzar a contestar su cuestionamiento indagador inicial, pues Zaratus-
tra se erige como el maestro que busca liberarnos del espiritu de venganza
mediante el rotundo si terrenal, que acepta el eterno retorno para poder
transitar de manera determinante hacia el superhombre. Pero lo que en-
sefia es una misma cosa que implica momentos diferentes de un tinico fe-
némeno, en tanto que se trata de la vision de un enigma transvalorativo el
maestro insiste en cada paso mediante un pensamiento reflexivo que ensaya
varias formas discursivas de expresion y de mostrar mediante el ejemplo.*?
Por ello, Heidegger critica de paso el error en la creencia del predominio de
las ciencias modernas y que todo conocimiento estd sometido al “tribunal
de la ciencia”, por lo tanto el establecimiento de que todo conocimiento
valido tiene que pasar por fuerza por el rasero implacable de la cienciayla
fe ciega en ella. Por lo cual: “Sélo se puede llevar a vision por un pensar-
interrogativo. Lo visto aparece asi siempre como digno de ser cuestionado”
(M. Heidegger, 2001, 115, p. 87).

Para el tratamiento hermenéutico del “enigma” que expone Zara-
tustra, en tanto que se trata de hacerlo visible mediante un pensamiento
cuestionador, el filosofo del ser opta por la significaciéon de los animales

prescindiendo de cualquier razén que tengamos para vivir (podriamos no tener ninguna)”
(cf. 2010, cap. 4°., pp. 65-66).

12 Para un revisién mas detenida y puntual de la “pedagogia del ejemplo” por parte
del genio, véase F. Nietzsche (BA y SE). También puede verse el ensayo “Cultura superior y
formacion del genio. La filosofia de la ‘pedagogia tragica’ de Nietzsche” (cf. C. Veldzquez,
2013, an. 1, pp. 329-357).
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companeros de Zaratustra que aparecen desde el inicio del relato. Elacom-
pafiamiento en circulos concéntricos en forma de espiral interminable,
del aguila como el animal mas orgulloso y de la serpiente como el animal
mas inteligente simbolizan —pero también hay que recordar que Zaratus-
tra se presenta como el maestro portavoz de la vida— el sufrimiento y el
circulo; en tanto que el eterno retorno —como el “mas abismal de todos los
pensamientos” — resulta todavia un enigma que no es posible demostrar
o refutar de forma légicay empirica, que es valido para la reflexion heide-
ggeriana en tanto “pensamiento esencial” que como enigma es “digno-
de-ser-cuestionado” por lariqueza que implica. Podemos decir que se tratade
una variante del simbolo de Uréboros (oupof36pog),’3 1a serpiente que se
muerde la cola formando una unidad que implica la voluntad de poder: el
superhombre y el eterno retorno en tanto movimiento del permanente
devenir como acontecimiento. Por ello se presenta como un pensamiento
yuna doctrina que se ponen en movimiento mediante la liberacion del es-
piritu de venganza, para transitar el puente hacia el otro lado a través de la
superacién de todo lo anterior prevaleciente.

El pensamiento del eterno retorno pone en marcha la dynamis de la
voluntad de poder en tanto forma mas superlativa del aumento de fuerza
vital afirmadora, aceptando y tomando como lo mas propio el sufrimiento
de la existencia al amparo de una aceptacion tragica de la vida del mundo.
Pero ante la sospecha de la permanencia de un espiritu de venganza espi-
ritualizado oculto bajo la rueda del eterno retorno, una forma enganosa de
oponer al pensamiento nietzscheano la critica de Nietzsche,'* Heidegger

13 “E] Ouroboros, la serpiente que se muerde la cola, es un simbolo utilizado con fre-
cuencia por los alquimistas. Representa la unidad de todas las fuerzas y procesos del cos-
mos. Conocer una cosa al estudiarla concienzudamente es conocerlo todo. El macrocosmos
estareflejado en el microcosmos. La férmula que supuestamente explica el simbolo parece
expresar la doctrina de que la realidad individual existe por la realidad universal, pero tam-
bién viceversa: el universo estd alli por el uno. Si el universo no estuviese presente, en un
sentido mistico, en el uno, no habria universo” (G. Luck, 1995, VI, p. 419).

14 Por ejemplo, en su empefio por establecer el fracaso de Nietzsche en su feroz de-
nuncia e impulso de superacion del cristianismo, R. Girard revierte la critica al resentimien-
to como la caracteristica nietzscheana: “Aun cuando Nietzsche habia dejado de escribir
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recomienda cautela, pues el simple refutar “no llega nunca al camino de un
pensador”. En contra de las interpretaciones superficiales para facilitar la
diversion del publico y el consumo indoloro, el filésofo del ser recomienda
saber escuchar las respuestas anticipadas por el propio Nietzsche a nuestras
diferentes objeciones; por ejemplo, en parte se encuentra en el aforismo §
341de Lagaya ciencia, titulado “El peso mas pesado” y en el aforismo § 342,
“Incipit tragoedia” (comienza la tragedia), —en donde aparece por primera
vez la figura de Zaratustra, y que se retoma casi integramente para formar
parte del prologo del libro dedicado al aciago personaje—, pero también en
algunos fragmentos péstumos de la época de redaccion. Heidegger cita el
siguiente apunte para comenzar a cerrar su reflexion:

Un espiritu fortalecido por guerras y victorias, para el que la conquista, la
aventura, el peligro, incluso el dolor, se han convertido en necesidad; un
acontecimiento al aire cortante de las alturas, a las caminatas inverna-
les, al hielo y a las montanas en todos los sentidos; una especie de subli-
me malicia y de insolencia Gltima en la venganza, porque hay venganza,
venganza contra la vida misma, cuando alguien que sufre profundamente
toma la vida bajo su proteccion (2001, 118, p. 89).5

Ante cualquier refutacion que se pudiera realizar al fildsofo de la ciencia jo-
vial, no es propiamente eso lo que interesa a Heidegger para la elaboracién
de su ejercicio interpretativo, pues lo importante es darse cuenta de que la

mucho antes, su adhesion a la violencia mitoldgica empieza a revelar su cara frivola, hay
algo en él que resiste ferozmente su propia apuesta. Estudiando ‘Dioniso contra el cru-
cificado’, deberiamos poner el énfasis también en ese versus. Podemos oir en ello un eco
de la feroz batalla que Nietzsche libré, y finalmente perdio, en su esfuerzo por asegurar la
venganza de Dioniso sobre el Crucificado. Podemos también oir estos ecos en los aspectos
inhumanos de los escritos de Nietzsche, al mismo tiempo, en la obligacién que se impone
para justificar, incluso, las peores formas de opresion y persecucion [...]. En sus tltimos
anos, Nietzsche se mantuvo reavivando, glorificando y modernizando aspectos cada vez
mas siniestros de lo sagrado primitivo. Estoy convencido de que este proceso se hizo mas
intolerable a medida que se hizo mas radical y 1o condujo hasta su derrumbamiento final”
(cf. R. Girard, 1988, pp. 816-835).

15 Enrealidad se trata de un fragmento péstumo fechado entre otofio de 1885 y otofio
de 1886, redactado para el préologo de Aurora (cf. FP1V, 2 [164], p. 126).
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cavilacion nietzscheana se mueve dentro del “espiritu de la reflexién que
ha estado vigente hasta ahora; y lo decimos para fijarnos en qué medida
esasi” (2001, 118, p. 89). Deja abierta la cuestion de si el pensamiento que
ha prevalecido hasta hoy estd impregnado del espiritu de venganza, pre-
fiere establecer la vigencia que ha tenido la Metafisicay termina por colo-
car a Nietzsche como el pensador que ocupa el lugar del acabamiento de la
misma.'® Por ello, hay en el pensar nietzscheano algo creativo que lo co-
loca mas alla del pensar metafisico por conducirlo a su acabamiento; este
pensar que va mas alla de lo pensado o de lo no pensado, por lo cual segiin
Heidegger es claroy confuso a la vez. La diferencia metafisica entre el ra-
sero de lo verdadero y aquello que no es verdadero, es lo que en realidad se
establece en la piedra angular de la diferencia esencial constituyente que ha
determinado todo el pensamiento nihilista occidental. Como puntualiza
M. Heidegger en otro lugar:

Esta filosofia ha de ser un aseguramiento de la “vida” como tal, de modo
que justamente la restituye en sus insuperables posibilidades. Y es pro-
bable que se encuentre en ello un paso en el pensamiento de Nietzsche,
cuya dimension todavia no apreciamos, porque le estamos muy cerca y
por ello nos vemos forzados a ver todo demasiado en el horizonte (“de la
vida”), que Nietzsche en el fondo queria superar. Tanto mas necesario se
hace para nosotros preguntar originariamente y justo asi no caer en la falsa
opinién de que el preguntar de Nietzsche esté con ello “resuelto”. Lo que
tanto dificultay casiimpide el mas propio pensamiento de Nietzsche es el
entendimiento de que esenciarse con la verdad significa: ser-ahi, es decir,
estar enmedio del claro de lo que se oculta y sacar de ello fundamento y
fuerza del ser humano (cf. 2011, 5 ¢, p. 291).

16 De aqui laimportancia del preguntar para el quehacer filoséfico: “Nuestro preguntar
sobrepasa lo habitual y lo ordinario y bien ordenado en el espacio cotidiano. Nietzsche dijo
algunavez: ‘Un filésofo es un hombre que vive, ve, oye, sospecha, esperay suefia constan-
temente cosas extraordinarias’ [...]. Filosofar consiste en preguntar por lo extraordinario.
Puesto que este preguntar, como sélo hemos insinuado, produce una repercusion sobre si
mismo, no sélo lo preguntado es extraordinario sino el preguntar mismo” (cf. M. Heide-
gger, 2003, 1, pp. 21-22.).
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Esta forma creativa de buscar pensar desde y mas alla de la metafisica, la
encuentra sintetizada Heidegger en la Gltima frase de la particular obra
autobiografica de Nietzsche: “¢Se me ha comprendido? — Dioniso contra el
Crucificado...” (EH, “Por qué soy un destino”, 9, p. 859). Lo que caracteriza
finalmente a Zaratustra es ser el portavoz de Dioniso, pero Heidegger no
queda del todo satisfecho con esta tentativa respuesta, por lo cual se pre-
gunta: “¢quién es este maestro? ¢quién es esta figura que en el estadio de
acabamiento de la metafisica aparece dentro de los limites de ella¢”. Pero
dentro de la historia de la metafisica en ninglin otro momento, como en
el Zaratustra, se logra “poetizar” o, en la expresion del filésofo del ser, se
logra “ex—cogita (se consigue con el pensar)”, quiza con excepcion de los
origenes mismos del surgimiento de la filosofia, en los “perfiles velados”
de Parménides. Por eso, el maestro ensenia mostrando las implicaciones
reciprocas tanto del eterno retorno como del superhombre. En tanto que
Zaratustra en determinado sentido es él mismo, “esta pertenencia mutua”
se nos sigue presentando como un enigma que tenemos que saber enfren-
tar. Para Heidegger el eterno retorno es el nombre asignado al ser del ente
y el superhombre se constituye en el nombre establecido a la “esencia del
hombre que corresponde a este ser”’; habra que confrontar estas ideas fuer-
za con la concepcion metafisica del hombre como animal racional (animal
rationale).

Aqui Heidegger se ayuda nuevamente con el uso metaférico de los dos
animales de Zaratustra, que van mas alla de un mero adorno u ornamento
dentro del relato, pues se constituyen en la conjuncion entre orgulloy sa-
gacidad: se produce un ensamblaje sedicioso entre el circulo que impulsa
el anillo para sobreponerse continuamente uno en el otro. El enigma que
representa y empuja de forma constante Zaratustra: el Urdboros, cuyos ex-
tremos se confunden diferenciandose como eterno retornoy superhombre,
se expresa de manera visible en sus dos animales; en tanto estrategia me-
taférica de manera inmediata nos permite fijar y retener en un simbolo 1o
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fundamental que el maestro quiere enseniar mostrandonos.*’” De este modo,
lo primordial para Heidegger es lo que nos permite reflexionar esta abismal
idea como “no pensada” y —por ello— mas alla del saber metafisico.

2. Hermenéutica de la mascara y drama existencial:
Zaratustra como interlocutor

Es por la cardinal intermediacion de su maestro Heidegger que Nietzsche
se constituye en un importante interlocutor para el ejercicio interpretativo
de H.-G. Gadamer, pero sin duda continta la reflexién ahi donde precisa-
mente termina y se arriesga la interpretacién heideggeriana. La obra en
donde realiza este balance interpretativo es Nietzsche — der Antipode. Das
Drama Zarathustras, aparecido en el cuarto tomo de las obras completas
junto con una serie de trabajos cortos, bajo el rubro Neuere Philosophie II
(Filosofia reciente 11).'® Se trata del saldo reflexivo de un Gadamer maduro
y plenamente consolidado, como puede verse. Buen hermeneuta, Gada-
mer comienza su ejercicio interpretativo haciendo referencia al lenguaje y
a los estilos empleados por Nietzsche en su particular obra. Lo sittia entre
los “grandes estilistas de la lengua alemana” —al lado de maestros como
J. W. von Goethe (1749-1832) y H. Heine (1797-1856)—, que consigue es-
quivar la pesadez del discurso solemne, demasiado académico, por medio
de un estilo ligero que coquetea con lo poético —decir que pretende recuperar

17 El texto de Heidegger cierra con una “Nota sobre el eterno retorno de lo Mismo”,
que insiste en la necesidad —por ser el “mas abismal de sus pensamientos” — de Nietzs-
che de razonar este concepto todavia de forma metafisica, se trata de un pensamiento en
los linderos de la metafisica. Pero esta concebido con profundidad, no es una simple “ocu-
rrencia mistica” o un “pensamiento muy antiguo”; al pensar esta abismal idea a partir del
arrobo dionisfaco marca un giro que permite un pensamiento oculto que “se cierra al pen-
samiento metafisico” (cf. 2001, 122, pp. 92-93).

18 Hans-George Gadamer, Gesammelte Werke 4, Neuere Philosophie II. Probleme — Ges-
talten,]. C. B. Mohr (Paul Siebeck), Tiibingen, 1987, “V. Gestalten”, 30, pp. 448-462. Tam-
bién aparece poco antes en Nietzsche Studien, 15 (1986), pp. 1-15.
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su naturaleza metafdrica—?*° e impulsado por el espiritu de jovialidad que
renuncia a la formalidad discursiva del sistema mediante el uso insidioso
del fragmento, el aforismo y la metafora. Sin embargo, reconoce Gadamer
que pese a la admiracion que despiertan ciertos pasajes del libro sobre
Zaratustra, no es la utilizacion del “estilo forzado” que caracteriza esta obra
lo que lleva a ubicar a su autor entre los maestros del estilo. Pese a todo, se
trata de un libro central para comprender la filosofia nietzscheana. Por su
biografia personal, pero también por los rasgos generacionales que de una
forma u otra lo constituyen, Gadamer lo considera todo “un desafio” que
despierta al mismo tiempo “admiracion” y “malestar”.

Seglin cuenta el propio Gadamer, por lo menos hay tres momentos
dentro de su biografia que determinan la relacién equivocay contradictoria
que ha mantenido de manera personal con el filésofo de la ciencia jovial:

1) Suprimer encuentro con el pensamiento nietzscheano fue a los dieciséis
anos, pues resulta que su padre —quimico de profesion y que fue rector
de la Universidad de Marburgo— en esa época puso a la disposicion del
hijo su biblioteca personal, enfatizando que para nada le recomendaba
los dos libros de Nietzsche que contenia su acervo (se trataba de Asi hablo
Zaratustra'y de Mds alld del bien y del mal); desobedeciendo la recomen-
dacion del padre por razones obvias, Gadamer eligié leerlos primero,
aunque reconoce que en ese momento rebasaban sus capacidades y lo
reduce a un “encuentro prematuro”. Sin embargo, considera que es una
de las razones que lo libraron de pasar por una “fase Nietzsche”, como
les ocurri6 a muchos companeros de su generacion.

19 Como sefiala P. A. Rovatti: “Nietzsche ya no hablara de metaforas, y se limitara a
usarlas[...]. Con mucho mayor consecuencia podriamos formular la hipdtesis de que, mas
alla de la metafisica y mas alla de del universo de las apariencias representativas, existe tal
vez para Nietzsche una realidad de tipo ‘ilusorio’, metaférico” (cf. 1999, 11 6, p. 85). Para
un desarrollo mas amplio de este tema, véase el ensayo titulado “‘Filosofia de la grama-
tica’ y epistemologia critica. La retérica de combate de Nietzsche” (cf. C. Veldzquez, 2013,
11, pp. 133-179).



108 - PROBLEMAS NIETZCHEANOS

2) Después se produce un encuentro especificamente académico, con el
curso que impartia N. Hartmann —muy influido en ese momento por
Max Scheler— sobre La voluntad de poder; se trataba de atribuir a la fi-
losofia nietzscheana algunas aportaciones a la “fenomenologia de los
valores”. Sin embargo, el curso presentaba a un Nietzsche reducido,
“palido, académicamente domesticado”, comenta Gadamer. Tampoco
en este segundo intento consigue saltar algunos obstaculos generacio-
nales, pero también de su particular formacién, que le permitiera acceder
al corazon interpretativo de la escritura nietzscheana a partir del desafio
zaratustrano.

3) Comenta que siempre ha sido problematico para su generacion el acce-
so al libro de Nietzsche sobre Zaratustra, no sélo por su particular estilo
de prosa poética y su lenguaje imitativo de los evangelios biblicos, sino
también por la proximidad que guarda con el drama musical wagneriano;
el gusto estético de los jovenes se distanciaba de las preferencias artis-
ticas y musicales de finales del siglo xix.?° Este rechazo por la aparien-
cia estética de la obra implicé que a Gadamer le llevd mas tiempo poder
profundizar en la “figura secular de Nietzsche”, uno de los detonantes
principales para ello fue un fragmento del poema de Stefan George que
citaen su estudio; con el resultado de una “doble fascinacién”: unaque le
permite ahondar en el estudio del pensamiento de Nietzsche y otra
que le proporciona tomar distancia del brutal uso que hiciera el fascismo
aleman del mismo.

20 Tal como anota también G. Vattimo: “es una obra que atrae y rechaza, que in-
quieta justamente por la inextricable ambivalencia de sentimientos que suscita. Es dificil
pensar que algtn lector haya amado alguna vez de manera incondicionada el Zaratustra,
como, por lodemas, se ‘prescribe’ en muchas paginas del libro, en el que el maestro invita
repetidamente a sus discipulos a liberarse de €1, y anuncia continuamente su propio oca-
so. Al atractivo que representan muchas paginas en verdad poéticas, profundamente fas-
cinantes, se contrapone con mucha frecuencia, en el animo del lector, una ciertamente
justificada intolerancia por el estilo redundante, hinchado, ‘retérico’ en el peor sentido,
de muchas paginas” (cf. 2002, p. 251).



LA HERMENEUTICA FISIOLOGICA DE ZARATUSTRA - 109

Ante dicha ambigliedad y dificultad para abordar el Asi habld Zaratustra,
el filésofo de Marburgo aprovecha la oportunidad del centenario del libro
para realizar un ejercicio sano de “rendicién de cuentas”; con sinceridad
confiesa no ser un especialista en la filosofia nietzscheana, tampoco ser un
“pensador tan profundo” como su maestro Heidegger, que “se construyé
su propio Nietzsche” (H.-G. Gadamer, 2011, p. 14). Se trata mas bien de
la reflexién interpretativa de “un testigo contemporaneo” que pretende
dialogar con Nietzsche por medio de su alter ego —es decir, Zaratustra—
a la manera de un creativo juego de espejos. Aceptando que se produce un
notorio renacimiento del pensamiento nietzscheano durante la segunda
mitad del siglo xx, cuyas causas resultan poco evidentes, se presenta sin
duda en forma de un triple desafio para la actualidad:

a) Al constituirse Nietzsche en un “genio de los extremos” que chocaconla
tradiciéon dogmatica, le permite experimentar de manera radical con el
pensamiento. Por ello caracteriza al filésofo del futuro como un “tenta-
dor”, que prefiere apostar por el “atrevimiento” o arrojo del pensamien-
to que por la “verdad”: “Por eso resultan extraordinariamente dificiles
el analisis conceptual y la integracion de Nietzsche en la tradicion de la
filosofia”.

b) Se trata de un “parodista consciente” que establece una cadena conti-
nua de satiras en el libro comentado, sin perder de vista que la parodia
pretende una desfiguracion punzante de “férmulas establecidas”, para
que por medio de alusiones creativas se consiga trastocar el sentido pre-
sente en el discurso instituido.

¢) Senala que “Nietzsche es un psicologo genial” que consigue hacer a un
lado lo superficial para permitir que lo oculto emerjay revele sus secre-
tos mas intimos, como parte de su ejercicio letal de desenmascaramien-
to, para poner en evidencia el engano que subyuga y anula (cf. H.-G.
Gadamer, 2011, p. 17).
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Desde esta perspectiva, Gadamer considera como un maestro de la her-
menéutica de la superficie a Nietzsche, ya que: “Ensena a interpretar lo
que esta en primer plano, la superficie, como mascara. En ello reside una
poderosa fascinacion que se anima a si misma” (H.-G. Gadamer, 2011,
p. 18). En tanto que Nietzsche se aleja de la tradicién filoséfica occidental,
no es un simple dialogante dentro de dicha continuidad histdrica, por eso se
constituye en un desafio filoséfico continuo. Ademas se presenta de mane-
rareiterada, por las propias caracteristicas del estilo ironico que maneja al
erigirse en uno de los maximos provocadores del pensamiento moderno, la
manipulacion de una obra de caracteristicas singulares; desde la primera
recepcion por parte de las vanguardias culturales y artisticas, para conti-
nuar con la abierta utilizacion politica de los letales fascismos y luego con
un marcado proceso de apropiacién académica, todos empobrecedores de
algunos de los factores mas ricos y creativos de la filosofia jovial nietzs-
cheana. Se trata de un “impulso extremo”, como constante de todo aquello
que entra en relacién con un pensamiento radical, que por si mismo nos
coloca de golpe en los margenes de la reflexion filoséfica.

Uno de los principales méritos de la interpretaciéon heideggeriana es,
segun la lectura atenta que realiza su discipulo, establecer con la “habi-
tual violencia de su procedimiento interpretativo” (H.-G. Gadamer, 2011,
p. 20) la vinculacién estrecha que existe en la filosofia de Nietzsche entre
“voluntad de poder” y “eterno retorno de lo mismo”, abriendo una brecha
de claridad respecto a su caracter inseparable e implicativo al conformar
dos momentos de un mismo fendmeno. Se trata de aquellos temas en que
trabajaba Nietzsche en el tltimo periodo de su vida licida, por eso adquie-
ren el estatuto de resultadosy propuestas generadas por el mismo filosofo,
que buscan con empeno la superacion de la metafisica. Sin embargo, la in-
terpretacion de Heidegger establece aqui el ajuste de cuentas que significa
lavoluntad de poder para el “pensamiento de la subjetividad” y la predis-
posicion de animo para la determinacion técnica de la actual civilizacién.
Pero por el caracter interpretativo sobre la cuestion del ser, Heidegger que-



LA HERMENEUTICA FISIOLOGICA DE ZARATUSTRA - 111

da atrapado —desde la lectura critica que realiza la filosofia francesa (en
particular, Derriday Deleuze)— en la cuestion del sentido predeterminado
y por ello dando prioridad al logos.

Algo a lo que Nietzsche podia escapar por su postura radical que es-
tablece la interpretacién como impulso creativo: “la interpretaciéon no es
descubrimiento de sentido, sino alojamiento de sentido, voluntad de po-
der, transformacion creativa. De aqui que el pensamiento tendria que li-
berarse del esquema de la presencia del sentido y de todo logocentrismo”
(H.-G. Gadamer, 2011, p. 21). Pero los peligros que habia en los anteriores
intérpretes no se superan del todo con la presencia de la publicacion integra
de la obra de Nietzsche —la monumental e insuperable labor de G. Colliy
M. Montinari—,? pues conocer al “auténtico Nietzsche” no evita del todo
confundir lo superficial con lo realmente importante, que luego termina
sepultado en el fondo: “Necesitamos siempre alguien que de nueva cuen-
ta escarbe para mostrarnos las cosas bajo una nueva luz” (H.-G. Gadamer,
2011, p. 22). Lo cierto es que la publicacion de la obra integra permite de-
jar atras de manera definitiva el inexistente y manipulado texto conocido
como La voluntad de poder, 1o que vuelve a colocar en el centro de la pro-
duccién nietzscheana el libro sobre Zaratustra. Para lo cual, Gadamer co-
mienza realizando algunas importantes puntualizaciones que permiten
comprender tan singular e intrincada obra para comenzar un auténtico
trabajo hermenéutico:

* Setratade unlibrodificil de establecer conceptualmente, ya que se pre-
senta como una “obra de arte literario”; el lenguaje que utiliza tiene un
marcado sello poéticoy el impulso mimético lo coloca como un texto que
de forma deliberada imita con ironia el discurso biblico, con sus parabo-
las y su cargado discurso simboélico.

21 Sémtliche Werke. Kritische Studienausgabe in 15 Binden, ed. G. Colli y M. Montinari,
de Gruytrer/dtv, Berlin/New York/Miinchen, 1976-1988.
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* Esnecesario no confundir a Nietzsche con su Zaratustra, pues se trata
solo del personaje que utiliza como un alter ego que le permite escenificar
un tipo de doctrina parodiada;** pero tampoco los discursos que compo-
nen el libro son lo mismo que la filosofia nietzscheana, pues como Gada-
mer refiere: “Un educador nunca dice lo que él mismo piensa” (cf. H.-G.
Gadamer, 2011, p. 23, . 4).

+ Segln anota el filbsofo de Marburgo: “Cada texto poético consiste en
una tarea hermenéutica de primer orden”, que posibilita establecer el
puente comprensivo indispensable que logre conectar las ensenanzas
que lanza Zaratustra —utilizando recursos estilisticos y poéticos espe-
cificos— con el contenido filoséfico transformador.

En este sentido, el reto hermenéutico que lanza Gadamer consiste en es-
tablecer las estrategias interpretativas necesarias para acceder a la com-
prensiéon de un mensaje que cabalga entre ejercicio poético y discurso
conceptual. En tanto que la composicién de la obra combina los dichos y
discursos con la narracién que pone en escena las diferentes situaciones
de los personajes, deja entrever una doble estrategia discursiva que deri-
va en dos puntos de vista distintos para que el intérprete consiga vincular:
1) la presencia de un orador que habla a audiencias heterogéneas, por lo cual
requiere estrategias diferentes, segtn las condiciones para cada publico
receptor en funcion de una “perspectiva dialéctica”; 2) el lugar destacado
que ocupa la narracién, pese a tratarse de una ficcién con diversas licen-
cias poéticas, pues la narracién responde a las exigencias de autenticidad
seglin las intenciones especificas del orador. Aqui ve Gadamer el efecto
de varias consecuencias conceptuales, que luego redundan en interpreta-

22 Como senala Nietzsche en un fragmento del otofio de 1881: “Amigos, dijo
Z<aratustra>, midoctrina es nuevay mi medicina, amarga, no os va a gustar. Haced, pues,
lo que hacen los enfermos sensatos — tragadla toda de una vezy luego anadid algo dulce y
sabroso que os limpie bien el paladar y a vuestra memoria engafie. No dejara, sin embar-
go, de hacernos efectos: pues a partir de ahora ‘tendréis el diablo en el cuerpo’ — como os
dicen los sacerdotes que tan poco me quieren” (FP 11, 15 [50], p. 885).
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ciones, aunque ciertas, superficiales y parciales; el caso mas notorio es la
consideracion interpretativa de tomar el libro inicamente con el estable-
cimiento de “nuevas coordenadas” en lucha opositora abierta a los “viejos
valores cristianos”.

Esta apertura aproximativa que realiza Gadamer desde la aplicacién de
su analisis hermenéutico busca iniciar desde la tarea recuperadorade lo que
considera que constituye el impulso de la narracion: la “tragedia del maes-
tro Zaratustra”. Es a partir de este drama interno, que recorre toda la obra,
que Gadamer establece la pasion de Nietzsche como “singular dialéctica de
laemancipacion” de cualquier organizacion autoritaria de tipo sociopoliti-
co, cultural o religioso; para ello, Nietzsche se debate con la verguenza, el
padecimiento de lavergiienzay las implicaciones energéticas: “Puesto que
ahi esta la tarea, superar la propia vergiienza que quiere ahorrarle la ver-
glienzaal otro” (H.-G. Gadamer, 2011, p. 25). La “hipersensibilidad” moral
de la critica que realiza Nietzsche a los valores cristianos la coloca como una
labor desalentadora por la magnitud de la apuesta y nos instala en el centro
de un equivoco que dificulta la comprension hermenéutica de los discursos
y sus implicaciones practicas dentro de la narracion que juega a la parodia
continua. Para iluminar estos contenidos y sus enredos propiciadores, el
filésofo de Marburgo se propone revisar aquellas articulaciones significa-
tivas que componen algunos de sus principales pasajes.

Reiterando sobre el estilo dificil —lo que no nos parece un asunto
menor—, Gadamer seniala la complicacion que ha significado para toda su
generacion, particularmente para su aproximacién interpretativa, pues
el pathos que atraviesa todos los discursos que lo componen genera serias
reservas a los lectores actuales: “Es menos una obra poética soberbia que
el producto genial de un pensador vy, por ello, la totalidad de la composi-
cion es lo mas significativo. No es un ropaje, un marco para los discursos
didéacticos. Es mas bien la accién narrada, aquella cuya verdad queremos
abordar” (H.-G. Gadamer, 2011, p. 26). Por eso, la interpretacién gadame-
riana comienza seleccionando aquellos pasajes que nos permitan transitar
de la accién narrada a la comprension del texto completo, pero sin dejar
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de referirlo y ubicarlo dentro de toda la obra nietzscheana. Deja de lado el
prologo de la obra por los diversos andlisis que se le han practicado, abo-
candose al primer discurso que pone en escena la “paradoja conceptual
del habla”, mediante la representacion de las tres metamorfosis del alma:
el camello soporta el peso de todas las obligaciones y asume la imposicién
del “tt debes”; luego, el espiritu se transfigura en ledn y a través del ejer-
cicio de su libertad puede rechazar todas las obligaciones mediante el “sa-
grado no”, ejerciendo a plenitud el “yo quiero”. Finalmente, el espiritu se
transforma en nifio, que al recuperar la inocencia y el juego en el instante
eterno se constituye en un creador. Como apunta Gadamer, para Zaratus-
tra se trata del maximo desarrollo del espiritu y se constituye en su verda-
dero mensaje.

Pero ¢qué sucede si se establece como meta la rotunda inocencia del
nifio creador?, pues Zaratustra se presenta como el anunciador de una bue-
na nueva que impulsa al superhombre y al mismo tiempo nos aproximaa la
idea poco atractiva de la inocencia infantil, mostrando la profunda tension
que existe desde el inicio entre la inocencia y el eterno retorno de lo mismo,
motivo que impulsa constantemente el libro. De aqui la particularidad del
lenguaje en todo discurso, pues en tanto que éste no puede decirlo todo, en
el momento en que se dice algo no se expresa al mismo tiempo otra cosa;*?
por ello es necesario acceder también al trasfondo de lo dicho, para que por
medio de este ejercicio se consiga “abrir una ventana” que nos permita pa-
sar a lo subterraneo que sostiene el discurso como su “verdad contenida
en los hechos mismos”, en este caso particular, la “figura de Zaratustray
la tragedia que él nos muestra” (H.-G. Gadamer, 2011, p. 28). En necesario
poner particular atencién a los “guinos” indicativos de la tragedia narra-
da con insistente parodia, por eso nos recomienda Gadamer no perder de
vista tanto los inicios como los finales de cada uno de los cantos o discur-

23 Como sefiala en otra parte: “Hablar es buscar la palabra. Encontrarla es siempre
una limitacion. El que de verdad quiere hablar a alguien lo hace buscando la palabra, por-
que cree en la infinitud de aquello que no consigue decir y que, precisamente porque no se
consigue, empieza a resonar en el otro” (H.-G. Gadamer, 2016, p. 12).
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sos, por simples “razones hermenéuticas”. Se trata de una obra inspirada
y atravesada por arrebatos supremos, cuyas primeras tres partes surgen
abruptamente y en un tiempo corto de redaccion; la cuarta parte —no con-
templada en el plan inicial— emerge tiempo después.?* Pero pese a la in-
dudable inspiracién que la atraviesa, se trata de una obra compuesta con la
necesaria meditacion y siempre calculando el alcance de su estilo ligero.
Con dichas salvedades hermenéuticas, Gadamer parte de la reflexion
motivada por el final de la primera parte del libro; ahi Zaratustra se des-
pide por primera vez de sus discipulos, dado que después de un tiempo de
seguirloy aprender de sus discursos llega el momento de la liberacion, pues
como sucede con todo discipulo, en determinado punto de la ensefianza
tiene que liberarse realmente de su maestro y de la autoridad que repre-
senta.?> Es una despedida entre amigos que deja abierta la posibilidad de
otros encuentros —quizas bajo otros soles y otros mares—, ya que aiin no
se hadicho la tltima palabra, cuando la voluntad impulse el mediodia para
que “viva el superhombre”. Luego, articula de manera estratégica la provo-
cacion que abre en uno de los Ultimos capitulos de la segunda parte, titu-
lado “De la redencién”, en donde apela a la necesidad de “desaprender el
espiritu de venganza” y ahiargumenta respecto a las formas diferentes de
hablar seglin la estrategia requerida para buscar efectos distintos; no habla

24 Respecto a la composicion de esta obra, podemos sefialar que uno de los temas
fundamentales, el “pensamiento del eterno retorno”, se remonta a agosto de 1881, cuan-
do tiene la intuicién a la orilla del lago de Silvaplana —“a 6000 pies mas alla del hombre
y del tiempo”—; en este sentido y sabiendo la forma como trabaja Nietzsche, se trata de
un largo parto cuya “gestacion duré dieciocho meses”, en los que redacta apuntes y planes
para dicha obra. Pero también, como lo resalta el mismo Nietzsche, aparece ya anunciado
al final del libro cuarto de La gaya ciencia (FW, lib. 5°, § 342, p. 857), estando en germen la
obra aunque externamente no se propone escribir nada en ese periodo y planea mas bien
enfocar su interés en la investigacion. Partiendo de esta gran masa de anotaciones, la re-
daccién de la primera parte se precipita en sélo diez dias, entre enero y febrero de 1883; la
segunda, entre junioyjulio de 1883 en Sils-Maria; la tercera la escribe entre enero y febrero
de 1884, y la cuartay tltima parte la redacta interrumpiendo de manera continua su escri-
tura durante el invierno de 1884-1885, durante breves estancias en Zurich, Mentone y Niza
(cf. C. P.Janz, 1984, 11, 32 par., pp. 503-512 y EH, “Asi hablé Zaratustra”, 1-8, pp. 833-842).

25 Como sefiala el mismo Zaratustra: “Mal se paga a un maestro cuando uno sigue
siendo siempre su discipulo” (Za, 12 par.: “De la virtud que hace regalos”, 3, p. 117).
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a los demas como dialoga con sus discipulos, pero tampoco conversa con
éstos como se habla a simismo. Se trata sin duda de un “guino” estratégi-
co que siempre pretende dejar algo “en reserva” pues, pese a la tension, la
prudencia siempre deja algo sin decir o no lo dice por completo. En el Gilti-
mo capitulo de esta parte, titulado “La mas silenciosa de todas las horas”,
es donde expresa algo del conflicto interno que esta viviendo Zaratustra: el
diadlogo interno que lo atraviesa y, al final, aquello que lo impulsa a ha-
blar. Pero este hablar es equivoco, pues segln estas reservas siempre hay
un nivel de inadecuacion entre un pensamiento maduro y su articulacion
insuficiente: “jOh, Zaratustra, tus frutos estan maduros, pero ti no estas
maduro para tus frutos!” (Za, 22 par.: “La hora mas silenciosa”, p. 162).

Con estos elementos basicos —segun la dirigida y selectiva interpre-
tacion de Gadamer— podemos acceder al libro tercero como nucleo duro de
toda la obra, que deja ver con toda claridad que el peso que oprime a Zara-
tustra es constituirse en el “maestro del eterno retorno” y cuya ensenan-
za debe transmitirse sin el menor rasgo de vergtienza. Se trata de una serie
de ejercicios discursivos que, pese al alejamiento que nos separa de ellos,
resultan significativos para entender su pleno afan anticristiano, pero tam-
bién para comprender la acciéon dramatica que lo impulsa como cohesio-
nador de los diferentes discursos que lo atraviesan. El mérito de Nietzsche,
como él mismo lo reconoce plenamente, consiste en haber saltado sobre si
mismoy emanciparse del peso doctrinal y estilistico —que se enredaba en-
tre la “magia de la ritmica clasica tardia y romantica tardia, y en la nueva
orientacion hacia el viejo testamentoy Lutero” —, para generar una prosa
poética de indudable impulso durico; algo que los imitadores posteriores no
pudieron igualar, lo que terminé por generar un peso asfixiante e imposi-
bilitar cualquier accién. Asidescribe Gadamer este déficit:

Ya no podemos acoger el exceso de claridad en el arte de sus recursos, la
densidad de las asonancias y aliteraciones, asi como el amontonamiento
de los juegos de palabras, alusiones, de las metaforas al galope. Se piensa
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en el falso lujo del historicismo de los Griinderjahre [“anos de fundacién”,
fechados entre 1850y 18721, a pesar de que una y otra vez asoman la pro-
fundidad y el brillo de frases individuales. En sintesis, es el pasado (2011,

pp. 31-32).

Por todo lo dicho, 1o mejor es pasar por todos esos discursos que Zaratustra
se cuenta a si mismo para concentrarse en la tragedia que lo sacude vio-
lentamente; que primero se decide, luego titubea para por fin lanzarse con
pasion hacia ello, pero el terror del encuentro siempre esta presente hastala
precipitacion en el ocaso final. Eso atribuye una importancia central al libro
tercero, que originalmente contaba el final de la narracion, pues mantiene
una tension que sostiene el pase tragico que logra articular todo el sentido
de la obra. La narracion tragica es la descripcion fisica y psicoldgica de un
auténtico descenso a los infiernos de este mundo que habitamos; se trata
de una soledad radical que eleva al protagonista hasta extremos desolados
para cualquier mortal, después describe la fisiologia que soporta los emba-
tes de esa soledad y de laabrumadora plomada del “espiritu de la pesadez”,
finalmente, como en un prolongado sueno en el que el sonador murmuray
busca dialogar consigo mismo al querer soportar el inenarrable influjo del
“eterno retorno de lo mismo”. Pero en este Giltimo ensuenio que se prolon-
ga Zaratustra experimenta su liberacion mediante el “acertijo” del pastor
que muerde la cabeza de la serpiente, pareciendo primero estrangularla,
para luego liberarse mediante una soberana carcajada; pero al anhelar esa
carcajada liberadora se da cuenta de que no ha llegado la hora para el pen-
samiento abismal del eterno retorno.

Ante estos impedimentos, el esperado mediodia —el de la sombra mas
cortay que produzca la liberaciéon— se alarga hasta la desesperacion tragica.
No hay que dejar de escuchar la opresion asfixiante que impulsa los discur-
sos que buscan expresar las “nuevas tablas”, por ello asevera Gadamer:

Es una ingenuidad hermenéutica escuchar solamente este discurso que
cuenta Zaratustra a sus discipulos o a si mismo; seguirlo como si no siguie-
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ran, inmediatamente, el mas hondo colapso y la mas lenta convalecencia;
y de nuevo fue el pensamiento mas abismal el que amenazaba con hablar,
el que precipitaba a Zaratustra en nauseay ceguedad (2011, pp. 33-34).

Aungque el titulo no refleje —lo que resulta curioso y Gadamer no deja de
senalarlo— este “dificilisimo colapso” que experimenta en carne viva el
protagonista y que sélo lo describe indirectamente, bajo la expresion de
“El convaleciente”. Los didlogos que compone Zaratustra como convale-
ciente tienen la particularidad de establecerse a partir de sus animales, que
en si mismos encarnan la ensenanza del eterno retorno, y ellos mismos al
impedirle hablar lo invitan a cantar. Como se anticipan al decir como sim-
bolos lo que Zaratustra no puede auin articular con palabras, por ello fun-
cionan como un mecanismo de recuperacion que se forma en el dialogo
nombrado “Del gran anhelo”.

La tercera parte de este libro “para todos y para nadie” cierra con un
auténtico canto, que consigue vincular el “otro aire de danza” con una for-
ma de “copla callejera”; esta celebracion jovial se titula “La segunda can-
cién del baile”, cuya evocacion de “La cancion del baile” del segundo libro
resulta explicita; ahi se burla del espiritu de la pesadezy confiesa el arrobo
que le produce el amor a la vida, tan poderoso y contundente que le “roba
su sabiduria”. Ante lo incuestionable, se presenta la tension entre sabi-
duria y vida, que soporta Zaratustra, pero transformandose en la segunda
cancién del baile, en una oscura oposicion entre “caza” y “persecucion”;
se establece un asecho de lavida, en donde aparece primero como perro que
con fidelidad va detras del cazador, o como la gamuza de la que va detras
el asechador. Pero es en este baile en donde la “sabiduria ha de cantarse”,
puesto que lavida se presenta como el baile que tiene que acompasarse con
el latigo; también como “gran anhelo” cuyo baile se tiene que cantar en ho-
nor del dios Dioniso y todo lo que representa. La cuestién que reconoce
elalma —unavez que ha aceptado el eterno retorno como su sabiduria mas
propia— es que tiene que “aprender a cantar su canto”; esto lo asume en
el Giltimo discurso del libro tercero, titulado “Los siete sellos (O: la cancién
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‘Siy Amén’)”; ahi se establece un didlogo entre Zaratustray la vida como
el aspecto mas hondo que toca su sabiduria. Es aqui donde el problema fi-
loséfico del libro comienza a ubicarse con mayor precision.

Se trata de establecer la relacion problematica entre sabiduria y vida,
pero si bien Zaratustra termina dando la “razén a la vida” eso no significa
que siempre se trate de unarelacién tensay problematica; el amor que ex-
presa por la sabiduria, con la ligereza necesaria para el baile acompasado,
es solo otra forma de manifestar su amor hacia la vida, que por su carac-
ter incomprensible requiere la risa y el baile para soportarla. Sin embargo,
dentro del didlogo hay un reclamo de la vida que cuestiona la fidelidad que
el maestro manifiesta por ella, por eso el “si” de Zaratustra duda; pero esta
vacilaciéon sucede porque “nada nunca ha pasado del todoy que todo vuel-
ve” como manifestacion del eterno retorno. Pero con este titubeo termi-
na reconociendo que: “— Pero entonces la vida me fue mas querida que lo
que nunca me habia sido mi sabiduria. —” (Za, 3@ par.: “Laotra cancién del
baile”, 2, p. 214). En tanto que la vida es recuperada desde una perspectiva
tragica, se acepta incondicionalmente pese al sufrimiento y muerte irre-
mediable que la constituyen: “El dolor dice: jpasa!” (Za, 32 par.: “La otra
cancion del baile”, 3, p. 215). Lo que deja ver la parte complementaria de la
vida, su irremediable lado oscuro, con la presencia constante de la muerte,
se siente traicionada por el vértigo enorme que abre el eterno retorno de
lo mismo. La escena en donde Zaratustra llora con la vida resulta por ello
muy significativa, pese a que en sumomento aposto plenamente por lavida,
en donde se acercan al borde del abismo inenarrable; dado que la doceava
campanada de la cancién de medianoche del baile termina con un silencio
que no permite articular palabra alguna.

Al final aparece “La cancién ‘Siy Amén’”, queriendo instalarse por
completo en el eterno presente y rebasar el momento de aquel “entonces”
donde se le prometia fidelidad incuestionable a la vida, como parte de la
ambigiliedad de tener que “cantar su sabiduria sobre el retorno”. El que lo
anuncia se autonombra el “espiritu vaticinador” para constituir los siete
sellos de su sabiduria, que se establece como eterno retorno, como la ino-
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cencia del nifio que esta siendo en cada instante cantando “siyamén” en
tanto plena expresion de lavida. Sin embargo, la sabiduria que canta Zara-
tustra en esta tltima parte, empenada en decir sia todo, incluso al retorno
de lo mas pequenio y banal, establece una “verdad” que convoque a todos los
“hombres superiores”. Por eso se puede considerar como un gesto necesa-
rio implementar una cuarta parte inicialmente no prevista, pero que quiza
se deja percibir en “La cancion del noctambulo”. Ahiestablece el deseo de
toda la eternidad: “— el placer quiere eternidad en todas las cosas, jquiere
profunda, profunda eternidad!” (Za, 42 par.: “La cancién del noctambu-
lo”,11, p. 277). Esa cuarta parte se justifica plenamente por la necesidad de
superacion del extravio causado por la compasion del “hombre superior”
con la que se topa, y por la recuperacion de la sabiduria del nino inocente
que crea sus propios valores.

Gadamer recuerda el giro que Nietzsche establece en el tltimo periodo
de su produccion tedrica, pues reconoce un tipo de “fracaso” en el intento
expresado del estilo de poesia filosofica en el libro sobre Zaratustra, este
replanteamiento de la estrategia generada se enmarca en el plan de escri-
bir una obra que lograra concentrar toda su propuesta de transvaloracion
bajo el titulo vehemente de La voluntad de poder. Como se sabe, el proyecto
fue abortado unas semanas antes de caer en las garras de la locura, pero los
fragmentos reunidos en la serie de tomos que la componen fueron articu-
lados y manipulados como una obra terminada por el Archivo Nietzsche,
situacion que se ha transformado y por fin esclarecido con la definitiva edi-
cion critica de G. Colliy M. Montinari. Sin embargo, el malentendido no se
ha disipado por completo, pues no queda del todo claro si sus tltimos textos
—en particular Crepusculo de los idolos y El anticristo— representan la obra
planeada como sintesis de su pensamiento. Pero también la confusion que
se generd entre los intérpretes respecto a la vinculacién problematica en-
tre la voluntad de poder y el eterno retorno de lo mismo, algo que —como
vimos— Heidegger contribuye a esclarecer con sus interpretaciones del
pensamiento de Nietzsche. Por colocar al filésofo de la ciencia jovial en
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el punto final de la historia de la metafisica occidental y como parte del ol-
vido del ser, resalta el enredo tragico que lo lleva del intento por superar la
metafisica al “no ser” del vacio nihilista que padece la modernidad.?®

Dentro de este desierto vacio que se extiende se coloca la figura sobre-
humana de Zaratustra, que defiende hasta la desesperacion la “buena nue-
va” que anuncia del eterno retorno, pero que lo atraganta ante el enorme
peso que implicaylo arrastra en una pendiente tragica que busca contener.
Como bien le dicen sus animales a Zaratustra: “Pues tus animales saben
bien, joh, Zaratustra!, quién eres y en qué tienes que convertirte: tt eres el
maestro del eterno retorno, — jése es tu destino! Que tengas que ser el primero
en ensenar esta doctrina, — jcémo no iba a ser tu gran destino y también
tumayor peligroy enfermedad!”; pero tras recordarle su tragico sino esta-
blecen su ensefianza: “Mira, sabemos lo que tli ensenas: que todas las cosas
vuelven eternamente y nosotros mismos con ellas, y que hemos existido
infinitas veces y todas las cosas con nosotros”. Aceptando su pertenencia
irremediable a la rueda del eterno retorno, Zaratustra afirma: “— retorno
eternamente a esta mismay Unica vida, en lo mas grande y también en lo
mas pequeno, para ensenar de nuevo lo eterno de todas las cosas” (Za, 32
par.: “El convaleciente”, 2, p. 210). Estas exploracionesy precisiones de la
terrible idea del eterno retorno de lo mismo contintian en los fragmentos
y notas elaboradas para su ideada gran obra tedrica en prosa, a la que dedi-
6 los tltimos anos de su vida licida. Por eso, Gadamer puede afirmar:

Las notas amontonadas, el trabajo incansable que deberia servir a la gran
obra tedrica La voluntad de poder o La transvaloracién de todos los valores,
constituyen un enorme material que esclarece tanto el concepto de su-
jeto como el de conocimiento y el de verdad, como creaciones de un ver—

26 Como sefialaen uno de sus principales libros: “Olvidar el ser y ocuparse tan sélo del
ente, esto es nihilismo. El nihilismo asi entendido constituye sélo el fundamento de aquel
que Nietzsche expuso en el primer libro de La voluntad de poder [ ...]. Avanzar expresamen-
te hasta los limites de la nada en la pregunta por el ser e incluir la nada en este preguntar
es, en cambio, el primer y Gnico paso eficaz para una verdadera superacion del nihilismo”
(cf. M. Heidegger, 2003, 4 IV, pp. 183-186).
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dadero principio de ser y siendo en “la voluntad de poder”, precisamen-
te implicando asi la autodisolucién de su propia empresa tedrica (2011,

PD. 4445).

Enaquellos momentos previos a “hundirse en la noche” —recuerda Gada-
mer— Nietzsche pensaba realizar estudios de ciencias naturales en Leipzig,
para buscar fundamentar de otra forma el eterno retorno y poder ensenar
esta inensefiable idea; pero, segun el fildsofo de Marburgo, sin estar del todo
consciente de la paradoja que en si albergaba esta imposible propuesta de
raigambre contradictoria. Dice que ubicé la ciencia adecuada al “servicio de
lavida”, pues considera que la fisica podria darle los elementos necesarios
para la fundamentacion de su ensenianza. Sin embargo, no hay que sosla-
yar de vista que regularmente aparecen junto a “eterno retorno” los con-
ceptos de “crianzay cultivo” en sentido zooldgico, cuando elabora algunos
planes de su programada obra tedrica; pero también en el canto titulado
“De las tablas viejas y nuevas” del libro tercero, cuando Zaratustra inte-
rrumpe la “lucha valerosa de su ensefianza” imposibilitando cualquier
otra estratagema, dejando ver la presencia determinante que el moralista
mantiene en ese momento. Pues no hay que ignorar que el tltimo sello de-
terminante para seguir ensenando cierra las posibilidades:

— pero asi habla una sabiduria de pajaro: “{Mira, no hay ni arriba, ni aba-
jo! jLanzate de aca para alla, hacia adelante, hacia atréas, tt ligero! jCanta,
no hables mas!

— sAcaso todas las palabras no fueron hechas para los hombres pesados?
¢No mienten las palabras para quien es ligero? jCanta, no hables mas!” (Za,
32 par.: “Los siete sellos (O la cancién del Siy del Amén)”, 7, p. 218).

Lo que no significa la justificacién plena de la cuarta parte, pero si permi-
te trazar de manera mas clara el orden tragico que circunscribe al maestro
Zaratustra. Las experiencias que va capitalizando el maestro en sus dife-
rentes situaciones con los “hombres superiores” —auténtica casta de “su-
frientes”—, que por lo mismo viven de la esperanza, le permiten transmitir
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la ensenianza de decir un rotundo si a todo y que ellos también vayan apren-
diendo en esta confrontacion. Pero todas estas experiencias van acompa-
nadas de un sufrimiento vivo, padecimientos diversos y una encarnizada
lucha trdgica que abren la ensefianza de la aceptacion plena como amor fati
(amor al destino). Esta aceptacién va acompanada por el vencimiento de la
tentacion de la “compasion por los sufrientes”, de otra manera la cancion
de decir sia todo estd condenada al fracaso. La comparsa sin duda son los
animales y los ninos inocentes creadores por excelencia, con suimplacable
“yo soy” que de manera alguna pueden quererse. Ante dicha desavenencia
interna que mantiene la tensién a lo largo de todo el libro, Gadamer esta-
blece asi el drama que mantiene a Zaratustra mediante su liberacion para la
afirmacién de todo lo existente, conservando un gesto inseparable entre
saber y transmitir; por eso, el Zaratustra que vemos en la cuarta parte del
libro —que sufre y padece por los diferentes “hombres superiores” con los
que entabla relacién— no se ha transformado y en cierto sentido “sigue
siendo el mismo”.

Podemos percibir aqui el montaje interpretativo que lleva a cabo Ga-
damer, pues comprende que el intento tedrico nietzscheano —que se re-
monta desde el principio general de la voluntad de poder hasta el recorrido
tortuoso del descubrimiento del eterno retorno para propiciar el arribo del
superhombre— que de manera conceptual busca impulsarlo desde el drama
narrado de Zaratustra no consigue completarse; pero segiin la experiencia
hermenéutica del filbsofo de Marburgo no habia forma de completarla por
la critica radical de la “consciencia de si que toma de la vida, y en el pro-
yecto de una ensenanza universal de la voluntad de poder, la herencia de la
metafisica; y ésta desemboca, como bien lo percibiera Heidegger, en el do-
minio de todo el ser, en el imperio de la técnica” (cf. H.-G. Gadamer, 2011,
p. 48). Partiendo del drama que padece Zaratustra se produce otro tipo de
ensenanza, que al inmoralista que busca la transvaloracion como educador
se le presenta el limite infranqueable del lenguaje, por ello exhorta a dejar
el habla sustituyéndola por el canto. Significa que el “discurso didactico”
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que consigue distinguir la presencia de la voluntad de poder en el corazon
mismo de la vida y que intenta desenmascarar todas las falsas verdades que
se quieren absolutas, descubre lo interminable de la tarea.

Se trata de un eterno padecer existencial, desgarrador, presente tanto
en el “yo quiero” como en el “tu debes”, se trata de la omnipresencia del
espiritu de la pesadez, que incluso los espiritus superiores sufren en su in-
cansable busqueda de liberacion:

Es la agilidad del nifio, su facil olvido, su atemporalidad, su absorberse
en el aqui del instante, su juego, lo que a todos supera. Esto es como el
canto. El canto es el ser-ahi, no premeditado, sino a cielo abierto de todo
lo premeditado, més alld de cualquier recuperacion, un algo que yace de-
tras y se realiza en si mismo. No es un querer detener lo transitorio, no
es un “espiritu de la venganza”. Tampoco una obra ni un maestro (H.-G.
Gadamer, 2011, pp. 48-49).

Para Gadamer el final de la tercera parte del libro sobre Zaratustra lo “dice
todo”, la cuarta solo agrega otra forma de terminar mediante la experi-
mentacion de una desintegracion generalizada. Por eso, el verdadero duelo
sevive encarnizadamente en el primer final entre vida y sabiduria, pero en
donde el triunfo de la primera significa s6lo que el conocimiento tiene que
trabajar plenamente por la vida junto con el “enredo del anillo”. Senala
Gadamer que es el duelo que se establece en la frescura de la tarde y con la
“ternura” de lainminente despedida, pero con la ligereza de la plena acep-
tacion. La experiencia hermenéutica gadameriana se produce en el nivel del
didlogo intensoy profundo con el texto para buscar extraer sus mas recon-
ditos secretos, aquello que permanece suscrito en el fondo de lo dicho. Las
aproximaciones concéntricas realizadas al Asi habld Zaratustra pretenden
ubicar los principales hilos de significacién que constituyen tan singular
obra, para que al reunirlos se pueda acceder a una comprension del “cora-
z6n de las tinieblas” que la constituye como una obra que narra el profundo
drama de su protagonista, pero que también es, en cierto sentido, el de to-
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dos nosotros; mediante este ejercicio hermenéutico que propone Gadamer
logramos el acceso a algunos de los principales motivos que guian e impul-
san a Nietzsche en la composicion de su transgresora filosofia trdgica.

3. La pedagogia interpretativa de Zaratustra: por una
hermenéutica fisioldgica de envite jovial

Para Nietzsche, su Asi hablé Zaratustra siempre ocup6 un lugar especial,
tanto por el sitio que le asigna dentro de su propuesta filoséfica, como por
el riesgo experimental que significa su estilo jovial y por su particular em-
puje tedrico.?’ Puede percibirse una continuidad interna en su reflexion
—que rompe directa y deliberadamente con la divisiéon tradicional en tres
momentos fundamentales de su pensamiento—, ya que Die fréhliche Wis-
senschaft (La gaya ciencia, 1882) significa un giro fundamental en su pen-
samiento que en realidad se viene gestando desde Morgenrdthe (Aurora,
1881).28 Este giro consiste, en el aspecto externo, en la busqueda por gene-

27 Asilo indica en una carta del 21 de junio de 1888, dirigida a K. Knortz: “De mi
Zaratustra creo, en cierto modo, que es la obra mas profunda que existe en lengua alema-
na, incluso que es la mas perfecta lingliisticamente. Pero para comprenderlo se necesitan
generaciones enteras que primero recuperen las vivencias intimas sobre las cuales pudo
surgir esa obra. Casi quisiera aconsejar que se comience por las Gltimas obras, que son las
de mayor alcance y las mas importantes (Mds alld del bien y del mal y Genealogia de la moral).
Para mi mismo son sumamente simpaticos mis libros de la época intermedia, Aurora'y La
gaya ciencia (son los mas personales)” (CO VI, 1050, p. 184).

28 Como lo sefiala explicitamente G. Vattimo: “La subdivision de la obra de Nietzsche
en tres periodos (obras juveniles; pensamiento genealdgico o deconstructivo desde Huma-
no, demasiado humano hasta La gaya ciencia, filosofia del eterno retorno, que comienza con
Zaratustra) es sin duda simplemente un esquemay como tal no hay que sobrevalorarlo; pero
de todos modos esta ampliamente aceptado, de forma explicita o implicita, por los intér-
pretes. Las posibles alternativas consisten en considerar sustancialmente unitario todo el
pensamiento de madurez, desde Humano, demasiado humano hasta los Gltimos escritos,
0 en marcar una ulterior distinciéon entre una ‘filosofia de Zaratustra’ y las obras mas tar-
dias, dominadas todas por el proyecto, finalmente abandonado, de escribir una gran obra
sistematica, que debia ser (se trata de uno de los titulos que reaparecen con mas frecuencia
en los planes de Nietzsche en ese periodo) La voluntad de poder” (2012, 3, p. 93).
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rar una obra que logre expresar lo que se piensay un intento por conseguir
vivir como se piensa. Asi lo indica en una carta dirigida a J. Burckhardt,
fechada en agosto de 1882:

Pues bien, estimadisimo amigo mio —¢cdémo debo llamarle, sino?— acep-
te con buenos ojos lo que hoy le envio y con una predisposicion benevolente;
porque en caso contrario, este libro, La gaya ciencia, sélo le provocara burla
(es absolutamente personal, y todo lo personal es en realidad cémico)[...].
Por lo demas, he llegado al punto en que vivo como pienso, y entretanto,
quizas, he aprendido también a decir verdaderamente lo que pienso. A este
respecto su juicio tendra para mi el valor de una sentencia; sobre todo qui-
siera que usted leyera en conjunto el Sanctus Januarius (libro 1v) de un tirén,
para saber si se transmite como un todo. — ¢Y mis versos? — — — (CO IV,
277, PP- 243-244,).

Como puede verse, aparte de indagar sobre el punto de encuentro entre
pensamiento y vida —pero también la busqueda del estilo adecuado que
pueda transmitir de la manera mas fielmente posible lo que su pensamien-
to le dicta— insiste en la relevancia que encierra como un todo el Libro v
de La gaya ciencia.? Sin duda, el final de esta obra fundamental dentro del
pensamiento nietzscheano constituye un limite franqueado que abre de
golpe un mundo nuevo y la posibilidad de descubrir tareas inimaginables,
como también lo comenta a su amigo F. Overbeck en una misiva de sep-
tiembre de 1882:

Sihas leido el Sanctus Januarius, habras notado que he entrado en otro he-
misferio. Todo es ain nuevo para mi, y dentro de no mucho tiempo llegaré
también a ver el terrible rostro de la tarea que me espera. Este largo y rico
verano ha sido para mi un periodo de prueba; me he despedido de él con
mucho orgullo y coraje, porque sentia que, al menos en este periodo, ha
sido colmado ese abismo, normalmente tan feo, entre el querer y la ejecu-
cion (co1v, 301, p. 260).

29 Recordemos que el Libro IV constituye la tiltima parte y el cierre de la version pri-
mera de la obra; Nietzsche anade el Libro v hasta 1887, por lo demas, después de la verti-
ginosa experiencia con su Zaratustra.
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Sin embargo, es un sentimiento que se viene gestando desde hace algin
tiempo y que a lo largo de la correspondencia con algunos de sus amigos
mas préximos muestra con puntualidad. Por ejemplo, en una carta fe-
chada el 14 de agosto de 1881, dirigida a P. Gast, se percibe la sensacion
que Nietzsche tiene debido a la emergencia de ideas nuevas que jamas ha
“contemplado”, al punto de aseverar que su vida se ha tornado “extre-
madamente arriesgada” y que le da la impresion de pertenecer a una de
“esas maquinas que pueden estallar” (CO1v, 136, p. 144). Estas ideas nuevas
y diferentes se abren paso desde su obra sobre el desmontaje genealdgico
de los prejuicios morales hasta la emergencia aguda de la ciencia jovial, cuya
muestra mas visible es la expresion de un nuevo jiibilo que lo aleja a miles
de kildémetros del género humano. Se trata de la recuperacion de la salud'y
la fuerza que se presentan con el jubilo de la fiesta desbordante para per-
mitir vincular sabiduria yrisa en el “alborozo de la fuerza que retorna, de la
fe en un mananay un pasado manana que vuelve a despertarse, del subito
sentimiento y presentimiento de futuro, de cercanas aventuras, de ma-
res nuevamente abiertos, de metas nuevamente permitidas, nuevamente
creidas” (Fw, pref., 1, p. 717). Temas como —por ejemplo— el amor fati, la
“muerte de Dios”, el “eterno retorno de lo mismo” y el reto del nihilismo,
permiten apreciar con claridad vinculos y elementos preparatorios entre
las obras que abarcan los anos 1881-1882 y su magnum opus, que significa
realmente el Asi habld Zaratustra.

Podemos ver que Sanctus Januarius esta surcado desde el amor fati (amor
al destino) del aforismo § 276 que dice un si incuestionable a la vida ente-
ra, hasta el Incipit tragoedia (comienza la tragedia) del aforismo § 342 que
anuncia el ocaso de Zaratustra, pasando por el aforismo § 339 que al final
identificalavida con la mujer, es decir la vita femina (la “vida mujer”). Como
havisto con tino Paul S. Loeb (cf. 2011, pp. 100-104), hay que leer como una
narracion y unidad filoséfica los tres Gltimos aforismos que componen el
Libro 1v, pues en realidad la confrontacion del “Sécrates moribundo” del
aforismo § 340 con el “ocaso de Zaratustra” del aforismo § 342 esta me-
diada por la emergencia mas pesada del “eterno retorno” en el aforismo
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§ 341. Esto significa que enfrenta el hastio por la vida que implican las ul-
timas palabras de Socrates antes de beber la cicuta® de su condena con
la decision de Zaratustra —que su sabiduria se encuentra como una copa
desbordante— de renovarse para descender hacia los hombres asumiendo
plenamente su tragedia, por ello se requiere complementar con el secreto
del “eterno retorno” que comunica el demonio cauteloso. La reiteracion
de todo lo grande y lo pequeno de la vida, con lo placentero y doloroso que
encierra, que vuelve en el mismo orden de sucesion unay otra vez hasta el
infinito. Sin duda se trata del “peso mas grave” que amenaza con transfor-
mary aplastar a todo aquel que consiga asumir esa tragedia; por ello habra
que establecer: “jla pregunta, a proposito de todoy cada cosa ‘¢ quieres esto
otra vez e innumerables veces mas?’ estaria en tus manos como el peso
mas grave! O bien, scomo tendrias que quererte a tiy a la vida para no pre-
tender nada mds que esta confirmacién ultima, que este tltimo sello? —”
(Fw, lib. 4°,§ 341, p. 857).

El envite del eterno retorno permite articular de manera creativa la vida
con la muerte en la primera propuesta final de La gaya ciencia, de tal for-
ma que desde esta perspectiva no es posible pensar la una sin la otra como
parte de la transvaloracion impulsada por Nietzsche en la buisqueda de una
filosofia de martillo para el futuro. Sin duda, esta serie de transformaciones
en el ambito tedrico-espiritual prepara la emergencia del poema filoséfico
del Zaratustra que utiliza Nietzsche para impulsar una transvaloracién ra-
dical que permita la superacion de la cultura metafisica que determina de
manera profunda la modernidad occidental. De cualquier forma, con este

30 Al respecto, sefiala Nietzsche: “Sobre la vida, en todas las épocas los muy sabios
han juzgado igual: novale nada ...]. Incluso Socrates dijo al morir: ‘vivir — significa estar
enfermo durante un tiempo largo: debo un gallo a Asclepio salvador’. Incluso Scrates es-
tabaharto[...]. — ¢Llegd a comprender esto él, el mds inteligente de todos los que se han
enganado a si mismos? 3 Acabd por decirse esto, en la sabiduria de su coraje ante la muerte?
[...]. Socrates queria morir: — no se la dio Atenas, él se dio la copa de veneno, él obligd a
Atenas a darle la copa de veneno [...]. ‘Sécrates no es un médico, se dijo a si mismo en voz
baja: s6lo la muerte es aqui un médico [...]. Sécrates mismo solamente ha estado enfer-
mo durante mucho tiempo’” (cf. GD, “El problema de Sécrates”, 1y 12, pp. 625y 630).
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nuevo impetu y después de experimentar profundos cambios anunciados
desde su libro anterior, Nietzsche comienza a trabajar en su nueva obra
buscando ensayar con un estilo y una forma de decir las cosas diferentes;
eso que al inicio pensaba que fuera una continuacién de La ciencia jovial lo
transforma con violencia y creatividad en Asi hablé Zaratustra. Un libro para
todosy para nadie, sin perder de vista que se trata de una obra gemela de Jen-
seits von Gut und Bose. Vorspiel einer Philosophie der Zukunft (Mds alld del bien
y del mal. Preludio a una filosofia del futuro, 1886), sélo que con otro lenguaje
yen un estilo diferente.?

El mismo Nietzsche es consciente de este complejo proceso creador
que encierra diversos vasos comunicantes y un intrincado laberinto de
multiples conexiones que luego desorientan. Asilo indica en una carta di-
rigida aJ. Burckhardt —al momento de enviarle su libro Mds alld del bien y
del mal—, con fecha del 22 de septiembre de 1886: “Por favor, lea este li-
bro (aunque dice las mismas cosas que mi Zaratustra, pero de otra manera,
de una muy diferente — )” (co v, 754, p. 221). También le queda claro que
su libro sobre Zaratustra significa el aspecto positivo y constructivo de su
tarea, el trabajo afanoso que dice si, pero con la obra Mds alld del bien y del
mal comienza la etapa critica que dice no como anuncio de la “gran guerra”
destructora que empuja la transvaloracion. Lo que puede establecerse con
toda claridad es que al hablar del Asi hablé Zaratustra nos estamos refirien-
do a una de las obras mas singulares en el ambito de la creacion filosofica
moderna; sin embargo, esto no soslaya que también sea una de las mas
equivocas y rechazadas; la particular belleza que encierra es directamente

31 Habria que agregar que por la forma particular que tenia Nietzsche de trabajar, Mds
alld del bien y del mal es una obra que se compone de trabajos y anotaciones que el filéso-
fo viene realizando desde el verano de 1881 y algunos otros del invierno de 1882-1883 que
reelabora para incorporarlos a la obra, de aqui la profunda implicacién de vasos comuni-
cantes. Ademas, ésta se vincula de manera directa con otra obra que la continta de cierta
manera: Zur Genealogie der Moral. Eine Streitschrift (Sobre la genealogia de la moral. Un escrito
polémico, 1887).
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proporcional al “malestar” enorme que inmediatamente despierta desde
sus primeras lineas, por la parodia feroz ejercida y las oscuras similitudes
que monta con el “nuevo testamento”.

De cualquier modo que se le vea, habra que insistir —junto con el anali-
sisque realiza Paul S. Loeb— en el lugar determinante que ocupa la insélita
obra, pues se constituye en la “piedra angular” del pensamiento nietzs-
cheano. Se trata de la Gnica obra que no esta escrita con su propia voz, ya
que usa el recurso de un interlocutor que habla para decir lo diferente en el
trabajo continuo de lo afirmativo y creativo; por ello ocupa el centro de su
reflexion, en tanto que toda su produccién anterior y posterior se inscribe en
el ejercicio demoledor del trabajo critico de 1a negacion (cf. P. S. Loeb, 2010,
pp. 210y ss.). Pero por su estilo excepcional y el particular tratamiento del
pensamiento desarrollado a lo largo de la narracion, de manera injustifi-
cada Loeb exagera en la poca seriedad con que suele tomar especialmente
esta obra de Nietzsche; no obstante, como ha intentado argumentar Adrian
Del Caro, se trata mas bien de un acto liberador tanto para la filosofia como
para los filésofos. Por ello considera, desde el punto de vista de la “teoria de
larecepcién” que utiliza, el Asi habld Zaratustra como uno de los libros mas
abiertos de todos los tiempos, a pesar del hermetismoy de los enigmas que
encierra, también pese a la sombra de muerte que luego de manera acia-
ga pende sobre el personaje como parte del impulso vital renovado que sus
transformaciones implican (cf. A. Del Caro, 2011, p. 93).

Este trabajo en particular constituye la culminacién de los intentos
de Nietzsche por hacer filosofia como arte; es el maximo resultado al que
llega tras diferentes ensayos por realizar una praxis reflexiva como obra
artistica buscando imitar el quehacer de sus maestros, los filésofos pre-
platénicos (vorplatonischen Philosophen). Se trata, entonces, de una obra
inclasificable que su propio autor sitta entre sinfonia y poesia,3? que utiliza

32 Como escribe Nietzsche a su editor E. Schmeitzner, en una carta fechada el 13 de
febrero de 1883, en el momento del envio de la primera parte de su libro sobre Zaratustra:
“Se trata de una ‘composicion poética’, de un quinto ‘evangelio’, o quiza sea algo paralo que
no existe ain una definiciéon: es mi obra comparativamente mas seriay también mas alegre,
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como las formas de expresion adecuadas para transmitir sus ideas 'y pro-
puestas mas propias. Aqui el vehiculo de la ficcién le sirve para poner en
escena, mediante la poderosa expresion de la poesia, las principales ideas
de su filosofia practica: “Nietzsche pone a prueba su filosofia en Asi hablo
Zaratustra como en ninguna otra parte. Al dramatizar el intento de vivir el
tipo supremo de vida, los discursos y los hechos de Zaratustra aclaran las
graves y radicales implicaciones practicas que se originan en las conviccio-
nes fundamentales de Nietzsche y los defectos tedricos inherentes a éstas”
(P. Berkowitz, 2000, 5, pp. 163-164). Con anterioridad Nietzsche viene in-
sistiendo en que la Ginica prueba valida para cualquier propuesta filosofica
es ver qué tanto permite vivir y posibilita el incremento de poder:

La tnica critica de una filosofia que sea posible y que también pruebe algo,
a saber, ensayar si se puede vivir de acuerdo con ella, no se ha enseniado
jamas en las universidades: sino siempre la critica de palabras que versan
sobre palabras (SE, 8, p. 800).

El cuestionamiento hacia toda la historia de la filosofia occidental que ter-
mina imponiendo su vision ideal a la vida —hasta el punto de despreciarla
al preferir duplicarla en la imposicion de una imagen metafisica del mun-
do—, continta de manera diferente en el Zaratustra; se transforma a par-
tir de una aceptacion irrestricta de lavida y en la necesidad de transformar
radicalmente al ser humano. Este es el primer gran tema que establece el

y accesible a cualquiera [...] este libro debera aparecer como el punto mas alto de toda mi
obra hasta el momento” (CO 1V, 375, pp. 318-319). También a su amigo H. Kdselitz, en una
misiva con fecha del 2 de abril de 1883: “;Cémo se puede clasificar propiamente este Zara-
tustra? Casi diria que pertenece alas ‘sinfonias’. Lo cierto es que con este trabajo he entrado
en otro mundo — el ‘espiritu libre’ estd satisfecho. ;0 no?” (CO1v, 397, p. 340). Finalmente,
a principios de ese mismo mes de 1883, escribe a su amigo F. Overbeck: “Para terminar:
es POSIBLE que este invierno haya entrado en una nueva fase de desarrollo. El Zaratustra es
algo que ningin hombre vivo, salvo yo, podria hacer. Quiza sélo ahora he descubierto
mis mejores energias. Como ‘filésofo’ alin no he terminado de revelar mis pensamientos
(omis ‘locuras’) mas importantes — jay de mi, soy tan taciturno y cerrado! jPor no hablar
del ‘poeta’!” (cO1v, 398, p. 341). Por ello también afirma: “jBasta, yo compuse poéticamente
[erdichtete] ‘Asi habld Zaratustra’!” (FP 111, 34 [256], p. 769).
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libro, pues laidea del “superhombre” aparece desde el prologo y atraviesa
toda la obra de forma provocadora;® pero para lograr una verdadera trans-
formacién de la humanidad es indispensable un cambio en la “voluntad de
poder”. Esta es la caracteristica fundamental de todo el devenir de la vida,
pero lo determinante es la calidad de la voluntad de poder. El tercer tema
que emerge como el “pensamiento mas abismal” es la idea del “eterno re-
torno de lo mismo” >4 que como vimos se establece desde el aforismo § 341
de La gaya ciencia y que dard apertura en el aforismo § 342 al nacimiento del
personaje Zaratustra como Incipit tragoedia. Dicho sea de paso, aunque la
estructura del libro no corresponda tal cual al formato de la tragedia atica
clasica, cuyo contenido narra el drama de Zaratustra en su transfiguracion
y busca cumplir con el maximo objetivo de la tragedia que impulsa la mu-
tacion radical del lector-audiencia. Finalmente, el cuarto tema que aparece
desde el inicio y que estimula toda la transmutacion que genera el texto es
el problema de la “muerte de Dios”, como el acontecimiento fatidico que
hace emerger al nihilismo metafisico en el que nos debatimos.
Consideramos que las cuatro ideas fuerza que atraviesan esta peculiar
obra filosofica la dotan de un interés particular para el ambito de la herme-
néutica contemporanea, pues la propuesta nietzscheana parte de consi-

3 Ladenominacién del superhombre aparece como tal en un fragmento fechado en-
tre verano-otofio de 1882: “El amor por el superhombre es el remedio a la compasion ha-
cialos hombres: ésta Ultima significaria la rdpida ruina de la humanidad” (Fp 111, 3 [1] 385,
p. 84) y en otro de noviembre de 1882-febrero de 1883: “No quiero la vida de nuevo. ¢ Cémo
la soportaré? Creando. ¢Qué es lo que me hace soportar esta perspectiva® La vision del
superhombre, que afirma la vida. Yo mismo he intentado afirmarla — jay!” (FP 111, 4 [81],
p. 109). Véanse también las anotaciones que al respecto realiza L. Spinks (cf. 2013, “The
Overman”, pp. 115-132).

34 Como él mismo cuenta, Nietzsche se topa con el pensamiento abismal del “eterno
retorno” en agosto de 1881: “‘a 6 000 pies mas alld del hombre y del tiempo’. Aquel dia iba
yo caminando por el bosque, a orillas del lago de Silvaplana; hice un alto en el camino junto
aun imponente bloque rocoso de trazo primordial, no lejos de Surlei. Entonces me sobrevi-
no ese pensamiento. — Si me remonto desde aquel dia hasta unos meses atras, descubro,
como signo precursor, un cambio repentino y profundamente decisivo de mi gusto, sobre
todo en musica. Quiza debe contarse todo el Zaratustra bajo el epigrafe de ‘musica’; — sin
duda que un renacimiento en el arte de oir fue requisito previo para ello” (cf. EH, “Asi ha-
bl6 Zaratustra”, 1, p. 833).
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derar que toda interpretacion se establece frente a otras interpretaciones,
que se imponen luego de manera violenta; alin mas, pues se constituye en
un reto para cualquier ejercicio interpretativo que —retomando los analisis
de Heidegger (1953) y Gadamer (1984)— pretenda profundizar en un libro
que todavia puede decirnos mucho sobre nosotros mismosy sobre nuestra
actualidad nihilista. Lo primero que hay que considerar es la intension trdgi-
ca de la obra, pues se echa a cuestas el enorme peso de querer transformar
asus lectores por medio del lenguaje, pero también mediante la “pedagogia
de la practica” que ensena Zaratustra a sus discipulos, y a partir de ellos a
todos sus intérpretes. Como senala Del Caro, la apertura sorprendente de
la obra termina constituyéndola en un tipo de “caja de resonancia interac-
tiva” que permite establecer vinculos activos entre el texto y sus diferen-
tes lectores (cf. A. Del Caro, 2002, pp. 283-285). Seglin la creatividad de los
lectores criticos, que logren conectarse con la inspiraciéon hermenéutica de
Nietzsche, la obra poética se abre a multiples interpretaciones que dotan a
cada analisis critico de nuevos e inesperados significados, que consiguen
aportar caracteristicas diferentes ante otras aproximaciones para su enri-
quecimiento reciproco.?

Sin embargo, también hay que considerar como parte de esta belleza
de apertura —que se niega a cerrar la inspiracion del pensamiento filos6-
fico en un sistema de estructura rigida y obstruida— la serie de indicacio-
nes, sugerencias y estrategias hermenéuticas que el mismo Nietzsche se
ocupa en senalar en el lenguaje menos equivoco posible, sobre todo —pero
no exclusivamente— en una de sus Ultimas obras de ajuste de cuentasy de
autopresentacion, Ecce homo. Wie man wird, was man ist (Ecce homo. Cémo se
llega a ser lo que se es, 1888). Desde el inicio del prologo se considera aclarar
el cuestionamiento de $quién soy yo?, para apuntar: “jEscuchad!, pues soy tal

% Como indica Nietzsche en una de sus tiltimas obras: “El gran poeta crea sélo a partir
de su propia realidad — hasta el punto de que después ya no soporta su obra... Cuando he
echado una ojeada a mi Zaratustra me he estado luego media hora paseando por la habita-
cioén, de aqui para alla, incapaz de controlar un irresistible ataque de llanto” (cf. EH, “Por
qué soy tan inteligente”, 4, p. 802).
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y tal jSobre todo, no me confunddis!”; hasta la Gltima sentencia: “¢Se me ha
comprendido? — Dioniso contra el Crucificado” (EH, pp. 781y 859; P. S. Loeb,
2011, pp. 104-108). De lo que se trata con este impulso creador —como es-
tablece con tinoJ. Derrida— es de lo que denomina la “politica del nombre
propio” 3¢ El asunto que se vuelve urgente es la falta de “buenos lectores”
para sus libros —en particular para Asi hablé Zaratustra— y la preocupacion
sobre cuando llegara el tiempo en que su libro sera bien comprendido, ocu-
pan de sobremanera el tltimo periodo de la vida ltcida de Nietzsche yes la
causa de que se afane por encontrar el gran estilo que le permita comunicar
con la mayor claridad posible un conocimiento nuevoy “peligroso”. Vea-
mos algunos de los pertrechos hermenéuticos que Nietzsche nos propone,
como practica creativa del arte de la interpretacion:

1) En tanto que se declara abiertamente discipulo del filésofo Dioniso, no
tiene la menor intencion de proclamar nuevos idolos; por el contrario,
asume con pasion su oficio de “derribador de idolos” .37

2) Hay que transformar el proceso de interpretacion que ha prevalecido en
Occidente, en donde la vision idealista de la metafisica se impone hasta
degradar, enjuiciar y despreciar el mundo real.

36 “Ahora bien, el nombre de Nietzsche es tal vez hoy, para nosotros, en Occiden-
te, el de quien fue el Gnico (quiza de otra manera respecto de Kierkegaard, y acaso Freud)
en ocuparse de la filosofia de la vida, con su nombre, en su nombre. El tinico, tal vez, en ha-
ber puesto en juego en ello su nombre —sus nombres— y sus biografias. Con casi todos los
riesgos que eso implica: para ‘él’, para ‘ellos’, para sus vidas, sus nombres y su porvenir,
singularmente el porvenir politico de 1o que él ha dejado firmado[...]. ¢Coémo no tener eso
en cuenta cuando se lo lee? S6lo se lee cuando se lo tiene en cuenta” (cf. J. Derrida, 2009,
2, pp. 33-53). Al respecto, también véase M. Ferraris (2000Db, I1I, pp. 121-135).

37 Por ello dice en la Gltima seccion de esta obra: “ — Y, pese a todo, nada hay en mi
de fundador de una religion; las religiones son cosas de la plebe, yo tengo necesidad de la-
varme las manos después de haber tenido contacto con hombres religiosos [...]. No quiero
‘creyentes’, pienso que soy demasiado malicioso como para creer en mi mismo, nunca le
hablo alas masas [...] tengo un miedo terrible a que algiin dia se me declare santo: se adi-
vinard por qué motivo publico este libro antes, hay que evitar que se cometan conmigo tro-
pelias|[...]. No quiero ser ningtin santo, prefiero ser un bufén [...]. Quiza yo sea un bufén”
(EH, “Por qué soy un destino”, 1, p. 853).
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3) Por ello recomienda a los lectores que tienen que estar hechos para el
aire de alturay fuerte, hechos para la soledad y para el hielo que reclama
el ejercicio “cruel” de la propia libertad. Se trata de buscar acceder a otras
interpretaciones de la realidad tal como es.

4) La filosofia de la accién nietzscheana realiza una “btsqueda de todo lo
problematicoy extrano en el existir, de todo lo proscrito hasta ahora por
lamoral”. Constituye en su unidad de medida el grado de verdad que un
espiritu consigue soportar; pero hay que reconocer que se acepta el es-
tablecimiento del ideal no por error, sino por “cobardia”. Asume como
lema de batalla la bella expresion de Ovidio: Nitimur in vetitum (“Nos
lanzamos hacia lo prohibido”) (H, prol., pp. 781-782).

5) Considera a su Zaratustra como el libro mas elevado que existe yalavezel
mas profundo escrito hasta ese momento, se trata de un “pozo inagota-
ble” del que podemos extraer todo el “oroy bondad” que queramos.

6) Nietzsche se sitlia abiertamente entre la doble procedencia de la muerte
(su padre) y la vida (su madre), entre la anuladora decadencia y el nue-
vo comienzo que le posibilita colocarse en una posicion neutral ante el
“problema de la vida”. Por eso se considera un “maestro” en el arte de
percibir los diferentes signos decadentes y elevados que conforman los
distintos fendmenos de la realidad; su fino olfato le permite reconocer-
se como el maestro para estos asuntos, precisamente porque los conoce
por haberlos vivido. Lo que le proporciona esta practica es la capacidad
de desplazamiento para detectar los “matices energéticos” que se en-
cuentran ocultos para forzarlos a emerger y desenmascarar su auténtica
condicion:

sdécadence? La he deletreado hacia delante y hacia atrés. Incluso ese arte
de filigrana del captar y comprender en general, ese tacto para las nuances
[matices], esa psicologia del “mirar atras las esquinas” y todo cuanto me
es peculiar son cosas que no aprendi hasta entonces, son el auténtico re-
galo de aquel periodo, en el que todo se hizo mas sutil dentro de mi, tanto
la observacion misma como todos sus 6rganos. Elevar la vista hacia con-
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ceptos yvalores mds sanos desde la 6ptica del enfermoy luego, alainversa,
desdela plenitud y certeza de si misma de lavida rica, bajar la mirada hasta
posarla en el secreto trabajo del instinto de décadence, — éste fue mi mas
prolongado ejercicio, mi auténtica experiencia; en esto, si en algo, fue en
lo que llegué a ser un maestro. Ahora poseo esta habilidad, tengo mano
paradar lavuelta a las perspectivas: primera razon por la que quizas tan sélo
ami me sea posible cabalmente una “transvaloracion de los valores”. —
(EH, “Por qué soy tan sabio”, 1, p. 786).

7) Zaratustra no es un nuevo “profeta” que busque fundar una religion;
para entender esta idea hay que oir con atencion todos los “sonidos
alciénicos”3® que lo atraviesan; no se trata de un fanético que predicay
que exija apego incondicional a una fe determinada.

8) Zaratustra habla de manera diferente porque él es distinto, sus discur-
sos tienen la musicalidad que seduce; el oyente adquiere el privilegio de
escuchar a Zaratustra, que se aleja del “santo” y del “sabio” para ase-
mejarse al “rapsoda” que encanta para ensenar con el ejemplo.

9) El Ginico punto de vista valido para interpretar es el fisioldgico, por ser
aquel que incluye debilidad o fortaleza en tanto criterios energéticos
para alcanzar la “libertad del alma” y superar la enfermedad del “re-
sentimiento” del espiritu de venganza. La naturaleza fuerte busca por
instinto “ser enemiga”, su vocacion es la guerra como resistencia que
se expresa como pathos agresivo.3”

38 Respecto al sonido alciénico, Nietzsche refiere en su particular autobiografia inte-
lectual que se trata del sonido nuevo (distinto, seductor, silencioso y provocador) que sale
de la boca de Zaratustra. Es el sonido de la sabiduria que emite este discipulo de Dioniso
que exige nuevos oidos que puedan escucharlo: “Ante todo hay que oir bien el sonido que
sale de esa boca, ese sonido alciénico, para no ser penosamente injustos con el sentido de
su sabiduria. ‘Las palabras mas silenciosas son las que traen la tempestad. Los pensamien-
tos que vienen con paso de paloma son los que conducen el mundo —’” (cf. EH, prol., 4,
pp. 17-18).

39 Su “praxis bélica” —para que se pueda generar un “duelo honesto” que posibilite
el pretender “dominar a adversarios iguales a nosotros” — la sintetiza en cuatro principios
basicos: 1) Sélo ataca cosas o fenémenos que triunfan; 2) Los ataca cuando se compromete
aluchar por si mismo, cuando estd solo y no espera aliados; 3) No ataca nunca a personas,
sino a los fenémenos de los cuales los individuos no son més que una minima expresion;
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10) No hay que malgastar energias en problemas que no sean reales y es ne-
cesario aprender del error; es indispensable asumirlo para darse cuenta
con mayor facilidad de que es la “vision correcta”. Hay que apostar por
los pensamientos oxigenados, aquellos que han sido ampliamente ru-
miados en una caminata o en un baile trepidante, en contra de cualquier
forma de idealismo de tipo sedentario.

11) El punto de partida para cualquier interpretacion resulta ser una de las
tareas mas dificiles y arduas para cada ser humano, la exigencia conti-
nua de “llegar a ser lo que se es” se refiere a recuperar el cuerpo propio
y la perspectiva para valorar las fuerzas implicadas en todo proceso,
comenzando por uno mismo.

12) Toda experiencia viva es determinante para realizar un auténtico ejercicio
hermenéutico,*° pues como sefiala Nietzsche:

— Al fin y al cabo, nadie puede escuchar en las cosas, incluidos los libros,
mas que lo que ya sabe. No se tienen oidos para aquello alo que no se tiene
acceso desde la vivencia. Imaginémonos ahora un caso extremo, el de un
libro que no hablase sino de vivencias que caen por completo fuera de la
posibilidad de una experiencia cotidiana, o incluso de una muy poco fre-
cuente — que fuese el primer lenguaje para una nueva serie de experiencias
(EH, “Por qué escribo libros tan buenos”, 1, p. 810).

Sin duda ese es el caso antiparadigmatico de Zaratustra, pues se trata de
una literatura que requiere y exige como criterio comprensivo compar-

luego hay que usarlos s6lo como “lentes de aumento” que nos permiten percibir mejor; y
4) Hay que atacar cuando el terreno de guerra esté limpio de experiencias penosas vincu-
ladas con disputas personales; de aqui el caracter de su gratuidad, libre de resentimiento
hacia individuos particulares (cf. EH, “Por qué soy tan sabio”, 7, pp. 792-793).

40 Por eso sefiala: “Cuando en cierta ocasién el doctor Heinrich von Stein se quejo
con total honradez de no haber entendido ni una palabra de mi Zaratustra, le dije que no
pasaba nada: haber comprendido seis frases, esto es, haberlas vinculado, es algo que eleva
alos mortales a un nivel superior al que podrian alcanzar los hombres ‘modernos’” (cf. EH,
“Por qué escribo libros tan buenos”, 1, p. 809).
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tir experiencias diversas; es decir, se trata de una comprension vivencial
que busca proporcionar un conocimiento para aumentar las experien-
ciasdelavida.#

13) Por el caracter antimetafisicoy anticristiano con que se presentan, los
libros de Nietzsche “corrompen el gusto” a tal punto que se les ha ca-
racterizado como inmorales, corruptores y peligrosos, por el nivel de
perturbacion que provocan. Sin embargo, en el caso de Zaratustra se
trata en realidad de uno de los discursos filoséfico-poéticos de vuelos
inusitados, que reclama una constante participacion de los lectores para
impulsar las transformaciones:

No existe en modo alguno una especie de libros mas altiva y, al mismo
tiempo, mas refinada: — éstos alcanzan por doquier lo mas elevado que se
puede alcanzar sobre la tierra: el cinismo; hay que conquistarlos tanto con
los dedos mas delicados como con los pufios mas intrépidos. Todo achaque
del alma, al igual que toda dispepsia, deja fuera de ellos para siempre; no
hay que tener nervios, hay que tener un bajo vientre jovial (EH, “Por qué
escribo libros tan buenos”, 3, p. 812).4?

14) Para contraponer a las “verdades duras” que maneja, recomienda el
contraveneno (Pharmakon) de romper con todo tipo de autocomplacen-
cias, desarrollar de igual modo una “dureza entre los habitos propios”
que permita desplegar el necesario buen humor y la jovialidad para en-
frentarlas.4?

41 Como anota Nietzsche en un fragmento de verano de 1887: “En esta obra cada
palabra tiene primero que haberle dolido a uno y haberle herido, y después haberle fas-
cinado profundamente; lo que no se ha entendido asi, simplemente no se ha entendido”
(cf.FP1V, 8(8], p. 234).

42 También afirma: “y en realidad a lo que mas se asemeja ‘el espiritu’ es a un estd-
mago” (JGB, sec. 73: “Nuestras virtudes”, § 230, p. 391).

43 Al reflexionar sobre el lector modelo, en particular del libro sobre su Zaratustra
dice: “Cuando me figuro la imagen de un lector perfecto siempre me resulta un monstruo
devalentiay curiosidad, amén de algo ductil, astuto, previsor, un aventurero y descubridor
nato. Por Gltimo: yo no sabria decir, mejor de lo que se ha dicho en el Zaratustra, a quién
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15) En tanto que sobre el arte del estilo que practicay ejerce, hay que consi-
derar la escritura nietzscheana —por la diversidad e intensidad de sus
estados internos, como pathos creativos, que buscan expresarse por
medio de simbolos metafdricos— como la bisqueda por tatuar la escritura
por medio de multiples estilos: “El arte del gran ritmo, el gran estilo del
periodo para expresar un inmenso arriba y debajo de pasion sublime,
sobrehumana, eso s6lo ha sido descubierto por mi; con un ditiram-
bo como el Gltimo del tercer Zaratustra, titulado ‘Los siete sellos’, me
he elevado volando a miles de millas por encima de todo cuanto hasta
ahora se ha llamado poesia” (EH, “Por qué escribo libros tan buenos”,

4 . 814).

16) Para entender el Zaratustra es necesario considerar en primer lugar su
“presupuesto fisioldgico”: “El cuerpo se siente entusiasmado: dejemos
aparte el ‘alma’” (EH, “Asi hablo Zaratustra”, 4, p. 837;J. Conill, 2009,
pp. 15-23), expresado por su autor como gran salud; se trata de la salud
mas vasta, vigorosa y temeraria de las que han existido hasta la actua-
lidad, es una salud plena para aguantar las transmutaciones y descubrir
nuevos horizontes.

17) Se necesita comprender en sentido pleno los conceptos utilizados por
los poetas como inspiraciony revelacion, para utilizar la idea nietzschea-
na que establece

ser mas que Una mera encarnacion, un mero portavoz, un mero médium
de fuerzas poderosisimas. El concepto de revelacién, en el sentido de
que, de repente, con seguridad y precision indecibles, se hace visible algo,
se hace audible algo que conmueve y trastorna a uno en lo mas profundo,
describe simplemente la realidad de los hechos [...]. Un arrebato cuya tre-
menda tensién se desahoga a veces en un torrente de lagrimas, en el que
tan pronto se precipita el paso, sin querer, como se realiza; un completo
estar-fuera-de-si, con la mas nitida consciencia de una infinidad de de-

es el tinico a quien yo hablo en el fondo: ¢a quién quiere él inicamente contar su enigma<”
(EH, “Por qué escribo libros tan buenos”, 3, p. 813).
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licados temblores y estremecimientos que llegan hasta los dedos de los
pies[...]. Lo mas singular de todo es la involuntariedad de la imagen, del
simbolo; no se tiene ya nocién de 1o que es imagen, de lo que es simbolo;
todo se ofrece como si fuese la expresién mas cercana, la mas exacta, la
mas sencilla (EH, “Asi habld Zaratustra”, 3, p. 836).

18) No hay que olvidar el precio tan elevado que debe pagarse por la osadia
de lo “grande”, pues: “Se paga caro el ser inmortal: para ello se ha de
morir varias veces a lo largo de la vida. — Hay algo que yo llamo la ran-
cune [rencor] hacia lo grande: todas las grandes cosas, una obra, una
accion, tan pronto como se han concluido se vuelven contra quien las
realizd. A partir de ese momento, éste se siente débil por el hecho mis-
mo de haberlas realizado” (EH, “Asi habld Zaratustra”, 5, p. 837).

19) Comoya se dijo, es una obra considerada por su propio autor como tnica
y aparte del resto, porque muestra una “sobreabundancia de fuerzas”
que pretende dejar muy atras a los poetas; se trata de una puesta en ac-
cion suprema de la concepcion dionisiaca que genera Nietzsche, y desde
entonces precipita su proyecto transvalorativo.

20) En el Zaratustra, como maxima expresion del saber para lavida que afirma
sin condicion alguna, se expone una tarea fatal que es a la vez 1o “mas
ligero y ultraterreno” porque pese a todo Zaratustra es un danzarin que
posee lavision mas dura, terrible y cruel de la realidad; se trata una vez
mas de la sabiduria dionisiaca del mundo que asume con pasion todo lo
abismal, contradictorio y desgarrador de la vida:

No hay sabiduria ni indagacién de almas, ni arte de la palabra, antes del
Zaratustra, 1o mas cercano, lo mas cotidiano, habla aqui de cosas inauditas.
La sentencia, estremeciéndose de pasion; la elocuencia, hecha musica; ra-
yos, proyectandose por anticipado hacia futuros hasta ahora sin descifrar.
La fuerza de simbolizacién mas poderosa que haya existido jamas resulta
pobre y mero jugueteo frente a este retorno del lenguaje a la naturaleza de
la figuracién. — (EH, “Asihabl6 Zaratustra”, 6, pp. 838-839).
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21) El lenguaje con el que habla aqui Nietzsche es el del ditirambo (por eso
dice: “Yo soyel inventor del ditirambo”). Como el relampago licido que
surca la terrible noche de los tiempos para alabar la felicidad de la vida,
precisamente por la terribilidad que la envuelve, la enriquece y la hace
mas atractiva. Se requiere la dureza del martillo, por ello el imperativo
de: “jEndureceos!, que conlleva el ‘placer de aniquilar’ con dureza para
poder construir todo lo venidero”.

22) Dice ser “dinamita” porque pretende generar una crisis como jamas se
ha visto en el mundo, un impulso creador de transvaloraciéon de todos
los valores; Nietzsche se arroga el valor de ser el primero en descubrir
esta terrible verdad, pero se trata de un “acto hecho de carney genio”.
El ha sido el primero en sentir, en realidad en oler (como afirma: “Mi
genio esta en mi nariz”), la mentira de milenios que nos ha encerrado
en el laberinto de la enfermedad metafisica; pero en realidad hay que
considerarlo como un alegre mensajero que encarna por igual la “fata-
lidad” que una “nueva esperanza”.

Pues cuando la verdad entre en combate contra la mentira de milenios
tendremos convulsiones, un estallido de terremotos, un deslizamiento de
montafias y valles como no se habia sofiado jamas. El concepto de politica
quedara absorbido por completo en una guerra de espiritus, todas las for-
maciones de poder de la vieja sociedad saltaran por los aires — todas ellas
se basan en la mentira: habra guerras como no las ha habido jamas en la
Tierra. S6lo a partir de mi existe en la Tierra gran politica. — (EH, “Por qué
soy un destino”, 1, p. 853).44

44 Ah{ también se asume Nietzsche como “el hombre més terrible”, que por su na-
turaleza dionisiaca tiene la fuerza para “aniquilar” y a la vez resulta el mas “benéfico”; su
saber dionisiaco implica tanto el “decir si como el hacer no”, es el primer inmoralista y el
aniquilador por excellence.



142 - PROBLEMAS NIETZCHEANOS

23) También aclara la naturaleza particular del personaje legendario de su
obra, que asume con pasion el proceso continuo de aniquilar y cons-
truir a la vez, pues también habra que cuestionarse sobre “;quién es el
Zaratustra de Nietzsche?”

No se me ha preguntado, pero deberia habérseme preguntado, qué signi-
fica precisamente en mi boca, en la boca del primer inmoralista, el nom-
bre de Zaratustra: pues lo que constituye la enorme singularidad de este
persa en la historia es justo lo contrario. Zaratustra ha sido el primero en
ver en la lucha entre el bien y el mal la verdadera rueda del curso de las
cosas, — la traduccion de la moral a lo metafisico, como fuerza, causa, fin
en si, es obra suya. Pero esa pregunta seria ya, en el fondo, la respuesta.
Zaratustra creg este error funesto, la moral: por lo tanto, también debe
ser el primero en reconocerlo. No se trata tan sélo de que él posea aqui una
experiencia mayor y mas amplia que ninglin otro pensador —Ia historia
toda es, de hecho, la refutacion experimental del principio de la asi deno-
minada “ordenacién moral del mundo”—: mds importante es el hecho
de que Zaratustra sea mas veraz que ningun otro pensador. Su doctrinay
solo ella tiene a la veracidad por la mas alta de todas las virtudes —esto
significa la antitesis de la cobardia del “idealista”, quien, ante la realidad,
opta por la huida. Zaratustra posee mas coraje en su cuerpo que todos los
demas pensadores juntos. Decir la verdad y disparar bien con el arco, ésta es
lavirtud persa. — ¢Se me comprende? [...]. La autosuperacién de la moral
por veracidad, la autosuperacion del moralista en su antitesis —en mi—
esto es lo que significa en mi boca el nombre de Zaratustra (EH, “Por qué
soy un destino”,; 3, p. 854).

24) Nietzsche, como declarado inmoralista —que se coloca de forma franca
mas alld del bien y del mal— niega la visiéon moral de la décadence (deca-
dencia) y rechaza la interpretaciéon dominante de la metafisica cristiana,
aquella que por debilidad quiere imponer la bondad y la benevolencia.
Hay que transmutar por un impulso que recupere la “vida ascendente y
que dice si: negary aniquilar son condiciones del decir si” (EH, “Por qué
soy un destino”, 4, p. 855).
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25) Lo que impera es la hermenéutica de la mentira extendida, que pretende
“no-querer-ver”, representada por el “hombre bueno” que —segln el
trabajo genealdgico realizado por Nietzsche— ha provocado consecuen-
cias funestas en la historia de la humanidad. Es una de las cuestiones
fundamentales que Zaratustra expone en su interpretacion sediciosa,
pues en su vison tan decadente es el optimista como el pesimista, pero
con ladiferencia de que el primero resulta mas nocivo para la salud por
su afan agresivo de contagio.

26) A donde ha conducido esta vision decadente de la exigencia de bondad
que impone la interpretacion de la metafisica cristiana es a la fuga idea-
lista, que desprecia la existencia y la fisiologia de lo vital, condenando
por su referencia al mal del superhombre calificado como demonio. El ser
humano al que apela Zaratustra es aquel que no escapa de la realidad
y la capta “tal como ella es”; la “grandeza” del hombre sélo es posible
aceptando la terribilidad de la vida, con todo lo problematico que la hace
atractiva.

27) Se trata de manera categérica de la imposicion de una “voluntad de
mentira” que termina por corromper a toda la humanidad, desprecia
todos los instintos vitales por su incuestionable sustento fisioldgico;
que prefiere lo etéreo del espiritu que no se corrompe y permanece in-
alterado para existir siempre, pero mas alla de todo lo material y bio-
légico corrosivo; que en el fondo se trata de una ciega venganza contra
lavida. La moral cristiana por practica de “vampirismo” hace a la vida
anémica, que se desangra poco a poco hasta su aniquilacién; la imagen
creada del “Dios bueno” es todo lo “antitético de la vida”:

iEl concepto de “Dios”, inventado como concepto antitético de la vida,
— reunido en él, es espantosa amalgama, todo lo nocivo, venenoso, in-
famante, la entera enemistad mortal hacia la vida! jEl concepto de “mas
alld”, de “mundo verdadero”, inventado para desvalorizar el tinico mundo
existente, — para no dejar ni una sola meta, ninguna razon, ninguna tarea
anuestrarealidad terrena! jEl concepto de “alma”, el de “espiritu”, y, en
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fin, hasta el de “alma inmortal”, inventados para despreciar el cuerpo,
para hacerlo enfermar! [...]. Por tltimo —esto es lo mas horrible— en el
concepto de hombre bueno la toma de partido a favor de todo lo débil, en-
fermo, mal construido, sufriente-a-causa-de-si-mismo, a favor de todo
cuanto debe perecer —, la ley de la seleccion puesta cabeza abajo, un ideal
extraido de la oposicién del hombre orgulloso y bien construido, que dice
si, que confia en el futuro, que garantiza el futuro — y al que a partir de
ese momento se ledenominaelmalo[...]. jY todo esto ha sido creido como
moral! — Ecrasez I’infdme! [Aplastad a la infame]. — (EH, “Por qué soy un
destino”, 8, pp. 858-859).

28) Finalmente, como contraste interpretativo, opone Nietzsche dos for-
mas hermenéuticas que su practica genealdgica ha exploradoy permite
ubicar con claridad: “¢Se me ha comprendido? — Dioniso contra el cru-
cificado” (EH, “Por qué soy un destino”, 9, p. 859). Esta breve expresién
sintetiza de manera clara el verdadero antagonismo que la perspectiva
agonal nietzscheana considera como fundamental para generar una
auténtica transvaloracion de todos los valores.

Como puede verse, después de esta breve revision de sugerencias inter-
pretativas a que alude la invectiva nietzscheana, la practica que propone
su proceso indagatorio es una forma materialista de hermenéutica fisio-
ldgica que posibilite un ejercicio critico de la interpretacién dominante.
Sin embargo, la interpretacion critica por fuerza es irénica, no hay que
perder de vista eso, sobre todo por el gesto bufonesco de parodiar la impe-
rante, que de entrada lo excluye e imposibilita su ejercicio sedicioso, para
generar otra interpretacion o, mejor, facilitar el ejercicio de muchas de ellas.
Lo que nos ensena Zaratustra es una practica pluralista de “interpretacion
delainterpretacién” por medio de una hermenéutica de combate, que nos
permite ubicar las contradicciones e insuficiencias que una exégesis dismi-
nuida y pobre energéticamente termina imponiendo. Sin duda se trata de
una interpretacién dominante que acaba marginando y excluyendo; seguro
como filologo atipico y filésofo intempestivo, su soledad y aislamiento dan
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muestra de ello. Pero no sélo por su pensamiento fuera de todo referente
en la historia de las ideas en la modernidad occidental, sino también por
su estilo de vida y su existencia errabunda.

La importancia que atribuye a su obra mas poética para lograr trans-
mitir su alternativa interpretativa como contrapeso energético de transva-
loracién, el instrumento mas efectivo que visualiza en ese momento es la
musicalidad de la palabra poética como arma de combate que penetre con
profundidad para transmutar la sensibilidad, el conocimientoy el estilo de
vida que ha inculcado profundamente la metafisica cristiana. El intérpre-
te critico como el excluido o marginado de la interpretacion establecida
en tanto correcta y dominante, se desplaza de manera oblicua para ejercer
su hermenéutica transgresora utilizando su posicion desde el afuera en la
desconstruccion irénica de los elementos constitutivos del adentro, para
reutilizar los referentes metafisicos: “La interpretacién, complemento
filosofico de la burla, profundiza la critica irénica hasta darle un alcance
revolucionario”.4> Desde esta propuesta tedrica, Nietzsche se constituye
en el “hombre de afuera”4® que utiliza su situacion periférica de marginado

4 Al respecto, véase la interpretacion que seguimos aqui de J. Starobinski (2008, 1,
pp- 129-140). Ahi el autor pretende desarrollar una “teorfa de la interpretaciéon” partien-
do de las Confesiones de]. J. Rousseau, en donde nos parecen relevantes las reflexiones que
realiza sobre el intérprete critico y el uso de la ironfa generada por la tradicién picaresca:
“Podriamos prolongar hasta Freud la linea que parte del picaroy pasa por Rousseau. Freud
también es el hombre del afuera, pero que compensa la desventaja de su situacién peri-
férica capturando por medio de la interpretacién los secretos del adentro, restableciendo
en su sentido una lengua olvidada, restituyendo a cada letra con sentido manifiesto una
funcién ligada al sentido global. Promueve, de esta forma, a su vez, una revolucion por la
interpretacion. Revolucién, o circulo, que se expresa, entre otras cosas, en la nocion de
‘regreso del rechazado’, nocién a la que no es imposible otorgar, por extensién, un senti-
do sociolégico: Freud, descendiente de un pueblo cuyo discurso teoldgico es la fuente de
la sociedad de los ‘gentiles’, de un pueblo al mismo tiempo expulsado (o encerrado en el
gueto), conquista por la interpretacion el derecho de presencia en el foro interior de esa
sociedad despectiva e ingrata”.

46 piénsese nada mas en el uso —a manera de juego de espejos— que realiza de su
supuesto “origen noble polaco” como estrategia de distanciamiento (o “pathos de la dis-
tancia”) de todo aquello que oliera a aleman. Asi, por ejemplo, anota en su particular bio-
grafia: “Yo soy un aristécrata polaco pur sang [pura sangre], al que no se le ha mezclado ni
una sola gota de sangre mala, y menos que de ninguna, de laalemana(...]. — Pero también
como polaco soy un enorme atavismo. Habrd que retroceder siglos para encontrar a esta
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—de la academia que promueve a los hombres doctos, de la sociedad de
los “gentiles” que s6lo acepta al “hombre piadoso”, de la vida familiar
que estipula la normatividad del “matrimonio”, de la sexualidad “sana”
cuya norma establecida es la “propagacion de la especie”, etcétera— para
evidenciar por medio de su interpretacion critica a la sociedad alemana
decadente y de arraigados instintos gregarios. Tenemos que entender en
este sentido las feroces criticas a sus compatriotasy a una cultura germana
que promueve los instintos mas bajos mediante el engafioy el contagio.

De ahi también la centralidad desplazable que constituye el Asi ha-
blé Zaratustra, al que por el saber prdctico que encierra su autor se augura-
ba un futuro prometedor, proporcionando el maximo legado que —segun
Nietzsche— aporta a la humanidad: “Algtn dia se tendra necesidad de
instituciones en las que se viva y se ensene tal como yo entiendo el vivir y
el ensenar; quiza incluso se lleguen a crear catedras especificas paralain-
terpretacion del Zaratustra” (EH, “Por qué escribo libros tan buenos”, 1, p.
809). Para comprender con mayor claridad esta importancia es necesario
observar la interpretacién que M. Heidegger enuncia —en donde vemos que
logra articular la propuesta del “superhombre” con laidea atroz del “eter-
no retorno de lo mismo” para generar un trastorno que permita pensar mas
alld de la metafisica—; con el ejercicio hermenéutico de Gadamer —que
partiendo del drama que sufre Zaratustra consigue percibir la transmuta-
cién que como convaleciente vive en carne propia el establecimiento de la
palabra cantada para comunicar lo incomunicable y la aceptacion irrestricta
de lavida que se asume como pleno amor fati—, nos permite recuperar un
Nietzsche mas preocupado por el envite del arte de vivir.

raza, la mas noble que ha existido en la Tierra, en el mismo grado de pureza de instintos
en que yo la represento” (cf. EH, “Por qué soy tan sabio”, 3, p. 788). Senala también en el
esbozo autobiografico que envia a G. Brandes, en una carta fechada el 10 de abril de 1888:
“Mis antepasados fueron miembros de la nobleza polaca (Niézky); parece que el tipo se ha
conservado bien, a pesar de tres ‘madres’ alemanas. En el extranjero suelen considerarme
polaco; hasta este invierno me caracterizaba la lista de extranjeros de Niza comme polo-
nais [como polaco]” (CO VI, 1014, p. 143). Véase también F. Overbeck (2016, pp. 44-45).
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Las polaridades energéticas que conforman la voluntad de poder se
constituyen en los referentes indispensables para la construccion de todo
“sentido” posible generado por el reiterado ejercicio interpretativo. Pero
seglin la hermenéutica del ser heideggeriana, la voluntad de poder se es-
tablece en el Gltimo reducto en donde la metafisica termina ocultando al
ser e imposibilitando cualquier forma de superacién efectiva, sin conseguir
por tanto escapar del nihilismo; para Heidegger, Zaratustra es el auténti-
co “portavoz” de Dioniso que anuncia el arribo del superhombre facilitado
por el problema de la “muerte de Dios” y la expansién del nihilismo como
enfermedad y la posibilidad de superacién. En tanto que para la herme-
néutica de la experiencia gadameriana el mensaje que encierra Zaratustra
es el impulso del maximo desarrollo del espiritu factible, mientras que lo
que caracteriza su interpretacion es precisamente el hallazgo de sentido
otorgado en el “horizonte del texto”; por ello, toda comprension se pre-
senta como el acontecer del sentido que abre la experiencia hermenéutica.

Pero, habra que complementar estas aproximaciones con la propues-
ta de que se trata de un ejercicio hermenéutico que utiliza la interpreta-
cién sediciosa como desmontaje de la interpretacion dominante y pretende
abrir otras posibilidades exegéticas. La idea de la transvaloracidn significa
precisamente eso, la busqueda del paso de un discurso interpretativo de la
subversion a una practica de los diferentes estilos de vida. Para Nietzsche
todo “hallazgo de sentido” significa una posicion sustentada en estados fi-
siologicos, pero en realidad toda posicion es ya un acto creativo; para la her-
menéutica fisioldgica nietzscheana toda interpretacion designa una accion
creadora y afirmadora de valores, pero sin fundamento, como parte del ni-
hilismo que sobreviene con la muerte de Dios. Se trata, en el caso particular
de Zaratustra, de 1a ubicacién de una pedagogia de la interpretacion critica.
Por eso, para Nietzsche la interpretacion responde al orden de la apropiacion
de las experiencias intimas que hacen posible la obra del texto-mundo.

Silainterpretacion viene originariamente de la exégesis religiosa que
rechaza el mundo material en el ejercicio correcto de la palabra del Dios
Unico que pretende verificar en cualquier manifestacion la confirmaciéna
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su mismo principio rector, el circulo hermenéutico estrecho se cierra cuan-
do se produce la correcta comprension interpretativa de lo ya establecido
con autoridad.4” La explicacién nietzscheana quiere partir de los referen-
tes fisioldgicos como su condicion innegable de viviente terrenal, desde su
perspectiva mundana hay multiples interpretaciones que imposibilitan la
emergencia de la correcta elucidacién interpretativa que aplaste a las de-
mas porque “se quiere unica” 48 La diferencia energética de la voluntad de
poder se erige como un criterio valorativo que favorece discernir las in-
terpretaciones que empobrecen las fuerzas creativas de aquellas que las
posibilitan en su incremento superlativo. Pero ante la logica de la inter-
pretacion excluyente, que se impone bajo la carga del engano propiciador
de la decadencia, Nietzsche ve la posibilidad del ejercicio irénicoy parddico
Ccomo mecanismos interpretativos joviales que permiten ejercer una critica
desarmante mas profunda, ante la imposicion insondable de una herme-
néutica teologizada que se prolonga de forma inmanente en las sociedades
tecnocientificas actuales que se presentan como seculares.

Sin la pretension de desvelar algunos de los misterios que atraviesan
de principio a fin esta particular y bella obra, pues otros mas capaces lo
han intentado y ahi estan sus contribuciones para constatarlo, podemos
percibir un significativo desgarre —que se abre paso desde el ejercicio her-
menéutico que le aplica Heidegger, el cual permite establecer la “vocacion
pedagogica” de Zaratustra, hasta la practica interpretativa que opera
Gadamer, que consigue localizar la tragedia del aciago personaje en el apre-
mio por “ensenar lo nuevo e imposible” — al omnipresente tejido meta-
fisico que constituye la cultura moderna occidental; algo que se establece
como supremo reto ante el poder regenerativo y de implacable persistencia
que manifiesta en sus multiples desplantes. La percepcién de este desgarre

47 Ppara revisién sucintay clara del surgimiento histérico de la hermenéutica, véase
M. Ferraris (20004, cap. I, 1.2, pp. 19-29).

48 «“E] mundo se nos ha vuelto més bien de nuevo ‘infinito’, en la medida en que no
podemos rechazar la posibilidad de que encierre en si infinitas interpretaciones” (FW, lib. 4°,
§375, p. 888).



LA HERMENEUTICA FISIOLOGICA DE ZARATUSTRA - 149

del intrincado velo metafisico, que permite ver, oir y decir sélo aquello que
quierey le conviene mostrar para su definitiva prolongacion, sin duda podria
parecer muy poco, quiza lo sea, pero desde otra perspectiva puede significar
un avance fundamental. Por lo menos abre la posibilidad de que cada uno
de nosotros pueda contribuir en el ejercicio continuo de menores rupturas
insidiosas —que participen en el despliegue y revaloracion de lo cotidiano
material— a través del impulso creador que resquebraja de manera persis-
tente la anuladora imposicién metafisica.

¢Qué podemos aprender aun del Asi habld Zaratustra? Sin duda, a partir
de la tension discursiva que linda entre el silencio y el canto de 1o inexpresa-
ble que quiere dejar atras la metafisica que nos determinay de la interpre-
tacion sediciosa que pretende engendrar lo diferente desde la hermenéutica
imperante, quizds al aceptarnos plenamente como “hombres del afuera”
—en tanto que es la condicién de todo ser humano que quiera transformar-
seasimismoy suexistencia— y poder utilizar la interpretacién de manera
sediciosa. Sin embargo, los caprichosos juegos expresivos que conforman
este poema filosdfico como una de las obras mas abiertas, que guardan las
oscuras intenciones provocadoras de su autor que se diluye bajo el uso de
diferentes mascaras, sigue siendo un desafio para cualquier intérprete que
de manera voluntaria quiera aproximarse a una de las propuestas teorico-
practicas que asumen con pasion la “voluntad de libertad” que dice un si
alegre y definitivo a la vida; quizd s6lo para contagiarse un poco de su in-
domita subversion ante el espiritu demasiado conformista que lamenta-
blemente domina los tiempos actuales.






CAPITULO I1I

LOS ARGONAUTAS DEL IDEAL.
ELEMENTOS PARA UNA METAFOROLOGIA
DEL SUPERHOMBRE NIETZSCHEANO"

La historia entera de la humanidad, cree Nietzsche, habra
preparado al Ubermensch para su gran aventura creativa. En si
mismo, él encarnard lo mejor del pasado. La vitalidad fisicay
la exuberancia de los Gltimos tipos de maestros fluirdn por sus
venas (S. Hicks, 2016, par. 52, 26, p. 77).

Entonces, ¢qué es el superhombre? Es el que sabe: que Dios
no existe porque todo es inmanente; que todo es monismo
porque la voluntad de poder lo es todo; que se repite todo
sin cesar porque el eterno retorno dicta la ley. Es él quien,
sabiendo todo esto, sabe que lo sabe, acepta lo que sabe,
y luego ama lo que sabe: dice si a todo, sabiendo que no tie-
ne otra opcién (M. Onfray, 2021, 11, p. 111).

Introduccion. Aprender a cabalgar sobre los simbolos

Lo que pretendemos realizar en este capitulo son algunas reflexiones
aproximativas en torno a la propuesta nietzscheana del superhombre
(Ubermensch), en particular lo que acometemos es articular los principales
materiales en donde aparece esta propuesta sediciosa con la intencién
de colaborar en el preludio de lo que hemos denominado una “metafo-
rologia del superhombre” nietzscheano. Tomamos prestada la idea
metaforoldgica del pensador aleman Hans Blumenberg (1920-1996), en
tanto que establece que “ciertas metaforas pueden ser también elemen-
tos bdsicos del lenguaje filos6fico”.* Este enfoque tiene la capacidad de

* Una primera version parcial se publicé en Eikasia: Revista de Filosofia, nim. 88,2019,
pp. 85-117.

1 Véase H. Blumenberg (2003, int., p. 44). Tal como lo sefialan Ch. Perelmany L. Ol-
brechts-Tyteca: “No sorprende en absoluto que la metafora, al fusionar los campos, al
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presentarse con la ligereza y agilidad indispensables para posibilitar el
juego del desplazamiento continuo en el proceso de elaboracion abier-
to, que permite captar el “fendmeno” en su caracter multiple, comple-
jo e inacabado; se trata de la funcion del “como si”,? en tanto procedi-
miento critico de la teoria y conceptualizacion cerradas, que pretende
abordar aquello que se considera “inconceptualizable” por tratarse de
un conocimiento paradojico y abierto (con “licencia de ambigliedad”).
En este sentido es que la metaforologia se presenta como una labor alter-
nativa de trabajo arqueolégico de la significatividad desde una perspectiva
de razon insuficiente,®> que busca no ser reductible al aparato conceptual: se
trata de un campo de significacién desplegado para la representacion de
aquello que es irrepresentable de manera conceptual e irreductible a una
sintesis absoluta: se trata de lo que denomina “teoria de lo inconcebible”,
desde su resuelto giro hacia una antropofilosofia.* Precisamente a esta forma
de antropologia hermenéutica la denomina “metaforologia”.

trascender las clasificaciones tradicionales, sea, por excelencia, el instrumento de la crea—
cion poética y filosoéfica” (cf. 2006, par. 11, cap. 111 B § 87, p. 617). Véanse también los co-
mentarios que al respecto realiza H. Arendt (2016, 1113, pp. 132-150).

2 Enreferencia a la obra Philosophie des Als Ob (Filosofia del como-si, 1911), del filésofo
aleman Hans Vahinger (1852-1933), donde establece que los seres humanos no pueden tener
el conocimiento preciso de la realidad del mundo y que la construccién de los sistemas del
saber presupone su tacita coincidencia con la realidad; por lo tanto, lo “indemostrable, lo
que no necesita demostracién —mas atn: aquello cuya demostracién estaba prohibida—
no podia ni deberia ser lo conscientemente falso” (cf. H. Blumenberg, 2002, p. 107).

3 Para una mostracidn sintética de la inconceptuabilidad, véase el ultimo capitulo
—titulado precisamente “Aproximacién a una teoria de la inconceptuabilidad”— de su
admirable Schiffbruch mit Zuschauer. Paradigma einer Daseinsmetapher (cf. H. Blumenberg,
2018, pp. 91-110).

4 Hay que decir que dentro del enfoque de la antropologia filoséfica del siglo pasado,
el simbolo (sumbolon) se erige como un elemento fundamental en el proceso de compren-
siény transformacion del ser humano como existente; al respecto pueden verse: P. Ricoeur
(“El simbolo da qué pensar”, 1991, pp. 489y ss.); E. Cassirer (“Sefales y simbolos corres-
ponden ados universos diferentes: una sefal [signo] es una parte del mundo fisico del ser;
un simbolo es una parte del mundo humano del sentido. Las sefiales son ‘operadores’; los
simbolos son ‘designadores’”, 2007, p. 57); G. Durand (“El simbolo es, pues, una repre-
sentacion que hace aparecer un sentido secreto; es la epifania de un misterio”; 1971, p. 15);
C. G. Jung (“Cuando la mente explora el simbolo se ve llevada a ideas que yacen mas alla
del alcance de larazon”, 1995, p. 20).
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En este sentido, el “superhombre” nietzscheano puede ubicarse en lo
que Blumenberg ha denominado Absoluten Metapher (metafora absoluta),
en tanto que se presenta en su funcion enunciativa como posibilidad que
consigue generar una imagen transversal del mundo; asi, desde un enfoque
pragmatico (situado entre el mythos y el logos) se constituye en un proce-
so dador de sentido y orientador para la accién dependiendo del contexto
histérico donde se recupere (cf. H. Blumenberg, 2003, pp. 44-64). Es aqui
donde podemos percibir un vinculo estrecho con la hermenéutica agonal de
Nietzsche, como lo comenta H.-G. Gadamer en contraste con la busqueda
del “sentido del ser” de M. Heidegger, que vienen criticando desde el con-
texto francés pensadores como J. Derrida y G. Deleuze:

Su argumento es que Heidegger, en la medida en que contintia pregun-
tando por el sentido del ser, cree en un sentido predeterminado y con
ello se atora en la prioridad del logos. De esta forma, no seria tan radical
como Nietzsche, quien siempre sostuvo que la interpretacién no es des-
cubrimiento de sentido, sino alojamiento de sentido. De aqui que el pen-
samiento tendria que liberarse del esquema de la presencia del sentido y
de todo logocentrismo (H.-G. Gadamer, 2011, p. 21).

Precisamente, este caracter abierto de la interpretacion como “alojamiento
de sentido” otorga un lugar fundamental al uso del lenguaje, en tanto que
para Nietzsche existe desde su nacimiento una relacion estrecha con lare-
torica. Es decir, es necesario no perder de vista que “la retdrica es un perfec-
cionamiento de los artificios presentes ya en el lenguaje. No hay ninguna ‘natu-
ralidad’ no retorica del lenguaje a la que pueda apelar: el lenguaje mismo es
el resultado de artes puramente retoricas”; para rematar mas adelante: “el
lenguaje es retorica, pues solo pretende transmitir (iibertragen) una 66¢a, y
no una émot) )’ (DAR, 111, pp. 91-92). Ademas, en tanto que la metafora se
encuentra en el centro del trabajo retdrico sobre el discurso, resulta que el
tropo metafdrico se sitia en el nacimiento mismo de las palabras que por
su uso frecuente en la sociedad terminan fijandose como conceptos ca-
nonicos, y luego se olvida que no son mas que “ilusiones” que acaban por
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constituirse en “metaforas que se han vuelto gastadas y sin fuerza sensi-
ble, monedas que han perdido su troqueladoy ya no son consideradas como
monedas, sino como metal” (WL, 1, p. 28).

En este sentido es que podemos percibir que Nietzsche impulsa la re-
valoracion del uso creativo de la metafora en el niicleo mismo de la filosofia®
—incluso puede hablarse de un impulso de renovacién del saber filoséfico
por medio de la metéfora (cf. P. Ricoeur, 2001, viI, pp. 385-386)—, con la
claraintencion de superar la reduccion interpretativa del discurso metafi-
sicoy el imperio del concepto;® asi podemos percibir que utiliza el “trabajo
de la metafora” para superar el deterioro metafisico,’ en tanto sistema de
ficciones que imposibilitan el desarrollo del conocimiento creativo que im-
pulsa laimagen. Habla incluso de un “retorno del lenguaje a la naturaleza
de la figuracion” (cf. EH, “Asi habld Zaratustra”, 6, p. 839). En tanto que
la metdfora esta en el origen practico de las palabras, solamente que por
costumbre y pretension el ser humano genera una representacion estable
de lo que basicamente era una “intuicién del instante” de la existencia de
las cosas reales, que con el tiempo se desgasta en metaforas inflexibles,

5> Como afirma Ch. Perelman: “Today, whether it is a question of metaphors living or
dead, awakened or dormant, the certainty prevails that philosophic thought, and perhaps all crea-
tive thought, cannot do without them. This idea, which perhaps had its beginnings in the work of
Nietzsche [Hoy, ya se trate de metdforas vivas o muertas, despiertas o dormidas, preva-
lece la certeza de que el pensamiento filosofico, y quizas todo el pensamiento creativo,
no puede prescindir de ellas. Idea, que quizas tuvo sus inicios en la obra de Nietzsche]”
(2003, 10, p. 124). Esta importante intuicion nietzscheana adquiere un influjo fundamen-
tal en diferentes ambitos a lo largo del siglo pasado: S. C. Pepper (1942 y 1982), D. Emmet
(1945), Ph. Wheelwright (1954 y 1962), D. Berggren (1962 y 1963), H. Blumenberg (1962),
P. Ricceur (1975), J. Derrida (1971 y 1987), P. A. Rovatti (1999), por senalar algunos de los
mds representativos.

6 Asiloindicaen el momento en que trata sobre la creatividad del poeta tragico trans-
formado por la “magia dionisiaca”: “Para el poeta auténtico la metafora no es una figura
retdrica, sino una imagen suplente que flota realmente ante él, en lugar de un concepto”
(GT, 8, p. 366). Véase también G. Deleuze (1986, 113, pp. 46-49).

7 “Con el mundo de las verdades se hunde también el mundo de las apariencias, pero
precisamente aqui comienza el enigma, porque mas alla Nietzsche no prefigura el mundo
ingenuo de los sentidos, ni el avezado de las experiencias positivas. Con mucho mayores
consecuencias podriamos formular la hipdtesis de que, mas alla de la metafisica y mas
alld del universo de las apariencias representativas, para Nietzsche se encuentra una
realidad del tipo ‘ilusorio’, metaférico” (cf. P. A. Rovatti, 1999, 116, p. 85).
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constituyéndose de este modo en pensamiento conceptual mediante claras
directrices antropomorficas. Este origen metaforico del lenguaje —sin duda
poco logico—, también estd en la base del conocimiento filosofico, inclu-
so en el mas rigurosoy abstracto como es el ontologico; en tanto que para
Nietzsche se trata de un intento de controlar el saber en el afan por “petri-
ficarlo” para seguir manteniendo con ventaja su tipo de “encantamiento”.
Asilo muestra en el ejercicio genealdgico que realiza sobre el conocimiento
en general, pero también de la razén pura filoséfica y del empeno metafisi-
CO que encierran supuestos conceptuales como la “verdad” o el “ser” 8
Consideramos que este importante sesgo justifica un cambio de enfo-
que en la elaboracién de una metaforologia del superhombre nietzscheano,
por lo que podemos partir de este cuestionamiento: ¢el intencional empleo
metafdrico del tipo superhombre es una avanzada estratégica en el sedicioso
proyecto transvalorativo de su Giltima época< En primer lugar realizaremos
una reconstruccion de la figura del superhombre que aparece en su obra
capital Asi habld Zaratustra, como inicial intento de Nietzsche por impulsar
de manera metaférica este simulacro critico dentro de una composicion
filosofica con marcado estilo poético; después continuaremos esta recons-
truccion tal como se presenta en obras posteriores fundamentales como
El Anticristo 'y Ecce homo, discurriendo estos intentos como diferentes en-
sayos con objeto de precisar algunos rasgos que ayuden a integrar mejor
la representacion de este insigne personaje que pretende realizar contra

8 “iEl concepto de ser! jComo si éste no revelase ya en la etimologfa de la palabra el

mas misero origen empirico! Pues esse quiere decir en el fondo inicamente <respirar>:
cuando el hombre usa tal palabra en relacién con todas las otras cosas, no hace mas que
transferirles mediante una metafora la conviccion de que él mismo respiray vive, es decir,
através de algo que no es 16gico, entendiendo su existencia como un respirar segin laana-
logia humana. Ahorabien, el significado original de la palabra se esfuma muy pronto: pero
siempre queda algo de él, o sea, el hecho de que el hombre se representa la existencia de las
otras cosas segun la analogia de la propia existencia, es decir, antropomérficamente y, en
todo caso mediante una transposicion no légica. Incluso para el hombre, —en otras pa-
labras, prescindiendo de esta transposicion—, es del todo insuficiente el principio: <res-
piro, luego existe un ser>: contra esto hay que oponer la misma objeciéon que contra el am-
bulo, ergo sum o ergo est” (PHG, 11, p. 601).
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la picota del llamado “hombre moderno”.? Finalmente, estableceremos
algunas conclusiones con la intencion de situar en lo posible las principales
caracteristicas e implicaciones de este oscuro héroe tragico que nos permi-
tan avanzar en la construccion de dicha metaforologia.

Hay que agregar que, por lo demas, el mismo Nietzsche coloca esta
enérgica metafora sediciosa —mediante el juego intenso de “cabalgar so-
bre los simbolos”—1° en el nucleo del contramovimiento transvalorativo
que activa su filosofia de martillo, como sefala en un fragmento péstumo
fechado en otorio de 1887, es decir, la época donde trabaja sobre el nihilis-
mo europeo:

Demostrar que, con vistas a un consumo cada vez mas econémico por par-
te del ser humano y de la humanidad, a una “maquinaria” de intereses y
resultados cada vez mas fuertemente entrelazados, es necesario un contra-
movimiento. Yo lo designo la separacién de un excedente de lujo de la huma-
nidad: ello debe sacar a la luz una especie mds fuerte, un tipo superior que
tiene otras condiciones de nacimiento y de conservacién que la media. Mi
concepto, mi metdfora, para este tipo es, como es bien sabido, la palabra
“sobrehumano” [Ubermensch] (NE, 10 [17], p. 172).

1. El rayo que brota de la oscura nube: entre la
bruma suscitada por la “muerte de Dios”

Ante los diferentes retos que abre la llamada “muerte de Dios” (Gott ist
tot) y la extension terrible del nihilismo, pero también la prolongacién ad
nauseam de las diversas “sombras de Dios” (Fw, lib. 3°, § 108, p. 794) que

9 Giorgio Colli ha insistido en la radicalidad que adquiere la critica nietzscheana en
contra de lamodernidad y el hombre moderno, en su tltimo periodo, en tanto que se torna
excesivamente violento el “demonio de la inactualidad” (cf. 1993, pp. 195-202).

10 «“Aqui todas las cosas se acercan, alabadoras, a tu palabra y te halagan, pues quieren
cabalgar sobre tus hombros. Aqui cabalgas t, sobre cada simbolo, hacia todas las verdades
[...]. Aqui se me abren las palabras y los relicarios de palabras de todo ser: todo ser quiere
aqui convertirse en palabra, aqui todo devenir quiere aprender de mi a hablar” (Za, 32 par.:
“El retorno a casa”, pp. 184-185).
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reaparecen de manera obsesiva en nuestros mas estrechos recintos espiri-
tuales (cf. G. Campioni, 2011, I1I, pp. 173-205y P. Valadier, 1982, 32 par., cap.
VIIL, pp. 464-490), Nietzsche acomete en el tltimo periodo de vida lticida su
proyecto de “transvaloracion de todos los valores” (Umwertung der Werte),
que en la version mas radical adquiere la forma de la gran guerra a muerte
en contra del cristianismo metafisico. El trastorno que pretende generar
la “politica fisiologica” del tltimo Nietzsche se entrampa en la embestida
por superar la metafisica nihilista de la piedad cristiana y al hombre cre-
yente gregario como los mayores males que azotan el mundo y obstaculi-
zan laemergencia de todo lo superior. En tanto que el cristianismo propaga
la infeccion mortal del nihilismo y pesimismo del mundo, se constituye
como el maximo calumniador de lavida, hasta llegar a su completo despre-
cio; por el contrario, la voluntad de poder nietzscheana consigue mediante
la aceptacion plena del dolor establecer una actitud afirmativa de todos los
fendmenos variados de la vida.*?

11 Otra cosa es laapreciacién ambigua que sobre Jesus realiza Nietzsche, especialmen-
te en su libro El Anticristo; pues por un lado no deja de alabar la “lealtad a su regla de vida”,
pero por otro lado critica el tipo de ser humano decadente que promueve precisamente
suregla de vida (cf. K. Jasper, 2008, pp. 82-83). Ademas, no podemos dejar de considerar
la recomendacién de M. Cacciari: “le Jésus qui nous apparait, en particulier dans les pages de
I’ Antéchrist, constitue le maillon fondamental de la chaine qui méne a I’idée de I"Ubermensch,
a la compréhension exacte d’une telle idée [el JesUs que se nos aparece, especialmente en
las paginas de El Anticristo, es el eslabén fundamental de la cadena que lleva a la idea del
Ubermensch, a la comprension exacta de tal idea]” (2003).

12 Hay que recordar aqui la despiadada sabiduria de Sileno, que servia al mito tragico
para impulsar en toda la gloria a su “héroe luchador”: “Dice una vieja leyenda que duran-
te mucho tiempo el rey Midas habia perseguido en el bosque al sabio Sileno, acompanante
de Dioniso, sin poderlo atrapar. Cuando por fin cayd en sus manos, el rey pregunta qué es
para el ser humano lo mejor y mas ventajoso de todo. Rigido e inmévil el demén guarda
silencio; hasta que, obligado por el rey, acaba prorrumpiendo en estas palabras, en medio
de unarisa estridente: ‘Miserable especie de un dia, hijos del azar y del cansancio, ¢ por qué
me obligas a decirte lo que para ti seria muy provechoso no oir? Lo mejor de todo es total-
mente inalcanzable para ti: no haber nacido, no ser, ser nada. Y 1o mejor en segundo lugar es
para ti — morir pronto’”. Ante dichos horrores de la existencia, los griegos supieron crear
el impulso luminoso de sus divinidades para poder invertir la sabiduria de Sileno: “lo peor
de todo es para ellos el morir pronto, y lo peor en segundo lugar el que alguna vez se tenga
que morir” (cf. GT, § 3, pp. 345-346 Y DW, 2, p. 128).
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En efecto, el enemigo mas evidente que emerge con toda claridad en
este periodo definitorio de su proyecto filoséfico, en donde la expresion
devastadora de la metafisica platonica cobra una presencia cada vez mas
difuminada al agregarse otros problemas mas urgentes de abordar,’ es la
moral cristiana que con su peligroso poder de contagio de influjo grega-
rio termina extendiendo el modelo sometido del “hombre piadoso”. Ante
esta implacable muralla que levanta la religion cristiana con su deslavada
espiritualidad, havenido imposibilitdindose la emergencia y desarrollo del
“hombre superior”; precisamente aquellos que la rigida moral de la pie-
dad termina encasillando en lo que denomina el impulso del mal, aquellos
seres réprobos que se regodean en el pecado, perversos y malévolos, cuya
existencia atenta de manera continua en contra de todas las buenas mane-
ras del supremo bien de la existencia religiosa. Esta psicologia implacable
del espiritu religioso, que realiza de forma critica Nietzsche, tiene como
finalidad comprender el triunfo de los débiles del contagio gregario sobre
los individuos fuertes de la excepcion (GM, 1er tra., 1-17, pp. 460-483).

La principal consecuencia de esta imposicién moral es el desarrollo de
un marcado odio a la existencia, que se erige en implacable tribunal de la
vida, de todo lo sensible, natural y pulsional que la estimula; segiin Nietzs-
che, lo que se propaga como la pélvora es el espiritu sumiso del “resen-
timiento” y de la “mala consciencia”, que ante los excesos del desprecio
hacia esta vida inventa otro mundo como el verdadero y inico que hay que
anhelar. En otras palabras, no solo se postra ante los encantos desolados
del trasmundo, sino que se presenta como decididamente antimundano.
Ante todo la propagacion feroz de la resignacion que acepta todo con amor 'y

3 Como sabemos, Nietzsche establece la intencién de su filosofia en un fragmento
fechado entre finales de 1870 y abril de 1871: “Mi filosofia es un platonismo invertido: cuanto
mas lejos se esta del ente verdadero, tanto mas pura, bella y mejor es la vida. Lavida en la
apariencia como meta” (FP I, 7 [156], p. 185). Aunque no podemos olvidar que “el cristia-
nismo es platonismo para el ‘pueblo’” (cf. JGB, prél., p. 296).
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consuelo para recibir con fe ciega una mejor vida profusa de espiritualidad;
aqui intuye Nietzsche una diferencia fundamental marcada por la postura
que se tiene ante el dolor real de la vida, pues la llamada religion del amor
rechaza el sufrimiento —como algo innecesario ante el indomable “espi-
ritu de sacrificio”— y la resignacion; por el contrario, la filosofia tragica
aceptay quiere el dolor como parte de la vida misma que se necesita para
conseguir todo lo superior. El estilo activoy afirmativo de la vida se opone de
manera contundente a la postura reactiva y negativa de la condenacion
de la existencia.

Ante esta apuesta impugnativa de la “religion del amor”, que termina
por enfermar al hombre piadosoy a la vida misma, Nietzsche piensa esta
psicologia de la decadencia como la instauracién de un tipo de mania que se
extiende a sus congéneres y a toda la sociedad; aqui el tipico delirante, como
hombre creyente en tanto alucinado del trasmundo, se presenta como el
“hombre bueno” que debe ser guiado por el sacerdote’* como el adminis-
trador del hospital mental. Por eso, en la busqueda de la mejor salud terrenal
concibe al filésofo como médico de la cultura, en tanto senala:

Sigo estando a la espera de que un médico filosdfico, en el sentido excepcio-
nal de la palabra —alguien que tiene que perseguir el problema de la salud
global de un pueblo, de una época, de una raza, de la humanidad— ten-
ga alguna vez el coraje de llevar a su culminacién mi sospechay osar esta

14 Lafigura del sacerdote cumple una funcién toral en la psicologia de la fe cristiana
que realiza Nietzsche, mientras desempene el papel esencial de conseguir que la “mala con-
ciencia” adquiera el estatus superlativo del “ideal ascético”; pero alavez, en tanto acomodo
complementario, la “mala consciencia” se establece en el sustrato histérico necesario para
la emergencia del sacerdote. Ahora bien, no hay que perder de vista que Pablo de Tarso es
por antonomasia el modelo de sacerdote del nuevo cristianismo del “crucificado”. Por eso
sefala: “Lo que Pablo llevé a cabo mas tarde con el cinismo légico de un rabino, no fue, sin
embargo, mas que el proceso de decadencia que comenzé con la muerte del redentor”
(cf. AC, 44, p. 743). También sefala en un fragmento de esa época: “El atentado contra sa-
cerdotesy tedlogos desembocd en la fe en la ‘persona eterna’ (en el cuidado por la ‘salvacién
eterna’), en la mds paraddjica exageracion del egoismo personal” (FP 1v, 11 [282], p. 437).
Véase también P. Valadier (1982, 22 par., pp. 169-275).
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frase: en todo filosofar no ha sido hasta ahora de ningtin modo cuestion
de la “verdad”, sino de otra cosa, digamos de salud, futuro, crecimiento,
poder, vida (Fw, pref., 2, p. 719).%

Frente a esta situacion que enferma la vida hasta su extenuacion al consti-
tuir el mundo como un “manicomio” (AC, 51, pp. 753-754),'° el nuevo fil6so-
fo como médico del alma estipula el indispensable creptsculo de los idolos
para que el “ateismo incondicional y sincero” o “razén atea”'” problema-
tice este escenario dado por sentado, e irremediable, para realizar por fin
“el acto de mayores consecuencias de un bimilenario adiestramiento en la
verdad que termina por prohibirse la mentira de la creencia en Dios” (Fw,
lib. 5°,§ 357, p. 873). Aqui se percibe que para superar todos estos complejos
que terminan rebajando a la humanidad entera hasta la infima decadencia,
es necesario transitar por fuerza a partir de la misma moral y verdad de
laespiritualidad cristiana, conduciéndola hasta sus limites irreconciliables,
en donde se pongan al descubierto todas sus contradicciones e insuficien-

15 Ya habia senalado la importancia de los “nuevos médicos del alma” en un texto
anterior: “Si se estaba enfermo hasta cierto punto, ya no se recuperaba jamas la salud, —
de eso se encargaban los médicos del alma, refrendados e idolatrados de todos” (M, lib.
1°,§ 52, p. 517).

16 Ahi mismo dice en un paragrafo anterior: “Su reino mundial es, tanto ahora como
antes, un reino del submundo, un hospital, un reino souterrain [subterraneo], un reino del
ghetto [gueto]” (AC, 17, p. 717). Pero, ya en una obra previa habla del “rebarfio enfermizo,
de los enfermizos que habitan en esos lugares con aire de manicomio, de hospital” (cf. GM,
tra. 3% 14, p. 532).

7 Los problemas de la “muerte de Dios” y el “nihilismo europeo” significan un
gran peso en tanto acontecimientos catastroficos que se evidencian como reto o “gran
obstaculo”, pero también se presentan como la posibilidad abierta de un aligeramiento o
“gran liberacion”. Este es el caracter positivo (voluntad de poder que reclama la existencia)
que suele ocultarse ante su apariencia negativa de ateismo destructivo. Segin B. Welte:
“El gran ateismo no es sélo capricho. Es una auténtica posibilidad humana, puesto que
tiene raices que arraigan en la esencia mas intima del hombre. En Nietzsche se hacen vi-
sibles estas raices. Y con eso se muestra que son de especie divina. Arraigan en donde el
hombre es imagen de Dios y por 1o que es hombre. Por eso es, por lo que el hombre quiere
en general, y por eso es por lo que puede también ser ateo antes que ninguna otra cosa y
hastael extremo” (cf. 1962, 11, p. 37). Y, finalmente, O. Reboul puntualiza con provocacion:
“Ateismo dificil, precisamente porque es dificil ser adulto. Pasarse sin Dios y sin la cruz exige
un coraje, un rigor intelectual, un orgullo, una dureza que no esta al alcance de cualquiera”
(cf. 1993, cap. 1111, p. 111).
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ciasydejen en claro que nada de lo superior y fuerte aparece de lo humano,
incluso la equivoca idea del “progreso moderno” significa un cambio en
este sentido: lo 6ptimo y fuerte han irrumpido desde esos golpes de suerte
que permiten la emergencia de todo lo superhumano.

Lo que nos interesa destacar aqui son aquellas “fuerzas antiutopicas”
levantadas por esta idea como un torbellino metaférico sedicioso que im-
pulsa la superacién de todo lo humano y la afirmacién de todo lo terrenal.
Cierto que Nietzsche se constituye en uno de los mayores detractores de
cualquier tipo de idealismo y de aquellas propuestas utopicas que se mue-
ven en este sentido; sin embargo, podemos considerar el envite maximo
del superhombre como un auténtico simulacro que despierta ideales apre-
miantes y esperanzadores, con cualidades “histéricas” para confrontar la
decadencia nihilista moderna: la voluntad de “tomar el curso de la histo-
ria en sus manos”,'® las de este inmoralista que derriba idolos' y se decla-
ra abiertamente discipulo del filésofo Dioniso,?° que busca precisamente
implementar las condiciones que posibiliten el despliegue de su particular
visién tragica del mundo y de un nuevo tipo de ser humano que consiga im-
ponerse luego de los estragos generados por los sucesos conocidos como
la “muerte de Dios” (Gott st tot) y el “nihilismo europeo” (Europdischer Ni-
hilismus), mas alla de utopias que pese a la fantasia que las mueve luego se
quedan en el nivel demasiado humano y derivan —por los excesos idealis-

18 Asiloindica en su particular autobiografia intelectual: “Pues cargo sobre mis hom-
bros el destino de la humanidad” (cf. £H, “El caso Wagner”, 4, p. 852).

19 En el sentido en que lo entiende Nietzsche: “Lo que en el titulo se denomina {do-
lo, es simplemente todo lo que hasta ahora ha sido llamado verdad. Creptsculo de los idolos
— dicho de forma clara: se llega al fin de la vieja verdad” (EH, “Crepusculo de los idolos”,
1, p. 846).

20 “yo, el tltimo discipulo del filésofo Dioniso; — yo, el maestro del eterno retorno”
(cf. GD, “Lo que tengo que agradecer a los antiguos”, 5, p. 691). También en una obra ante-
rior: “—yo, el tltimo discipulo e iniciado del dios Dioniso: ¢y no me deberia estar permiti-
do empezar por fin a daros a probar a vosotros, amigos mios, en la medida en que me esté

permitido, un poco de esta filosofia?” (JGB, “¢Qué es aristocratico>”, § 295, pp. 433-434).
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tas que implementan, ya sean de corte religioso, intelectual, racial, social
o politico— en meras distopias que terminan quebrantando cualquier ilu-
sion y alimentando las inercias nihilistas que nos someten actualmente.
La lectura que queremos realizar aqui del superhombre nietzscheano
pretende inscribirse dentro de una perspectiva especificamente politica,
pero con un enfoque que consiga desmarcarse de la misma politica dogma-
tica —quizas en forma de una “ontologia de lo impolitico” —; que posibilite
ir mas alld de lo que ladisciplina permite, para considerar el juego antiuté-
pico (es decir, “antiespiritual”)* del superhombre como parte del empuje
creativo de la gran politica. Hay que establecer como la principal caracteris-
tica del hombre fuerte de tipo dionisiaco la superacién de toda conviccion,
en tanto que la “libertad de la voluntad” supone el poder de la autodetermi-
nacién —en tanto dominio enérgico de si mismo— que se desmarca de toda
creenciay de la necesidad de sostenerse en una certidumbre que permita
mantenerse en el nivel de lo normal.?? La “politica grande” se constituye
asien el indispensable medio estimulante para generar las condiciones que
permitan el arribo contundente de lo superhumano, que tiene que comenzar
por superar todo lo demasiado humano. Tal como lo senala M. Blanchot, en

21 Como indica E. Fink: “Tal ser se halla desgarrado por una contradiccién del mas
aca y del maés alla, de lo sensible y lo espiritual. Lo espiritual es utépico, lejano a la tierra,
fantasmal, lo sensible, negado, por asi decirlo, por lo espiritual, existe sélo con vida vege-
tativa, como planta. La infidelidad a la tierra, que desgarra al hombre, es una contradiccién
entre lo sensible y lo espiritual, entre cuerpoyalmal...]. Pero la trasmutacion del idealis-
mo mediante laidea del superhombre significa la curacién de la desgarradura que divide al
hombre y lo escinde; representa una reconciliacién en la que se desvanece la contradiccién
entre cuerpoy alma” (cf. 1966, cap. 3, 2, pp. 97-98).

22 Asilo sefiala en un fragmento de otofio de 1887: “M4s natural es nuestra posi-
cion in politicis: vemos problemas de poder, de un quantum de poder contra otro quantum.
No creemos en un derecho que no descanse sobre el poder de imponerse: sentimos todos
los derechos como conquista[...]. Mas natural es nuestra estimacion de los grandes hombres
y las grandes cosas: contamos la pasién como un privilegio; no encontramos nada grande en
lo que no esté incluido un gran crimen; concebimos todo ser-grande como un colocarse-
fuera de la moral” (cf. FP1V, 10 [53], p. 314).
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su estudio sobre el estilo nietzscheano: “El pensamiento del superhombre
no significa en primera instancia el advenimiento de éste, sino la desapa-
ricion de algo que se habia llamado el hombre” (1973, p. 46).%3

2. El navio que parte sin rumbo: el superhombre
segun el maestro Zaratustra

El Ubermensch nietzscheano —que resulta fundamental para entender su
propuesta particular de filosofia politica sediciosa de la “crueldad”, como
parte de sus implicaciones ontolégicas y metafisicas— suele traducirse ha-
bitualmente como “ultrahombre” (Gianni Vattimo), “ultrahumano” (Pier
Aldo Rovatti), “posthombre” (Roberto Esposito), “sobrehumano” (Jean-
Pierre Faye, Bernhard Welte), “superhumano” (Michel Onfray), estos Gl-
timos queriendo responder en cierto sentido a la “severa” critica feminista
y siguiendo algunos lineamientos generales de lo considerado politicamente
correcto. Como se vea, pensamos que la idea original de Nietzsche se refiere
precisamente a lo superhumano (iibermenschlich) como metafora creadora
critica:*# pues resulta que en una primera instancia destructora significa

23 Sin duda, es una caracteristica que ya habia destacado con anterioridad en “su”
interpretacion M. Heidegger, en el sentido de que el superhombre niega de “modo nihi-
lista” la esencia humana como caracterizacion tradicional mediante la razén (cf. 2005, VI,
pp. 752-753). También E. Voegelin sefala lo mismo en 1959: “El hombre no puede trans-
formarse en superhombre; el intento de crear a éste es el intento de asesinar al hombre.
Al asesinato de Dios no le sigue histéricamente el superhombre sino el asesinato del hombre —,
al deicidio de los tedricos gndsticos sigue el homicidio de los prdcticos revolucionarios” (cf. 2009,
p. 137). Finalmente, senala J. M. Kennedy: “The superman is at once the supreme victory and
also the end of man [El superhombre es a la vez la victoria supremay también el fin del hom-
bre]” (cf. 1910, chap. Vi, p. 178).

24 Para M. Heidegger, en tanto que el hombre hasta ahora conocido no es capaz de
pensar y de soportar la doctrina del eterno retorno, es indispensable transformarlo en “su-
perhombre”; es decir, hay que entenderlo en el sentido de superacién: “El ‘super’ [Uber], en
el sentido de ‘més alla de’ [Uber-hinaus], esta referido a un hombre totalmente determina-
do, que sélo resulta visible con esa determinacion si se ve mas alld de él hacia un hombre
transformado [...]. El superhombre no es ningtin ser fabuloso, es aquel que reconoce como
tal y supera a este tltimo hombre. Superhombre, es decir, el hombre que va por sobre el
ultimo hombre y de ese modo lo marca como Gltimo, como hombre que pertenece a lo que
ha sido hasta entonces” (2005, 1, p. 232).



164 - PROBLEMAS NIETZCHEANOS

la superacion de lo que hasta ahora hemos conocido como lo humano, de-
masiado humano; pero también, en una segunda exigencia constructora,
constituye la elaboracién de un “nuevo tipo de hombre” desarrollado en
un auténtico orden postdivino, o marcadamente postcristiano. Es decir: jtodo
el despliegue creativo generado por el poder superlativo que llene el vacio
dejado por la “muerte de Dios”!%

Pero de ninguna manera se trata de sustituir al dios moribundo con los
desplantes del ser humano prepotente y vanidoso que reclama ocupar el
lugar vacante dejado por la divinidad ausente, en el sentido de que el “mono
de Dios”? quiere sentirse amo y fin de todo el Universo a manera de eterno
supermono: “El hombre destinado a detenerse, como el supermono [Ubera-
ffel, imagen del ultimo hombre [der letzte Mensch] que es el eterno” (Fp 111,
4 [163], p. 122). Precisamente, Nietzsche pretende desmontar dicho lugar
privilegiado decretando su axiomatica pertenencia histérica, para mostrar
la trivialidad que sostiene a esta divinidad; en tanto que significa el transcu-
rrir temporal con sus diferentes momentos y como narrativa inventada que

%> Hay que decir que la postura abiertamente anticristiana que asume con pasién
Nietzsche se refiere sobre todo a una critica ontoldgica, psicolégica y moral; es decir,
aparte de la “vergiienza” historica que significa el dogma piadoso cristiano, se trata de un
“enemigo” que se encuentra profundamente arraigado tanto en la parte “exterior” como
en la “interior” del ser humano moderno. Para Nietzsche la religiosidad cristiana se eri-
ge como la mayor enemiga de la vida, en tanto que el ideal sobrenatural del Dios cristiano
aglutina la presencia metafisica que determina de forma nihilista todo el Occidente. Hay
que agregar que elementos como la “culpa” y el “ideal igualitario” se instalan en la cultu-
ramoderna a partir del espiritu cristiano; la culpa es un gusano que roe hasta terminar por
arruinar la “inocencia del devenir”, y el nivel mediocre del principio de igualdad, como una
aplanadora, termina por limitar las posibilidades para que se desarrollen los “individuos
excepcionales”.

26 «siundios ha creado el mundo, cre6 al hombre como mono de Dios, como el conti-
nuo motivo de diversion en sus larguisimas eternidades [...]. Ese inmortal aburrido cosqui-
llea con el dolor a su animal favorito a fin de disfrutar con los gestos tragicos y orgullosos,
con las interpretaciones de sus sufrimientos y en general con la inventiva espiritual de la
criatura mas vanidosa, — disfruta como inventor de este inventor” (Ws, § 14, p. 378).
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busca transmitir alguna explicacién del mundo.?? Esta estrategia significa
que al aceptar la presencia de Dios como parte de una historia de configu-
raciéon humana, netamente humana, se conforma una ficcién modificable
en tanto se pueden transformar las coordenadas para que el dios tinico deje
de existir como referente irrevocable y poder relatar otro tipo de historia,
lo que implica la concientizacion de este hecho para abrir brecha y poder
construir todos aquellos cimientos sobre los que se sostenga el impulso
regio del superhombre.?®

La tan sonada “muerte de Dios” se presenta en la filosofia de martillo
nietzscheana como un tipo de prerrequisito para la reconquista del “sen-
tido de la tierra” y que de ese modo pueda florecer en toda su magnitud la
promesa del superhombre; al superar el reino de Dios podra desplegarse en
pleno el dominio de lo superhumano absolutamente reconciliado con la
vida del mundo.?? Pero hay que ver si este impulso de superacion del foco
de atencion de la trascendencia nihilista significa forjar un “nuevo tipo” de
ser humano que vuelva suyo el mecanismo de superacion de si mismo como
maxima “ley de la vida” (das Gesetz des Lebens), en tanto que también sig-
nifica realizar la dimensién del propio ser humano para generar las con-

27 Como senala C. Gentili: “El camino que conduce al Ubermensch no prevé que el
hombre se aduenie de los atributos divinos, sino que tome conciencia plena de ese proce-
so del que nace la idea de Dios y del hecho de que este proceso le pertenece en su totalidad.
Que Dios sea la premisa de la historia del hombre se revela como una hipétesis demasiado
humana que deja entrever su propio origen; o lo que es lo mismo, que el hombre es la pre-
misa de esta premisa” (2004, IV 1, p. 266).

28 En algunos apuntes datados entre noviembre de 1882 y febrero de 1883, insiste en
este cambio radical: “Debemos preparar la tierra para el superhombre; y los animales, y
las plantas” y “Para el superhombre tenemos que preparar no sélo la tierra, sino también
animalesy plantas” (FP 111, 4 [78]y 5 [1] (138), pp. 108 y 150).

29 Para utilizar la expresién de Michel Henry (2010), que genera desde su “fenome-
nologia material” con la intencién de poner el énfasis en el fendmeno de la vida; sin duda,
en contraste con el concepto de “mundo de la vida” (Lebenswelt) de la tradiciéon fenome-
nolégica, existencial y hermenéutica. Al respecto, véase H. Blumenberg (2013).
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diciones necesarias que consigan la instauracion de la inmanencia®® como
medida de correccion para una factible reconciliacién con el mundo mate-
rial. Tal como plantea en la tltima época de su vida productiva: “Todas
las cosas grandes perecen por si mismas, por un acto de autosupresion
[Selbstaufhebung]: asilo quiere la ley de la vida [das Gesetz des Lebens], 1a ley
de la ‘autosuperacion’ [Selbstiiberwindung] necesaria, propia de la esencia de
lavida, — al final siempre le llega al propio legislador [Gesetzgeber] el aviso:
patere legem, quam ipse tulisti [sufre la ley que tG mismo promulgaste]” (GM,
tra. 3ro, 27, p. 559).3' Para esclarecer un poco estos importantes elementos
de manera que nos permitan comprender mejor y reflexionar mas a fondo
sobre las posibilidades reales del Ubermensch, es indispensable realizar un
ejercicio hermenéutico de la puesta en metafora que realiza Nietzsche del
superhombre y su capacidad sediciosa.

Como es sabido, el lugar donde aparece como tal por primeravez la idea
del superhombre es en el prologoy la primera parte de Asi hablo Zaratustra.
Un libro para todos y para nadie (Also sprach Zarathustra. Ein Buch fiir Alle und
Keinen, 1883-1885). En realidad, debemos sefalar que el Gltimo paragrafo
(§342) dellibro 4° de La ciencia jovial (Die fréliche Wissenschaft [ La gaya scien-
za), 1882) presiente y anuncia ya ciertos aspectos de la primera parte del
Zaratustra.>* Hay que decir que se trata de la obra mas apreciada por su au-
tor:

30 En realidad se trata de la superacion de la divisién metafisica entre inmanencia y
trascendencia, como estructura que captura en un tipo de explicacion al no permitir otras
formas diferentes de planteamiento.

31 Esta idea la habia planteado Nietzsche antes: Asi habld Zaratustra (cf. Za, 22 par.:
“De la superacién de si mismo”, pp. 139-141) y Mds alld del bien y del mal (cf. JGB, sec. 9%
“sQué es aristocratico?”, § 257, pp. 413-414).

32 Asilo indica, por ejemplo, el fildsofo inglés B. Williams: “la tiltima seccién del
Libro v de La gaya ciencia (342) es, desde luego, virtualmente la misma que la primera sec-
cion del Zaratustra” (cf. 2012, XXI, p. 358). Al respecto, véanse también los comentarios de
L. Strauss (2014, VII, pp. 172-173). Ya en el aforismo § 624 de Humano, demasiado humano
habla del “si-mismo superior” (cf. MA, 92 par.: “El hombre a solas consigo”, pp. 264-265)
y en un comentario sobre los poemas dramaticos de Byron (cuaderno MP 11, 15, de octubre
de 1861-marzo de 1862), en relaciéon con el héroe Manfred, habla del “mistagogo super-
hombre” (cf. oC1,12 [4], p. 174).
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Entre mis escritos, mi Zaratustra ocupa un lugar aparte. Con él he hecho a
la humanidad el mayor regalo que se le ha otorgado hasta ahora. Este libro,
con unavoz que recorre milenios, no es sélo el libro mas elevado que exis-
te, el auténtico libro del aire de alturas —todo el hecho “hombre” yace a
inmensa distancia por debajo suya—, es también el mds profundo, nacido de
la mas intima riqueza de la verdad, un pozo inagotable al que ningin cubo
desciende sin subir lleno de oroy de bondad (EH, prél., 4, pp. 782-783).

En esta obra Nietzsche consigue expresar algunos pensamientos “ex-
plosivos” inspirados que vienen madurando desde 1881,33 que avan-
zan sin concesién alguna de forma algo subterranea, enredandose con
aquel proyecto que le lleva seis afos (1876-1882) —que abarcan los
dos tomos de Humano, demasiado humano, Aurora y La ciencia jovial—'y
que describe asi: “jToda mi ‘condicién de espiritu libre’! jOh, qué anos!
iQué padecimientos de todo tipo, qué soledades y qué hastio de vivir!”
(co1v, 256, p. 229). Es precisamente en este ambiente y con la seguri-
dad de haber saldado hasta cierto punto esa deuda contraida con el for-
jamiento de su “espiritu libre”, donde emerge con fuerza arrasadora
la inspiracion de su Zaratustra .3 En busca también de nuevas formas de ex-

3 Lo senala, por ejemplo, en una carta con fecha del 14 de agosto de 1881, dirigida a su
amigo Heinrich Koselitz: “En mi horizonte se han asomado pensamientos completamente
nuevos para mi — no quiero dejar entrever nada de ellos, y en cuanto a mi, seré inamovi-
ble en mi silencio. jTendré seguramente que vivir todavia algunos afios mas! jAy, amigo,
por mi cabeza pasa a veces la idea de que, mirandolo bien, llevo una vida extremadamen-
te arriesgada, porque soy una de esas maquinas que pueden estallar! La intensidad de mis
sentimientos me espantay me hace reir, — algunas veces no he podido salir de mi habita-
cién por la ridicula razén de que mis ojos estaban inflamados — ¢y por qué? Porque el dia
precedente habia llorado demasiado durante mi paseo, y no lagrimas sentimentales, sino
de alegria, mientras cantaba y decia cosas sin sentido, dominado por una visién insélita,
en la que aventajo a todos los hombres” (cf. CO 1V, 136, p. 144). Asi lo indica M. Montinari:
“Por lo tanto, hay que situar esta nueva idea en el invierno de 1882 a 1883: el invierno en
que Nietzsche padecioé grandes sufrimientos psiquicos, rompié con la familia y se vio ator-
mentado por el resentimiento hacia Louy Ree, y mas atiin hacia si mismo; un invierno <alas
puertas del suicidio>. Durante ese invierno nacié el superhombre” (cf. 2003, 3, p. 115).

34 Aqui también hay que considerar el duro rompimiento que tuvo el filésofo con sus
amigos Lou Andreas-Salomé y Paul Rée, suceso que lo sumié en una profunda depresion,
como le sefialaa F. Overbeck en una carta fechada el 25 de diciembre de 1882: “Sino consi-
go inventar el artificio de los alquimistas para transformar este fango en oro, estoy perdi-
do. —jAqui tengo la oportunidad mds bella para demostrar que, para mi, ‘toda vivencia es
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presion que permitan decir aquello que luego resulta inexpresable desde
los estrechos referentes del lenguaje conceptual metafisico y, ademas,
persigue engendrar una filosofia que permita vivir a partir de sus duras in-
tuiciones.3

Como sabemos, el prélogo de Asi habld Zaratustra inicia con el relato
del “hundimiento en su ocaso” de Zaratustra, pues ante el reconocimiento
de su sobreabundancia de sabiduria requiere e intenta una liberacién ba-
jando hacia las profundidades donde habitan los seres humanos. Sucede
que él se ha transformado al convertirse en nifio y en un despierto, pre-
sentandose como un auténtico bailarin que se dirige con jovialidad hacia
su 0caso, tras dejar al anciano o viejo santo en el bosque se sorprende de
que éste aun ignore la prometedora situacién de que “Dios ha muerto”.
Al llegar al primer pueblo lindante al bosque se dirige al mercado y habla
asi a sus habitantes congregados para ver un espectaculo publico:

Yo os predico al superhombre. El hombre es algo que debe ser superado.
$Qué habéis hecho para superarlo? [...]. El superhombre es el sentido de
la tierra. Diga vuestra voluntad: jsea el superhombre el sentido de la tierra!
iYo os conjuro, hermanos mios, permaneced fieles a la tierra y no credis a
aquellos que os hablan de esperanzas ultraterrenas! Son envenenadores,
lo sepan o no. Despreciadores de la vida son, moribundos y envenenados
ellos mismos, hombres de quienes la tierra esta cansada: jojala la aban-
donen! (Za, prél., 3, p. 73).

util, todo dia sagrado y todo ser humano divino’!” (CO 1v, 365, p. 306). Sin duda, Zaratustra
emerge de este complejo proceso alquimista, teniendo como punta de lanza la intuicién
del superhombre.

% Asilo indica en una misiva dirigida a Heinrich von Stein, fechada a principios de
diciembre de 1882: “Le digo sinceramente que yo llevo dentro demasiada cantidad de este
caracter ‘tragico’ como para no maldecirlo a menudo; todas mis experiencias, tanto en las
pequenas como en las grandes cosas, toman siempre el mismo derrotero. Entonces, me
exijo a mi mismo elevarme hasta una altura desde donde pueda ver el problema tragico
por debajo de mi. — Me gustaria liberar la existencia un poco de su caracter desgarrador y
cruel. Pero para poder seguir con esto, tendria que revelar a usted lo que no le he revelado
anadie: — la tarea que tengo delante, la tarea de mivida” (cf. CO1v, 342, pp. 287-288).
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Aqui podemos observar ya que la propuesta del superhumano va acompa-
nada de la declarada “muerte de Dios”, en tanto que se constituye en la re-
cuperacion del sentido de la tierra con el rechazo de toda propuesta que fije
suatencién en el reino de lo sobreterrenal,?® cuya letal toxina expanden los
envenenadores de la vida. Contra estos despreciadores del cuerpoy de la
tierra, Nietzsche opone la invectiva de “la hora del gran desprecio”, aquel
momento supremo en que no importan la felicidad, la razén, la virtud, la
justicia ni la compasion; todas ellas son las miserias que siguen haciendo
del hombre un animal amaestrado, por eso hay que encararlas con el “rayo
ylalocura” que representa el superhombre. Ante el abismo abierto que rin-
de al hombre como animal gregario al “sometimiento”, hay que aceptar la
condicién humana como un simple medio que tiene que conducir al propé-
sito maximo del superhombre; en tanto que el ser humano es un “caudal
sucio”, se requiere un mar que pueda “recibir un caudal sucio sin volver-
se impuro”, el superhombre “es ese mar, en él puede morir vuestro gran
desprecio” (Za, prol., 3, p. 74). Dicho de otro modo: es el instrumento que
al “hundirlo en su ocaso” lograra “pasar al otro lado”. Por eso, Zaratustra
se erige en el anunciador y profeta del superhombre.

Pero ante la falta de comprension por parte de un pueblo propenso al
espectaculo gratuito, Zaratustra comienza a hablar del “tiltimo hombre” (der
letzte Mensch):37 es 1o “mas despreciable” en tanto que ha hecho de la tierra
el lugar mas pobre y empequenecido, la finalidad del imperio del Gltimo
hombre es la uniformidad y el calor gregario que hace iguales a los hombres

36 Insistiendo un poco maés, Nietzsche establece con claridad el origen meramente
humano de cualquier divinidad: “jAy, hermanos mios, ese dios que creé era obra y locu-
ra humana, igual que todos los dioses! Fue un hombre y nada mas que un pobre trozo de
hombre y de mi yo: de mis propias cenizas y de mis propias brasas vino a mi este fantas-
may, jen verdad!, jno vino desde el més alld! [...]. Cansancio que quiere llegar al final de
un solo salto; de un salto mortal, un cansancio pobre e ignorante que ni siquiera quiere ya
querer: él inventd todos los dioses y todos los trasmundos” (Za, 12 par.: “De los trasmun-
dos”, pp. 86-87).

37 Como sefala en un apunte fechado entre noviembre de 1882 y febrero de 1883:
“Lo opuesto al superhombre es el tiltimo hombre: lo creé a la vez que aquél” (FP 111, 4 [171],
p.123).
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en sumediocridad. Lo que provoca es el empequenecimiento de la tierra'y
extiende esta condicion por su permanencia contagiosa que enferma toda
la existencia. El resultado es la prolongacién indefinida del hastio de vivir,
mientras que el “Gltimo hombre” es la causa de que el nihilismo se alar-
gue tanto como un obstaculo aparentemente insuperable. Por lo tanto, el
ultimo hombre es el principal impedimento para que pueda emerger como
rayo luminoso el superhombre; el iltimo hombre, que se empenia en seguir
siendo el “mono de Dios”, no hace sino persistir en la prolongacion del
ideal metafisico para continuar como subordinado, al no querer hacerse
cargo de si mismo, y depender de alguna fantasmagoria superior a manera
de un estertor prolongado hasta el infinito.

Al darse cuenta Zaratustra del gran obstdculo —considerado como el
“peligro de lamuchedumbre” — que representa el tltimo hombre para que
arribe el superhumano que su mensaje quiere traslucir, declara el oscuroy
profundo camino que le espera para poder ensenar la gran verdad que es-
trangula su existencia: “Yo quiero ensenar a los hombres el sentido de su
ser: este sentido es el superhombre, el rayo que sale de esa oscura nube que
es el hombre” (Za, prél., 7, p. 78).3% Ante dichas dificultades, muy pronto
percibe la “nueva verdad” que se le presenta como una fria intuicion res-
plandeciente, después de una noche de descanso franco a la luz de las es-
trellas como manto abovedado: no es posible hablarle al pueblo de manera
directa, presentandole verdades para las que no esta preparado y aiin no
cuenta con el oido indispensable. Mas bien, lo que necesita son “compa-
neros de viaje vivos” que sigan sus ensenanzas porque asi lo quieren, pues
para el mensaje que le ahoga la garganta el pueblo no es el mejor receptor.
En tanto que Zaratustra es un creador, pretende romper con las viejas “ta-

38 En otro poéstumo de esa misma época, anota: “Amo todas esas gotas pesadas
cuando caen una a una desde las nubes oscuras que ocultan el rayo dentro de si: este rayo
se llama superhombre” (FP 111, 4 [116], p. 115).
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blas de valores” que sustentan al animal gregario de manada, por eso es
llamado por aquellos que se autonombran justos y buenos: el representante
del maly el quebrantador de los valores considerados como supremos.

Zaratustra busca creadores que 1o acomparien para celebrar las fiestas
que saltan por encima del bien y del mal, establecidos por el orden grega-
rio imperante. Son aquellos companeros creadores a quienes Zaratustra
quiere “mostrarles el arco iris y todas las escaleras del superhombre” (Za,
prol., 9, p. 80). Ahora el creador tiene por fin una meta clara que consigue
guiar su paso saltarin y acompana su baile, que finalmente puede celebrar
la fiesta de la vida: su impulso liberador se apoya sobre el ocaso de los mu-
chos, de la masa gregaria envilecedora de los seres humanos. En tanto que
los caminos por donde pretende transitar son peligrosos, resuelve que sus
animales —el 4guila con la serpiente enroscada en su cuello que dibujan
circulos en el aire—39 lo guien por esos sinuosos caminos hacia el ocaso.
De esta forma Nietzsche monta en el aire su escenario para la representa-
cion tragica de la anunciacion del superhombre,° cuyo prerrequisito basi-
co consiste en asumir con plenitud la “muerte de Dios” y que significa en
primer lugar dejar atras de manera definitiva lo que hasta la actualidad se
califica como “humano, demasiado humano”.

De lo que se trata aqui es que el espiritu mas fuerte cargue con las co-
sas mas pesadas, nada mas para probarse a si mismo 'y superarse (Selbstii-
berwindung); pero estos “pesos mas pesados” tienen que ver con aquellas

39 La conjuncién de estos dos animales, el 4guila como el animal mas orgulloso y la
serpiente como el animal mas inteligente, significan para Zaratustra que a veces la falta
de inteligencia tiene que hacerse acompanar por el orgullo para conseguir salir siempre
adelante: “jOjald fuera yo mas inteligente! jOjalé fuera inteligente desde lo mas profundo,
igual que mi serpiente! Pero pido lo imposible: jasi que imploro a mi orgullo que siempre
camine al lado de mi inteligencia! Y si alguna vez me abandona mi inteligencia —jah, cudn-
to le gusta huir volando! — jquiera entonces mi orgullo seguir volando con mi estupidez!”
(cf. Za, prdl., 10, p. 81).

40 Seglin su caracteristico estilo contradictorio que pretende hacernos percibir, parala
reflexion, los diferentes lados que exhiben los fenémenos de una realidad compleja en cons-
tante deveniry de limitada comprension. Tal como lo indica K. Jaspers: “Constantemente,
el pensamiento de Nietzsche cobra dos sentidos, varios sentidos. No conquista la paz de
una verdad Gnica, ignora el reposo después de haber alcanzado la meta” (cf. 2008, p. 93).
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contradicciones que le dan forma a la existencia. Por eso, son indispensa-
bles las tres transformaciones que anuncia la superacion del espiritu: el ca-
mello que se carga con los valores tradicionales es superado en el desierto
por el ledn en tanto que es aquel espiritu que “conquista su libertad” 4!
convirtiéndose en el “sefior de su propio desierto”:

Busca aqui a su tltimo sefior: quiere hacerse enemigo de él y de su Gltimo
Dios, quiere pelear por lavictoria con el gran dragén. ¢Cual es el gran dra-
gdn a quien el espiritu ya no quiere llamar sefior ni Dios? “Td debes”, se
llama el gran dragdn. Pero el espiritu del ledn dice “yo quiero” (Za, 12 par..:
“De las tres transformaciones”, p. 83).

Al escamoso dragén del “ti debes” se opone el férreo ledn que establece el
ambito de su libertad abriendo la posibilidad de un “nuevo crear”; el le6n
crea esta nueva libertad capaz de generar nuevos valores, por eso emerge la
ultima transformacion del espiritu en nifio como la indispensable inocencia
para un nuevo comienzo que sepa decir si a la vida: se requiere del si rotun-
do y superior para realizar el “juego de crear”; en el nifio creador el espiri-
tu estd lo suficientemente fuerte para asumir por completo su voluntad y
configurar su propio mundo.#* Sin duda, lo que se relata aqui es una fabu-
la de la superacion del espiritu hacia la conquista de su propia fortaleza.
Podemos percibir la concepcién agonal que caracteriza la propuesta
nietzscheana del superhumano, en tanto que el planteamiento fundamen-
tal del conflicto es el que impulsa la superacién creativa del espiritu como

41 En un apunte de esa época indica: “Cuanto mas libre y firme es el individuo, mds
exigente se vuelve su amor: él acabara por desear al superhombre, porque ninguno otro
aplaca suamor” (FP 11, 5 [1] (150), p. 151).

42 [ 1hemos de reconocer un fenémeno dionisiaco, el cual vuelve unay otra vez a
revelarnos, como emanacion de un placer primordial, la lidica construcciéon y destruccién
del mundo individual, de manera similar a cuando Heraclito el Oscuro compara la fuer-
za formadora del mundo con un nifio que, jugando, coloca piedras aca y alla, y construye
montones de arena y luego los vuelve a deshacer” (GT, 24, p. 436). De Heraclito, véanse
los fragmentos 52, 70 y 124 (cf. A. Garcia Calvo, 1999, frs. 12, 82, 85 pp. 59, 245247, 254~
259; R. Mondolfo, 2015, 12 par. Sec. B, pp. 37,39y 45; y G. Colli, 2010, fr. 14 [A 18], p. 33).
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principal mecanismo para dejar atras todo lo humano, mediante el arribo
del superhombre. Hay que decir que dicho advenimiento no significa lains-
talacion de algun tipo de “antihumanismo” 43 lo que sin duda representaria
el seguir manteniéndose dentro del circuito de la simple dimensién huma-
na, pues de lo que se trata es de ayudar a conducir por saturacion lo humano
hasta su ocaso, para dar nacimiento a lo superhumano; forzando hasta sus
lindes insoportables lo humano se logra sacar lo mas propio que lo confor-
ma —que el espiritu cristiano ha conducido al olvido por desprecio— para
hacer posible engendrar un nuevo tipo de ser humano creativo o superhu-
mano que lleve la autosuperacion como arte de vivir peligrosamente. Habria
que agregar que mas bien se trata de una forma de lo inhumano —de nin-
guna manera antihumano, “sin humano” o “ahumano”— 44 que adquiere
la cruel formacién de la critica radical para impulsar todo lo superhumano

43 Asiespecifica este equivoco: “No somos humanitarios; no osarfamos nunca permi-
tirnos hablar de nuestro ‘amor a la humanidad’ — jpara eso no somos lo suficientemente
comediantes! O suficientemente sansimonianos, suficientemente franceses. Ha que estar
ya infectado por un exceso galo de excitabilidad erdtica y de impaciencia enamorada para
acercarse con su celo hasta la misma humanidad. .. {La humanidad! ¢ Ha habido nunca entre
todas las viejas damas una vieja dama asquerosac [...]. No, no amamos a la humanidad; por
otra parte distamos mucho de ser suficientemente ‘alemanes’, tal como se entiende hoy
con normalidad la palabra ‘alemdn’, para hablar en favor del nacionalismo y del odio racial,
para poder alegrarse de la sarna del corazon y del envenenamiento de la sangre nacionales
gracias a la cual cada pueblo se separa de otro, se segrega como si estuviera en cuarentena”
(Fw, lib. 5to, § 377, p. 890).

44 Es evidente que Nietzsche no serfa un pensador antipolitico, “sin politica” o apo-
litico; es mas bien el filésofo de 1o impolitico como indispensable momento critico que pre-
para la gran politica. M. Cacciari lo sefiala asi: “Lo ‘impolitico’ nietzscheano es la critica de
lo ‘politico’ en cuanto afirmacién de valores. Tampoco es rechazo nostalgico de lo ‘po-
litico’, sino critica radical de ello; va mas alla de la mascara de lo ‘politico’ (su desencanto,
su necesidad, su ser destino) para descubrir los fundamentos de valor, el discurso de valor
que han fundado [...]. Lo ‘impolitico’ en Nietzsche se configura, podriamos decir, como
el estado critico de la ‘gran politica’” (cf. 1994, p. 68). También, R. Esposito —haciendo
referencia a la interpretacién de G. Bataille sobre el fildsofo de la ciencia jovial— afirma
de manera categoérica: “Nietzsche, filosofo de la inaccion, es el filésofo de lo impolitico”
(cf. 2006, V3, p. 291).
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como expresion de un superhumanismo: “L’avenement du surhomme signe la
réconciliation de ’méme. Seul et authentique humanisme: ce surhumanisme qui
fait de la vie la seule vérité que soit” (cf. M. Onfray, 2006, p. 121).4>

Se postula en contra de aquellos sabios de la virtud que sélo predican
para los somnolientos, enfrenta a aquellos “transmundanos” ofuscados
por la irradiacién metafisica del otro mundo, que se encuentran mas alla
de éste, el tinico mundo que conocemos y podemos habitar, segiin nues-
tros plenos atributos terrenales; lo que se requiere es una “cabeza terre-
nal” bien puesta, cuyas virtudes materiales permitan recuperar el “sentido
de la tierra”. Desde una perspectiva fisiologica de la subversion, Nietzs-
che recomienda saber escuchar los sonidos del “cuerpo sano y perfecto”
que permita recobrar de forma irrestricta la inquebrantable energia vital.
El cuerpo percibido como una “gran razén” que expresa una amplia di-
versidad de yoes, en donde el alma y la “pequena razén” significan otras
tantas manifestaciones de ese juego plural de energias como voluntad de
poder que trabajan en un tinico sentido. La “politica fisiologica” impulsa-
da por la filosofia nietzscheana establece como mecanismo fundamental
la superacién de si, en tanto fuerza creadora para saltar por encima de
si mismo; por eso resulta que el ser humano que logre reconciliarse con
el cuerpo propio multiple serd quien pueda fungir como “puente” para el
arribo del superhombre.

Precisamente es este espiritu ligero reconciliado con el cuerpo fisico que
sabe reir y bailar, el que asume con pasion su ligereza sabiendo soportar los
azotes de la soledad y el sufrimiento para poder crecer mas alla de los hom-
bres y los animales; es el que se aleja de aquellos “tuberculosos del alma”
que predican en contra del cuerpoy de la vida del mundo, en tanto que los
enfermos terminan debilitdndolo por contagio gregario e imposibilitan el
florecimiento de aquellos hombres excepcionales que exigen el perfeccio-
namiento de su singularidad diferente, como el campo de batalla particular

4> [La llegada del superhombre marca la reconciliacién con él mismo. Humanismo
solo y auténtico: este sobrehumanismo que hace de la vida la inica verdad que existe].
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en donde mejor desarrollan todas sus posibilidades. Desde esta perspectiva
de “politica fisiologica”, Nietzsche utiliza una terminologia zooldgica para
fustigar con crueldad el “delirio de la razén” que el pretencioso y absurdo
animal-hombre moderno postula como rechazo a cualquier imposicion
natural; por un lado, podriamos decir, el camino hacia el superhombre tie-
ne que transitar por el escabroso sendero de los “instintos animales” mas
propios como impulso superador. Por otro, la propuesta del superhumano
esta completamente enfocada hacia el porvenir, pues el “filésofo del futu-
ro” por fin halevado anclas sin deferencia alguna, dejando muy atras cual-
quier relacién con litoral alguno para entregarse con plenitud y pletérico de
valentia al peligroso mar abierto del azaroso porvenir.4°

Incluso una vez acaecida la llamada “muerte de Dios” queda la enor-
me fatiga que permite la expansion del nuevo idolo del Estado, que acabara
exprimiendo la esencia de los pueblos; aqui se presenta el peligro de los
“adoradores del nuevo idolo” que prolongan la agénica muerte hasta en
sus supuestas manifestaciones de vida, hay que alejarse de los superfluos
y de su fétida idolatria que arrastra a los seres humanos como penitentes
por una infectada tierra que se vuelve irrespirable. Lo mejor es recuperar el
“sentido de la tierra” yal “digno animal” que posibiliten inhalar aires mas
puros y frescos para una vida libre conquistada por las “almas grandes”.
En definitiva: “Alli donde el Estado termina, — jmirad alli, hermanos mios!
¢Acasono lo veis, el arcoiris y los puentes que llevan al superhombre? — ”
(Za, 12 par.: “Del nuevo idolo”, p. 99). Por eso, Nietzsche establece las po-
sibilidades de ejercer el arte de la guerra como mecanismo superador que

46 Asi se presenta el horizonte abierto anunciado con la llamada “muerte de Dios”;
ante dicho espectaculo, cabe fortalecerse al convertirse en un espiritu sutil que al aligerarse
se lanza hacia lo desconocido como “espiritu libre” ante la apertura de una nueva aurora:
“por fin el horizonte se nos aparece de nuevo libre, incluso si no esta claro; por fin podemos
hacer que zarpen nuestros barcos, que zarpen hacia todos los peligros; todas las empresas
arriesgadas del hombre de conocimiento estan de nuevo permitidas; el mar, nuestro mar,
esta de nuevo abierto, quiza no haya habido nunca un ‘mar tan abierto’” (Fw, lib. 5%, § 343,
p. 859). En un aforismo anterior, titulado En el horizonte de lo infinito, menciona precisa-
mente este viaje a la mar que deja muy por detras toda referencia a la tierra (cf. Fw, lib. 3,
§124, p. 802). Véase también H. Blumenberg (cf. 2018, 2, pp. 27-32).
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instaura otra forma de relacion entre el amigo y el enemigo; en tanto que en
el primero debe cumplirse el impulso para erigirse como la voluntad de
conquista del superhombre. En cierto sentido, el amigo es lo que cada uno
de nosotros somos y queremos llegar a ser, como seres imperfectos que
apuestan por su superacion, pero hay que tener el valor de ser también el
enemigo del amigo, como algo dificil de conseguir.4’

La superacion mueve las tablas de valores sobre las que se sostienen
los diferentes pueblos, convirtiéndose en una auténtica voluntad de poder
que conduce al triunfo sobre las dificultades que se presentan sin reme-
dio a lo largo de la vida; a la victoria obtenida, Nietzsche la llama lo santo
estableciéndose en la auténtica marca de lo elevado y grande. Debemos
aceptar que el hombre es por antonomasia el dador de valores que preten-
den atribuir ciertos sentidos a las cosas, sin dejar de percibir que se trata
de valores y de sentidos demasiado humanos; pero esta atribucién es en si
misma un acto de creacion supremo, pues también el aniquilador de valores
se establece como un creador. Al concebir sus valores, las sociedades ter-
minan asignandoles multiples metas, pero es mejor tener una tnica meta
que muchas, pues al final se dispersan; sin embargo, para que la humani-
dad pueda atribuirse una meta es necesario que primero exista como tal.
La méaxima tentacién que ha padecido la humanidad es su falta de interés
hacia si misma, que se manifiesta como “amor hacia el préjimo”’; resulta
que el trato con el hombre termina arruinando el cardcter, que luego queda
muy endeble o de plano no existe. Por eso sefiala de manera enérgica Zara-
tustra: “No os enseno al préjimo, sino al amigo. Que el amigo sea para vo-
sotros la fiesta de la tierra y un presentimiento del superhombre” (Za, 12
par.: “Del amor al préjimo”, p. 106).

En este sentido es que el superhumano, para poder construir su hoy
pleno, tiene que saber jugar con los referentes indispensables de todo lo

47 Ppor eso sefiala en algunos apuntes de esa época: “Yo os ensefio al superhombre: el
gran desprecio ensenaroslo vosotros a vosotros mismos” (FP 111, 4 [208], p. 127) y “Yo os
enserio al superhombre: ¢dénde estd el hermano mio que le ensena el gran desprecio?”
(Fp11, 5 (8], p. 162).
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“remoto”, de donde viene redimensionado con lo futuro que lo impulsa in-
cesantemente; por eso senala que “en tu amigo debes amar al superhom-
bre como causa de ti”, superando el freno indigno del “amor al préjimo”
apuesta por todas las posibilidades creativas del “amor al lejano” (Za, 12
par.: “Del amor al préjimo”, p. 107). Aqui se separan los caminos entre el
rebano que contagia su instinto gregario para condenar una existencia
al agénico permanecer, y un poderoso individuo que se arriesga por una
vida creativa plena, pese a la conciencia del dolor que significa separarse de
lo establecido, dejar atras la aceptacion protectora de los muchos. El soli-
tario tiene que alejarse de la masa para tornarse en auténtico creador, una
estrella solitaria que ilumina sin ninguna consideracién y porque asi es
su propia naturaleza; se trata de un guerrero que sabe utilizar bien la garra
en contra de sus enemigos, pero que también es consciente de “que luego
uno es su peor enemigo” al confrontarse en aquellos reconditos laberintos
subterraneos que forman parte de lo que somos: es el camino solitario del
guerrero que conduce sin escape a “lo que eres y puedes llegar a ser”.4®

Se trata de consumirse en su propio fuego para renacer de las cenizas
del escepticismo como un ser renovado en tanto creador irredento,*® que
consiga guiarse por el rayo de una nueva estrella permitiendo decirnos:
“jojald déyoaluzal superhombre!” (Za, 12 par.: “De las viejecitas y joven-

48 Se trata de un tipo de grito de batalla que atraviesa toda la obra nietzscheana: “3Qué
dice tu conciencia? — ‘Debes devenir el que eres’” [“Was sagt dein Gewissen? — ‘Das sollst
der werden, der du bist’”] (Fw, 1ib. 4°, § 270, p. 827). También se presenta en el subtitulo de
su autobiografia intelectual de 1888: Ecce homo. Como llegar a ser lo que se es [Ecce homo. Wie
man wird, was man ist]. Como se sabe, se trata de una idea que retoma del poeta Pindaro:
“iSé tal cual ti has aprendido a ser!” (cf. 2008, 11 70, p. 157).

49 “No nos dejemos engafiar: los grandes espiritus son escépticos. Zaratustra lo es.
La fuerza, la libertad que procede de la fuerzay la superfuerza del espiritu, se prueban me-
diante el skepsis. Las personas de conviccion no se han de tener en cuenta en modo alguno
en todo lo que es fundamental sobre el valor y el no valor. Las convicciones son prisiones
[...]. Un espiritu que quiere cosas grandes, que también quiere convicciones debajo de
si, detrds de si... Un espiritu que aspira a cosas grandes, que también quiere los medios para
lograrlos, es, por necesidad, un escéptico” (AC, 54, p. 757). También senala algo parecido
en otro texto de este tGltimo periodo: “jLos escépticos, el tnico tipo digno de respeto entre
el pueblo de los filésofos, un pueblo de doble y hasta de quintuple sentido [...]!” (EH, “Por
qué soy tan inteligente”, 3, p. 800).
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citas”, p. 109). Asi es como Zaratustra se presenta en tanto inmoralista,
como el “aniquilador” de la moral por excelencia, pues cuestiona aquellos
valores que el hombre ha establecido para ordenar su mundo mediante
sus referentes del bien y del mal.>° Pero en el fondo la carga de la moral se
constituye también en un freno y en el obstéculo que imposibilita pasar
ese puente que es el hombre para llegar al otro lado. Para sobrepasar estos
inconvenientes se necesita que el hombre se transforme en un creador-
médico, comenzando por ser un sanador de si mismo y un espiritu que ejer-
ce la autosuperacion: sélo aquel que se ha liberado y se domina a si mismo
puede crear lo diferente, teniendo como maxima la recuperacion del sentido
de la tierra. Aqui es donde para todo creador el anhelo del superhombre se
convierte en un superlativo metaforico que lo impulsa a realizar grandes
cosas, alin no vistas puesto que son incomprensibles.

Para llegar al superhombre es indispensable “saber morir a tiempo”,
pero esto significa que antes se tiene que “saber vivir a tiempo”, pues hay
que ser un guerrero combatiente en la vida para transformarse en un “alma
grande”; como aquella que sabe reir y bailar en tanto torbellino recupe-
rador del sentido de la tierra que reconoce cuando es oportuno morir por-
que ha sabido vivir con toda plenitud creadora. En este punto también se
cruzan los caminos de la vida y de la muerte, puesto que la virtud creadora
es aquella que “hace regalos”; es decir, la que por sobreabundancia pue-
de derrochar y regalar virtud precisamente por estar pletérica de fuerza.
A estavirtud donadora Zaratustra la llama “egoismo sanoy sagrado”. Aquel
que puede empujar por las cargas de su fuerza acumuladas para regalar lo
mas valioso y detener el avance de la degeneracion que somete y envilece
al enfermo ser humano moderno. Lo superior que impulsa con determi-

50 Asilo acotaen un apunte: “Nuestro desprecio hacia el hombre nos ha llevado més
alld de las estrellas. La religion, la metafisica como sintomas de un deseo de crear el super-
hombre” (FP 1, 4 [214], p. 128).
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nacion de la “especie” ala “superespecie”, en tanto que lo mas propio del
devenir fisioldgico es 1a lucha encarnada que provoca el advenimiento de lo
superhumano.

El poder como virtud que también sabe generar “virtud” por impulso
creador, comenzando con su incuestionable fidelidad a 1a tierra con todo
lo terrible y placentero que contiene; su inquebrantable impulso vital que
tiene la capacidad de donar con abundancia nada mas por lo exultante de
sus energias acumuladas después de mil combates vividos. Por eso estos
luchadores de la vida son médicos de si mismos y con ello ayudan también
a curar la tierra. Esta es la nueva buena del futuro prometedor que trae re-
novados aires de grandeza, pero solo los solitarios, incomprendidos y ra-
ros tienen los oidos necesarios para captar lo diferente que se impone por
los afios acumulados de preparacion para estar listos como grandes almas
que son. Sin embargo, Zaratustra no renuncia a lo comunitario como el in-
dispensable contexto para el arribo del superhombre: el egoismo sano es
la condicién indispensable para que se engendre la superhumanidad como
proyecto colectivo.>

Vosotros, los solitarios de hoy, vosotros los apartados, debéis llegar a ser
pueblo algiin dia; de vosotros — a partir de vosotros, los que habéis elegido
avosotros mismos, debe crecer un pueblo elegido: — y de él, el superhom-
bre. jEn verdad, la tierra atin debe llegar a ser un lugar de sanaciéon! jY ya
hay un nuevo aroma envolviéndola, un aroma que trae salud, — y una nue-
va esperanzal (Za, 12 par.: “De lavirtud que hace regalos”, 2, p. 117).5

51 AsiloindicaG. Vattimo, en su didlogo continuo mantenido con el fildsofo de la cien-
cia jovial: “A causa de la desconfianza en el hombre tal como ha sido hasta ahora, incluso
en sus mejores ejemplos, Nietzsche no puede pensar el Ubermensch en términos de fuerza
y capacidad de imponerse a los otros, como un sefior sobre los esclavos. Siha de darse algo
como el Ubermensch, s6lo serd posible como un ‘ultrahombre de masas’, un nuevo sujeto
que no destaca sobre el fondo de una sociedad de esclavos, sino que vive en una sociedad
de iguales” (cf. 2001, p. 204).

52 Y en algunos fragmentos de la época: “El nacimiento de los superhombres” (Fp
11, 4 [25], p. 95) y “Tiene que haber muchos superhombres: Toda bondad se desarrolla sélo
entre sus iguales. jUn solo Dios seria siempre un demonio! Una raza dominante. Para <los
senores de la tierra>” (FP 111, 35 [72], p. 789). Ya lo habia indicado G. Bataille: “Vivir una
posibilidad hasta su fin pide un intercambio entre varios, que la suman como un hecho
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Precisamente aqui es donde habla Zaratustra, tras dejar a sus discipulos
para que crezcan por si mismos y puedan utilizar sus propios medios, del
arribo del “gran mediodia”: en tanto supremo momento de la “sombra mas
corta” que anuncia que el hombre esta a media andadura entre el animal y el
superhombre. Lo que también sefala es que la tarde trae la hora del crepts-
culo, que al transformarse en profundidad produce una “nueva manana”,
que tiene que transcurrirse, sin embargo, este resurgir plagado de nuevas
esperanzas que impulse su paso “al otro lado”. El gran mediodia indica
la plena madurez de su conocimiento y por fin estar preparado para dejar
atras de si la “muerte de Dios” —asumiendo con pasion jovial todas sus
consecuencias—, para construir lo diferente y alcanzar diversos estilos de
realizacion vital; por eso, indica a manera de férmula provocadora al final
de la primera parte de la considerada su magnum opus: “Muertos estdn todos
los dioses: ahora queremos que viva el superhombre” (Za, 12 par.: “De la vir-
tud que hace regalos”, 3, p. 118). Aqui y ahora —muy lejos ya de los ideales
metafisicos, los aciagos prejuicios morales y la pesada espiritualidad cris-
tiana— esta todo por construirse con la maxima creatividad conquistada
por la fortaleza probada en la batalla de la vida cotidiana, posibilitando lo
diferente que adviene dejando al hombre a solas con todas sus capacidades
y posibilidades para generar por fin lo sobrehumano.

Para Bernhard Welte, el proyecto del superhombre tiene que ver con
la bisqueda por encontrar una posible solucion al “enigma del hombre”
—esatension irresoluble entre lo finito e infinito, lo racional e intuitivo—,
en donde Nietzsche apuesta “no al hombre, sino por encima del hombre.

que les es exterior y no depende ya de ninguno de ellos. Respecto a la posibilidad que pro-
puso, Nietzsche no dudé jamds de que su existencia exigiese una asociacion. El deseo de
una asociacion [o comunidad o pueblo] le agitaba sin cesar” (cf. 1979, 11, p. 37). También
J. Young puntualiza: “Nietzsche writes in the notebooks, not a person but a ‘metaphor’ (KSA 12
10 [17]), a metaphor for, at least sometimes, an ideal community: ‘in the superman’, he writes,
‘individuals have become one’ (KSA 10 4 [188]) [Nietzsche escribe en los cuadernos, no una
persona sino una ‘metafora’ (KSA 12 10 [17]), una metafora para, al menos a veces, una
comunidad ideal: ‘en el superhombre’, escribe, ‘los individuos se han convertido en uno’]”
(cf. 2015, p. 24). También pueden verse al respecto los interesantes comentarios de R. Espo-
sito (cf. 2012, 5, pp. 189-191).
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Esta por encima del hombre lo que Gnicamente puede resolver y lle-
nar al hombre y puede llevarlo a un puro si de existencia, no disminuida,
ni dividida y, en conclusion, divina”. Adicionalmente destaca el tremen-
do malentendido que ha significado el azar que denota el “por encima del
hombre”, en tanto que se ha ubicado “el simbolo del superhombre —y no
sin culpa de Nietzsche— en lo humanamente inhumano” (1962, IV, p. 54.).
Eso, sin duda, tiene que ver con el malentendido de la puesta en escena del
“hombre superior” (héheren Menschen), tal como lo caracteriza Nietzs-
che en la Gltima parte de su obra. Lo que sucede es que este envite resulta
doblemente enganoso, pues en realidad Zaratustra reconoce que cometio
un error al instalarse en el mercado para compartir su mensaje. Ahi todos
quieren ser iguales y niegan la existencia de los hombres superiores; en el
momento en que “Dios ha muerto” es cuando éstos se hacen “sefiores”
y alumbra el “gran mediodia”. Tanto que lo lleva a decir: “jBien! jBien!
iHombres superiores! Ahora es cuando hace circulos la montania del futu-
ro humano Dios ha muerto: ahora queremos nosotros — que viva el super—
hombre” (Za, 42 par.: “Del hombre superior”, 2, p. 251).

Este impulso para superar todo lo humano conduce a Zaratustra a in-
crepar: “El superhombre es lo que yo amo, él es para mi lo primero y lo Gini-
co, —ynoel hombre: no el préjimo, no el mas pobre, no el mas sufridor, no
elmejor. —” (Za, 42 par.: “Del hombre superior”, 3, p. 251).53 Sin embargo,
lo que ha imperado es la “gente pequena” y sus “pequenas virtudes”, se
han constituido en los “senores”; en realidad, este es el gran reto que
se presenta como maximo orgullo: “jOh, hermanos mios, superar a estos
senores de hoy, — a estas gentes pequenas: ellas son el mayor peligro del
superhombre!” (Za, 42 par.: “Del hombre superior”, 3, p. 251). En tanto que
es necesario cambiar nuestra manera de valorary descalificar todo lo con-
siderado como danino y malvado, pues debemos pensar desde una nueva

53 Tal como puntualiza en un fragmento péstumo datado en verano-otofio de 1884:
“iNola ‘humanidad’, el superhombre es la meta!” (cf. FP 111, 26 [232], p. 578)y, en otro apunte
fechado entre noviembre de 1882 y febrero de 1883: “Meta: alcanzar en un instante el su-
perhombre” (FP 111, 4 [198], p. 126).
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perspectiva que “el mal es la mejor fuerza del hombre”;>* de esta forma
se tiene que aceptar que luego lo peor y mejor van unidos, pues Zaratustra
ensena que “lo peor es necesario para lo mejor del superhombre” (Za, 42
par.: “Del hombre superior”, 5, p. 252).% Para ello es preciso saber abrazar
lo peor y lo mas duro que se presenta en lavida, pues de esta manera el su-
perhombre “crece hasta aquella altura en que el rayo cae sobre él y lo hace
pedazos: jsuficientemente alto para el rayo!”. Lo importante es no perder
de vista que este impulso apunta hacia los “pocos”, pero con un envite
“prolongado” y con vista siempre hacia lo “lejano”.

Ademas la “gente pequenia” genera desconfianzay resentimiento ha-
cia las “cosas grandes”, no podemos dejar de reconocer que “ella mien-
te siempre”. Lo que impera es la “razén de la plebe” que no acepta a los
“hombres superiores” en tanto “jhombres valientes, de corazon abierto!”.
Nos recuerda que si queremos subir es necesario saber emplear nuestras
propias piernas. Pues resulta que luego se malogran aquellas cosas grandes;
no obstante, es indispensable tender hacia lo “mas alto, profundo, este-
larmente alto del hombre, su fuerza inmensa”; ya que es imprescindible
rodearse de aquello que impulsa la superacion: “Lo perfecto ensena a tener
esperanza” (Za, 42 par.: “Del hombre superior”, 15, p. 255). Ademas hay que
saber reir (“todas las cosas buenas rien”) y bailar (el que se “aproximaa su
meta, ése baila”), aunque los malogrados de la vida odian estas manifesta-
ciones pues las consideran indignas y contrarias a las buenas costumbres
que defiende esta especie enferma. Debemos seguir el camino torcido hacia
las cosas buenas, ejercitar nuestras propias piernas para el buen baile que
inicia las fiestas de la risa, que es la celebracion de la vida.

54 Como sefiala de una manera cinica, en un apunte de julio-agosto de 1882: “Los
hombres que aspiran a la grandeza son generalmente hombres malos: es su inico modo
de soportarse” (cf. FP11,1[84], p. 40).

55 “No pude dejar de lado nada cuando creé al superhombre. Todo lo malo y falso de
Vosotros, vuestras mentiras y vuestra ignorancia — todo esto estd en su semilla” (FP 111,

4[771y5[11(134), pp. 108 y 150).
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Sin embargo, los hombres superiores se han malogrado,>® en tanto que
no han sabido “bailar como se debe”, pues no acompanan la danza que con-
duzca a la superacién de st mismos como maximo valor. Los llamados hom-
bres superiores “no son bastante elevados ni suficientemente fuertes”,
pues su misma conformacion fisica los delata: “tienen piernas enfermasy
delicadas” (Za, 42 par.: “Elsaludo”, p. 248), 1o que los hace incapaces para
el baile de la vida y para saltar por encima de si mismos. En definitiva, se
han hecho pesados, rigidos y disminuidos.>” Aqui percibe Zaratustra uno
de los mayores obstaculos para el advenimiento del superhombre, en tanto
que se requiere algo mayor: “jdeben venir leones sonrientes!” (Za, 42 par.:
“Elsaludo”, p. 248).5% Ademas es necesario saber utilizar esos pies ligeros
que contengan la suficiente fuerza para romper con el orden establecido,
tan fangosoy turbio que imposibilita que ahi pueda crecer lo grande: “quien
tiene los pies ligeros corre incluso por encima del fango y baila como sobre
el hielo pulido” (Za, 42 par.: “Del hombre superior”; 17, p. 256).

Estos hombres superiores forman parte —junto con aquellos otros
elaborados por los hombres del “gran anhelo”, de la “gran nausea” y del
“gran hastio” — de lo que denomina el “tltimo residuo de Dios”;* toda

5 Por eso refiere W. Kaufmann: “the Ubermensch developed out of the insight that ‘the
goal of humanity cannot lie in the end [Ende] but only in its highest specimens’ [el Ubermensch
se desarroll6 a partir de la idea de que ‘el objetivo de la humanidad no puede estar al final
[Ende] sino s6lo en sus especimenes mas altos’]” (cf. 1974, 11, p. 319).

57 Més adelante afirmara: “Tienen pies pesados y corazones cerrados: — no saben
bailar. jCémo iba a ser la tierra ligera para ellos!” (Za, 42 par.: “Del hombre superior”, 16,
p. 256).

58 Agrega: “Pero es mejor estar loco de felicidad que loco de infelicidad. Es preferible
bailar torpemente que andar cojeando. Asi pues, aprended de mi sabiduria: incluso la peor
de todas las cosas tiene dos buenos reversos, — aun la peor de todas las cosas tiene bue-
nas piernas para bailar: japrended, pues, de mi, hombres superiores, a sosteneros sobre
vuestras piernas derechas! jOlvidad, entonces, al demasiado atribulado y toda la tristeza
plebeya! jOh, qué tristes me parecen hoy incluso los payasos de la plebe! Pero el hoy es de
la plebe” (Za, 42 par.: “De los hombres superiores”, 19, p. 257).

59 Entre los llamados “residuos de Dios” coloca a esta extrafia ralea (“hermanos de
laoraciéon”), tal como los caracteriza en sus asnadas divinas: “Y, jen verdad!, todos aquellos
hombres superiores, los dos reyes, el papa jubilado, el mago perverso, el mendigo volun-
tario, el caminante y su sombra, el viejo adivino, el concienzudo del espiritu y el mas feo de
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aquella ralea que se resiste alo grande y a pasar “al otro lado”, por cobardia,
pero también por incapacidad y falta de fortaleza. Zaratustra dice no ser
indulgente con aquellos que considera como sus guerreros, con las huestes
que impulsan el envite de la transvaloracion. En este sentido, los hombres
superiores constituyen a la vez un obstaculo y una posibilidad: lo prime-
ro porque detienen la transvaloracion, puesto que se debe aceptar: “Hay
una carga, un recuerdo que oprime vuestros hombros; mas de un malvado
duende se esconde en vuestras esquinas. Hay plebe oculta también en voso-
tros. Y aunque seais altos y de estirpe superior, existen muchas cosas en
vosotros torcidas y deformes” (Za, 42 par.: “El saludo”, p. 248).6° No obs-
tante, alavez conforman el apoyo —en tanto que lo propio de su “natura-
leza” es servir como escalera o puente— para que “hombres mas elevados”
puedan utilizarlos como sostén para pasar a la “otra orilla”.®*

Pueden servir como receptaculos que posiblemente con el tiempo
consigan parir un “hijo auténtico y un heredero perfecto”,%? pero se trata
de una promesa lejana y una esperanza demasiado anhelada pues son tan
s6lo un “presagio de que los hombres mas elevados se encuentran ya en
camino hacia mi”. Todavia no son los hijos de Zaratustra, aquellos a quie-
nes pertenecen su “herencia” y su “nombre”, auténticos usufructuarios
de toda la riqueza viva de la tierra y de una voluntad de poder afirmativa 'y

los hombres: todos estén arrodillados, como nifios y viejecillas crédulas, adoraban al asno”
(Za, 42 par.: “El despertar”, 2, p. 269).

%0 Poreso expresa sus reservas: “Aun no han existido superhombres. Yo los he visto
desnudos a ambos: al més grande y al mas mezquino de los hombres: y a ambos los segui
encontrando — jdemasiado humanos!” (FP 111, 10 [37], p. 261) y “iTodavia no ha habido
ningtin superhombre!” (FP 111, 13 [26], p. 324).

61 «“E] hombre superado por él mismo era el padre del superhombre. / No me canso
de ensenar esto: el hombre es algo que debe ser superado — yo lo he visto, al superhom-
bre” (FP 111, 18 [56]: 398) y “Amo a los hombres cuya virtud los orienta hacia la perdicién.
/ mirad, jyo os ensefio el puente hacia el superhombre! / yo amo a los que derrochan su
propia alma, que no agradecen y nunca dan nada a cambio, porque siempre regalan” (Fp
111, 4 [228], p. 130).

62 De manera provocadora asevera: “Hermanos mios, no conozco ningtin consuelo
para la mujer mas que le digais: ‘también tl puedes parir al superhombre’” (FP1II, 4 [100],
p. 112).
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activa; que pueden sacudirse el “espiritu de la pesadez” porque saben reir
y han aprendido a bailar el estridente ritmo de la vida. Es lo mas preciadoy
aquello que Zaratustra espera tal como lo vierte en su basica metafora bota-
nica: “jesos hijos, esa plantacion viva, esos arboles de la vida de mi voluntad
yde misuprema esperanza!” (Za, 42 par.: “El saludo”, p. 249). En definiti-
Va, en tanto que Zaratustra el “despierto” se da cuenta de que los hombres
superiores —puesto que se convierten en su tiltimo pecado (1a prueba de su
“sufrimiento” y su “compasién”)—9% contintian dormidos aunque han so-
nado ya las campanadas que anuncian el gran mediodia y el comienzo de
su “nueva mafiana”;% acepta que, aunque cuenta con sus “animales ade-
cuados”, todavia no dispone de los “hombres adecuados”. No le importa
la superflua felicidad, sino la realizacion efectiva de su obra que anuncia el
arribo del superhombre como gran inicio del impulso creador.

Imagina asi que despliega su pensamiento, un pensamiento creador, en
la fria realidad, sin ilusion alguna; pero llega al vacio de una concepcion
humana sin nada que la exceda; y como sufrio por ello intolerablemente,
termina por exceder sus propias posiciones, hasta afirmar la idea del su-
perhombre. Ese superhombre es tan indeterminado que no tiene signifi-
cacién para un hombre que, la mirada fija en la perfeccion, quiera hacer ahora
yaquilo que sea menester para alcanzar su maximo de altura y conquistar
en su comportamiento la serenidad que acompana a la certeza del ser. No
buscarnos nosotros mismos, no buscar al hombre, tal es la condicion para
hallarnos, para hallar al hombre (cf. K. Jaspers, 2008, p. 62).

93 Asilo sefiala en un apunte de verano-otofio de 1882: “El amor al superhombre es
el remedio a la compasion hacia los hombres: esta tltima significaria la rapida ruina de la
humanidad” (Fp111, 3 [1] 385, p. 84).

04 Las referencias al deveniry al mediodia se tornan vinculos importantes para situar
la metafora del superhombre, como vemos en algunos fragmentos de 1883: “Yo estaba
asustado entre los hombres: algo me requeria entre ellos y nada me calmaba. Enton-
ces hui hacia la soledad y creé al superhombre. Y cuando lo hube creado, lo revesti con
el gran velo del devenir e hice brillar el mediodia en torno a é1” (FP 111, 5 [1] (204), p. 155)
y “Unavez creado el superhombre, coloqué en torno suyo el gran velo del devenir, e hice
que el sol se detuviera sobre él al mediodia” (FP1II, 12 [17], p. 282).
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3. Estar libre de toda especie de convicciones:
la guerra a muerte del superhombre

El primer problema con el que nos encontramos aqui es la falta de “mate-
riales definitivos” en donde Nietzsche explique y desarrolle con claraam-
plitud su concepcién de metafora critica del superhombre; en este sentido,
cualquier trabajo interpretativo que se realice resulta provisional, siempre
tentativoy que requiere discutirse para poder trascender el nivel fatuo que
luego lo determina de forma contundente. Se trata de una teoria en cons-
truccién de manera “eventual” —a manera de “parafrasis infinita” —
para establecer algunos de sus parametros de funcionamiento mas rele-
vantesy efectivos; lo que sin duda permite estimular una rica reflexion que
abre posibilidades, pero también deja espacio para la especulacién abierta
y para llenar aquellos dificiles huecos mediante “narrativas fabulosas” de
todo tipo. La cuestion fundamental es que el mismo Nietzsche resuelve no
fijar en una teoria conceptual cerrada y rigida lo que era mas bien una sor-
prendente intuicion ontopolitica con vocacién metaférica, de aquello que en
simismo significa la conquista de la maxima libertad al adquirir las fuerzas
superlativas en la consecucion de la excelencia.®®

% Segtin P. Ricceur, la metafora “es una creacién instantanea, una innovacion se-
mdntica, que no tiene estatuto en el lenguaje establecido y que existe en la atribucién de
predicados inusitados”; por lo cual las “metaforas verdaderas son intraducibles”, pero
ademas las “metaforas de tension son intraducibles porque crean sentido. Decir que lo son
no significa que no puedan ser parafraseadas, sino que la parafrasis es infinita y no agota
la innovacién de sentido”. Finalmente, insiste en que no es posible reducir la metéafora a
un mero “ornamento del discurso. Supone una informacién nueva. En efecto, por medio
de un error categorial, nuevos campos semanticos surgen de los nuevos acercamientos.
En suma, la metéfora dice algo nuevo sobre la realidad” (cf. 2008, pp. 26-27).

66 Cabe sefialar que en el fondo de la politica clasica esta la busqueda de la mejor for-
ma de viday del desarrollo de todas las condiciones posibles para un tipo de hombre superior
o “grandes individuos”, que consiga equilibrar la teoria con la practica, las virtudes con la
felicidad, lo individual con lo social, el gobierno de si mismo con el de los otros. Al pasar
de largo por el desfile de las vanidades de las propuestas politicas de su época, Nietzsche
recupera este ntcleo fundamental que le permite explorar en un territorio establecido en-
tre la filosofia politica y la filosofia moral, lugar quizds olvidado por la politica moderna. Al
respecto, pueden verse los trabajos de P. Berkowitz (2000), D. W. Conway (1997) y L. Strauss
(2014, 1V 3, pp. 138-139).
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Esimportante decir que en Zaratustra el “soporte tedrico” sobre el su-
perhombre es en realidad escuetoy luego se torna poco claro por el recurso
poético ominoso que emplea su autor; en ese momento parece ganarle el
peso de la “carga ideal” que abre nuevas posibilidades y el si rotundo col-
mado de esperanza hacia los posibles futuros que escinde. Presenciamos el
ocaso del protagonista, que pretende transmitir la “buena nueva” del su-
perhombre y del eterno retorno a una masa obtusa mas dispuesta a los es-
pectaculos gratuitos; luego establece el intento por impulsar la enunciacion
no dogmatica que permita caracterizar a este aciago personaje. Cabe agregar
que algunas indicaciones breves, pero puntuales y combativas, realizadas
en la obra preparada para su publicacion péstuma Der Antichrist. Fluch auf das
Christenthumy en su particular autobiografia intelectual —en donde busca
sortear el equivoco— Ecce homo. Wie man wird, was man ist (ambas de 1888),
pueden servir como importantes complementos esclarecedores y acicates
para la reflexién. Ahi vemos las intenciones de Nietzsche de liberar en lo
posible su concepcion del superhombre de las malinterpretaciones y dis-
torsiones que venia padeciendo su particular propuesta desde su original
manifestacion, al punto de reducirla a una tosca caricatura que lo termina
constrinendo a un lamentable “tipo idealista”:

La palabra “superhombre”; una palabra para designar un tipo de consti-
tucion superlativa en oposicion a los hombres “modernos”, alos hombres
“buenos”, alos cristianos y demas nihilistas [...] ha sido entendida como
designacién de un tipo “idealista” de una especie superior de hombre,
mitad “santo”, medio “genio” (cf. EH, “Por qué escribo libros tan bue-
nos”, 1, p. 810).

En tanto establece en esta especie de breviario politico para la guerra conti-
nua de los tiempos venideros,®? la puntualizacién de que es necesario “ser

67 Como lo indicé en su momento E. Nolte (cf. 1994, pp. 91-98), El Anticristo y Ecce
homo significan un giro fundamental hacia la praxis (1888). En efecto, el pensador solitario
e intempestivo asume aqui el reto del momento politico y moral que impone el cristianis—
mo de su época, con todo lo que significa e implica, y emprende una “guerra a muerte”
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superior a la humanidad por fuerza, por altura de alma, — por desprecio”
(AC, prol., p. 704).9% Aqui vemos la necesidad del impulso que nos lleva mds
alla de lo que hasta ahora conocemos como humanidad, en tanto que para
dicho salto supremo se requiere de un exceso de fuerzas que permita la indis-
pensable superioridad del alma con la capacidad de infligir con crueldad el
“desprecio sobre simismo”, para dejar definitivamente atras el conformis-
mo gregario y el sometimiento al idealismo moderno. Desde las primeras
lineas de su particular libro establece la singularidad de la fuerza que carac-
teriza la “propuesta colectivista” de su tltimo periodo, en tanto que habla
de “nosotros los hiperbéreos”® que se distancia del hombre moderno por
lavalentia con que conquista su propia meta alejandose de los “débiles” y
“resignados” de la tierra. Aqui se establece la diferenciacion de la fuerza, de
la adquisicion de una voluntad de poder que consiga romper con la debilidad
emplazada en el ser humano; en este sentido, la felicidad viene de la supe-
racién de todos los obstaculos que se oponen al incremento del poder en el
envite por llegar a ser lo que se es. Establece asi su primera ley de la vida:

contra esta metafisica de la decadencia. También, como sefala G. Vattimo: “Es seguro, con
todo, que, respecto a la funcién politica en sentido lato que Nietzsche atribuye ahora a su
pensamiento, los nuevos grandes temas de su filosoffa tienen una importancia decisiva
[...]y una cierta sistematicidad parece indispensable para una filosofia que quiere tener
‘aplicaciones’, que quiera convertirse en principio de una nueva humanidad histérica”
(cf. 2012,3,p.97).

68 «;Qué hay de especial en vuestra virtud cuando no habéis vivido el momento en
el que por amor al superhombre despreciasteis profundamente al hombre en vosotros? ¢y
cuando despreciasteis al mismo tiempo vuestra virtud?” (Fp111, 5 [1] (268), p. 161).

%9 Lareferenciaalos hiperbdreos podemos encontrarla en Pindaro (cf. 2008, 111 [476],
16-17, p. 73y X [498],29-30, p. 225). En la mitologia griega la region hiperbérea (“Mas alla
del Norte”) se situaba en las tierras septentrionales, ubicadas al norte de Tracia; se decia
que en Tracia habitaba el dios-viento Boreas y que sus hijos —los llamados hiperbéreos—
se encontraban mds al norte de dicho reino, en donde vivian de manera beatifica. Los hi-
perbodreos eran considerados “gigantes inmortales” y descritos como dioses que habian
conseguido una felicidad eterna; poseian un conocimiento superior que alejaba a estos seres
“semidivinos” del resto de los demds mortales sometidos a las leyes sociales. Ademas eran
adoradores de Apolo, se decia que el dios pasaba el invierno con ellos (cf. M. C. Howatson,
1999, p. 371). Para los textos conservados sobre los hiperbdreos, véase G. Colli (cf. 2011,

PD. 327343V 441-443).
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No satisfaccion, sino mas poder; no paz en general, sino guerra; no virtud,
sino destreza (virtud al estilo del Renacimiento, virtt, virtud sin moralina).
Los débiles y malogrados deben perecer: primera proposicion de nuestro
amor a los seres humanos. Incluso se debe ayudarlos en ello. ;Qué es mas
nocivo para cualquier vicio? — La compasion de la accidén con todos los
malogrados y débiles — el cristianismo (AC, 2, p. 706).

Partiendo de esta apuesta energética, Nietzsche apunta que su plantea-
miento no pretende “reemplazar a la humanidad en la serie de los seres”;
lo fundamental es el problema de la “crianza”,’® es decir: el tipo de ser
humano que se quiere generar como el “mas valioso” y anhelado en tan-
to potenciador de la vida para el futuro, que en cierto sentido ya es nuestro
presente. Estos casos excepcionales se han presentado en la antiguedad,
pero s6lo como un puro golpe del azar, nunca planeados en tanto algo posi-
ble, mucho menos como algo deseado. Histéricamente hablando, este tipo
de hombre superior ha sido lo mas temido y despreciado por cuestionar lo
normal, en contraposicion se havenido criando el tipo de ser humano em-
pobrecido y sometido, es decir, “el ser humano animal doméstico, el ser
humano animal gregario, el ser humano animal enfermo, — el cristiano”
(AC, 3, p. 707). Dicho planteamiento conduce a Nietzsche a establecer una
critica hacia el desarrollo que la humanidad ha logrado, sobre todo con su

79 Como lo indica en un fragmento pdstumo de otofio de 1887: “El problema de la
vida: como voluntad de poder. (Preponderancia temporal de los sentimientos de valor so-
cial, comprensible y Gtil: se trata de la construccién de una infraestructura sobre la cual sea
finalmente posible una especie mds fuerte.) Criterio de la fuerza: poder vivir bajo las esti-
maciones de valor inversasy quererlas de nuevo eternamente. El estado y la sociedad como
infraestructura: punto de vista de la economia mundial, la educacién como cria” (Fp 1v,
9 [1], p. 235). Nietzsche establece una diferenciacion fundamental entre doma (Zdhmung)
y cria (Ziichtung), en tanto perspectiva zoolégica para diferenciar el tipo de hombre: “Tanto
aladoma de la bestia ser humano como a la cria de un determinado género de ser humano
se las ha llamado ‘mejoramiento’; ante todo estos termini [términos] zooldgicos expresan
realidades, — realidades, desde luego, de las que el ‘mejorador’ tipico, el sacerdote, no sabe
nada — no quiere saber nada[...]. Llama a la doma de un animal su ‘mejoramiento’, lo que
es a nuestros oidos casi una broma [...]. Dicho fisiolégicamente: en la lucha con la bestia,
hacer que esté enferma puede ser el inico medio de hacerla débil. Esto lo entendi6 la Igle-
sia: deteriord al ser humano, lo debilitd, — pero reclamd haberlo ‘mejorado’” (cf. GD, “Los
‘mejoradores’ de la humanidad”, 2, p. 646).
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insuficiente idea de “progreso” como eje articulador. Lo fundamental es
que “una evolucioén posterior no es sin mas, por una necesidad cualquie-
ra, una elevacion, una intensificacién, un fortalecimiento”. Cierto que en
otros tiempos y culturas se ha expresado “de hecho tipo superior: algo que
en relacién con la humanidad en su conjunto es una especie de superhuma-
no” (AC, 4, p. 707). Pese a su rareza, el tipo superhombre siempre ha sidoy
sera posible; ademas este desarrollo se refiere no sélo a aquellos “grandes
individuos” o “grandes hombres””* que han aparecido a lo largo de la his-
toria de la humanidad, sino que implica también razas y pueblos enteros
que aprovechan ese golpe de suerte.”?

Para Nietzsche el mayor enemigo de este “hombre fuerte” ha sido el
cristianismo, que siempre esta a favor de los débiles y malogrados de la
tierra; ha sido el proceso de imposicion de la “corrupcién del hombre” me-
diante la idea de virtud y subordinacién plena hacia lo divino. Es la corrup-
cién puesta en marcha tomando la forma de la decadencia e implantacion
obligada de valores deteriorados; incluso se trata de un proceso de desna-
turalizacion en tanto que el animal humano pierde sus instintos basicos e

71 Debemos subrayar que la idea de los “grandes hombres” —que atraviesa, junto con
el énfasis en lamasay su contraparte exaltada del individuo, todo el siglo Xix—, es defendida
por diferentes pensadores como G. W. F. Hegel, T. Carlyle, R. W. Emerson yJ. Burckhardt;
inicialmente es asumida por Nietzsche con entusiasmo (como podemos ver, por ejemplo,
en Schopenhauer como educador); pero luego la cuestiona con dureza y la utiliza hasta que
su madurez encuentra las ideas de “superhombre” en Asi hablé Zaratustra (cf. M. Onfray,
2019, intr., 15, pp. 36-37).

72 Es por eso que Nietzsche habla de las “épocas fuertes” o las “culturas aristo-
créticas”, como son los griegos antiguos y el Renacimiento; pero también se refiere a los
“grandes hombres”, “hombres superiores” o “superhombres”, como César Borgia, Cris-
tobal Colén, Miguel Angel, Napoledn, Goethe, Beethoven... Lo apunta asi: “No se puede
negar que en el fondo de todas estas razones nobles se encuentra el animal de rapina, la
espléndida bestia rubia que merodea codiciosa de presas y de victoria; de cuando en cuan-
do se hace necesario que ese fondo oculto se descargue, que vuelva a salir la fiera, que re-
cupere su estado salvaje: la aristocracia romana, arabe, germana, japonesa, los héroes de
Homero, los vikingos escandinavos, todos ellos coinciden en tal necesidad” (GM, tra. 1°; 11,
PP. 472-473). También hay que considerar que la “‘inmoralidad’ forma parte de la gran-
deza (César, Federico el Grande, Napoledn... pero también Homero, Aristéfanes, Leonar-
do, Goethe — se suprime siempre la cuestion principal, su ‘libertad de la voluntad” — )”
(cf.FP1v, 9 [157], p. 284).
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incluso apuesta por aquello que le resulta dafino, prefiriendo ademas lo
que va en contra de su propio desarrollo e impulso vital, en tanto que eli-
ge lo que merma su “instinto de crecimiento”, y en detrimento del poder
como maxima expresion de su voluntad fuerte y activa. A la enfermedad
que extiende el contagio cristiano, Nietszche opone la salud del hombre
enérgico que sabe aprovechar las oportunidades que se presentan frente a
los obstaculos que surgen: “Ser médico aqui, ser implacable aqui, manejar
el cuchillo aqui — jeso es nuestro cometido, ésa es nuestra especie de amor
a los seres humanos, asi somos nosotros los filésofos, nosotros los hiper-
béreos! — — —” (cf. AC, 7, p. 709).

El punto de arranque de esta acometida debe ser recolocar al ser huma-
no “entre los animales”, despojandolo de las ilusiones que pretenden envol-
verlo en “espiritu” o “divinidad”; este ardid permite captarlo de nuevo con
todas sus limitaciones e insuficiencias, pero también con aquellas posibi-
lidades y capacidades reales. Sin duda, estas idealizaciones han servido de
engano para mantener las referencias con un supuesto “orden superior”y
una presunta “voluntad”, como la facultad de ejercer su libertad,”® todo con
la intencién de llenar su interior con una hipotética “espiritualidad” que
lo haga superior y el maximo logro de la naturaleza, a la vez que procuraba
alejarlo de todo referente animal al aproximarlo a lo divino; de esta forma
se comete el peor error al separarlo de la carne, los nervios y los sentidos
que le transmiten toda su vitalidad posible. Se trata de la mayor traicién
histérica que conduce al més equivoco lugar. Por eso confirma:

No derivamos ya al ser humano del “espiritu”, de la “divinidad”, lo he-
mos vuelto a poner entre los animales. Lo consideramos como el animal

73 Es conocida la critica de Nietzsche al concepto de “voluntad” (teniendo como prin-
cipal referente la teoria de Schopenhauer), considera que se trata de un prejuicio popular
que los fil6sofos han sabido exagerar; en el llamado acto de voluntad que logra conjugar el
complejo de sentir multiple, un pensar que manda y de afectos implicados. Sefiala que
el ““mundo interno’ estd lleno de imagenes enganosas y de fuegos fatuos: la voluntad es
uno de ellos. La voluntad no mueve ya nada, por consiguiente tampoco aclara ya nada —
acompana simplemente los procesos, puede incluso estar ausente” (cf. GD, “Los cuatro
grandes errores”, 3, p. 641y JGB, “Sobre los prejuicios de los fildsofos”, 19, pp. 308-309).
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mas fuerte, porque es el mas astuto: una consecuencia de eso es su espi-
ritualidad. Por otra parte, nos defendemos contra una vanidad que tam-
bién aqui desearia que se escuchara de nuevo con claridad: como si el ser
humano hubiera sido la gran intencién oculta de la evoluciéon animal.
Elno es, en modo alguno, la corona de la creacion, todo ser estd, junto a él,
en un mismo nivel de perfeccién... Y, al afirmar esto, todavia afirmamos
demasiado: el ser humano es, en términos relativos, el animal mas fallido,
el mas enfermizo, el que se ha desviado de sus instintos de manera mas
peligrosa — jdesde luego, es, con todo ello, también el mds interesante!—
(AC, 14, p. 714).74

De esta manera la décadence introducida por la “metafisica del verdugo”
(el cristianismo) repercute en la generacion de una voluntad de poder dé-
bil, que significa también un “retroceso fisiolégico” de profundas con-
secuencias en forma de espiritualizacion del mundo, por ende su negacién.
Eslafactible renaturalizacion del ser humano como la aceptaciony recon-
ciliacién fisiologica, en tanto que es “el animal que esta atn sin fijar” (JGB,
sec. 33:“El caracter religioso”, 62, p. 338); pero que también abre la posi-
bilidad de diferentes despliegues, incluida la invectiva del superhombre.
Ya en un apunte de verano-otono de 1882 sefialaba con determinacion:
“Crear al superhombre, después de haber pensado, vuelto pensable y a
nuestra medida, la naturaleza entera. / S6lo podemos amar lo que nos es
muy afin. Amamos mucho mas a un ser inventado. De caraaunaobraoa
un hijo, el amor no tiene por qué ser obedecido. Ventaja del superhombre”
(FP1IL, 4 [80], p. 108).

Por ello, en su libro de combate El Anticristo (o El anticristiano), Nietzs—
che busca realizar un imperioso ajuste de cuentas con la insana religion

74 En un fragmento péstumo de otofio de 1887 puntualiza: “El hombre es el animal
monstruosoy el superanimal; el hombre superior es el hombre monstruoso y el superhombre;
van asi juntos. Con cada crecimiento del hombre en grandeza y en altura crece también en
profundidad yen lo terrible: no se debe querer una cosa sin la otra — o mas bien: cuanto mas
primordialmente se quiere una cosa, tanto mas de manera inevitable se alcanza justo laotra”
(FP1V, 9 [154](106), p. 283). También habla de lo ofensivo que resulta cuando alguien “inclu-
ye al ser humano, lisa y llanamente, entre los animales” (cf. JGB, sec. 53: “Para una historia
natural de la moral”, § 202, p. 365).
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judeocristiana que termina enfermando a la humanidad y que se constituye
en la principal calumniadora del mundo, por lo mismo extravidndolo;’> en
cuanto sus prejuicios morales se extienden por toda la urbe y sacan lo peor
al extender el nihilismo como una barbarie enferma. Para contraponerlos
establece una moral aristocratica —es necesario practicar el “pathos de
ladistancia” (Pathos der Distanz)— que cultive la autosuperacion que consiga
alterar el curso de la historia al hacer provido el terreno en donde emer-
jacomo fruto maduro la superhumanidad. Pero este contraste entre lo me-
diocre y lo excelente es indispensable para establecer las condiciones 6pti-
mas que permitan impulsar el “gran salto”, pues para que pueda emerger
lo excepcional se requieren condiciones adecuadas que propicien estimu-
larlo para dejar muy por detras los prejuicios que obstruyen su transfor-
macion:

Lavida en su ascenso hacia la altura se hace cada vez méas dura, — el frio
aumenta, la responsabilidad aumenta. Una cultura elevada es una pira-
mide: s6lo puede mantenerse sobre una amplia base, tiene como con-
dicion previa, ante todo, una mediocridad consolidada de modo fuerte y
sano[...]. Estaes incluso la primera necesidad para que sea licito que haya
excepciones: una cultura elevada esta condicionada por la mediocridad.
Cuando la persona de excepcion trata precisamente a los mediocres con
mas suavidad que a si mismo y a sus iguales, esto no es meramente cor-
tesia del corazon, [Hoflichkeit des Herzens], — es sencillamente su deber
(AC,57, pp. 762-763).

Pero el cristianismo ni siquiera puede proporcionar las bases para este tipo
de mediocridad, en tanto que por su propia infamia mata y envilece la vida
(“elevangelio de los ‘inferiores’ hace inferiores”, AC, 43, p. 743) de manera

75 Por eso anota: “Extraio es el ser de los humanos, y atin desprovisto de sentido:
puede tener por destino ser un polichinela. / ¢ Por qué vive éste? s Por qué muere aquél? Na-
die puede saberlo, porque no hay en ello ninglin porqué. / En otro tiempo la mano se tendia
cuando llegaba la muerte, y se decia: <un regalo de arriba>. / Pero este dador no existia, el
regalo no era mas que una teja del tejado: ignorancia era toda razén en el momento de la
muerte. / Yo quiero ensenar a los hombres el sentido de su ser [“vida”]: éste es el super-
hombre” (FP 111, 5 [28], p. 165).
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muy particular, soltando el veneno del nihilismo que infecta las mismas
ganas de vivir. Llama finalmente al cristianismo la “tinica gran maldicion, la
tinica gran corrupcion muy intima, el tinico gran instinto de venganza, para
el que no hay ningin medio que sea lo bastante venenoso, bastante secreto,
subterraneo, bastante pequenio, — yo lo 1lamo la tinica ignominia inmortal
delahumanidad” (AC, 62, p. 769). Asi, lo que busca este ejercicio abierto de
ajuste de cuentas —finalmente lo que nos queda como sintesis cenida y
apremiante de su propuesta de transvaloracion (Umwertung)—7° es indagar
en las condiciones y causas que imposibilitan el arribo de la gran cultura'y
la perpetracion del envite del superhombre.

Dentro de las tribulaciones, ocurre que en el momento de realizar este
segundo movimiento de balance, que en realidad significa para nosotros la
escritura de Ecce homo. Como llegar a ser lo que se es, no reconoce de manera
irénica el desequilibrio de su empeno; por un lado, la desmesura de la ta-
rea que se ha comprometido a realizar con su proyecto transvalorativo; por
otro, la “pequenez” de sus contemporaneos, que luego ni siquiera perciben
el gran reto de los tiempos y mucho menos el reto que como pensador licido

76 Como sabemos, en sus ultimos meses de lucidez Nietzsche renuncia a la elabora-
cién de una obra que viene preparando desde hace algunos anos bajo el titulo La voluntad
de poder. Ensayo de una transvaloracién de todos los valores (Der Wille zur Macht. Essay einer Ne-
ubewertung aller Werte), obra mitica nunca escrita que la hermana se empefia en publicar
mediante la manipulacién y el enganio. En este Gltimo periodo de su vida lticida se propo-
ne generar con los materiales reunidos otra obra que titularia Transvaloracién de todos los
valores (Umwertung aller Werte), pero ante la premura de tiempo y con el animo exaltado
cambia de parecer y decide utilizar parte de dichos textos para la publicaciéon de Creptis-
culo de los idolos, que toma como una especie de preludio a modo de “iniciaciéon” para su
proyecto transvalorativo; lo considera como una “perfecta introduccién de conjunto a mi
filosofia: — lo que vendra a continuacion es la Transvaloracion de todos los valores” (cf. cO
VI, 1104, p. 244); y como una “sintesis, lanzada de manera muy atrevida y precisa, de mis
heterodoxias filoséficas [philosophischen Heterodoxien] esenciales; de manera que el escrito
puede servir para iniciar y para abrir el apetito con respecto a mi Transvaloracién de todos los
valores (cuyo primer libro casi esta finalizado)” (CO V1, 1105, p. 246). En cuanto a El Anticris-
to, lo considera el primer libro de dicho proyecto: “El ano proximo me decidiré a dar a la
imprenta mi Transvaloracién de todos los valores, el libro mas independiente que existe [...].
iNo sin grandes reparos! El primer libro se titula, por ejemplo, El Anticristo” (CO 1V, 1102,
p. 241); pero a finales de noviembre —en una carta enviada a P. Deussen, con fecha del 26
de noviembre de 1888— cambia de parecer: “Mi Transvaloracion de todos los valores, con el
titulo principal de El Anticristo, estd acabada” (cf. CO VI, 1159, p. 305).
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ha decidido encarar. Desde el inicio aclara que no pretende constituirse en
un “mejorador de la humanidad”, sino que asume abiertamente el oficio
que mas va con su caracter: el de demoledor de “idolos”, es decir: admite
su profesion como derribador de aquellos ideales que supeditan la reali-
dad y despojan la vida de su valor. Precisamente han sido estos nefastos
ideales metafisicos los que han enturbiado —con su tajante divisién entre
un “mundo verdadero” y un “mundo aparente”— la relacién con nosotros
mismos, con los otros y con el mundo.

De aqui la provocacién de su propuesta inicial: “— ¢Cuanta verdad
soporta, a cuanta verdad se atreve el espiritu?”, en tanto que se consti-
tuye en su criterio de medida; pues en realidad el conocimiento requiere
del “valor”, de la “dureza” y “limpieza” que se tenga consigo mismo.”” Y
remata el impulso de su propuesta: “Nitimur in vetitum [nos lanzamos en
pos de lo prohibido]: bajo este signo vencera algtin dia mi filosofia, pues
lo que hasta ahora se ha prohibido siempre por principio ha sido la Ginica
y exclusivamente la verdad. — ” (EH, prdl., 3, p. 782). Precisamente, en
los tres primeros capitulos y en el tltimo el autor derrocha autoelogios y
exhibe un esfuerzo significativo en la presentacién de si mismo,’® sin falsa
modestia ni muestra de pudor alguno; para algunos eso resulta francamen-
te chocante e incluso algo burlesco,” pero consideramos —por supuesto,

77 Por eso afirma en un apunte fechado entre noviembre de 1882 y febrero de 1883:
“Yo vivo para conocer: quiero conocer para que viva el superhombre” (FP 11, 4 [224],
p. 130).

78 Parala aproximacién fundamental que pretende la autobiografia entre obra y vida
en el caso de Nietzsche, pueden verse las propuestas del “nombre propio y la firma” de
J. Derrida (cf. 2009, 2, pp. 27-53) yde la “hipdtesis mimética'y de sacrificio” de M. Ferraris
(cf. 2001, 1115-7, pp. 121-135).

79 Un ejemplo claro de lo que se dice aqui seria el origen aristocratico de su apelli-
do, que venia de un supuesto noble polaco de la Edad Media, llamado Niétzky (cf. co vi,
1014, . 143), que —sin importar si es cierto o no (sabemos sin duda que no)— utiliza eso
para diferenciarse de los alemanes, incluso de su madre y hermana. Llega al punto de fa-
bricarse de manera abierta una falsa genealogia con la que juega: “Yo soy un aristécrata
polaco pur sang [pura sangre], al que no se le ha mezclado ni una sola gota de sangre mala,
y menos que ninguna de laalemanal...]. Los grandes individuos son los mas antiguos: yo
no lo entiendo, pero Julio César podria ser mi padre — o Alejandro, ese Dioniso encarna-
do[...]. En el preciso momento en que estoy escribiendo esto, el correo me trae un bus-
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dentro de otras intenciones implicadas no exentas de cierta “megaloma-
nia” por contrapunteo— que se trata mas bien de una estrategia irénica de
confrontacién provocadora, que exagera con el afan de diferenciarse y dejar
en claro lo inconciliable de su propuesta de filosofia de martillo en su afan
transvalorativo con la filosofia dogmatica imperante en el orden metafisico
establecido como normativo y efecto nihilista.

Ademas debemos considerar que después del revés que significa su
Zaratustra, a la vez que experimenta con diferentes formas de expresion
buscando decir lo inexpresable mediante el acoso del “gran estilo” de su
inactualidad, en aquella época Nietzsche pone particular énfasis a la cues-
tion de la inteligibilidad y 1a selectividad, que también ya anunciaba el sub-
titulo de dicha obra. Lo podemos percibir de manera abierta en uno de los
ultimos paragrafos de La gaya scienza —sin olvidar que Nietzsche agrega el
prologo, La cancidn del principe Vogelfreiy el Libro 5° en la nueva edicién de
1887— en donde dice de manera abierta:

Sobra la cuestion de la comprensibilidad. —Cuando se escribe, no sélo se
quiere ser comprendido, sino también, con igual certeza, no ser com-
prendido. No es ain de ninglin modo una objecién en contra de un libro
que cualquiera lo encuentre incomprensible: quizas formara parte pre-
cisamente del propésito de su autor, — no queria ser comprendido por
“cualquiera”.

Para terminar aseverando:

Todo espiritu de gusto distinguido, cuando quiere comunicarse, elige tam-
bién a sus oyentes; al elegirlos, traza al mismo tiempo una barrera frente
a “los otros”. Todas las sutiles leyes de un estilo tienen aqui su origen:
mantienen lejos, crean distancia, prohiben “la entrada”, lacomprension,
como se hadicho, — al mismo tiempo que abren los oidos de quienes tie-
nen oidos afines a nosotros (Fw, lib. 5°, § 381, p. 892).

to de Dioniso” (EH, “Por qué soy tan sabio”, 3, pp. 788-789). Para una muestra de cémo
solia bromear con dicha referencia, véase F. Overbeck (cf. 2016, pp. 44-46) y C. P. Janz
(cf. 1978, T. I, I, pp. 20-21).
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Este conflicto de la comprensibilidad y la selectividad del conocimiento, en
tanto que asume de manera deliberada un estilo combativo que hace posible
la comprension entre los “iguales”, a la vez problematiza el acceso a los
“otros” que ven en el impulso limitaciones, contradicciones e inconsisten-
cias; no es que no las haya, pero debemos considerar que son intencionales
para confundir o desalentar puesto que no son fundamentales para el ni-
cleo de la propuesta sediciosa. Precisamente aqui ya podemos avizorar el
alcance de su propuesta metaférica, que ha ensayado mediante diferentes
invectivas en su Asi hablo Zaratustra y que ratifica en el contexto de su re-
flexion sobre la inspiracion:

Se oye, no se busca; se toma, no se pregunta quién es el que da; un pen-
samiento brota fulgurante como un rayo, con necesidad, sin titubeos en
cuanto a su forma [...]. Todo ello ocurre de forma absolutamente invo-
luntaria, como llevados en un torbellino de sentimiento de libertad, de
absolutez, de poder, de la divinidad [...]. Lo mas singular de todo es la in-
voluntariedad de la imagen, del simbolo; no se tiene ya nociéon de lo que
es imagen, de lo que es simbolo; todo se ofrece como si fuese la expresion
mas cercana, la mas exacta, la mas sencilla. Parece en verdad, por recor-
dar unas palabras de Zaratustra, como si las cosas mismas se acercaseny
se ofreciesen como simbolo (cf. EH, “Asi hablé Zaratustra”, 3, p. 836).

Con algunas reservas, en tanto que es consciente del equivoco que en si
mismo el uso metaférico del Ubermensch ha generado desde su despliegue
en su Zaratustra, Nietzsche emplea muy pocoy con restriccion la figura del
superhombre; lo interpone una sola vez al final de Mds alld del bien y del mal
(1886), en el contexto de la mala fama que tiene el acto de reir entre los fi-
l16sofos y de cobmo propone una “jerarquia de los filésofos en funcion del
rango de su risa”, ya que son capaces de una “carcajada durea”; establece
igualmente que los dioses también filosofan y pueden “reir de una mane-
ra sobrehumana y nueva” (cf. JGB, sec. 92: “sQué es aristocratico?”, § 294,
. 433); en la primera parte de La genealogia de la moral (1887), cuando ha-
bla de la figura sefiera de Napoleén —que para Nietzsche encarna el ideal
noble en si—, termina afirmando: “Napoledn, esa sintesis de inhumano y
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ultrahumano” (cf. GM, tra. 1°, 16, p. 482); en Creptsculo de los idolos (1888),
al referirse a César Borgia niega que pueda ser incluido en el grupo de los
“hombres superiores”, él1o ubica dentro de “una especie de suprahumano”
(cf. GD, “Incursiones de un intempestivo”, 37, p. 673); como vimos, al ini-
cio de El Anticristo (1895 [1888]), habla de los casos singulares que impulsa
un tipo superior: “algo que en relacién con la humanidad en su conjunto es
una especie de suprahumano” (cf. AC, 4, p. 707)V, finalmente, lo mencio-
na seis veces en Ecce homo (1908 [1888]).8° Analicemos brevemente estas
ultimas referencias, para precisar algunos de sus principales aspectos en
la construccion de su breve “filosofia del superhombre” &

1) La primera referencia aparece en el apartado titulado “Por qué escribo
libros tan buenos”, que por lo demas ya fue mencionado con anteriori-
dad, en tanto que consideramos que realiza importantes aclaraciones
dejando de lado el lenguaje metaforico utilizado en su Zaratustra. Des-
de este primer planteamiento podemos percibir ciertos recursos, Como
provocacion, que utiliza Nietzsche desplegando su particular estilo de
combate en busca de generar efectos en sus lectores desde la perspectiva
péstumay aire fatalista que asume:

80 Ademés hay que considerar las numerosas referencias que se encuentran en los
llamados Nachlass (Fragmentos péstumos), que abarcan desde la época de composicion del
Zaratustra (verano-otono de 1882) hasta el otofio de 1887: FP 111, 3 [1] (385), 4 [25], 4 [75],
4771, 4[78], 4 [80), 4 [81), 4 [84]), 4[94], 4[100], 4 [110], 4 [116], 4 [121], 4 [132], 4 [171]),
4 [181], 4 [188], 4[198], 4 [208], 4 [214], 4 [218], 4 [224], 4 [228], 4 [254], 5 [1] (134, 138, 150,
204, 250, 255, 269. 270),5[8],5[28], 9 [34],10 [25],10[37],10 [47], 12 [17], 13 [26], 16 [2],
16(6],18[56],26[232],31[27],35[72], pp. 84, 95,107, 108,109, 111, 112, 114, 115, 116, 117, 123,
124, 125, 126, 127, 128, 129, 130, 134, 150, 151, 155, 159, 160, 161, 162, 165, 248, 259, 261, 263,
282,324,343, 344,398,578, 680y 789 VFP IV, 9 [154] y 10 [17], 11 [413], pp. 283,302V 490.

81 Tal como lo indica]. M. Kennedy “It was the month of August 1881, at Sils-Maria, that
the hypothesis of the ‘Eternal Return’ plashed into Nietzsche’s brain, a hypothesis which is at once
the base and the copingstone of the philosophy of the superman [Fue el mes de agosto de 1881,
en Sils-Maria, cuando la hipdtesis del ‘Eterno Retorno’ se plasmo en el cerebro de Nietzs—-
che, hipdtesis que es a la vez la base y la piedra angular de la filosofia del superhombre]”
(cf. 1910, chap. v1, pp. 181-182).
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La palabra “superhombre”, una palabra para designar un tipo de constitu-
cién superlativa en oposicion a los hombres “modernos”, a los hombres
“buenos”, a los cristianos y demas nihilistas — una palabra que, en boca
de Zaratustra, el aniquilador de la moral, se convierte en una palabra que
da mucho qué pensar, entendida en casi todas partes, con tal inocencia,
en el sentido de aquellos valores cuya antitesis ha estado encarnada por
la figura de Zaratustra, quiero decir, ha sido entendida como designacion
de untipo “idealista” de una especie superior de hombre, medio “santo”,
medio “genio”!...]. Otros doctos animales cornudos me han acusado, por
su culpa, de darwinismo; incluso se ha querido reconocer aqui ese “culto
alos héroes”, tan virulentamente rechazado por mi, de ese gran falsario
inconsciente e involuntario, Carlyle (EH, “Por qué escribo libros tan bue-
nos”, 1, p. 810).

Por lo que vemos, pese a la reserva estilistica que emplea con pro-
vocacion,® la oposicion sigue siendo clara entre el tipo de dptima consti-
tuciony laralea del hombre nihilista de la modernidad; ademés denuncia
la desafortunada suerte que ha corrido su propuesta del superhombre, en
tanto que con “total inocencia” se le vincula precisamente con aque-
llo que combate: el idealismo, el darwinismo y el “culto a los héroes”.
Genera asi una vision reducida y distorsionada en forma de un curioso
farrago entre “santo” y “sabio”; es decir, una version mas del tipo hom-
bre superior, como la medida limitada que puede pensarse de lo 6ptimo.
Sin duda, dichos equivocos y tergiversaciones lo llevan a mantener esa
marcada circunspeccion respecto a su aciago personaje.

2) En ese mismo apartado, precisamente habla sobre el arte del estilo como
ese pathos que consigue comunicar los estadios internos mediante el uso

82 Aqui destaca inmediatamente que circunscriba la palabra superhombre entre co-
millas y en cursivas, es decir, una doble llamada de atencién; lo que sin duda corresponde
a su particular estilo para destacar algo, ya sea en sentido positivo o negativo. En este caso
nos parece que la utiliza para dejar esa expresién como cubierta por un velo, que le atribuye
el cardcter de estar suspendida, todavia en la “indecision” del énfasis escéptico, precisa-
mente por su incomprension. Al respecto, véase en particular J. Derrida (cf. 1981, pp. 33~
£40); también M. Blanchot (1973) y E. Blondel (cf. 2000, pp. 71-101); este Gltimo realiza una
interpretacion que va en otro sentido.
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estratégico de los signos, el fundamental empleo del ritmo y los efec-
tos generados como parte del estilo que como autor ha logrado generar.
Es el arte del estilo que por medio del empleo de los signos montados en
el ritmo consigue transmitir los “estados internos” para que tengan los
efectos buscados; es parte también del buen instinto que se dice que 1o ha
caracterizado. Insiste en los logros de su Zaratustra, sigue buscando a los
lectores que tengan el oido adecuado para comprenderlo en toda su mag-
nitud; eso si, levanta una queja: “Y hasta entonces no habra nadie capaz
de comprender el arte que aqui se ha prodigado: nadie nunca pudo dis-
pensar mayor cantidad de recursos artisticos nuevos, inauditos, creados
en realidad de modo expreso para tal ocasion”. El ha conducido la lengua
alemana hasta sus propios limites, transportandola hacia lugares que no
se habian visitado y con las capacidades inconcebibles desde esa lengua.
Remata: “El arte del gran ritmo, el gran estilo del periodo para expresar
un inmenso arriba y debajo de pasién sublime, sobrehumana, eso s6lo
ha sido descubierto por mi; con un ditirambo como el Gltimo del tercer
Zaratustra, titulado ‘Los siete sellos’, me he elevado volando a miles de
millas por encima de todo cuanto hasta ahora se ha llamado poesia” (EH,
“Por qué escribo libros tan buenos”, 4, pp. 813-814).

3) Aparece en el apartado dedicado explicitamente a la presentacion de su
Zaratustra; ahi comienza senialando el “presupuesto fisiologico” que se
requiere para entender el tipo maximo que encarna este singular per-
sonaje —en tanto anunciador sin parangén del superhombre—;® pre-
cisamente este estado de animo que revela el propio cuerpo es lo que
denomina como gran salud. Como sabemos, se trata de un tipo de salud
que debe conquistarse de forma constante, pues de manera alguna se la
posee, sino que continuamente se entrega para conseguir nuevas con-

8 «Mi férmula para la grandeza en el hombre es el amor fati [amor al destino): no
querer que nada sea distinto, ni en adelante, ni en el pasado, ni por toda la eternidad. No
so6lo soportar lo necesario, menos atin disimularlo —todo idealismo es mendacidad ante lo
necesario—, sino amarlo” (EH, “Por qué soy tan inteligente”, 10, p. 808).
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quistas a manera de eternos viajeros, en tanto “argonautas del ideal”,
errabundos prematuros e insumisos en busca de futuro distante por al-
canzar. Se trata de un nuevo ideal de factoria completamente diferen-
te: “Otro ideal corre ante nosotros, un ideal singular, seductor, lleno de
peligros, del que no quisiéramos persuadir a nadie, pues a nadie conce-
demos facilmente el derecho a él:®* el ideal de un espiritu que juega con
ingenuidad, es decir, de modo involuntarioy por una plenitud y un pode-
rio desbordantes, con todo cuanto hasta ahora se llamo sagrado, bueno,
intocable, divino”; insiste en lo inconmensurable que resulta ante todo
lo establecido: “un espiritu para quien lo mas alto, aquello en lo que el
pueblo halla, con razén, su medida del valor, no significa ya sino peli-
gro, decaimiento, degradacion o, cuando menos distraccion, ceguera,
olvido temporal de si mismo; el ideal de un bienestar y un bienquerer
humanos, sobrehumanos, que con frecuencia parecera inhumano, por
ejemplo, cuando se sitte junto a toda la seriedad terrena habida hasta
ahora”; abre la posibilidad de una auténtica perspectiva, pues “sélo con
el cual, a pesar de todo, arranca quiza la gran seriedad, se pone por pri-
mera vez el verdadero signo de interrogacion, da un giro el destino del
alma, se mueve la aguja del reloj, comienza la tragedia” (EH, “Asi hablo
Zaratustra”, 2, p. 835).

4) La siguiente referencia nos parece fundamental para entender mejor este
diferente giro que Nietzsche imprime a su propuesta del superhombre,
desde la tensién producida entre el uso metaférico (simbolo) y el abuso de
lo literal (signo), es decir: entre el impulso de una “idea” y la reduccion de un
“idealismo”. En este punto utiliza su concepto de lo dionisiaco como cri-
terio de mediday efecto cualitativo de un rico proceso de acumulacion de
fuerzas que deja muy atras lo considerado como humano, que se presen-

84 g planteamiento resulta por lo demas interesante, pues ya no se trata de persua-
dir alos posibles seguidores para que se sumen a las filas. Se trata mas bien de una accién
selectiva, que por el caracter exuberante de las potencias que lo circundan quiere y puede
participar de manera intuitiva en el proceso soberano de transformacién, que implica lo
humano y lo sobrehumano.
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ta muy “pobre”, rebajado y “condicionado”; asi deja en claro que para
él Zaratustra significa un corte de caja y un nuevo criterio de valoracion
para reconciliarse con la vida e impulsar todo lo superior en la busqueda
de la excelencia: “No hay sabiduria, ni indagacién de almas ni arte de la
palabra antes de Zaratustra; lo mas cercano, lo mas cotidiano, habla aqui
de cosas inauditas”. Senala que abre la perspectiva “hacia futuros hasta
ahora sin descifrar”; insiste en que la “fuerza de simbolizacién mas po-
derosa que haya existido jamas resulta pobre y mero juego frente a este
retorno del lenguaje a la naturaleza de la figuracion”. En este sentido es
que con la presencia sefera de Zaratustra, afirma: “— Aqui el hombre
se halla superado a cada instante, el concepto de ‘superhombre’ se hizo
aqui realidad suprema, — en una lejania infinita queda, por debajo de él,
todo cuanto en el hombre se llam¢ grande hasta ahora. Lo alciénico, los
pies ligeros, laomnipresencia de maldad e insolencia y todo 1o demas que
es caracteristico del tipo Zaratustra: jamas se son6 nada asi como algo
esencial a la grandeza” (EH, “Asi habld Zaratustra”, 6, pp. 838-839).

Aqui podemos advertir el particular juego de lo “contrapuesto” que ejer-
cita de manera continua Nietzsche para confrontary poner en evidencia
las limitaciones del discurso reduccionista de la metafisica; ademas él
viene realizando un vuelco importante desde el anuncio de la “muerte
de Dios”, que aparece en el aforismo § 25 de La gaya scienza, en tanto que
recupera después de un prolongado silencio la figura de Dioniso, ahora
en trabajo complice con su amada Ariadna.® En efecto, en este Gltimo
periodo Nietzsche insiste en identificarse como discipulo del “filésofo

85 En efecto, se puede percibir un importante giro en ese periodo; en tanto que
Nietzsche recupera la figura del dios griego Dioniso (tan relevante en su juventud, pero
que por otros planteamientos mas urgentes y un cambio de perspectiva se habifa “eclip-
sado” por aproximadamente un periodo de diez anos, de 1872 a 1882), pero en este caso
vinculado de manera complice a la figura de Ariadna, sin duda acontecimiento impulsa-
do por la llamada “muerte de Dios”, que debe conducir a la “afirmacién de la vida”. Para
el analisis de este planteamiento, véanse G. Deleuze (cf. 1986, [ 6, pp. 24-25); B. Stiegler
(cf. 2005);J. Allouch (cf. 2015, 22 par., pp. 130-174) y V. Cirlot (2021, I, 13-41).
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Dioniso”,% y maneja el “concepto de Dioniso” para sefialar la oposicién
radical al nihilismo metafisico mediante un pensamiento afirmativo de
la vida y de la voluntad de poder activa; por eso Zaratustra se presenta
como el gran danzarin que asume con pasion la tarea tragica, que acep-
ta lo mas duro e inclemente de la existencia, sin perder su ligereza y su
plena condicion “ultraterrena”. En este sentido es que Dioniso se con-
vierte en un importante faro que guia el navio de sus reflexiones por las
sombriasy turbulentas aguas de la vida.

5) En esta quinta referencia retomo algunas palabras del apartado “En las
islas afortunadas”, ahi confirma Zaratustra la misma “belleza del super-
hombre” que se impone por su contundenciay evidencia la poca impor-
tancia que adquieren los dioses. La gran tarea que emprende Zaratustra
tiene que ver con la afirmacién soberana:

él es alguien que dice si hasta llegar a la justificacién, hasta la redencion
incluso de todo lo pasado[...] el hombre es algo informe para él, una ma-
teria, una piedra en basto que necesita del escultor.®7[...] jAy, hombres,

86 Como sefiala G. Colli: “L’ ‘accesso sotterraneo’ conduce a una visione mistica. E del
resto gia prima Nietzsche aveva detto che la fede dei misteri, in Grecia, consisteva nell’intuizione
dell’eternoritorno. [...]. A questo nuovo orientamento del suo pensiero, nella primavera del 1885,
Nietzsche da il nome di ‘filosofia di Dioniso’. Persino in epoca recente egli trova degli appoggi che
favoriscono questa nuova filosofia: i pessimisti, per la loro condanna del presente, gli artisti che,
come Byron, credono nella gerarchia tra gli uomini, e infine gli studiosi dell’antichitd. ‘E oggi ancora
possibile il ‘filosofo’ [El ‘acceso subterraneo’ conduce a una vision mistica. Y por lo demas
Nietzsche ya habia dicho que la fe de los misterios, en Grecia, consistia en la intuicién del
eternoretorno (...). A esta nueva orientacion de su pensamiento, en la primavera de 1885,
Nietzsche le da el nombre de ‘filosofia de Dioniso’. Aun en épocas recientes encuentra
apoyos que favorecen esta nueva filosofia: los pesimistas, por su condena del presente; los
artistas que, como Byron, creen en la jerarquia entre los hombres y, en fin, en los estudios
de la antigliedad. ‘¢Es todavia posible el filosofo?’])” (cf. 1993, pp. 153-154).

87 «;cémolo soportaria yo, si no amara al superhombre mds que a vosotros? / ;Para

qué os di el espejo de las cien caras? / Superé hasta el amor que os tenia con el amor al su-
perhombre. /Y asi es como yo os soporto, asi debéis vosotros soportaros, por amor
al superhombre. Sois para mi la piedra en la que duerme la mas sublime de las esculturas.
/Y asi como os golpea mi martillo, asi tenéis que golpearos por mi: la llamada del martillo
debe despertar a la figura dormida. / Hombres que querian ocultarse y que se avergonza-
ban del cielo abierto se hicieron estas cavernas de dulce fragancia. / Y sélo cuando la hierba
y las amapolas cubran los muros hundidos volveré yo a sentir afecto por estas moradas”



204 - PROBLEMAS NIETZCHEANOS

en la piedra creo escondida una imagen, la imagen de mis imagenes! jAy,
lastima que ella tenga que dormir en la piedra mas dura, en lamas fea! [...].
La belleza del superhombre vino a mi como una sombra. jAy, hermanos
mios! jQué me importan ya — los dioses! Para una tarea dionisiaca, 1a dure-
za del martillo, el goce mismo de destruccion, forman parte de los requisitos
de manera decisiva. El imperativo “jEndureceos!”; la mas honda certeza de
que todos los creadores son duros, es el verdadero distintivo de una natu-
raleza dionisfaca. — (cf. EH, “Asi hablo Zaratustra”, 8, pp. 841-842).

6) Finalmente, la Gltima referencia habla de Zaratustra como el primer psi-
célogo que luego se considera el “amigo de los malvados”. Se trata de
la vieja historia que ha hecho al hombre decadente considerarse como la
especie supremay el mas alto desarrollo del género, refiriendo la impo-
sicion del hombre de rebario que termina condenando al hombre de excep-
cion dentro de la “categoria de malvado”. El propio Zaratustra justifica el
horror que ha sentido ante los hombres que se dicen “buenos”, “verda-
deros” y de los considerados como “mejores”; pero de esta repugnancia
“le han nacido alas ‘para alejarse volando hacia futuros lejanos’” .88 Aqui

Nietzsche asevera de manera contundente:

— no oculta que su tipo de hombre, un tipo relativamente sobrehumano,
es sobrehumano justamente en relacién con los buenos, que los buenos y
los justos llamaran demonio a su superhombre [...]: esa especie de hom-
bre ideada por él [Zaratustra] concibe la realidad tal como es: es bastante
fuerte como para ello —, no es una especie extranay alejada de la reali-
dad, es la realidad misma, encierra en si todo lo terrible y problematico de
ella, pues sdlo asi puede el hombre tener grandeza (cf. EH, “Por qué soy un
destino”, 5, p. 856).

(FP1IL, 9 [34], p. 248). Y en otro fragmento de esta época remata: “el superhombre, comple-
tamente por encima de la virtud tal como ha existido hasta ahora, duro por compasiéon —
el creador que golpea sin misericordia su marmol” (FP 111, 10 [25], p. 259).

88 Asilo establece en un apunte fechado entre noviembre de 1882 y febrero de 1883:
“Me fui ala soledad porque queria amar a los hombres, pero siempre debia odiarlos. Final-
mente amé al superhombre — desde entonces soporto a los hombres. jQuiero llevarles una
nueva esperanza! Y un nuevo temor — dijo Zaratustra” (FP1II, 4 [110], p. 114).
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En esta Gltima referencia nietzscheana a lo sobrehumano y al superhom-
bre (subrayo: sin comillas ni cursivas), pocas semanas antes de perder la
cordura a principios de enero de 1889, en tanto que asume el calificativo
de “demonio” atribuido a su turbulento personaje, podemos ver aqui tres
caracteristicas basicas:

1. Precisamente, este caracter negativoy malvado que adquieren estos per-
sonajes singulares en contraste con aquellos que se asumen como el mayor
desarrollo, aunque lo que en verdad personifican es la décadence. Es de-
cir, la necesidad que tiene la metafisica de descalificar profunday valo-
rativamente a sus contrarios, aquellos que la cuestionan seriamente.

2. El superhombre nietzscheano se aleja con firmeza de toda vision idealista,
por lo que asume con plenitud la realidad “tal como es” (mediante una
moral terrenal),® sin distorsiones o complacencias metafisicas de nin-
gln tipo, que terminan deformandola y justificandola a partir de ciertos
valores considerados como superiores.

3. Entanto que “eslarealidad misma”, por su plenitud de fortaleza laasume
por completo con toda su terribilidad y problematica definidas, ademas
la confirma en tanto Ginica via para que lo conocido hasta ahora como
humano pueda alcanzar la grandeza que significa todo lo superhumano.

Conclusion. El simulacro de la politica cruel del superhombre

En el breve itinerario que seguimos aqui sobre la consecucion del acia-
go héroe nietzscheano, con todos los apuntalamientos que levanta para

89 Tal como sefiala al respecto M. Onfray: “Su superhombre aparece como una éti-
ca para nuestros tiempos postcristianos; trae una moral para vivir aqui y ahora; elabora
un método para lograr la felicidad pagana de estar en el mundo tal cual es, tal y como es
(y como somos). El superhombre es, en efecto, la oportunidad de una salida del nihilis-
mo para quien lo desee. Y dicha opcién se revela simple y facil de llevar a cabo” (cf. 2021,
I, p. 55).
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la conflagraciéon abierta de una factible “metaforologia del superhom-
bre”; resulta por lo demds muy sugerente que asalte la cuestion tanto en lo
que su amigo F. Overbeck denomina el “periodo salvaje de su Zaratustra”
(cf. 2016, p. 43) como asumiendo con coraje su condicion en la época pos-
terior a este “auténtico libro del aire de las alturas” (EH, prol., 4, p. 783).
De esta manera, ya disipado el ensueno idealista que se impuso sin nin-
guna concesion en ese poema filos6fico que acomete sacudirlo todo, busca
adelantar en la elaboracién “mas personal” de un superhombre que sir-
va de acicate ontopolitico en el empuje transvalorativo de su filosofia de
martillo;?° el problema del superhombre parece dar otra vuelta de tuerca a
unabusqueda que consiga volcar su pensamiento hacia la praxis y realizacién
historica en 1888; 1o que el impulso sedicioso de los “fil6sofos legisladores”
pretende es dejar atras de manera definitiva lo demasiado humano hacia
la realizacion de su excelencia.”*

La practica de la perfeccion tiene un claro envite sedicioso que en el giro
politico adquiere la filosofia nietzscheana impulsada por el postulado de la
transvaloracion de todos los valoresy la proclamada “gran guerra” del tlti-
mo periodo. En este sentido, consideramos que la propuesta de lo superhu-

99 Como sefiala D. W. Conway: “these telegraphic remarks in The Antichrist(ian)
contain Nietzsche’s single most fully developed statement of his conception of the Ubermensch.
In contrast to Zarathustra’s ambiguous teaching, Nietzsche’s sketch of the Ubermensch in The
Antichrist(ian) is consistent with (and explicitly linked to) his more familiar discussions of the
political role of exemplary human beings [Estos comentarios telegraficos en El Anticristo(iano)
contienen la declaracién individual més desarrollada de Nietzsche sobre su concepcién del
Ubermensch. En contraste con la ensefianza ambigua de Zaratustra, el bosquejo de Nietzs-
che del Ubermensch en El Anticristo(iano) es consistente con (y explicitamente vinculado a)
sus discusiones mas familiares sobre el papel politico de los seres humanos ejemplares]”
(cf. 1997, cap. 1, p. 21).

91 Segtin E. Fink, en este periodo: “No s6lo se ponen en relacion los temas del super—
hombre y del eterno retorno, también el nihilismo, y la transmutacién de los valores, y el
asesinato de Dios por un hombre concebido rigurosamente desde la voluntad de poder [...].
Nietzsche quiere conseguir mucho: busca ‘actuar’ como filésofo; no sélo intenta dar expre-
sién a conocimientos, pretende preparar decisiones histérico-universales, transformarala
Humanidad. Su filosofia de la voluntad de poder desea convertirse —de acuerdo con el ser
pensadoy experimentado por ella— en poder. Quiere tener poder no como reconocimiento
universal, sino como la doctrina vital de los pocos llamados al dominio supremo, como la
intencion del ser de los sefores de la tierra” (1966, cap. 4, 7, p. 246).
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mano ocupa un lugar destacado para entender su politica tragica dionisiaca
de pleno caracter realista;?? en tanto que el sesgo metaférico utilizado en su
Asthablé Zaratustra, que como vimos luego genera diferentes malentendidos
y equivocos ante una idea en si misma compleja, es necesario contraponer
una concepcion empirica del hombre fuerte que al tiempo que confirme su
irrestricta “fidelidad a la tierra” consiga extender la excelencia en el &ambito
de larealidad del mundo. Por eso senala Nietzsche:

El ser humano que, como realidad, es tan digno de veneracion ¢cémo es
que no merece ningtin respeto en cuanto se pone a desear< ¢ Ha de ser cas-
tigado por ser tan eficiente como realidad? ¢ Ha de compensar su obrar, la
tension de su cabeza y de su voluntad en todo obrar, con un desperezar los
miembros en lo imaginario y lo absurdo? (GD, “Incursiones de un intem-
pestivo”, 32, p. 670).

Lo que podemos designar —no sin algo de perspicacia— como la “condi-
cién superhumana” (Ubermenschlichkeit Zustand) se refiere, més alla de
todo ofuscamiento reduccionista o peligrosamente exaltante y en tanto
posibilidad empirica buscada, a la factibilidad que tiene cualquier ser hu-
mano de superar su condicién humana para acceder a lo superior; a un nue-
vo tipo de ser humano que se conquista mediante el esfuerzo regio de la
autosuperacion,®? lo que termina colocando la invectiva del superhombre en

92 Asilo indica M. Onfray: “Pourtant, rien ne sent moins la poudre ni le sang que le sur-
homme nietzschéen. S’il est cruel, c’est uniquement sur le terrain philosophique parce qu’il est sans
concession al’égardduréel|...]. Le surhomme est a la conjonction de I’éthique nouvelle et de toute
possibilité de modernité. Dieu est mort et avec lui toutes les mythologies des arriere-mondes-liberté,
Vérité, sens et téléologie [ Sin embargo, nada huele menos a pélvora o sangre que el superhom-
bre nietzscheano. Si es cruel, es sélo en el terreno filosofico, porque no tiene concesiones
con respecto alarealidad (...). El superhombre esta en la conjuncién de la nueva ética con
cualquier posibilidad de modernidad. Dios estd muerto y con él todas las mitologias de los
mundos remotos: libertad, verdad, significado y teleologial” (cf. 2006, pp. 117-118).

93 Nos referimos en particular a la perspectiva de Oscar Ewald, que niega cualquier
referencia a un tipo de humanidad viva, en tanto que se trata de un simbolo como “catego-
ria del pensamiento y del querer moral” (cf. 1903, pp. 29-30, en particular véase el capi-
tulo 111. “Der Ubermensch als evolutionistisches Problem”, pp. 28-35); 0 en Georges Simmel,
quien habla del superhombre como un tipo kantiano de “idea reguladora” alavez que for-
ma del impulso de superacién: “Por eso insiste constantemente Nietzsche en que la vida
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un mero nivel terrenal al que cualquiera puede acceder nada mas dedican-
dose con empeno y resolucion para dejar tras de si la “decadente” condi-
cién humana que lo limita e imposibilita responsabilizarse de su continuo
devenir como proceso abierto de excelencia sin fin alguno, mientras que el
ser humano requiere estar siempre perfeccionandose al asumir la suerte
del “superhombre”. Asi lo establece en su metafora del “devenir animal
humano” que primero se constituye en servicial camello, luego en el fiero
ledn liberador y finalmente llega su turno al nifio creador que abre nuevas
posibilidades vitales;?4 se trata de la adquisicién de renovadas fuerzas vi-
gorizantes que permiten una auténtica “transvaloracion de los valores” y
reactivar aquellos instintos bdsicos que consigan detectar lo fundamental
en el incremento de todo lo vital. Para este salto sorprendente se requiere
cierta disciplina que permita superar la “benevolencia” y la “compasion”
niveladoras con la indispensable dureza para la adquisicion del cardcter ne-
cesario en la superacion del conformismo de la existencia media a la que
somete el proceso de masificacion gregaria.

En este sentido el “endurecimiento” (hdrten)? resulta indispensa-
ble para dejar atras la fragil felicidad que busca una existencia placentera
para el disfrute grosero; lo que pretende establecer es el incremento de

se hace mas dura y mas severa en proporcion a su elevacion. Nadie se indignaria mas que
él contra la interpretacion del concepto de superhombre, que aprovecha la liberaciéon de la
moral altruista-democratica del miramiento para proclamar el derecho al placer libertino,
envez de aprovecharla para cumplir el deber de alcanzar el grado superior en el desarrollo
objetivo de la humanidad” (cf. 2005, viiI, pp. 187 y ss.). F Overbeck lo complementa asi:
“Lanueva culturalizacion de la humanidad que ha emprendido sélo es posible bajo el signo
de la superacion: esto lo demuestra Nietzsche de manera elocuente al identificarse con el
superhombre y ejecutar esta idea en su propia vida” (2016, p. 41).

94 Considerando lo que propone P. A. Rovatti: “El nifio, para Nietzsche, podria ser la
metéfora de la metafora” (cf. 1999, 11 6, p. 86).

95 “Los creadores, en efecto, son duros. Y la bienaventuranza debe ser para vosotros
imprimir vuestra mano sobre los siglos como si fuesen cera, — bienaventuranza de escri-
bir sobre la voluntad de milenios como sobre el bronce, — mas duros que el bronce, mas
nobles que el bronce. S6lo lo mas noble es completamente duro. Esta nueva tabla coloca,
hermanos mios, sobre vuestras cabezas: jendureceos! —” (Za, 32 par.: “De las tablas viejas
ynuevas”, 29, p. 206 yGD, “El martillo habla”, p. 691).
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las fuerzas para lograr niveles preeminentes mediante el ejercicio conti-
nuo del espiritu agonal de la superacion. La humanidad superior tiene que
emerger de este maximum de fuerzas concentradas para la superaciéon de
lo humano; percibir cierto orden por debajo del cadtico mundo que habi-
tamos y por el escepticismo que implementa le permite aceptar abrazan-
do de manera tragica el mundo tal como es (amor fati). Por eso, Nietzsche
desprecia a aquellos que dependen de sus creencias y convicciones®® para
sostenersey dar algiin sentido a su debilidad, los llamados “alucinados del
trasmundo” (Hinterweltler) que terminan despreciando la mundanidad de
la vida; los “hombres fuertes” tienen que labrar el camino que se abre a
rajatabla tras el vacio nihilista dejado por la “muerte de Dios”, asumiendo
el destino propio en sus manos al poseerse a ellos mismos en el ejercicio
de su libertad autébnoma como fortaleza, ante unavoluntad de poder activa
incrementada hasta el paroxismo.

Laaceptacién irrestricta de la existenciay el incremento de las fuerzas
vitales son la férmula para la superacion de la condiciéon humanay el envi-
te hacia el arribo del superhombre; el trabajo sobre si mismo que realiza en
soledad y abrazando sin restricciones el sufrimiento de la existencia con la
indispensable nobleza de espirituy plena actitud festiva haciala vidaen su
sombrio rostro tragico, permite condensar el pasado con el porvenir que
se abre para que como individuo excepcional consiga servir de modelo en el
asalto de lo superior aqui y ahora, en tanto finalidad que debe empujar a

96 «Las convicciones son prisiones. Esas personas no ven bastante lejos, no ven de-
bajo de si: pero para tener derecho a tomar la palabra en debates sobre el valor y el no valor
hay que ver quinientas convicciones debajo de si, detrds de si[...]. Un espiritu que quiere co-
sas grandes, que también quiere los medios para lograrlas, es, por necesidad, un escéptico.
La libertad con respecto a toda especie de convicciones, el poder-mirar-libremente,
eso forma parte de lafortalezal...]. La gran pasion, el fundamentoy el poder del ser de un es-
piritu, pasién que todavia mas ilustrada, todavia mas despoética de lo que él mismo es, pone
a su servicio todo el intelecto entero de dicho espiritu, le quita las vacilaciones, le da cora-
je incluso para servirse de medios no santos; en determinadas circunstancias se alegra de
que disponga de convicciones. La conviccion como medio: muchas cosas solo se consiguen
por medio de una conviccién: la gran pasion usa, consume convicciones, no se somete a
ellas, — se sabe souverain [soberana]. —” (cf. AC, 54, p. 757).
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la humanidad en su conjunto hacia su superacion.®” Desde la perspectiva
que pretende impulsar una “filosofia del superhombre” (J. M. Kennedy),
mediante la apuesta metaforica como provocacion para desplegar nuevas
formas de reflexion y ayudar a transmutar la situacion nihilista que nos
subyuga, H. Blumenberg se refiere a la “mitologia de Nietzsche” —sin te-
MOr a parecer anacronico o insensato— que abre la posibilidad de pensar
de otras formas la realidad y al ser humano:

En relacién con el conjunto de la obra de Nietzsche, no se trata de un re-
curso estilistico ni de una figura retérica, sino que es la elecciéon de la for-
ma misma como antitesis. Cuando la filosofia de Nietzsche tiende hacia
el pensamiento final del eterno retorno de lo mismo, porque espera que
en él se establezca el significado absoluto del mundo y del hombre, topa-
mos con la estructura formal del mito tomada, por asi decir, al pie de la
letra. A este pensamiento le precede la muerte de Dios como la condicion
para que sea posible el Superhombre[...]. En relacién con el mito, se da un
factor de unién en la filosofia de Nietzsche [...]. La afinidad de Nietzsche
con el mito se debe a que la premisa de verdad se ha vuelto problematica.
Los poetas mienten; la palabra recupera su relevancia (cf. H. Blumenberg,

2004, 11, PP. 44~45).
De manera sintética queremos insistir en los siguientes aspectos:

1) La caracterizacion que realiza Nietzsche del superhombre desde el tra-
bajo metafdrico, que ha generado multiples equivocos por su declarada

97 Como lo indica K. Ansell-Pearson: “It is through the teaching of eternal return
that Zarathustra shows how one can learn to go under. It is the doctrine of return, therefore, that
provides the bridge (the way) across (iiber) to the overman. At the same time, however, it the vi-
sion of the Ubermensch which is designed to inspire in human being a desire for the experience
of going-down and beyond (iiber) man [Es a través de la ensenanza del eterno retorno que
Zaratustra muestra como se puede aprender a hundirse. Es la doctrina del retorno, por
lo tanto, la que proporciona el puente (el camino) a través (iiber) hacia el superhombre.
Al mismo tiempo, sin embargo, es la vision del Ubermensch que esta disefiada para inspirar
en el ser humano un deseo por la experiencia de descender y mas alla (iiber) del hombre]”
(cf. 1994, cap. 5, p. 105).
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falta de consistencia,’® le posibilita evadir la determinacién cerrada de
la teoria conceptual y dar prioridad a la utilizacién simbolica de la ima-
gen para buscar aproximarse a esta “gran verdad” con mayor precision
y accesibilidad. Establece que el superhombre es el “sentido de la tie-
rra”; el “rayo y la locura”, el “rayo que brota de la oscura nube (el ser
humano)”, el “mar” que puede recibir sin volverse impuro “esa sucia
corriente” (el ser humano), el “sentido de su ser (del ser humano)”,
la “mas alta esperanza”, el “rayo que habra que venir”, “aquella estrella
danzarina”, el que sabe “reirybailar”, el “tipo 6ptimo de constitucién”,
representa todo lo “alciénico”, ademas tiene los “pies ligeros”, la “om-
nipresencia de la maldad y la arrogancia”, el “hombre superado”, la
“realidad suprema”; la “especie mas alta de lo existido”... Pero debe-
mos insistir en que hay un proceso de continuidad estilistica —dirigida
por su intencion de evitar algunas ambigiiedades y distorsiones—, que
va del planteamiento metaforico a la elaboracién de algunas precisiones
tedricas mas escuetas, directas y personales de su Gltimo periodo.

2) Asumimos aqui que Nietzsche utiliza la metafora del superhombre
como simbdlica de la superacién,?® es decir que al parecer acome-
te utilizarla como impulsor para la transvaloracion de su filosofia de
martillo. Sin embargo, también consideramos que se trata solo del
primer momento de su invectiva, pues luego avanza en la busque-
da de su implementacion en el ambito empirico dejandolo ahi como
modelo e impulso para que cualquiera que lo desee trabaje con inten-

98 Precisamente, ante las distorsiones y malentendidos generados por la tendencia
del ser humano a idealizar, podemos leer: “Hay tres soledades, la del creador, la del que
esperay la de lavergiienza —. Sé la palabra y la sefial del superhombre, pero las callo, me
las oculto incluso a mi mismo. — Vivir en la vergiienza ante una gran verdad” (FP 111, 16 [27],
p. 343).

99 Tal como lo puntualiza W. Kaufmann: “To Nietzsche these Ubermenschen appear as
symbols of the repudiation of any conformity to a single norm: antitheses to mediocrity and stag-
nation [Para Nietzsche estos Ubermenschen aparecen como simbolos del repudio de cual-
quier conformidad con una norma tnica: antitesis de la mediocridad y el estancamiento]”
(cf. 1974, 11, p. 309).
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sidad en si mismo para operar su propia superacion; de ahi que haga
énfasis en las referencias a la “historia”, al devenir y la simbdlica del
medio dia en tanto factibilidad abierta; asimismo, la referencia a una
posible reconciliacion con la “naturaleza entera”, para preparar la to-
talidad de la tierra —incluidos plantas y animales— para el arribo de
la superhumanidad. De ahi también proviene la confusién que gene-
ra en cuanto pregunta, a manera de criterio valorativo: “¢Han existido
ya superhombres? Valor de nuestra cultura” (cf. FP 111, 4 [254], p. 134).
Sabemos ya su primera respuesta: “Atn no han existido superhombres”
(cf.Fr11,10(37], p. 261)y “{Todavia no ha habido ningtin superhombre!” (cf.
FP 11, 13 [26], p. 324). Con otra perspectiva dice que no obstante su par-
ticularidad y rareza, el superhombre siempre es posible —dentro del
devenir histérico se han dado algunos ejemplos tanto colectivos como
individuales—, aunque han aparecido como un golpe de suerte singular
(como “excepcién” o “caso afortunado”) y nunca de manera intencional
a partir de un tipo de programacidn creativa.'°®

3) Esvital considerar también la preparacién de las condiciones indispen-
sables para la emergencia de la superhumanidad, en tanto que se re-
quiere de un tipo de servidumbre, hombre superior y tltimo hombre que
hagan posible la transvaloracion definitiva para el advenimiento de lo
realmente superior. Sin pretender indicar todos los elementos, Nietzsche
propone que se trata de una transmutacion psicofisiologicay ética; hay
que trastocar la psicologia de la servidumbre del hombre como animal
gregario que le impone el contagio cristiano; pero a la vez se trata de una
revaloracion del cuerpo en forma de una revolucion fisioldgica, de claro

190" Atin no existen las condiciones indispensables para que emerja como tal el super-
hombre: la tension efectiva entre la funcién metaférica de la superacién y la busqueda de
suimplementacién empirica; mientras, su maxima fuerza se centra en colocarse como una
vision hacia el futuro mediante el trabajo de si mismo desde el presente — ante las condi-
ciones establecidas y laborar para la actualidad. Como seniala en un fragmento de otono de
1883: “jNada de impaciencia! El superhombre serad nuestra siguiente etapa. Con este fin,
por esta coaccion, hace falta mesura y hombria” (FP1II, 16 [6], p. 344).
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enfoque bioldgico (no biologista de tipo evolucionista).' Elasunto es, en-
tonces, una fuerte conmocién que permita utilizar de manera creativa
—por lo mismo, que logre vincular la destruccion de lo establecido con
la construccion de lo nuevo— la indefectible base de todo lo “demasia-
do humano” (que exige el trabajo en la soledad creadora); pero también
el ejercicio continuo en la transformacion por la “dureza” en tanto re-
ferente basico para la faena constructiva de nuestra propia escultura de
superhumano. Lo importante en este punto es asimismo la distincion
que plantea Nietzsche entre la doma (Zdhmung) del animal gregario de
manaday la cria (Ziichting) para la formacion de auténticos superhuma-
nos, posibilitando la indispensable fortaleza para la superacion del ni-
hilismo metafisicoy el impulso de una auténtica transvaloracion.

4) Es necesario reiterar que Nietzsche no es un “mejorador de los hombres”
al estilo de ciertos librepensadores, tal como lo expone con todas sus reser-
vas en su Primera Consideracion Intempestiva. David Strauss, el confesor y el
escritor (1873) y en los primeros paragrafos de El Anticristo (“El problema
que aqui planteo no es qué debe redimir a la humanidad en la sucesién
seriada de los seres —el ser humano es un final— ; sino qué tipo de ser
humano se debe criar, se debe querer, como el tipo de valor mas elevado,
de vida mas digna, de futuro mas cierto”, AC, 3, p. 706). De aqui surge
una diferencia fundamental que establece Nietzsche entre algunas teo-
rias que se empenan de forma explicita en el mejoramiento de los seres
humanos como especie superior, desde el evolucionismo pragmatico de
suépoca (Herbert Spencer, John Stuart Mill, Alfred Fouillée, Emile Litrée,
Alfred Espinas, Jean-Marie Guyau) hasta las actuales teorias tecnobio-
l6gicas del transhumanismo de nuestra época (Julian Huxley, Raymond
Kurzweil, Rodney Brooks, Nick Brostrom, Hans Moravec, Bill Joy, Michael
Knasel, Jack Dunietz, Thomas Sturrm), en tanto que para el filésofo del

101 Al respecto, por ejemplo, véanse: M. C. Fornari (2016); C. Emden (2014); B. Stie-
gler (2010) y G. Moore (2002).
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martillo cualquier planteamiento que se empene en desarrollar a la espe-
cie humana estd determinado por lo meramente humano (ya que nunca
se ha planteado lo superhumano como un fin en si mismo), es su limite
infranqueable.’°? En definitiva: pertenecen a 6rdenes cualitativamente
diferentes, tanto de formacion como de realizacion.

La gran guerra que emprende Nietzsche durante esta época, mediante la
“politica fisiologica” de su ultimo periodo, pretende acelerar este proce-
so para hacer viable el arribo del superhombre (Ubermensch); no obstante,
también sabia de las dificultades generadas por el conformismo piadosoyla
sumision extendida por el “Gltimo hombre” (der letzte Mensch), que opone
todo tipo de resistencia ante las inercias del orden nihilista establecido en
marcha, que no puede manejar que “Dios ha muerto”. En este sentido, la
propuesta radical del superhombre significa no sélo el fin del estado impe-
rante, sino también el término de toda utopia que acabe funcionando como
la cara opuesta de ese orden en las debilidades y sumisiones humanas; qui-
za uno de sus principales mecanismos sea la determinacién ontologica de
un tipo particular de “sujeto” anclado mediante valores, formas de exis-
tencia y satisfacciones pasajeras acordes al funcionamiento metafisico.'°3
El superhombre lanzado hacia el futuro, pero que en sus ultimas obras ad-
quiere un caracter urgente de inmediatez, desde ciertas “bases histéricas” en
busca de mantener sus necesarios vinculos materiales presentes, y opues-

102 10 indica con toda claridad G. Deleuze: “El superhombre no es un hombre que se
sobrepase y consiga sobrepasarse. La diferencia existente entre el superhombre y el hom-
bre superior es de naturaleza, estd en la instancia que respectivamente los produce, como
en el fin que respectivamente alcanzan. Zaratustra dice: ‘Vosotros, hombres superiores,
screéis que estoy aqui para arreglar lo que habéis hecho mal?’. No podemos proseguir una
interpretacién como la de Heidegger que hace del superhombre la realizacién e incluso
la determinacién de la esencia humana. Porque la esencia humana no esté esperando al
superhombre para determinarse. Estd determinada como humana, demasiado humana.
El hombre tiene, por esencia, el devenir-reactivo de las fuerzas” (cf. 1986, v 8, p. 237).

103" Asilo sefiala en una nota del periodo de Zaratustra: “El yo, primero en el rebafio.
Lo contrario de esto: en el superhombre, el ti de muchos yoes de miles se ha convertido en
Uno (por ello, los individuos se han convertido en Uno)” (FP 111, 4 [188], p. 125).
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to encarnadamente al orden idealista del piadoso “hombre cristiano” que
pretende insertarse en la eternidad. Lo expresa en un fragmento postumo
fechado entre noviembre de 1882y febrero de 1883: “El peligro de una vuelta
alaanimalidad estd ahi. Honramos a posteriori a los muertos y les damos un
sentido a sus vidas si formamos al superhombre a partir de ese material, y
sile damos asi una meta a todo el pasado” (cf. FP 111, 4 [84], p. 108).

Ante dicha situacion que se impone sin miramiento alguno, quizé nos
quede frente al reducido espectro de posibilidades a nuestra disposicién la
resistencia de arrogarse la “politica cruel del superhombre” para impulsar
elindispensable acabamiento transformador del “tltimo hombre”'°4 como
nuestro claro enemigo mas préximo, en tanto que es parte de lo que atin
somos y la carga mas pesada que imposibilita autosuperarnos; la apuesta
abierta: transformarse mediante la superacion de si mismo o perecer.'°>
Combatiendo a muerte dicho nucleo adverso, cuya guerra continua tiene
que ser con toda seguridad tanto “interna” como “externa”, quizd la me-
tafisica cristiana pueda comenzar a resquebrajarse para conseguir impo-
nerse sobre el nihilismo que sigue estragando nuestras vidas mas alla del
gran acontecimiento de la “muerte de Dios” .*°® Se hace posible asi esgrimir
la propuesta empirica de la metafora creadora del superhumano nietzs-

194 Sin perder de vista lo que F. Fukuyama sefiala: “It has always struck me that one
hundred years after Nietzsche’s death, we are much less far down the road to either the superman
or the last man than he predicted [Siempre me ha llamado la atencién que cien afios después
de lamuerte de Nietzsche, estamos mucho menos lejos en el camino hacia el superhombre
o el tltimo hombre de lo que él predijo]” (cf. 2002, 9, p. 155).

105 Seglin la interpretacién de D. Astor, Nietzsche pretende “mostrar que, de no su-
perarse transformandose en la materia del devenir, la cuestion de la preservacion serd la
ultima, constituira el triunfo completo del nihilismo”; remata mas adelante: “Y presiente
que mantenerse es ya desaparecer. El terror tGltimo del nihilismo no reside en la voluntad
misma de desaparicion (que serfa la sabidurfa del Sileno), sino en la ignorancia de que la
voluntad de mantenerse es ya una desaparicion. El ‘Gltimo hombre’ y el ‘superhombre’
son los personajes conceptuales de esta alternativa de la voluntad. Mantenerse (es decir,
desaparecer) o superarse” (cf. 2018, VII, p. 350).

106 por eso sefiala en un apunte de otono de 1881: “Si de la muerte de Dios no extrae-
mos una grandiosa renuncia y una continua victoria sobre nosotros, tendremos que cargar
con la pérdida” (cf. FP 11,12 [9], p. 838).
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cheano, que desde su filosofia de martillo impulsa el envite sedicioso de la
transvaloracion frente a la tozudez de la aparente “normalidad” metafisica
imputada del nihilismo vigente. Por el momento, nos queda asumir el reto
de la condicién de aquellos “argonautas del ideal”, tal como lo anuncia en
una de sus ultimas obras:

Y ahora, después de haber estado en camino mucho tiempo de esta ma-
nera, nosotros los argonautas del ideal, mas valerosos tal vez de lo que
seria prudente, habiendo naufragado y sufrido muchos dafios bastante a
menudo, pero, como se ha dicho, mas sanos de lo que se nos quisiera per-
mitir, peligrosamente sanos, continuamente sanos... NOS parece COMo si,
en recompensa por ello, tuviésemos delante de nosotros una tierra ain no
descubierta, un mas alld de todas las tierras y rincones del ideal existidos
hasta el momento, un mundo tan excesivamente rico en cosas bellas,
extrafas, problematicas, terribles y divinas, que tanto nuestra curiosidad
como nuestra sed de posesion no caben en si de gozo —jay, que de ahora
en adelante nada mas nos puede saciar!... (Fw, lib. 52, § 382, pp. 403-404
y EH, “Asi hablo Zaratustra”, 2, p. 97).



CAPITULO IV

NIETZSCHE Y LA FILOSOFIA DIONISIACA:
EL CUERPO COMO HILO CONDUCTOR "

[...]yo, el tltimo discipulo del filésofo Dioniso, — yo, el maes-
tro del eterno retorno (GD, “Lo que tengo que agradecer a los
antiguos”; § 5, p. 691).1

Lo que habia sido hasta entonces la caracterizacién metafisica
esencial del hombre, la racionalidad, se traslada a la anima-
lidad en el sentido de la voluntad de poder que vive corporal-
mente (M. Heidegger, 2005, VI, p. 754).

Nietzsche contrapone el Dioniso griego al Crucificado cristia-
noy confronta la respectiva concepcion del sufrimiento: para
el cristianismo éste es el camino hacia un ser santo, situado
mas alla del mundo; para los griegos, en cambio, “el ser es su-
ficientemente santo para justificar incluso una enormidad de
sufrimiento” [...]. Sélo cuando se consigue interpretar a Dio-
niso como dios del juego se puede entender en su esencia el
juego divino del mundo en el espacio intermedio entre el cielo
ylatierra (E. Fink, 1966, cap. 4, 7, pp. 254~255).

Se tiene la impresion de que desde su primer libro importante publi-
cado, Die Geburt der Tragddie aus dem Geiste der Musik (El nacimiento de
la tragedia en el espiritu de la musica, 1872), la figura de Dioniso adquie-

re una presencia fundamental en la propuesta filoséfica nietzscheana;
en realidad, este insigne dios griego de la ebriedad sobrehumana ya apa-

rece de manera decisiva en un escrito redactado por Nietzsche en el ve-

* . .. . s . / . . / /
Una primera versién parcial se publicé en Eikasia: Revista de Filosofia, nim. 108,

2022, pp. 123-173.

! En una obra anterior, también sefiala: “ — yo, el tltimo discipulo e iniciado del
dios Dioniso, ¢no me deberia estar permitido empezar por fin a daros a probar a vosotros,
amigos mios, en la medida en que me esté autorizado, un poco de esta filosofia?” (cf. JGB,
“sQué es aristocratico?”, § 295, pp. 433-434).

- 217 -
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rano de 1870 —y después incorporado en los primeros paragrafos de la
obra sobre la tragedia dtica— precisamente titulado “Das dionysische Welt-
bild” (“Lavision dionisiaca del mundo”). La manifestacion de la divinidad
loca del vinum (vino), retomado de la estética de la Friihromantik, en par-
ticular de F. W. J. Schelling,? le permite intuir una potente filosofia trdgica
que consigue asimilar con creatividad lo mas cruento y despiadado como
realidades estimulantes para la aceptacion plena de la vida e impulso ge-
nerador de lo superior. De esta forma, la actitud ante el dolor que despierta
la terribilidad de la existencia abre nuevas posibilidades de esta tltimay
proyectos de realizacion sobre diferentes tipos de seres humanos; ante una
reaccion adversa de negacion sobre el dolor de la vida que conduce hacia el
debilitamiento de la fuerza ante un nihilismo metafisico depredador que
termina negando la existencia, precisamente la religion cristiana —con la
carga de resentimiento y mala consciencia que la caracteriza— deplora todo
lo instintivoy sensual que intensifica lo vital; en cambio, la filosofia dioni-
sfaca trabaja con firmeza en el incremento de la fuerza como voluntad de
poder afirmativa de la existencia que acepta su irremediable lado atroz.?
La oposicion se establece aqui entre el “hombre del rebanio” que pro-
paga la religion del Crucificado y el llamado “hombre superior” que im-
pulsa la filosofia de Dioniso.4 En realidad, la diferenciacion energética que

2 En particular para el estudio de la relacién de Nietzsche con Schelling, véanse
D. Barbaric (2011, pp. 263-280), J. E. Wilson (1996) y O. Kein (1935). Sobre la Frithromantik
en general, véase F. C. Beiser (2018).

3 Sin dejar de lado el papel complementario que juega aqui el placer: “Si vosotros,
adeptos a esta religion, tenéis realmente hacia vosotros la misma disposicion que hacia
vuestros semejantes; si no queréis que vuestro propio sufrimiento esté ni una hora con vo-
sotros y prevenis siempre desde lejos toda posible desdicha; si sentis vuestro sufrimiento
y vuestro displacer en general como algo malo, odioso, digno de ser aniquilado, como una
tacha de la existencia, entonces, ademas de vuestra religion de la compasion, tenéis en el
corazdn otra, y ésta es quiza la madre de aquella: — la religién de la comodidad. jAy, voso-
tros, cdmodos y bonachones, qué poco sabéis de la felicidad de los hombres! — jporque la
felicidad y 1a desdicha son dos hermanas y gemelas, que crecen juntas o, COmo en vuestro
caso, se quedan pequenias juntas!” (Fw, lib. 4°, § 338, p. 855).

4 Como sefiala S. Givone: “E il tragico, insomma, il ‘fuoco centrale’ da cui Nietzsche
irradia quelle forze centrifughe, dislocanti, trasgressive in cui si risolve il suo pensiero: ’eccesso
(sia nel senso della hybris dionisiaca sia nel senso dell’Ubermuth di Zarathustra), la distruzione
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permite calificar las tendencias de las fuerzas y valoraciones mediante una
psicologia genealdgica de los diferentes tipos humanos deja en claro la ne-
cesidad imperiosa de superar la precaria condiciéon humana. Asi, la filosofia
dionisfaca se presenta como un modelo creativo que sirve para generar una
politica experimental nietzscheana que posibilite implementar su proyec-
to de transvaloracion de todos los valores que al lograr superar lo humano
consiga impulsar al Ubermensch (“superhumano”).5 Debemos decir que la
“politica experimental” nietzscheana parte del punto de vista fisioldgico
del cuerpo diferenciando tipos de fuerzas, en busca de superar de mane-
ra definitiva las limitaciones binarias de la metafisica nihilista y la moral
piadosa de rebano, como juego continuo de la voluntad de poder activa que
apremia por la gran salud.

Lo que se pretende realizar en el presente capitulo es una indagacion
de los factores determinantes que aun en latencia permiten hablar de los
inicios de una reflexién filosofica sobre la animalidad humana en la obra
nietzscheana, partiendo del empuje de la politica fisiolégica dionisiaca;
consideramos que se trata de un componente que franquea todo su que-
hacer y permite hablar —pese al caracter fragmentario y asistematico
que se empena en conferir a su obra— de un tenue hilo conductor que consi-
gue interpretar de manera mas continua su propuesta sediciosa de filosofia
martilleante. Se parte de los siguientes cuestionamientos: ¢de qué forma su
aproximacion a lo dionisiaco consigue perfilar ya su filosofia de la anima-
lidad? y écémo logra constituirse ésta en una profunda critica a la moder-
nidad en forma de politica dionisiaca? Primero, se realiza una sucinta

d’ogni ordinamento morale o cosmologico, il nichilismo come consumazione di Dio e nello stesso
tempo come sovrabbondanza ludica del divino [Es lo tragico, en suma, el ‘fuego central’ del
que Nietzsche irradia esas fuerzas centrifugas, desplazantes, transgresoras, en las que se
resuelve su pensamiento: el exceso (tanto en el sentido de la hybris dionisfaca como en el
del Ubermut de Zaratustra), la destruccion de todo orden moral o cosmoldgico, el nihilismo
como consumacion de Dios y al mismo tiempo como sobreabundancia lidica de lo divino]”
(1991, intr., p. 19).

> Asi lo establece de manera contundente E. Voegelin: “La transvaloracion no su-
giere meramente un nuevo sistema moral: requiere una reforma radical de la persona”
(2014, p. 67).
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aproximacion a la problematica que abre la potencia dionisiaca; luego, se
revisan algunos de estos iniciales elementos que constituyen el sustra-
to de donde emerge con mayor claridad el nucleo de la animalidad en el
pensamiento fisiolégico nietzscheano; por Gltimo, se analiza la oposicion
complementaria entre la naturaleza dionisiacay la apolinea como el sum-
mum claro de su filosofia de la animalidad. Se acomete realizar un arqueo
sobre la cuestion de la llamada “zoologia humana” (Zoologie des Menschen),
como elemento sedicioso y creador de su “politica cruel” de caracter dio-
nisfaco.®

En efecto, se trata de una breve aproximacion circunscrita a este com-
plejo problema que ensaya colocar en el corazon de la reflexion filosdfica
nietzscheanalarebelion fisiologica de laanimalidad; inicamente se pretende
contribuir en el debate esclarecedor sobre algunos fundamentos que impul-
san la filosofia dionisiaca de Nietzsche y aquellos elementos que establecen
su factible actualidad. Sin duda, indagar en ciertos factores que consti-
tuyen las entranas y los desgarramientos contradictorios de una propuesta
filosofica problemdtica puede generar escisiones y criticas severas, riesgo
que se asume gratamente con la finalidad de colaborar en la generacién de
interpretaciones diferentes que deriven en una indispensable renovacion
del pensamientoy en su impacto en otras formas de realizacion como arte
de vivir. En definitiva, lo que se puede concebir aqui como el “proyecto te-
rapéutico” —por eso aquel “médico filésofo” (philosophischer Arzt) que re-
clama al inicio de su festiva obra La gaya ciencia (FW, prol., 2, p. 719)— de
la transvaloracion nietzscheana asumiendo con firmeza un impulso fisiol6-
gico como fuerza inconmensurable de un individuo agregado que se creay
supera a si mismo en tanto politica experimental dionisiaca, que se atreve
a forjar nuevos valores desde otros criterios de estimacién y convierte su
propia vida en una franca obra de arte:

% Tal como lo sefiala G. Colli: “Lavolonta di potenza porta con sé il dolore, questa é la co-
noscenza terribile che Nietzsche chiama dionisiaca [La voluntad de poder lleva consigo el do-
lor, éste es el conocimiento terrible que Nietzsche llama dionisiaco]” (cf. 1993, p. 128).
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iNosotros, en cambio, queremos llegar a ser lo que somos [wollen Die werden,
die wir sind] — los nuevos, los nicos, los incomparables, los que-se-dan-
a-si-mismos-la-ley, los que-se-crean-a-si-mismos! Y para ello debe-
mos ser los mejores aprendicesy descubridores de todo lo legal y necesa-
rio en el mundo: tenemos que ser fisicos, para ser creadores en este mundo

(Fw, lib. 4°, § 335, p. 853).

1. El acontecimiento dionisiaco, reir desgarrando:
las maltiples figuras de lo otro

Es necesario comenzar aqui con una vieja historia, de esas pocas que si se
saben utilizar adecuadamente auin permiten la desgarradura y la recom-
posicion para “llegar a ser otros”. Pues al parecer, lo dionisiaco no sélo es
el punto de acceso para comprender el auténtico espiritu griego, tal como
pensaba Nietzsche,” sino que quiza también sea la “ruta perdida” para
acceder a lo mas propio que constituye y ha abandonado el ser humano.®
Es posible decir que mientras no se consiga responder al cuestionamiento
perenne: ¢qué es lo dionisiaco?, se continuara siendo desconocido e inima-
ginable para si mismo.? Esta afirmacion puede parecer exagerada, segu-
ramente lo es; sin embargo, se debe considerar que puede convertirse en un
importante acicate para cuestionar de otro modo la bisqueda indagatoria

7 “Sobre todo el problema de que aqui hay un problema, — y de que los griegos,
mientras no tengamos una respuesta a la pregunta ‘¢qué es lo dionisiaco?’, seguiran siendo
completamente desconocidos e inimaginables” (GT, “Ensayo de autocritica”, 3, p. 331).

8 Se dejaaqui de lado, de manera deliberada, el hecho de que la intuicion de la energia
dionisiaca, en 1868, adquirié su méxima expresion combativa en la “metafisica del arte”
que circunda El nacimiento de la tragedia (1872), con el vinculo Dioniso-Apolo, pero se au-
sento del campo de reflexién nietzscheana por cerca de diez anos (1872-1882), para rea-
parecer como parte de sus diversas metamorfosis con la declarada “muerte de Dios” en La
ciencia jovial (1882); revelandose después de dicho asesinato, pero ahora creando el vinculo
Dioniso-Ariadna, que permite percibir la intencién nietzscheana de establecer “una ma-
nera de expresar la divinidad de lo diverso” (cf. J. Allouch, 2015, cap. I1I, p. 157; B. Stiegler,
2011; G. Deleuze, 1986, 16, pp. 24-25y V. Cirlot, 2021, I, pp. 13-41).

9 Tal como lo sefiala al inicio de La genealogia de la moral, donde afirma: “Nosotros,
los que conocemos, a NOsOtros mismos No nos conocemos; y hay una buena razén: jamas
nos hemos buscado — ¢por qué un buen dia ibamos a encontrarnos?” (GM, prol., 1, p. 453).
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en aquellas partes salvajes y oscuras que también constituyen al ser huma-
no, pues luego se obnubila ante el concentrado énfasis en la parte civilizada
y racional que lo determina. Es necesario retomar aqui como punto de
partida aquel ultimo desafio que Nietzsche lanza para inquietar al final
de su particular autobiografia intelectual, escrita poco tiempo antes de su-
cumbir ante la locura:

¢Se me ha comprendido? — Dioniso contra el crucificado [— Hat man mich
verstanden? — Dionysos gegen den Gekreuzigten] (EH, “Por qué soy un des-
tino”, 9, p. 859).%°

Lo que se hadenominado “acontecimiento dionisiaco” tiene que ver con un
complejo fendmeno de multiples aristas y paraddjicos efectos, y que por lo
mismo ha provocado los mas diversos malentendidos: desde el controver-
sial debate por su origen oscuro —luego relegado a la figura de dios extran-
jeroyloco—, que por fin logra en parte disiparse a mediados del siglo xx con
las tablillas en escritura lineal B, en donde queda del todo claro el origen'y
pertenencia de Dioniso al pantedn griego,'* hasta el propio caracter atipico
de la mania dionisiaca dentro del sistema cerrado de los olimpicos. Se ha
visto que aunque su pertenencia al fondo religioso griego resulta incues-
tionable, no niega la existencia de diversos rasgos que pertenecen al “dios
delirante” de diversas religiones que conforman el espiritu religioso medi-

10 Al respecto, véase G. Battioni (2012).

™ Se trata de las tablillas de arcilla —con escritura ideogréfica sildbica— encontra-
das en las excavaciones arqueoldgicas en el palacio de Cnossos, el 30 de marzo de 1900, por
el arquedlogo inglés Arthur Evans. Fueron traducidas en 1952 por iniciativa del arquitecto
inglés Michael Ventris, con la ayuda del profesor en filologia clasica John Chadwick. “Mas
aun, entre los siglos X1V y XI1, la mayor parte de los dioses reverenciados por los aqueos
—cuyos nombres figuran en las tablillas en lineal B de Cnossos y de Pylos— son los mismos
que se encuentran en el pantedn griego clasico y que los helenos, en su conjunto, recono-
cen como suyos: Zeus, Poseidén, Enyalos (Ares), Paiawon (Pean = Apolo), Dioniso, Hera,
Atenea, Artemisa y las Dos Reinas (la deidad dual Wanasso, es decir, Deméter y Core).
El mundo religioso de los invasores indoeuropeos de Grecia bien pudo modificarse y abrir-
se a las influencias extranjeras; asimilandolas, conservé su especificidad y, con sus mis-
mos dioses, sus rasgos distintivos” (cf. J.-P. Vernant, 1991, pp. 36-37 y W. Burkert, 2013,
IV, pp. 328-329).
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terraneo, incluso su presencia segura en algunos sitios del oriente proximo.
Sucede como si formara parte de un mitico fondo ancestral —incluso preo-
limpico o “pregriego”, como senalan W. Otto (2007, 11, p. 129 y 2001, II, pp.
44=45) y M. Daraki (2005, prél., p. 11)— que con una sorprendente fuerza
nutre e impulsa un orden que requiere su complemento negativo para al-
canzar niveles superiores de desarrollo.'* Con seguridad se trata de un dios
andémalo, como senala W. Burkert:

Entre los griegos de la época clasica ya existia la tendencia a identificar
a Dioniso con el vino, de lo cual se colige que el bebedor de vino bebia al
propio dios, que los mitos sobre la muerte del dador de vino describian los
sufrimientos, la muerte y la transformacién del propio dios. Es evidente
que, a este respecto, los griegos de la época clasica enfrentaban obstaculos
dificilmente superables, ya que, desde Homero, los dioses eran por defi-
nicién “inmortales”. Entonces, ¢cémo podia morir un dios, mas ain, ser
la victima de un banquete canibal? Este mito es “indecible” (&ppntog).
Sin embargo, se contaba eso de un tinico dios, de Dioniso: los titanes rap-
taron al nifio Dioniso, lo trocearon y lo devoraron. Este mito, al parecer
transmitido en los misterios érficos, era conocido en el siglo v, como lo
demuestran las alusiones que a él se hacian, aunque no se reconocia ofi-
cialmente (2013, IV, pp. 345-346).

Este atipico dios griego, que también es considerado un “extrafio” con
una sorprendente fuerza “subversiva” dentro de la tradicidn politeista
de la que con certeza forma parte, con una larga genealogia de mas de dos
mil anos que incluso se remonta hasta la época arcaica en la region egea'y
que por diferentes razones durante el siglo vi a.c. cobra una sorprenden-
te vitalidad, de manera particular en la ciudad de Atenas como el corazon

12 «“Fn las representaciones mas arcaicas de su culto, aparece Dioniso asociado a la
naturaleza vegetal, en esto se puede decir que procede de una religion inmemorial cuyo
pensamiento permanecera siempre vivo en él, pues un nombre como Bacchos sigue de-
signando al mismo tiempo al dios, al iniciado y al ramillete que sirve para consagrarlo.
El dios se halla vinculado mas particularmente a la arboricultura y, dentro de ella, a la
vina” (cf. L. Gernet, 1981, 13, p. 60).
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de dicha revolucion;® sin duda, forma parte de un fenémeno mas amplio
que tiene que ver con una serie de transformaciones que nos permiten ex-
plicar algo de la vigencia poderosa adquirida y que coincide con lo que se
ha denominado el “descubrimiento de la individualidad” (cf. W. Burkert,
2002, 111, p. 109) y la llamada primera Ilustracién iniciada en Jonia durante
elsiglovia.c. (cf. E. R. Dodds, 1985, VI, pp. 172-173). Se trata del complejo
fenémeno que da nacimiento a las ciudades-estado, que marcay dota de
identidad propia ala época clésica griega, en donde el “régimen democra-
tico” ocupa una funcién determinante y la emergencia de la “explicacion
racional” que lanza a la filosofia es un proceso que contrasta con la religién
oficial; pero también suceden transformaciones importantes en lenguaje
y maneras de pensar, mutaciones significativas en normas y valores para
nuevos tipos de vida.

En efecto, hay que entender el excesivo proceso de impacto del dioni-
sismo —junto con sus repercusiones culturales impulsadas por la tragedia
atica como su esfera inseparable—, a modo de un fantastico contrasentido
de aquello que dicho proceso termina institucionalizando. Es decir, se tra-
tade undios “impolitico” que coexiste en un tiempo de expansién demo-
cratica y de importantes revueltas civicas, se presenta como el dios de la
mania delirante en una época de la razon institucionalizada; divinidad que
muere y renace multiples veces frente a la persistencia de los inmortales,
portador de una religién teltrica con profundas raices en la “diosa tierra”
dentro de una religién olimpica gobernada por Zeus con el resplandor del
rayo fulminante. Es decir, es la “instalacion oficial de una heterodoxia en

13 Como sefiala J.-P. Vernant, en su notable estudio sobre el pensamiento griego:
“La razén griega no se ha formado tanto en el comercio humano con las cosas cuanto en
las relaciones de los hombres entre si. Se ha desarrollado menos a través de las técnicas
que operan sobre el mundo que por aquellas que actian sobre los demds y cuyo argumento
comun es el lenguaje: el arte del politico, del orador, del profesor. La razén griega es la que
en forma positiva, reflexiva y metédica, permite actuar sobre los hombres: no transfor-
mar la naturaleza. Dentro de sus limites, como en sus innovaciones, es hija de la ciudad”
(2011, p. 145). Es importante no perder de vista, en el asunto de la “racionalidad griega”, la
distincién entre los “intelectuales” y el “hombre corriente”, tal como lo indica E. R. Dodds
(cf. 1985, VI, pp. 176-177).
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el corazén mismo de la ortodoxia a la que se opone” (M. Daraki, 2005, prol.,
p. 12), 0 hay que aceptar que quizd “esta hecho de otra pasta que los autén-
ticos olimpicos” (W. F. Otto, 2001, 18, p. 147) o tal vez porque es “por partes
iguales el extrano y el extranjero. Es el extranjero portador de extraneza”
(M. Detienne, 1986, p. 34). Sin embargo, este asunto es mas complicado
de lo que parece. Pues al referirse a divinidades griegas se esta hablando de
auténticos “dioses multiples” que en si mismos guardan atributos con-
tradictorios y opuestos, que luego terminan contraponiéndose; pero tam-
bién en determinados contextos llegan a compartir ciertos atributos que los
hermanan dentro de un orden jerarquizado —cierto, no exento de pugnas
entre castas— que le otorga su marca particular a la religién griega.'4

Hay que decir que cuando hablamos de Dioniso, como la divinidad que
encarna en si misma las contradicciones mas vivas y cuya presencia dentro
de la religion civica griega resulta mas paradojica, nos confrontamos con
un complejo acontecimiento que choca directamente contra aquello sobre
lo que se sustentan las actuales sociedades tecnocientificas de la llamada
“racionalidad instrumental”. Se trata de una incontenible energia que para
domar un poco su ferocidad caracteristica tiene que ser incorporada alare-
ligion oficial griega.” No hay que olvidar que los dioses olimpicos forman
parte de la ciudad, pues la mitologia politeista que agrupa a estas divinida-
des constituye un ambito sagrado que se ha institucionalizado por medio
de unareligion civica; cada uno de los dioses, semidioses o héroes tiene su

14 “En el estadio griego de la religion, particularmente en la actitud observada res-
pecto de los dioses olimpicos, se ve la coexistencia de dos castas: una mas aristocratica y
poderosa, y la otra menos aristocratica. Pero las dos van juntas y son de un tinico género,
y no sienten vergiienza la una de la otra” (CGD, 1 2, p. 939).

15 Nos referimos al carécter destructivo y homicida de la mania dionisfaca, en tanto
que Nietzsche no idealiza a Dioniso ya que reconoce el caracter positivo y negativo que lo
identifica: “Yaen El origen de la tragedia, Nietzsche mencionaba la violencia que acompana,
e incluso a menudo precede, a Dioniso en cualquier sitio. Después de todas las epifanias
del dios se queda todo en ruinas. Mania, ante todo significa furia homicida. A diferencia de
muchos de sus seguidores, Nietzsche no convierte lo dionisiaco en algo idilico e inconse-
cuente. Era demasiado honesto para disimular lo molesto, la cara desagradable de lo dio-
nisiaco” (cf. R. Girard, 1999, p. 15).
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propio espacio de realizacién (ciudades, templos, cuevas, montanas, tea-
tros...) y su particular tiempo de ejecucion (fiestas, aniversarios, carnava-
les...). Dioniso se presenta como una fuerte divinidad que pertenece a es-
tas practicas habituales desarrolladas por la religién ptblica, pero a la vez
tiene la capacidad de ausentarse —a su propio modo— de ella, a manera
de fuga recurrente: de ahi su caracter de persistente extranjero dentro de su
propia patria.

Dentro de este culto mitico —establecido a partir de “ideologias”,
rituales, ceremonias, sacrificios, participantes, ofrendas...— en el que se
desarrollan las festividades dionisiacas, tiene que haber una practica colec-
tiva; es decir, una participacion social que rebasa cualquier uso individual
al incluirlo en el ejercicio del “Uno primordial” que lo contiene todo en la
recuperacion de aquella alma original que el rito insta continuamente.'® Pero
también se refiere al caracter de inseparable del &mbito politico, en don-
de se sobrepone sin confundirse para su realizacion efectiva dentro de un
impulso que excluye su inseparabilidad para su efectivo funcionamiento.
Dioniso, al igual que toda divinidad que compone el pantedn griego, cons-
tituye en realidad una férrea “potencia” que por sus origenes se vincula a
la fertilidad de profundo arraigo con la diosa tierra (M. Daraki),*” pero sin
olvidar que también se trata de un “dios marino” que por su fluidez liqui-
da permite el vinculo del mundo de los vivos terrestres con el subterraneo
de los muertos, para constituirse en aquella indestructible raiz de la vida
(K. Kerényi, 1998).

16 Como sefiala W. Otto: “Sabemos ahora que ya a mediados del segundo milenio
antes de Cristo los griegos lo veneraban en Creta. Y en Delfos su culto es tan arcaico que
en la Antigiiedad podia decirse que alli se le habia venerado aun antes de Apolo. La época
de su florecimiento en Grecia solo se inicia con la caida de las familias nobles que miraban
retrospectivamente a sus antepasados heroicos” (cf. 2007, 11, p. 128).

7 Puntualizando: “En la tradicién cretense, que lo considera un hijo de Zeus y Per-
séfone, Dioniso es un dios infernal, Zagreo, que exige sacrificios nocturnos; es también,
anade nuestro informador [Diodoro], el fundador de la agricultura y el inventor de la la-
branza” (M. Daraki, 2005, 2, p. 65).



NIETZSCHE Y LA FILOSOFIA DIONISIACA - 227

Con la feroz mania dionisiaca nos aproximamos a la divinidad que
hace suya la locura, colocando a sus fieles seguidores en trances maniacos
hasta conducirlos a estados febriles por medio de rituales colectivos que
los vinculan en una comunidad inmemorial que tiene que reactualizarse de
manera continua; por lo que el éxtasis dionisiaco introduce en la nueva re-
ligiosidad civica de la ciudad ateniense un tipo de primitivo desorden y un
impulso irracional en el corazén mismo del orden racional estatal.'® Por eso
es necesario ubicar a Dioniso dentro del contexto ilustrado que promueve
el ideal ético de la busqueda racional de la excelencia (¢pem) humana; se
trata de la principal finalidad del pensamiento griego que tiene como meta
labusquedade la “vidabuena”. Ante la exploracion de aquello que precisa-
mente distingue al ser humano de otros seres vivos en el despliegue de sus
maximas posibilidades —nos referimos al uso de la razon para la solucion
de los problemas que se presentan alo largoy ancho de la vida— los griegos
elaboraron proyectos éticos de realizacion vital, que al buscar la excelencia
humana en la fiesta de la existencia consiguen regular de manera efecti-
va los impulsos negativos desde practicas de su propia voluntad libre:*°

Larealidad césmicay la psiquica no pueden separarse. La coacciéon que am-
bas ejercen conjuntamente se revela como posibilidad de lo que normal-
mente seria extraordinario, incluso imposible, como plenitud de poder y
libertad de una existencia superior: como fiesta. No necesitamos indicar el
fundamento bioloégico-psicolégico de esta coaccion y de esta libertad, sitan

18 Tal como enfatiza L. Gernet: “Dioniso, salvo accidentes o artificio, es extrafio a la
‘politica’. No hostil, sino apaciblemente extrano; ahora bien, no existe dios fuera de él que
sea de cierta talla y que no esté asociado al mismo tiempo a alguna funcién del Estado, o
que por lo menos no figure en algiin momento en la vida rutinaria de la polis. Pero existe su
contrapartida. Dioniso mantiene una relacién directa con la naturaleza, sobre todo con la
salvaje y no civilizada o socializada: la aspiracion de sus fieles los conduce hacia los lugares
desérticos y baldios: las representaciones mas antiguas asocian a su triunfo o a su pompa
nupcial las bestias del campo y hasta los animales feroces” (cf. 1981, 13, p. 78).

19 Por eso sefiala Nietzsche: “La tragedia es la valvula del conocimiento mistico-
pesimista dirigido por la voluntad” (FP 1, 3 [45], p. 103).
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sélo hemos vislumbrado la estructura del fendmeno. La fiesta es también
en este caso “vida en el mito”: en el mito de un fondo vital comun con el
animal totémico y de la gula que de alli surge (K. Kerényi, 1999, p. 44).

Se trata de una contradiccion muy significativa para entender el desga-
rramiento que explica el impulso que sacude la relevancia del “drama mu-
sical griego”, pues indudablemente en un sentido muy claro son opuestos
el ejercicio de la razén en la bisqueda de la autosuficiencia del buen vivir
humano y los golpes de la fortuna que involucran el destino de los morta-
les. Ademas el ambito de la razon tiene que considerar todos esos factores
corporales —como son los impulsos, instintos, pulsiones y deseos— que
cuestionan a cada momento el uso estratégico del calculo racional, puesto
a prueba tanto desde el juego de la interaccion entre el interior de las pa-
siones como desde el exterior de la fortuna. En esta tension irresoluble de
importantes consecuencias, la presencia estratégica de Dioniso se justifi-
ca plenamente para integrar todos estos elementos que forman parte del
ser humano y se constituye como la Ginica via para el potencial desarrollo
del “hombre total”;?° es como si lo dionisiaco estuviera ahi para recordar-
le al hombre griego que no olvide incluir todos los factores que en tension
constante lo establecen con determinadas caracteristicas y cuyo saber abre
las posibilidades para la conquista de la excelencia como via para la reali-
zacién de una buenavida.

Insistiendo un poco mas, pues de lo que se habla aqui es de conseguir
una cierta proporcion en constante negociacién entre la indispensable salud
corporal yla necesaria templanza del espiritu; Dioniso esta ahi para recor-

20 Seglin comenta al respecto R. Bodei: “Muy distinta es la condicion de los moder-
nos; tan fragmentadas estan sus facultades que hace falta reunir las capacidades de muchos
para dar forma a un hombre entero”; sefiala mas adelante: “La totalidad resplandece, asi,
exclusivamente en las escisiones. De suerte que —como veremos en el caso de la trage-
dia— cuanto mds radicales, dolorosas e inconciliables sean las escisiones, tanto mds intensamente
se manifiesta en ellas ‘la unificacion con todo cuanto vive’. Lo tragico esta en el érgano supremo
de la intuicion intelectual y en lo nefas de la tragedia, en el alejamiento maximo entre el
dios y el hombre; se revelan casi per absentiam la unidad del ser y la presencia de lo divino
y de la plenitud de la vida en el hombre” (cf. 1990, 2, p. 27).
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dar que para desarrollar de manera mas efectiva lo racional es indispensable
incorporar lo instintivo.?' Se trata de un “pensamiento organico” o de una
“fisiologia intelectual”, que permita estar preparado para enfrentar las du-
ras contingencias y lo absurdo de la vida.?? Ante el orden civico impuesto
por la religion oficial de la ciudad se postulan las fiestas dionisiacas como
el juego periddico de la instauracion del desorden maniaco en el corazon
mismo del orden estatal. Los participantes activos en las diferentes cele-
braciones del arrobo dionisiaco consiguen una comunién con la divinidad
para exaltar la vida; sin duda se trata de un culto que participa dentro del
cortejo del sistema olimpico, forma parte del grupo exclusivo de las po-
tencias multiples de los inmortales. Pero esta “divinidad mortal” instala
una personalidad y comportamientos religiosos que contradicen el propio
sistema de lo divino, y sittia en el mismo nucleo de la religiosidad pagana
griega lo anémalo y atipico que la conmociona, para de manera simultanea
impulsar y justificar su propio funcionamiento.*

Es la encarnacion de ese “gran dios ambiguo y tentador” (F. Nietzs-
che), la “figurade lo Otro” (L. Gernet), el “Extranjero del interior” (M. De-
tienne), el “senor de los vivos y los muertos” (W. Otto), la “Potencia del
desconcierto” (J.-P. Vernant) o ladivinidad “Delirante” (M. Daraki), la que
instala lo diferente e insélito dentro de un sistema que lo ha aceptado como
parte necesaria del mismo; la religién mitica griega es un orden comple-
jo que para el funcionamiento que la dota de su caracter Unico requiere de

21 Como indica en una de sus obras mas festivas: “Quiza también para la risa haya
un futuro [...]. Quizé se habrd aliado entonces la risa con la sabiduria, quiza entonces sélo
haya ‘gaya ciencia’” (Fw, lib. 1°, § 1, pp. 739-740).

22 Recordemos, segun Nietzsche, que por definiciéon la “tragedia es pesimistal...]). La
idea trdgica es la del culto de Dioniso: la disolucién de la individuatio en otro orden césmico,
el transporte a la creencia en la trascendencia a través de los pavorosos medios del terror de
laexistencia. La culpay el destino son sdlo pnyavai [medio] de este tipo: el griego queria huir
absolutamente de este mundo de culpa y del mundo del destino: su tragedia no consolaba
con un mundo después de la muerte. Pero momentdneamente les aparecia a los griegos la
vision de un orden de las cosas por completo transfigurado” (cf. ETS, § 1, pp. 570-572).

23 “Este es, como yadijimos, probablemente el milagro mas grande de la religiosidad
griega: el hijo del Dios celestial y mujer mortal, el perseguido, el sufrido y vencedor, el muer-
toy resucitado, se ha convertido en olimpico, por decirlo asi” (cf. W. Otto, 2007, I, p. 129).
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fuertes contrastes y contrapesos funcionales, en la generaciéon de un po-
tente mecanismo que facilite el pleno desarrollo humano en la busqueda
de laexcelenciay larealizacion vital: “Los griegos son los artistas de la vida,
tienen sus dioses para poder vivir, no para alejarse de lavida” (FP1, 3 [62],
p. 106). Dioniso se sitlia en el centro de la metrépoli, sin abandonar sus
profundas raices rurales y salvajes, como pauta del desarrollo humanista
griego que arrastra la ilusién que rompe los limites de lo establecido en la
misma realidad politica que lo alberga. La propia elaboracién del montaje
teatral de la tragedia que hace desfilar las mil mascaras, los disfraces recar-
gados, los arrebatadores coros y el frenesi de la embriaguez intenta colocar
la “ficcién” exuberante en el corazdn realista de la plaza publica, que cede
ante su fantastica presion. Se trata de una periodica apertura de lo extrano
en lo normal de la vida civica, enlazando lo insdlito con lo habitual en un
mismo plano de igualdad; el regio maridaje entre aparentes opuestos en
una misma potencia que desborda todos los lineamientos que brindan or-
den a un de por si complejo sistema politeista.

Dioniso se desliza de manera incémoda por las fisuras de un intenso
sistema para evitar volverse rigido e introducir el impulso vital dentro de un
orden que se formaliza hasta olvidar su propia razon de ser. Lo viejo requie-
redelo joven,?4 1o civilizado de lo salvaje, lo racional de lo instintivo, la vida
de lamuerte... para renovarse sin cesar en la busqueda de la excelencia vi-
tal; el arrobo dionisiaco obliga a dejar de ser lo que de comun se aparenta en
larepresentacion de un papel que luego se toma muy en serio y termina por
desgastarse, para transformarse en alguien distinto al desempenar otros
papeles. Por eso, Dioniso consigue reintroducir tanto la recuperaciéon de
la unidad ancestral en los ciudadanos que lo siguen como la ferocidad del

24 Asflo sefiala M. Detienne, en su interesante estudio sobre la divinidad del vino:
“La majestad de Dioniso en las fiestas y sobre los ancianos prometidos a la rectitud en-
cuentra aqui su anclaje fisioldgico. Cuando viene al mundo, el pequeno animal humano es
naturalmente ‘todo fuego’: incapaz de mantener en reposo el cuerpo o la voz, gritando y
saltando (pédan) sin cesar, en desorden. Un recién nacido es una pequeiia bestia loca, que
gritay gesticula sin reglas, habitada por una pulsion saltarina (to kata phusis pedan). Pulsién
sin la cual no podria haber en él ni ritmo ni armonia” (1986, 116-117).
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desorden destructor en un sistema que choca con sus rigidos lineamientos.
Es la divinidad del éxtasis embriagador, que consigue liberar las asfixian-
tes amarras de la logica racional oficial para servir de puente vital entre lo
divino y lo animal, como un continuo que anula toda diferenciay distancia
que separan estos ambitos: 1o humano se diviniza tanto como se animaliza,
en la conformacién de un “animal divinizado”.?>

La presencia sediciosa del dios loco del vino y su “enjambre salvaje”
consigue actualizar con furor, con otra intensidad y de manera diferente
a las demas divinidades, un fundamental “saber primordial” que por su
caracter original rompe con todos los criterios y referentes que de mane-
ra regular ordenan la vida de los mortales; las divisiones estrechas entre
géneros, sexos, reinos, edades, cambios biologicos y de conciencia, que-
dan al margen al no funcionar mas en esta nueva situaciéon que condensa
todos los tiempos en una forma de “presente eterno”. Como lo hace para
este impetuoso trastocamiento, la vida abarca también la muerte en for-
ma del impulso de una “vida universal” que imprime un tipo de inefable
inmortalidad, también el ser humano comprende lo animal a manera de
“superanimal”?® como tipo de arcana divinidad. Pues resulta entonces que
“allino hay frontera entre el hombre y el animal” (W. Otto 2007, 11, p. 130),
pero tampoco existe una frontera rigida entre el hombre y la divinidad; por
lo que, como se senald mas arriba, es factible hablar de un animal divino
que subvierte el orden imperante desde casay socava desde el interior sus
propios fundamentos.

25 En “Lo apolineo y lo dionisiaco” escribe C. G. Jung: “Lo dionisiaco, en cambio, es
lalibertad del instinto sin vallas, el estallido de la dynamis sin freno, de naturaleza animal y
divina, de ahi que el hombre aparezca en el coro de Dioniso como sdtiro, mitad dios y mitad
chivo” (1972, 111, p. 187 Y GT, 4, pp. 348-351).

26 «E] hombre es el animal monstruoso y el superanimal; el hombre superior es el
hombre monstruoso y el superhombre; van asi juntos. Con cada crecimiento del hombre
en grandeza y en altura crece también en profundidad y en lo terrible: no se debe querer
una cosa sin la otra — o mas bien: cuanto mas fundamentalmente se quiere una cosa, tanto
mas en esencia se alcanza precisamente la otra” (FP 1V, 9 [154], p. 283).
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Dioniso representa esa otra cara oscuray salvaje que el talento griego
supo aceptar e incorporar de forma genial como algo innegable que también
lo constituye.?’” Todos aquellos opuestos y contradictorios que sabian inte-
grar como la Ginica ruta virtuosa para conseguir la excelencia como maximo
arte devivir, y que el griego de la época tragica aprovechaba con creces; el én-
fasis dionisiaco en la parte instintiva y fisiolégica de laanimalidad mediante
larisa festivay desgarradora que abre la tragedia tiene el propdsito de que el
ser humano no se olvide de vivir con la mayor plenitud posible,® desde las
propias bases corporales de su naturaleza animal hasta los impulsos divi-
nos que lo mueven hacia la construcciéon de la excelencia “sobrehumana”.
Ese animal divino que encarna como potencia lo dionisiaco —que complica
la funcion del indispensable complemento— resultaba la via conveniente
para lanzar el asalto supremo del hombre total, al conseguir estropeary tras—
tocar la realidad; este impulso animal de resistencia hacia laimposicién de la
parte racional y de la religiosa como Unicas por desgracia se ha perdido con
laviolenta instauracion de la l6gica metafisicay cristiana en la modernidad
nihilista. Aqui es donde Nietzsche visualiza la posibilidad de superacién de
la metafisica dogmatica mediante el lance sedicioso del “superhombre”; en

27 Hay que decir que, segin la interpretacién que realiza M. Daraki en su estudio fun-
damental sobre la divinidad del vino, la mania dionisiaca se presenta como un auténtico
“derecho a la locura” en donde el tipo de mestizaje que genera la tragedia griega, a partir
de las ensenanzas de Dioniso, posibilita la coexistencia de los impulsos naturales con ra—-
z6n artificial estructuradora de las ciudades. Sin duda esta nueva construcciéon psicologi-
ca arrastra también pérdidas irreparables. Es la emergencia de la “persona” individual y
su tipo de “identidad” como garante de la “razén griega” la que choca de manera directa
con el “alma salvaje” de lo impersonal del arrobo dionisiaco; precisamente lo dionisiaco
se presenta como una forma de rebelién en contra de los costos y efectos reclamados por el
orden de la razén. No queda mas que instalar el “delirio” dentro del sistema de la ciudad,
aunque sea en el periodo estipulado por el calendario religioso de las fiestas. Pese a suin-
corporacion oficial, la mania dionisiaca reclama el derecho del “alma salvaje” y la instau-
racion de un periodo en donde se rompen todas las barreras, los “hijos de la tierra” vuelven
por sus fueros y la “razén” convive libremente con la “locura” (cf. M. Daraki, 2005, cap.
VI, PP. 292-293).

28 ComoapuntaK. Kerényi: “Cuando Dioniso esta cerca, también lo esté la tragedia”
(cf. 2009, cap. I, p. 66). Pero, igualmente puede resultar valida la formulacién contraria:
cuando la tragedia esta cerca, también lo esta Dioniso.
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tanto la auténtica confrontacion es en realidad entre dos contrastadas vi-
siones del mundo, tipos de realizacion vital y formas de ser humano: en
verdad, la auténtica disputa es entre lo que representan Dioniso y el Cru-
cificado.? Asilo senala Nietzsche:

Tl queviste en el hombre / tanto un dios como unaoveja: / desgarraral diosen
elhombre, / aligual que la ovejaen el hombre, / y reir desgarrando (PC, “Diti-
rambos de Dioniso”, p. 60).

2. La vision dionisiaca del mundo y la tragedia griega

Ya en su leccién inaugural, que pronuncia el 28 de mayo de 1869 para asu-
mir la catedra de filologia clasica en la importante Universidad de Basilea,
Nietzsche esboza la sorprendente intuicién que lo anima y que toma cuer-
po de manera paulatina en su combativa filosofia de martillo: “La vida es
digna de ser vivida, dice el arte, la seductora mas bella; la vida es digna de
ser conocida, dice la ciencia” (HF, p. 221).3° Efectivamente, consideramos
que en “Homeroy la filologia clasica” quizd se plantea por primera vez de
manera abierta el caracter tensoy desgarrador que asume su critica radical a
lamodernidad —via la situacion particular de la filologia clasicay en gene-
ral del sistema educativo aleman de la época— que contrapone de manera
abierta la “racionalidad cientifica” con el “instinto artistico”; se trata de
aquel impulso creador que Nietzsche denomina en la primera época de su
reflexion la “cuestion centaurica”, es decir: la busqueda por la vinculaciéon

29 Para un andlisis de este espinoso asunto remitimos al estudio de R. Girard (1999,
pp. 13-34). Critica que contintia y se enriquece en R. Girard y G. Fornari (2002).

30 Lacuestién fundamental del impulso vital y de la creatividad del arte como estra-
tegia de renovacion de la vida se encuentra presente en el joven Nietzsche, que en el mo-
mento en que comienza a separarse de la rigida moral cristiana y reivindicar su irrestricta
libertad busca una vision del mundo diferente. Por eso senala en 1862: “el telon cae, y el ser
humano vuelve a encontrarse a si mismo jugando como un nifio con mundos, como un nifo
que despierta al brillo del amanecer y que riendo se borra de la frente los suenos terribles”
(cf. HF, 13 [6], p. 204). Después identifica esta “fuerza vital”, que luego el conocimiento
cientifico mal comprendido “imposibilita”, con el transgresor Dioniso.
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sediciosa entre ciencia, filosofia y arte 3! Lo que ciertamente toma otras for-
mas mas radicales que lo alejan de este punto inicial que permanece latente
en el fondo, pero consiguen nutrir con impetu su reflexion hasta alcanzar
la originalidad y el impulso creador que caracterizan su envite filosdfico.
Consideramos que es en este contexto que abarca la citada conferencia
“Homer und die klassische Philologie” (“Homero y la filologia clasica”, 1869)
y los diversos materiales previos a la publicacion de la estimada como su
opera prima importante: Die Geburt der Tragddie (1872),3* es decir: “Das Grie-
chische Musikdrama” (“El drama musical griego”, conferencia pronunciada
el 18 de enero de 1870); “Sokrates und die Tragddie” (“Socratesy la tragedia”,
conferencia sustentada el 18 de febrero de 1870); “Die dionysische Weltans-
chauung” (“Lavision dionisiaca del mundo”, escrito redactado entre junio
y julio de 1870) y “Sokrates und die griechische Tragédie” (“Sécrates y la tra-
gedia griega”, publicada en privado por Nietzsche en 1871), donde emergen
aquellos elementos protocolares que conforman lo que podemos establecer
como su “filosofia de la animalidad” dionisiaca. En efecto, vemos emer-
ger estas lineas tensas y trepidantes, que luchan por equilibrar la exigencia

31 Pero habra que agregar, como complementos indispensables a esta problematica,
por lo menos los siguientes aspectos: 1) el trabajo complementario entre la filologia y la fi-
losofia; 2) el papel determinante que cumplen el genio individual y el “alma de un pueblo”;
3) el complemento necesario entre critica y hermenéutica; y 4) el preciso contraste entre la
critica a la modernidad y el caracter modélico de la cultura tragica griega.

32 Pero tampoco hay que perder de vista que se trata de la obra “mas mistica”,
segln los esclarecedores comentarios de G. Colli: “Ma La nascita della tragedia non
¢ un’interpretazione storica. Proprio mentre sembra svilupparsi come tale, si trasforma in
un’interpretazione di tutta la grecita, e quasi non le bastasse neppure questa prospettiva onde-
ggiante, addirittura in una visione filosofica totale [ ...]. La nascita della tragedia e "opera piu
‘mistica’ di Nietzsche, nel censo cioe che richiede un’iniziazione. Vi sono dei grandi che bisogna
raggiungere e oltrepassare, per porte entrare nel mondo visionario della Nascita della tragedia
[El nacimiento de la tragedia no es, empero, una interpretacién histdrica. Incluso cuando pa-
rece serlo, se transforma en interpretacion de todo lo griego y, como sino le bastara tampo-
co esa perspectiva fluctuante, desemboca directamente en una vision filosofica total (...).
Elnacimiento de la tragedia es la obra mas ‘mistica’ de Nietzsche en la medida en que requiere
una iniciacién. Nos referimos a los grados que se necesita alcanzar o sobrepasar para poder
entrar al mundo visionario de la obral” (cf. 1993, pp. 16-17 y R. Safranski, 2013, p. 66).
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académica de la disciplina que impone la filologia clasica con la creatividad
artistica que amenaza siempre con desbordarse. Algo que toma la forma
combativa en su libro sobre la tragedia griega: “ver la ciencia con la dptica
del artista, y el arte, con la de la vida” (GT, “Ensayo de autocritica”, 2, p.
330).3 En tanto que el discurso racional termina por establecer un infran-
queable limite que define el mundo que podemos ver, percibir y pensar;
ante este empeno del saber racional moderno se requiere el impulso crea-
dor del arte en la busqueda por generar al hombre total 34

Podemos rastrear de manera indirectay diferida el tratamiento sobre
el tema de la inefable animalidad desde los primeros escritos del profesor
Nietzsche. Sobre todo, llaman la atencién los trabajos reunidos bajo el titulo
El pensamiento trdgico de los griegos (escritos pdstumos 1870-1871), en don-
de el joven profesor de filologia reflexiona desde una tradicion ilustrada de
estudios clasicos y partiendo de un punto de vista nuevo pretende reanimar
ladisciplina; tentativa que como sabemos se ve frustrada con la publicacion
de El nacimiento de la tragedia en el espiritu de la musica y el revuelo levantado
por las criticas virulentas de Wilamowitz-Mollendorff, en una serie de es-
critos bajo el titulo de “iFilologia del futuro!” (Zukunftsphilologie!).3> Si bien,
seglin se puede interpretar, este enfoque de la bestialidad subversiva toma
claridad con su escrito “La visién dionisiaca del mundo”, en sus dos con-

33 En realidad esta sentencia aparece en el llamado “Ensayo de autocritica”, que
Nietzsche escribe para la tercera edicion de El nacimiento de la tragedia en 1886.

34 Nietzsche habla del hombre total, que sin duda luego deriva en el “gran hombre”,
el “hombre dionisiaco” y, finalmente, en el “superhombre”, desde el marco de la cultura
griega que se promulga por la superacién del hombre escindido que sélo genera el desarrollo
de algunos aspectos en detrimento de otros; en este caso, se trata de una critica al “hombre
alejandrino”, “hombre tedrico” u “hombre erudito”, que muy pronto desecha por inttiles
los instintos, las intuiciones y los deseos. Por eso, sefiala: “Imaginemos una generacion que
crezca con ese denuedo de la mirada, con ese heroico impulso hacia lo enorme; imaginé-
monos el paso audaz de estos matadragones, la orgullosa temeridad con la que vuelven la
espalda a todas las doctrinas de debilidad de aquel optimismo, para ‘vivir resueltamente’
en integridad y plenitud” (GT, 18, p. 411).

% Paraun seguimiento puntual de este importante debate, véanse los articulos prin-
cipales implicados en la polémica en el “Apéndice. La polémica sobre El nacimiento de la
tragedia” (cf. OC1, pp. 859-965).
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ferencias anteriores va tomando cuerpo y agregando elementos importan-
tes hasta llegar a su formulacion efectiva bajo los auspicios de la divinidad
griega relacionada con la embriaguez y el permanente impulso vital 3

Alo largo de estos escritos polémicos con la usanza en la que se sus-
criben, esviable encontrar aquellos factores y elementos que comienzan a
desafiar la tradicion metafisica occidental y pretenden esbozar el terreno
complejo que posibilite entender las dimensiones del conflicto para buscar
su factible salida, ante el peso de una costumbre que luego se torna para-
lizante. En el momento de realizar los analisis y reflexiones que siguen es
importante no olvidar la aseveracion siguiente: “Era el mismo grito salvaje
con que la imaginacién tragica marca inicialmente nuestro sentido de la
vida. La misma lamentacién salvaje y pura por la inhumanidad del hombre
y la devastacion de lo humano. Quiza no se ha quebrado la curva de la tra-
gedia[...] el teatro tragico puede tener ante si una nueva vida y un futuro”
(G. Steiner, 2001, X, p. 257).

Asi termina su importante estudio el critico literario G. Steiner; ahi
podemos ver que desde sus primeras lineas senala la peculiaridad y el ca-
racter Unico de la tragedia helénica como forma teatral, auténtico espejo
del mundo griego. Pese a la extension universal del “sentimiento tragico
de lavida”, el poder del drama atico se apaga muy pronto (si acaso sobre-
vivié de manera fragmentaria y aislada en algunas propuestas artisticas a
lolargo del tiempo hasta nuestros dias); ante el agotamiento que esto sig-
nifica, pero visto con el necesario pesimismo, Steiner conserva un halo de
confianza ante un posible renacimiento del espiritu tragico. Sin embargo,
habra que considerar que el drama helénico era un fenémeno social y po-

36 Como sefiala en su estudio sobre la filosoffa en la época tragica de los griegos: “El
camino que se remonta a los origenes conduce siempre a la barbarie; y quien se ocupa de
los griegos debe tener presente qué tanto barbarizar el instinto desatado de conocimiento
como el odio al saber; y que los griegos, dado su respeto a la vida, dada su necesidad de un
ideal de vida, lograron dominar ese instinto insaciable de conocimiento que llevan dentro
[...] porque querfan vivir enseguida lo que habian aprendido; por este motivo filosofaron
en tanto que hombres civilizados, teniendo la cultura y la civilizacién como propdsito”
(PHG, 1, pp. 36-37).
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litico de multiples efectos, pues indudablemente el contexto en el que se
inscribe e impulsa es el de la mitologia dionisiaca como parte fundamental
de la religion politeista civica. Con este complejo telén de fondo pueden
destacarse los siguientes aspectos complementarios entre si:

1) Pretende realizar una critica radical a la modernidad desde la referen-
ciade la cultura tragica helénica, situando en la “erudicion” el principal
elemento que frena el desarrollo del arte moderno; esta “atrofia del gus-
to” —tal como la llama Nietzsche— afecta de manera profunda la in-
dispensable “creatividad artistica” que para su avance natural requiere
la fuerza de los instintos, deseos e impulsos creativos que posibiliten la
produccién de lo diferente.

2) Critica el caracter escindido del arte moderno que impide la indispensable
“experiencia estética”, que dentro del contexto de la cultura griega iba
impulsando el arribo del llamado hombre total 0 “gran hombre”. Por ello,
reduce al hombre moderno a un simple fragmento que experimenta de
manera dividida toda aproximacion estética; resulta que ya no sabemos
gozar de la belleza del mundo como “hombres integros”. Asi, para el
hombre moderno la practica artistica termina por ser una experiencia
alejada, extranay barbara.

3) Destaca el poder de los estados extdticos para salir de si mismo y de la vida
cotidiana como una de las principales practicas que promueven el espiritu
tragico, posibilitando con lo que llamael “terrible entusiasmo dionisiaco”,
la recuperacion de un impulso de pertenencia que ante los excesos acu-
mulados consigue el indispensable encantamiento como el principio
esencial del drama griego. Este poder de alteracion de la embriaguez
tragica encarna todas las potencias feroces de la naturaleza para generar
el necesario mecanismo de metamorfosis que la vida necesita de manera
constante para su persistencia e incremento:
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Pues éste no comienza con alguien que se disfrace y pretenda provocar un
engano en los otros, sino mas bien con el hecho de que uno se encuentre
fuera de siy se descubra transformado y hechizado. En el estado “fuerade
si”, en el éxtasis, sdlo se requiere un paso mas: no regresar ya a nosotros
mismos, sino convertidos en otro ser, de modo tal que nos comportemos
como seres hechizados (GMD, p. 85).

Se trata, pues, de un tipo de “sabiduria estética” que asume lo que Nietzs-
che considera el desarrollo pleno de la naturaleza dionisiaca, donde con
certeza se sustenta el antiguo drama atico;>’ es el contexto de propiciacion
que consigue potencializar las fuerzas vitales que someten el alma humana
a las mas dificiles pruebas, con la finalidad de aplicar el principio clave de
que ante las mas complicadas tareas es donde se fortalece y desarrolla el
“hombre libre”;3® aqui se muestra una de las principales tareas a las que
se somete: es una forma de propedéutica para el ejercicio supremo del alma
libre. Este es uno de los puntos nodales de la teoria sobre la tragedia que
propone Nietzsche, y que también ubica como tarea del “sabio filosofo”
de la época tragica de los griegos: “La tarea que ha de cumplir el filésofo
en una civilizacién verdadera, organizada conforme a un estilo propio, es,
desde nuestras circunstancias y nuestras experiencias, muy dificil de de-
terminar con claridad, por la sencilla razéon de que nosotros no poseemos
tal civilizacion” (PHG, 1, p. 39).°

37 Asiestablece su critica K. Kerényi: “Segiin Nietzsche, es un hecho incuestionable
que el Unico tema de la tragedia griega en su forma mas antigua eran los sufrimientos de
Dioniso y que este dios fue durante mucho tiempo el inico héroe teatral. Tal afirmacién no
solo es histéricamente falsa, por cuanto no nos ha llegado ningtin dato directo que corro-
bore este punto; también lo es formalmente, puesto que la forma comprendia el caracter
contradictorio fundamental de la zoé, el fondo de su dialéctica” (1998, 22 par., Iil, p. 224,).
Pero no hay que perder de vista que Nietzsche no pretende la exactitud histérica, sino que
busca resaltar las transformaciones de Dioniso en sus multiples mascaras y su honda ex-
presividad en el mito del héroe herido (cf. GT, § 10, pp. 374-377). Véanse también G. Colli
(1993, pp. 16-17) y R. Safranski (2013, p. 66).

38 «A 1o largo de todo el arte griego fluye la orgullosa ley segiin la cual s6lo lo mas
dificil es una tarea digna de un hombre libre” (GMD, p. 87).

39 No hay que perder de vista que estos primeros escritos filolégicos del joven Nietzs—
che estaban ya marcados por el impulso del interés filosofico y por la busqueda de precisién
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En tanto que el sustrato fundamental de la tragedia atica es la musica
como impulso de su capacidad poética, factor propiciador del arrobo extd-
tico, resulta que es utilizada como un fantastico medio para conducir con la
potencia necesaria a los participes hasta despertar en ellos el “sentimiento
de los dioses y los héroes” (GMD, p. 93). Por desgracia, el hombre moder-
no ha deteriorado su gusto estético al punto de segmentar las expresiones
artisticas e imposibilitar la comprension de la experiencia estética como
un todo unificado; segiin Nietzsche, actualmente no logramos comprender
el estrecho vinculo complementario que establecia la musica con el texto
que guiaba la tragedia griega. Lo que el filésofo de la ciencia jovial intenta
recuperar en su indagacion genealdgica sobre el “fenémeno” es que el dra-
ma musical griego cumplia la funcion determinante de vincular en un todo
unificado al arte antiguo en su plena accion transformadora.

Pero esta luminosidad cegadora de la tragedia atica se ha perdido en
la remota noche de los tiempos, de tal forma que luego nos resulta practi-
camente irreconocible. Como parte del implacable proceso de decadencia
en el que cae de forma paulatina la tragedia, Nietzsche senala algunos de
sus principales aspectos: 1) el paso del drama musical griego hacia la nueva
comedia atica sera impulsado en buena medida por la concepcion estéti-
cade Euripides; 2) esta mutacion estética nos habla del terrible efecto que
produce cuando “llevan al publico al escenario” (ST, p. 100); 3): el abandono
del auténtico pasado heroico, de aquellos grandes hombres que consuma-
ban enormes proezas al hombre comtn estandarizado, y la instauracién de
lo cotidiano inmediato como tnico referente aplastante;y 4) con la nueva

en sus propuestas teéricas: “Entonces trabajaba en su ‘justificacion filoséfica’, un escrito
sobre ‘Origen y meta de la tragedia’, que al mismo tiempo podria preparar su despedida de
lafilologiay deberia servir para su trabajo en el libro mayor. De forma cada vez mas conse-
cuente se dedicaba al trabajo filosofico. Su concepcion filosdfica la veia trazada en los rasgos
principales[...]. Dos conferencias pronunciadas a comienzos de 1870 habian preparado el
trabajo filosofico” (cf. D. Fischer-Dieskau, 1982, pp. 71-72).
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comedia euripideana la palabra desciende hasta el nivel medio del puebloy
abandona las alturas que investian a la raza de los semidioses como “maes-
tros del habla” (ST, p. 101).

Segln la interpretacion nietzscheana, que sacrifica la verdad histérica
en aras de una composicién estética que afecte y ayude a la transformacion
de los receptores del discurso por medio de una hermenéutica agonal, con
Euripides comienza el “juego ajedrecistico” del calculo racional que pre-
tende explicarlo todo; lo que viene generando es que el griego renuncie a
suinmortalidad épica al olvidar su pasado glorioso, e imposibilite el arribo
a un futuro igualmente glorioso. Lo que provoca la nueva comedia atica es
la imposicion del gusto estético de esclavo, como producto de la inconte-
nible decadencia del antiguo drama musical. De aqui se impuso un tipo de
“estéticaracionalista” cuyo fundamento lo fija Nietzsche en el socratismo;
la hipétesis nietzscheana sittia como causa principal del deterioro irrever-
sible del drama musical atico la dupla decadente conformada por Euripides
y Sécrates.

Con este cambio artistico hacia lo consciente, es decir con el trabajo
de la “obrade arte socratica”, se comienzan a despreciar el instinto y el arte
mismo; de aqui que al negar lo fundamental de la naturaleza humana —el
férreo e incontenible instinto vital—, se termina rechazando la “sabiduria
instintiva” antigua, aquella en perfecta armonia con sus impulsos fisio-
l6gicos, pero también implicada directamente con el devenir existencial
mas propio. Ante el planteamiento que elabora Nietzsche sobre las carac-
teristicas de lo que denomina como “naturaleza productiva”, se genera un
juego fecundo entre las partes consciente e inconsciente del ser humano; la
“sabiduria inconsciente” es la porcién afirmativay creativa que no requiere
mediacion alguna para manifestarse de manera dinamica, y la “sabiduria
consciente” precisa cierta intervencion para actuar de forma critica. Pero,
segun Nietzsche, resulta que en ese tipo de naturaleza productiva el “ins-
tinto se hace critico y la consciencia creadora” (ST, p. 110).

Surge en esa época una auténtica mutacion antiartistica de profundo
calado y graves repercusiones, la inversion del auténtico espiritu griego se
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genera por el impacto del socratismo, mediante Euripides en el ambito
estéticoy Platén en la esfera filosofica. Pero lo que el fendmeno socratico
significa en realidad es la organizacion tedrica de lo unilateral, de la frag-
mentacion del ser humano a partir de la exaltacion de sus facultades ted-
ricas y racionales: es en este camino sinuoso y oscuro donde la ciencia se
separadel arte. Es el enaltecimiento de una parte que conforma el espiritu
griego, el lado luminoso que impulsa lo apolineo como factor que contri-
buye en el impulso para el nacimiento de la ciencia en la region helena.4°
Sin embargo, desde esta perspectiva nietzscheana hay que reconocer el
fendmeno del socratismo como mas antiguo que la aparicién del propio
Sécrates; el factor determinante que comienza a excluir el impulso artisti-
co es lainstalacion infecciosa de la dialéctica en el seno del drama musical
griego, sobre todo via la instauracion del “didalogo” en tanto elemento ex-
terno a su propia naturaleza; se trata de un factor tardio que se incorporaa
manera de “lucha dialéctica” como disputa racional entre dos actores.

El profundo instinto griego que impulsa al héroe del drama musical
cede de manera paulatina su lugar a la 16gica racional del “héroe de la pa-
labra”. De esta forma, el estilo de la tragedia cambia de manera radical, al
punto de que termina por desplazar el aspecto musical para instaurar el im-
perio de la palabra construida de forma légica; la aniquilacion del espiritu
musical se produce con la imposicion de una bien armada “pieza de intri-
ga” cuyo resultado es el florecimiento de la nueva comedia y de “hombres
heroicos estilizados”. Es ocultado aquel manto pesimista que caracteriza
la tragedia musical atica, en donde el hombre tragico acepta de manera
francay sin resquicio todo lo dolorosoy terrible que envuelve la existencia.
Se trata de una actitud noble y digna cuya aceptacion terrible de la existen-
cia dota al hombre dionisiaco que la asume de la necesaria jovialidad, en

40 “Desde este punto de vista es significativo que Scrates sea el primer gran griego
que era feo. Hasta ese punto es todo en él simbdlico. Es el padre de la légica, que repre-
senta del modo mds nitido la naturaleza de la ciencia. El es el aniquilador del drama mu-
sical, que habia reunido en su seno los rayos luminosos del arte antiguo en su conjunto”
(ST, pp. 112-113).
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oposicién sentida al optimismo que caracteriza al hombre dialéctico. Es el
hombre que calcula racionalmente, por lo cual cualquier desgracia es pro-
ducto de un defecto o mal calculo que tiene que aceptarse; el dialéctico se
constituye en un “hombre de astucia” que se vale de diversas artimanas
para ejecutar su jugada y sacar ventaja de la situacion, aun siendo perni-
ciosa logra inclinarla a su favor.

En resumen, es esta dialéctica socratica que busca imponer la virtud
y el conocimiento como forma de vida feliz la que arruina el drama atico;
por eso dice Nietzsche que es en el “optimismo socratico” donde reside la
muerte de la tragedia con profundo espiritu pesimista. El enérgico impul-
so del drama helénico al parecer se agota ante la aniquilacion que sufre el
espiritu musical como su naturaleza propia, el exceso de dialéctica y de una
moral optimista acaban con esa fuerza profunda que destruye tanto como
construye; dicha decadencia dialéctica optimista se filtra por todos los po-
ros del drama musical hasta su devastacion. Es un proceso ruinoso que en
la exploracion hermenéutica que realiza Nietzsche comienza con su maxi-
ma grandeza en el primer periodo de Esquilo, después el creptsculo es en
parte introducido por Séfoclesy rematado de forma acelerada con los tin-
tes de comedia culta movido por Euripides. En este punto de su reflexion,
Nietzsche se interroga sobre la factibilidad de un posible “renacimiento”
del antiguo arte griego que impulsa el espiritu dionisiaco, pues quiza le queda
alglin futuro a esta sabiduria vital inconmensurable.

Al parecer, es en el escrito titulado “La visién dionisiaca del mun-
do” donde mejor y de manera mas clara permite entrever parte del nticleo
constitutivo de la filosofia de la animalidad nietzscheana.#' Desde el inicio

41 Seniala Nietzsche al referirse a la orgia dionisiaca o bacchandle: “Cantando y bai-
lando se exterioriza el ser humano como miembro de una comunidad superior: ha desa-
prendido a andar y a hablar, y estda en camino de ponerse a volar por los aires bailando. En
sus gestos habla la transformacién magica. Asi como ahora los animales hablan y la tierra
dalecheymiel, asi también en él resuena algo sobrenatural: se siente dios, él mismo ahora
anda tan estatico y erguido como veia en suenos que andaban los dioses” (cf. GT, 1, p. 341).
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de este escrito anticipador se perfila lo que puede ser considerado como el
corazon revelador que marca de forma viva la propuesta tedrica 'y practi-
ca nietzscheana; podemos decir que es ahi donde se transmuta una intui-
cion mistica en un impulso filoséfico sedicioso sin igual. Comienza el autor
indicando el caracter peculiar de la cultura griega que “muestray a la vez
oculta” entre sus dioses la visién que tienen del mundo. Dentro de este
complejo juego de claroscuros miticos y complementos paradoéjicos, con
seguridad la dupla divina constituida por Apoloy Dioniso resulta tremen-
damente productiva; se trata de dos visiones estéticas contrapuestas que
de manera continua entran en conflicto y competencia, pero por su carac-
ter particulary creativo se vinculan estas dos fuerzas de la naturaleza para
dar nacimiento a la tragedia griega.4* Segin Nietzsche esta alianza figura
en el momento “culminante de la voluntad helénica” que representan los
dos estados de gozo de la existencia, a saber: el suerio y la embriaguez.

Es a partir de Dioniso que la experiencia estética se constituye en una
genuina revuelta en el mundo antiguo, pues hay que considerar este au-
téntico impulso artistico como parte de un complejo contexto ilustrado
que como indispensable contrapeso requiere la invencion de la tragedia
y al hombre dionisiaco que asume el proyecto de transformar su vida en
una obrade arte. Resulta una diferencia fundamental, aunque no opuesta,
con la estética plastica apolinea en donde el artista trabaja el marmol para
hacer salir la escultura que oculta y que la creacion onirica de la apariencia

42 Sin duda, la critica que realiza C. G. Jung al joven Nietzsche de El nacimiento de la tra-
gedia se centra en el excesivo énfasis en lo estético que realiza el fil6logo, frente al olvido de
ladimension religiosa que para Jung resulta fundamental para entender el espiritu griego:
“[EIn Nietzsche, al igual que en Schiller, se advierte la acusada tendencia a atribuir al arte
el papel mediador y redentor. Y con ello queda el problema inmovilizado en lo estético ... ]
pasa por alto, por completo, el punto de vista religioso, sustituyéndolo por la consideracién
estética” (cf. 1972, 111, pp. 190-191). Pero, desde nuestra perspectiva, Nietzsche no olvida lo
religioso, sino que sobrepone lo estético para destacar su influjo filoséfico y politico como
impulso sedicioso, precisamente, para mover lo religioso.
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reclama; en cambio, para la sabiduria dionisiaca se trata de una estética de
la naturaleza que toma al mismo ser humano como una escultura que hay
que modelar para conseguir forjar una existencia bella.43

El hombre no es ya un artista, se ha convertido en una obra de arte, se
transforma en algo tan extasiado y elevado como habia visto a los dioses
en sus suenos. Lo que aqui se manifiesta no es ya la fuerza artistica de un
solo hombre, sino la de la naturaleza. Un sonido mas noble, un marmol
mas valioso es lo que se amasa y se cincela: el hombre. Ese hombre for-
mado por el artista Dioniso se comporta con respecto a la naturaleza como
la estatua con el artista apolineo (DW, 1, pp. 122-123).

De esta forma, la creacién artistica dionisiaca que trabaja con la fuerzade la
naturaleza utiliza una forma de “embriaguez consciente”. Sin embargo, el
dionisismo no deja de ser una fuerza salvaje, ciega y destructiva que puede
revertirse en contra del artista apasionado hasta su propia aniquilacion; por
ello lo advierte Nietzsche: requiere de la virtuosa y estética complemen-
tariedad del arte apolineo. Ciertamente se trata de un momento supremo
de la cultura griega cuando se establece el vinculo entre ambas divinidades
para generar la excelencia vital. La particularidad del culto dionisiaco se hace
figurar aqui con toda su fuerza turbulenta por la mutacion divina que rea-
liza desde la liberacién de las “pulsiones basicas animales” que permiten
borrar las trabas sociales durante las celebraciones hasta la transicion ha-

43 Estaidea fundamental en todo el pensamiento nietzscheano, aparece ya formula-
da de manera velada y algo variada en el didlogo platénico titulado Fedro (cf. Platdn, 2010,
252d-253a, pp. 358-359). Y toma cuerpo como tal sin duda en la filosofia helenistica, en
particular es formulada con toda claridad en la filosofia neoplatonica de Plotino: “Retirate
de ti mismo y mira. Y si no te ves atin bello, entonces, como el escultor de una estatua que
debe salir bella quita aqui, raspa alla, pule esto y limpia lo otro hasta que saca un rostro bello
coronando la estatua, asi ti también quita todo lo superfluo, alinea todo lo torcido, limpia
yabrillanta todo lo oscuro y no ceses de ‘labrar’ tu propia efigie hasta que se encienda en ti
el divinal esplendor de lavirtud” (cf. 2009, I, pp. 109-110). Finalmente, Giovanni Pico della
Mirandola senala en la famosa Oratio de hominis dignitate de 1486: “No te he hecho ni celes-
te ni terrestre, ni mortal ni inmortal, con el fin de que td, como arbitro y soberano artifice
de ti mismo, te informes y plasmes en la obra que prefirieses. [...] porque se forja, modela
y transforma a si mismo segtin el aspecto de todo ser y su ingenio segtin la naturaleza de
toda criatura” (2009, pp. 14 y 17).
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cia una “fiesta de salvacién del mundo, en una jornada de transfiguracién”
(DW, 1, p. 123). Este complejo proceso de regeneracion cultural continua que
posibilita esta dupla divina —sin duda es un mecanismo fundamental en
la religion politeista griega lo que le atribuye su particularidad—, les per-
mite un triunfo compartido que consigue superar sus desavenencias para
generar lo superior.

Es precisamente en este encuentro creativo que se posibilitan el dra-
ma aticoy el desarrollo del “artista tragico”, unavez que la creatividad ar-
tistica puede engendrar nuevos mundos, cuando se consigue darle forma al
“caos de lavoluntad”; la llamada embriaguez que impulsa la mania dioni-
siaca permite hablar de un profundo hechizo que consigue dejar de ser el
individuo limitado para participar en el emplazado “Uno primordial” que
le atribuye la unidad al mundo transfigurado. Lo que mas asombray llama
la atencién es esta forma estratégica de tratar y guiar para un propésito
espiritual los instintos animales que se desatan durante la celebracion de
las diferentes festividades dionisiacas, que rompen con todos los conven-
cionalismos y restricciones sociales; todas aquellas barreras e inhibiciones
se vienen abajo para traspasar lo simplemente humano recuperando la via
animal que conduce a la igualacién con los dioses. Es en este momento su-
premo que se logra la reconciliaciéon plena con la vida'y el mundo transfi-
gurado, lo que permite reconciliar de manera festiva todos los supuestos
contrarios; el ser humano convertido por el impulso extatico consigue de
nuevo reunirse con la naturaleza para formar la unidad inquebrantable que
le atribuye vida plena.44

Debe quedar claro que —insiste Nietzsche— la invencidn de este par
de opuestos complementarios no responde a la tirania de las necesidades
o ante la rafaga de angustia que los duros apremios de la vida fraguan una
estrategia de evasion hacia alucinaciones del trasmundo. En general, el po-

44 Aqui refiere Nietzsche, a manera del simbolo trégico que le da sentido, el mito de
unioén: “El mito dice que Apolo habia reunido de nuevo a un Dioniso desmembrado. Esta
es laimagen del Dioniso reconstruido por Apolo, salvado de su destruccion asiatica” (DW,
1, p. 127).
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liteismo griego es un tipo de “religion de la vida” en pugna constante por
su superacion; todo lo existente es envuelto en un halo divino dentro de este
mundo, sin considerar calificativo alguno para su plena realizaciéon. Des-
de una perspectiva superficial puede parecer un simple juego de gratuitos
efectos, pero se trata mas bien de una sabiduria producto de la creatividad
artistica griega; se trata de una respuesta de saber jovial ante el irremediable
fondo tragico de la horrenda existencia. Aqui Nietzsche refiere la atavica
sabiduria que revela el dios encadenado del bosque: “lo mejor es no ser; lo
segundo mejor, morir pronto” (DW, 2, p. 128).4> Algo que pone al hombre
griego frente a lo absurdo de la propia existencia.

Precisamente, los elementos que especifican a la religion civica olim-
pica se integran de manera digna con esta filosofia tragica de la vida, para
terminar aceptando el dolor y la terribilidad misma de la existencia: jarro-
jarle algo de la luminosidad del olimpo a las tinieblas tragicas de la vida!
Para soportar el drama de las tensiones de la vida, el genio griego utilizd la
“jilusién artistica!”4® para inventar una religion solar que consiguiera su-
perar la oscura sentencia del dios del bosque:

He aqui un conocimiento de la méas inusual sabiduria. Ver su propia exis-
tencia, tal como es, en un espejo transfigurador y protegerse con este es-
pejo frente a Medusa. Esa fue la genial estrategia de la “voluntad” helénica,

4 “Dice una vieja leyenda que durante mucho tiempo el rey Midas habia persegui-
do en el bosque al sabio Sileno, acompanante de Dioniso, sin poder atraparlo. Cuando por
fin cae en sus manos, el rey pregunta qué es para el ser humano lo mejor y mas ventajoso
de todo. Rigido e inmovil, el demoén guarda silencio; hasta que, obligado por el rey, acaba
prorrumpiendo en estas palabras, en medio de una risa estridente: ‘Miserable estirpe de
un dia, hijo del azar y del cansancio, ¢ por qué me obligas a decirte lo que para ti seria muy
provechoso no oir? Lo mejor de todo es totalmente inalcanzable para ti: no haber nacido, no
ser, ser nada. Y lo mejor en segundo lugar es para ti — morir pronto’” (GT, 3, p. 345-340).

46 E] simbolo de esta contradiccién es indudablemente la mdscara, como sefiala W. F.
Otto: “Toda la magnificencia de lo periclitado, lo sofocado, aparece como una ceremonia
avasalladora, al tiempo que se pierde en lo infinito. Quien porta la méscara se ve arrebatado
por la excelsitud y la dignidad de aquellos que ya no son. El es él y, sin embargo, es otro. Lo
harozado lalocura, algo del secreto del dios frenético, del espiritu del ser bifronte que habita
en la mascara y cuyo tltimo retorio es el actor” (cf. 2001, 19, p. 152). Sobre la importancia
de la mascara en Nietzsche, que atraviesa toda su propuesta, véase G. Vattimo (1998).
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simplemente para poder vivir [...]. Elmismo impulso que lleva al arte hacia
lavida, como un complementoy perfeccion de la existencia que conduzca
a la supervivencia, es también el que hizo surgir el universo olimpico, un
mundo de belleza, de quietud y de goce (DW, 2, pp. 128-129).

Ante el duro desafio existencial lanzado por el dios del bosque, la sabiduria
tragica helénica opone una aceptacion irrestricta hacia la vida, ya que “in-
cluso como jornalero” el héroe griego prefiere y apuesta por la existencia; se
trata de una férrea voluntad vital que aiin continua sirviendo como modelo al
ser humano moderno. Sin embargo, también hay que cuidarse de las copias
burdas e imitaciones vulgares; pese a todo, todavia siguen ensefiando so-
bre la “necesidad de la apariencia artistica”4” como estrategia fundamental
para enfrentar las grotescas vicisitudes de la existencia, al encontrarnos
ante lavision del mundo del pueblo griego que busca reconciliar con pleni-
tud al ser humano con la naturaleza. Aqui la naturaleza férrea del hombre
helénico consigue trasfigurar la voluntad en obra de arte para generar una
adecuada “sabiduria del dolor”; dicha estrategia existencial —apunta con
brio el filosofo de la ciencia jovial— representa una encarnizada lucha que
realiza el espiritu griego para dar nacimiento a la tragedia atica.

La enérgica sabiduria existencial para aceptar plenamente la vida tal
como es, sin subterfugio alguno, que utiliza la “embriaguez del dolor” dio-
nisfaca trabada en intensa lucha con el “suenio de la belleza” apolinea, se
intensifica en sumaximo desarrollo con la “invencién del rito dionisfaco”.
Dioniso encarna el impulso incontenible de la naturaleza, cuyo misterio
emergia con una deslumbrante claridad que casi lograba eclipsar a la se-
ductora apariencia del dominio de Apolo.4® Con la llegada e integracién del

47 Por eso, senala en su particular escrito autobiografico: “sCudnta verdad soporta,
a cudnta verdad se atreve un espiritu? Este fue convirtiéndose para mi, cada vez mds, en el
auténtico criterio de valor. El error (—la creencia en el ideal—) no es ceguera, el error es
cobardia [...]. Todo logro, todo avance en el conocimiento se sigue del coraje, de la dureza
con uno mismo, de la limpieza consigo mismo” (EH, prol., 3, p. 782).

48 En cuanto Apolo hace arribo al escenario de la mitologia griega, también su ori-
gen remoto se sitlia dentro de una “cultura prehelénica” aunque “su figura no lleva rasgo
oriental alguno”, como afirma W. Otto (2007, 11, pp. 112 y 2001, 18, pp. 147-151).
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dios del vino en la cultura helénica, sobre todo en el ambito del arte que lo
conduce a otro nivel mas alla de la apariencia y belleza apolinea, se gene-
ra una auténtica revolucion en el espiritu del mundo griego. Con seguridad
fue un evento singular e irrepetible a su modo, que llevo la estética hacia
un estrato superior; esta fuerza artistica conjunta las artes plasticas con la
musica para dar origen a la poesia. Ante la mesura apolinea que mante-
nia de forma artificial un orden que la sabiduria tenia que proteger para
su 6ptimo funcionamiento, como un torbellino arrasador aparecen las
dionisiacas en donde “se expresa el exceso de toda la naturaleza en placer,
dolor y conocimiento”, en tanto que el “exceso se revela como la verdad”
(DW, 2, p. 134).

La potencia de lo musical tragico arrastra todos los limites hasta tras-
tocar el orden impuesto. El ancestral culto a Dioniso, que por mucho tiem-
po se mantuvo aislado sélo en los “gremios poético-musicales” consigue
luego incorporar toda su subversidn en la religion oficial. Es precisamente
en la generacién de este contexto andmalo por la presencia de la divini-
dad del impulso excesivo de la embriaguez extdtica que se produce el naci-
miento del drama musical atico; la capacidad que tiene la mania dionisiaca
del olvido, la capacita para alejarse de lo cotidiano y s6lo para regresar de
aquel éxtasis transfigurador con el sentimiento por una voluntad de lo su-
perior: “En la conciencia del despertar de la embriaguez ve Gnicamente lo
terrible o absurdo de la existencia humana: le repugna. Ahora finalmente
comprende la sabiduria del dios de los bosques” (DW, 3, p. 135). Al realizar
dicha trasmutacion se puede ver que caracteriza propiamente la “obra de
arte tragica”, logra establecer un tipo de equilibrio entre la embriaguez y
el sueno,*? abre las posibilidades del “hombre dionisiaco”; se genera un
mundo intermedio que se mueve de forma creativa entre belleza y verdad,
se trata de un ambito que mantiene en tension los extremos para impedir

49 «;Cémo surge el arte? El placer de la apariencia, el dolor de la apariencia — lo apo-
lineo y lo dionisiaco, que se incitan siempre reciprocamente a la existencia” (Fp 1, 7 [154],
p. 185).
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que alguno de ellos termine por devorar al otro, entre lo ridiculo y lo subli-
me para no sucumbir al encanto de la bella apariencia o ante las exigencias
de la verdad, mejor utilizar la creatividad de la verosimilitud. Este caracter
escindido —senala Nietzsche— lo encarna sobre todo Dioniso.

Asi, se produce una importante reconciliacion con la realidad, en tanto
que la apariencia del suefio venia prevaleciendo en la concepcion anterior
del mundo griego, por su propio caracter enigmatico y su plena aceptacion
pese a los hastios de la existencia; aqui la voluntad se repone con jovialidad
ante los reveses tragicos de lavida, que frente a los horroresy sufrimientos
impone una “serena felicidad”. Asilo indica el filésofo del martillo: “Ple-
na alegria de vivir en el desprecio de la vida. Triunfo de la voluntad en su
negacién misma” (DW, 3, p. 139). El artista tragico asume este reto en busca
de transfigurar su vision del mundo ante la evidencia del vacio existencial
que se irradia sin consideracion alguna; su capacidad de creacién estéti-
ca consigue modificar el dolor y la nada para incrementar la fuerza vital.
El objetivo de esta forma diferente de vinculo complementario entre los
presuntos opuestos de la voluntad apolinea y dionisiaca es la creacién de
una forma superior de vida; en este escenario el arte tragico dionisiaco
juega con la mdscara para saltar por encima de las apariencias a manera de
“signo de la verdad”.

La “obra de arte dionisiaca” consigue expresarse como especie supe-
rior humana, dejando tras de si las parciales formas individuales;*° en tan-
to el lenguaje gestual por antonomasia es el de la danza, que se encarga de
transmitir los “sentimientos mas intimos de la naturaleza” y la voluntad
logra expresar el “gesto de la existencia en si” (cf. DW, 4, p. 145). En esta
nueva estética tragica se produce un vinculo creativo entre ritmica, dinami-

50 Asilo sefiala en una de sus principales obras: “Un espiritu semejante que se ha
hecho libre esté firme en el centro de todo un fatalismo alegre y confiado, con la fe en que
solo lo individual es respetable, en que en la totalidad todo se redime y se afirma, ese es-
piritu que ha llegado a ser libre estd inmerso en el todo, y abriga la creencia de que sélo lo
firma — él ha dejado de negar [...]. Pero una fe semejante es la mas elevada de todas las
fes posibles: yo la he bautizado con el nombre de Dioniso — ” (cf. GD, “Incursiones de un
intempestivo”, 49, p. 684).
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cayarmonia, en la forma diferente de la poesia cuya simbdlica retine pala-
bray sonido; esta nueva esfera alcanzada por la poesia tragica congrega la
“sensibilidad de laimagen” de la épica con la “sensibilidad del sonido” de
lalirica. Se trata del impulso del ditirambo dionisiaco que abre otros mundos
al arte, para confrontar y amplificar la estética apolinea aislada de la com-
prension artistica anterior, posibilitando una potencializacién de todas las
fuerzas simbolicas no presentada antes:

Pero en el ditirambo dionisiaco el entusiasmo de Dioniso se excita hasta
la suprema elevacion de sus capacidades simbélicas. Algo nunca senti-
do presiona para manifestarse hacia fuera, la aniquilacién de la indivi-
duacién, la unidad de ser en el espiritu de la especie, la naturaleza, en fin
(DW, 4, p. 147).

3. Del espiritu tragico griego al planteamiento de la animalidad

Como es sabido, el vinculo que se establece entre Apoloy Dioniso esta me-
diado por un copioso rio de sangre, asi lo indica M. Detienne en su impor-
tante estudio sobre el dios del arco y la lira: “Esta version, también orfica,
la cohabitacién de Apolo y Dioniso en Delfos comienza con los restos de
un sacrificio especialmente sangriento cuya culpabilidad recae en primer
lugar sobre los titanes” (2001, 3, p. 93).°! Esta unién complice resulta re-
veladora desde donde se la observe y, como se sefiald mas arriba, genera
una articulacion divina muy productiva que transforma la cultura heléni-
ca hacia cierto desarrollo tinico e irrepetible. Estas dos representaciones
energéticas de la vida del mundo le sirven al joven profesor Nietzsche para

51 “Nietzsche considera la conciliacién de Apolo délfico con Dioniso como simbolo de
la conciliacion de estos contrastes en el pecho del griego civilizado. Mas al hacerlo olvida
su propia formula compensadora, segin la cual los dioses del Olimpo deben su claridad
a la oscuridad del alma griega. Conforme a esto la reconciliacién entre Apolo y Dioniso
seria una bella apariencia, un desideratum provocado por la necesidad sentida por la mitad
civilizada griega en lucha con su lado barbaro, que en el estado dionisiaco precisamente se
abria camino con precipitacién” (cf. C. G. Jung, 1972, 111, pp. 188-189).
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saldar cuentas con algunos de los resabios de su rigida formacion piadosa,
para enfrentar posteriormente el nihilismo dejado por la llamada “muerte
de Dios” y poder pensar mas alla de la reduccion metafisica imperante. Tal
como puntualiza G. Colli:

Se entendera ahora facilmente el porqué de la extraordinaria fertilidad de
la contraposicion entre apolineo y dionisiaco, la cual no representa otra
cosa que una mayor aproximacioén al hombre, un paso del tratamiento
metafisico al antropolégico; 1o que llamaré interioridad y expresion, tra-
tando de los principios de las cosas, se podria llamar también dionisiaco y
apolineo si me acerco a lavida yalas aspiraciones del hombre y las estudio
de cerca como buen filélogo (cf. 2020, 111, p. 67).

En efecto, cuando por medio de un soberano salto expresado en forma de
una “crisis de consciencia” comienza con hostilidad a alejarse del dogma
religioso que lo habia sometido durante sus anos de formacion en el hogar
familiar,>?> buscando preservar su libertad individual conquistada emprende
escudrinar en una concepcién del mundo diferente que consiga potenciali-
zar laautonomia ocupada, pronto voltea su mirada hacia la cultura griega.
Sacudirse de dicho yugo y virar hacia el ambito de la filologia clasica, son
acciones que en poco tiempo se acompanan por el descubrimiento del in-
flujo de la filosofia de A. Schopenhauer (1788-1860); el “pesimismo griego”

52 Sin duda se trata de un indispensable desplazamiento que en todo auténtico crea-
dor va de los méviles individuales a la elaboracion filosdfica dentro de un proceso de histo-
ria universal; como lo ha senalado K. Jaspers: en tanto que Nietzsche sabe que en la cultura
alemana de su época se ha desarrollado una especie de “escepticismo temerario” que se
extiende sobre todo entre los “hijos de pastores”, cuya falta de coincidencia entre la exi-
gencia de lo que predican y la realidad que va por otro lado resulta enfermizo desde donde
se le mire: “Sin embargo, frente al anticristianismo de Nietzsche se plantea una pregunta
decisiva: ¢De dénde le viene esa hostilidad y qué es lo que la limita< ¢ Cudles son los méviles,
derivados de una determinada concepcion del mundo, qué impulsan a Nietzsche a rebelar-
se contra el cristianismo, y qué persigue con ese combate? La diferencia entre Nietzsche y
tantas gentes que de su hostilidad al cristianismo no retienen mas que un lenguaje, reside
en la profundidad de sus méviles propiamente filosoficos [...]. No debemos, pues, buscar
el sentido del pensamiento de Nietzsche en la adopcién de una actitud determinada, sino
s6lo en el movimiento que nos comunica y en que ese movimiento promueve” (cf. K. Jas-
pers, 2008, p. 91).
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encontrado en la tragedia musical atica —sobre todo a partir de la uniéon
transgresora entre Apoloy Dioniso— Yy la estructura explicativa del mundo
en términos de representacién y voluntad schopenhaueriana, conducen a
Nietzsche a contrapuntear la metafisica cristiana con un pesimismo de la
fortaleza® celebrador de la vida y una filosofia del juego de sediciosos efectos.
Este saber como juego transgresor toma la forma de la filosofia dionisiaca.
La dura critica que emprende Nietzsche en contra de la metafisica
cristiana indica el poder de alienacién que suscribe la razén religiosa como
creacion del ser humano, que es el “animal que venera” (FW, lib. 5°, § 346,
p. 862), en tanto que la “Tierra es el astro auténticamente ascético” (GM, tra.
39,11, p. 528), lo lanza hacia el abrazo franco de la vida; pero la vida tam-
bién es un abismo que al romper con todo posible asidero nos arroja hacia
la oquedad del sinsentido. Aqui resultan fundamentales las ensefianzas
del impulso tragico griego, pues ante la extension del absurdo que deja el
abandono del falso asidero de la religion y el conocimiento, puede ser cu-
bierto por el mero juego dionisiaco. Mientras, la representacion religiosa del
mundo termina inmovilizdandonos y haciéndonos dependientes de idea-
les trascendentes, mediante la fuerza inmanente de la voluntad inmoral
que caracteriza in extenso al mundo. Esta religion “mondtono-teista”>4 del
impuesto “dios impostor” que nos subyuga, es desarmada desde su inte-
rior mediante el juego y la risa de multiples divinidades que muestran de
manera mas fiel el proceder de una ciega voluntad que no acepta finalidad
alguna preestablecida y asignada: se trata de aquellas potencias vitales que

53 Asi, agrega en un fragmento péstumo datado en otorio de 1887: “Detengdmonos
un instante en este sintoma de suprema cultura, — lo llamo el pesimismo de la fortaleza”
(FP1v,10 [21], p. 305).

54 Se trata de un neologismo acufiado por el mismo Nietzsche, con la ironfa que lo
caracteriza: “jDos milenios casi y ni un solo Dios nuevo! jPor el contrario, todavia ahora y
como existiendo seglin dicta la ley, como un ultimatum [cosa Gltima] y un maximum [méxi-
mo] de la fuerza formadora de dioses, del creator spiritus [espiritu creador] en el ser huma-
no, ese Dios digno de lastima del mondtono-teismo cristiano!, jese hibrido producto de la
decadencia, compuesto de nulidad, concepto y contradiccién, en el que tienen su sancién
todos los instintos de la décadence, todas las cobardias y fatigas del almal — —” (cf. AC, 19,
p. 718 yGD, “La ‘razén’ en la filosofia”, § 1, p. 631).
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conducen a la celebracion jovial de la existencia, pese a y por su acentuado
caracter abismal: “los griegos son los artistas de la vida; tienen sus dioses
para poder vivir, no para alejarse de lavida” (FP1, 3 [62], p. 106).5

Por eso, cuando Nietzsche profundiza en la cultura griega es para ser-
virse de la filologia cldsica como herramienta interpretativa y emplear la
reflexion filosofica para dejar atras las pretensiones positivistas de la pri-
mera; abandona la aproximacion historicista para impulsar desde su propia
condicion el juego desde una “hermenéutica estética” de la transmutacion
sediciosa. Por eso hay que considerar que la aproximacion artistica de estas
dos potencias muy pronto se convierte en una fuerza politica transvalorati-
va que convierte el duplo apolineo-dionisiaco en energias existenciales. Aqui
podemos percibir en su forma mas pura la incontenible y amoral voluntad
de vida que empuja, ya que se trata de la salvaje manifestacion de aquello
que simboliza el delirante Dioniso que muere y renace tantas veces como
sea necesario; en tanto que lo dionisiaco es la vida misma, con toda la fuer-
za que deviene destruyendo y construyendo de manera incesante; por eso
consideramos que la animalidad es la misma celebracion de la existencia
que posibilita la divinidad de la ebriedad prodiga; precisamente, la pantera
yel tigre que jalan el carro de Dioniso (GT, 1, p. 341) simbolizan las potencias
desgarrantes de la vida salvaje que avanza de manera inexorable.

En sus diferentes aproximaciones a la cultura y espiritualidad griegas,
Nietzsche insiste fuera de toda idealizacion ramplona en la superioridad vi-
tal de éstas respecto al desarrollo de la cultura y el hombre moderno.>° Sin
embargo, no hay que perder de vista que lo griego no es mas que un nuevo
acceso hacia algo diferente que lo aleja de la aceptaciéon comun y derrotis-
ta, y le otorga un impetu agonal inesperado para enfrentar con la necesaria

55 Como sefiala C. G. Jung, refiriéndose a la primera obra sobre la tragedia de Nietzs-
che: “Advierte la oscura capa sobre la que esta pintado el claro y aureo mundo del Olimpo
[...). La‘serenidad’ griega, el riente cielo de la Hélade como brillante ilusién sobre un fondo
sombrio: he aqui el descubrimiento que estaba a los nuevos reservado” (1972, 111, p. 185).

56 Anota en un fragmento de esa época: | [...] fustigar a la ‘Grecia jovial y materia-
lista’ con la que suenan los modernos!” (FP1, 3 [71], p. 107).
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jovialidad 1a “enfermedad metafisica” que hunde la modernidad. De aqui
que el trabajo hermenéutico nietzscheano se inscribe de manera deliberada
dentro del estatuto de la confrontacion destructivay del impulso artistico
constructivo; pese al caracter tragico que satura lo dionisiaco —en donde
abraza con jovialidad lo terrible de la vida—; recupera la fuerza vital nece-
saria para subvertir el orden de la normalidad impuesta. El complemen-
to revolucionario entre las dos divinidades surge con el desplazamiento
reciproco de la ensoniacién individual apolinea con la ebriedad colectiva
dionisiaca,>” que sin dejar de ser uno mismo se consigue participar de for-
ma radical en el “Uno primordial” en tanto communita (comunidad) ances-
tral de realizacidn;>® aqui lo elemental animal se continua con lo superior
divino, que en la radicalidad de un impulso creador se complementan.
Desde sus mismos origenes los griegos crearon su particular mitologia
yreligién de los olimpicos para “contrarrestar” algo de lo atroz y patético de
lavida (cf. GT, 3, pp. 345-347); pero también consigue activar los indispen-
sables mecanismos de la creatividad artistica para la realizacién de unavida
bella y la formacion estética de si mismo. Pero es indispensable no perder
de vista —como ya se sefialé mas arriba— que la finalidad del analisis y la
reflexion sobre el mundo antiguo griego no es una simple reconstruccion
histéricay filologica, sino que el trabajo filosofico utiliza esta expresion cul-
tural como “espejo” que ayude a contrastar la modernidad para generar

57 “Segln esto, la reconciliacién entre Apolo y Dioniso serfa una bella apariencia, un
desideratum provocado por la necesidad sentida por la mitad civilizada del griego en lucha
con su lado barbaro, que en el estado dionisiaco precisamente se abria desapoderadamente
camino” (C. G. Jung, 1972, 111, pp. 188-189).

58 Sin duda se trata de un concepto fundamental en el debate de filosoffa politicaen el
contexto internacional, ya que lacommunita se presenta como un espacio activo de reflexién
ontolégica que se muestra ante el fin del paradigma de la representacion y el llamado fin
de la politica; sin duda, se refiere a la recuperacion del necesario referente no esencialista
del ser-con o ser-en-comun o ser-juntos. Para este importante tema, véanse R. Esposito
(2012); G. Agamben (2007); J.-L. Nancy (2001) y M. Blanchot (1999). Como sefiala G. Ba-
taille: “Vivir una posibilidad hasta el fin pide un intercambio de varios, que la asuman como
un hecho que les es exterior y no depende ya de ninguno de ellos [...]. Respecto a la posibi-
lidad que propuso, Nietzsche no dudé jamds de que su existencia exigiese una asociacion.
El deseo de una asociacion lo agitaba sin cesar” (cf. 1979, 1 par., III, p. 37).
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la factible superacion de sus deficiencias; es decir, no se trata de imponer
alaépoca actual una copia burda de la cultura tica, sino de transformarla
en una estrategia que empuje la transvaloracién de todos los valores para
el futuro. Con Dioniso como encarnacion simbdlica de la voluntad de poder,
Nietzsche esgrime una nueva actitud hacia la vida: lo dionisfaco se tradu-
ce en afirmacién y asuncién de la apariencia como tnica realidad sobre la
que hay que saber bailar y reir, justo por el caracter terrible que la franquea.
Es un tipo de sabiduria que partiendo de la experiencia estética traduce la fi-
losofia en el “juego de la vida”, la aseveracion de la existencia se produce
mediante la carcajada soberana que rompe la rigida y paralizante moral de
la metafisica cristiana.

Por eso Apolo no es el opuesto de Dioniso; es mas bien su particular
complemento, logran conformar una unidad magnifica de energias que
pretende impulsar lo superior en aras de generar al auténtico animal-hom-
bre dionisiaco. En la busqueda de una nueva forma de existencia, la filosofia
dionisiaca —pues no se debe olvidar que “también los dioses filosofan” (cf. Fp
11, 41 [9], p. 878)— se contrapone a la frugalidad del idealismo metafisico
y laascética moral cristiana: jla confrontacion real se juega entre Dionisoy
el Crucificado! Para nosotros resulta absurdo y poco productivo terminar
por confrontar de manera extrema a Nietzsche contra Dios, como suele ha-
cerse con frecuencia para terminar enunciando la rotunda derrota del anti-
cristiano ante lallamada “revancha de Dios” (G. Kepel, 2003) o el “fracaso
de la secularizacion” (U. Beck, 2008). Se trata de un complejo problema de
niveles éticos y ontoldgicos al que para hacerle realmente justicia es indis-
pensable confrontar a dos auténticos pesos pesados y contrincantes rudos
en el oscuro tablero del mundo: Dioniso contra el Crucificado. Se trata de dos
visiones opuestas y excluyentes de la vida que inequivocamente redundan
en tipos de existencia que para nada resultan conciliables.>?

59 Alrespecto, véanse los comentarios que haceJ. Derrida en relacién con algunos ar-
gumentos de M. Heidegger acerca de la Historia de un error (en el sentido del planteamiento
heideggeriano de “ese otro que ya no forma pareja en una oposicion de inversién”), Derrida
propone: “Cémo el mundo verdadero acabé convirtiéndose en una fabula” de Creptisculo
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Pero al apostar por Dioniso como posible salida del “oscuro océano
metafisico” (FP 1, 26 [6], p. 429) nos encontramos con una paradoja que
desgarra a todo aquel que quiera asumirlo como contrapartida del dominio
de la ilusion religiosa occidental; Nietzsche sabe de estas contradicciones
que exigen asumirlas con fortaleza para sufrir en carne viva un tipo de re-
presentacion simbolica del mitico desmembramiento del dios delirante de
la embriaguez; en primer lugar, una filosofia de la vida que conduce a una
absoluta reconciliacién con la existencia y termina por celebrarla mediante
el “juego del mundo” que se expresa por el baile y la risa transgresoras; en
segundo lugar, la aceptacion de la destruccion y de la crueldad como pre-
rrequisito politico para conseguir la transvaloracion de la vida del mundo.
Con certeza, estas dos caras complementarias de un mismo fenémeno —
que exige asumir en un proceso que requiere destruir para construir, por la
situacién particular de la salud de Nietzsche que se mezcla con el destino
mismo de toda la humanidad—¢%° conducen a los mas diversos malenten-
didos que merman las posibilidades sediciosas de las propuestas de su fi-
losofia de martillo. Se debe considerar que se trata de una sérdida trampa
de alglin tipo que impone el propio sisterma metafisico imperante.

En efecto, algunos pensadores de primer orden como R. Safranski
(2013) y R. Girard (2002) —por citar a dos de los mas representativos—

de los idolos (1888): “No solo se ha invertido la jerarquia de los dos mundos, el sensible y
el inteligible, sino que se consolidan un nuevo escalafén y una nueva posiciéon de valor.
Lainnovacién no consiste en renovar el contenido jerarquico o la substancia de los valores,
sino en transformar el valor mismo de esa gradacion. ‘Una nueva jerarquia (Rangordnung)
y una nueva posicion de valor (Wertsetzung), esto quiere decir: reacomodar el esquema je-
rarquico (das Ordnungs-Schema verwandeln)’. No suprimir toda jerarquia, la an—arquia
consolida siempre el orden establecido, la jerarquia metafisica; no cambiar ni invertir los
términos de una jerarquia dada; sino transformar la estructura misma de lo jerarquico”
(cf.]. Derrida, 1981, p. 53).

0 Como expresa L. Andreas-Salomé: “en el Gltimo de sus periodos creadores, toda
suvida interior se refleje en teorias filoséficas: hasta que el alma oscura y el alma lumino-
sa se conviertan finalmente en representantes de lo humano y lo sobrehumano [...]. Para
ello serd también lo que en tan gran medida ha convertido a Nietzsche en el filésofo de
nuestro tiempo, ya que en su persona adquirié una forma arquetipica de lo que conmueve
el fondo de nuestra época” (2005, 1" apa., pp. 86y 98).
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contribuyen en su momento a prolongar ciertos prejuicios al mismo tiempo
que consiguen disipar otros y reflexionar con profundidad respecto a las
importantes aportaciones filoséficas de Nietzsche. En cuanto al primero,
sus puntuales analisis lo llevan a destacar la parte positiva y la negativa
de la filosofia practica nietzscheana: habiendo descubierto durante su ju-
ventud el mundo antiguo griego, bajo la vertiente salvaje de lo dionisiaco
y de su inseparable tragedia atica, la irrestricta aceptacion de la vida y su
celebracién festiva en el “juego del mundo”, en la época de madurez —
antes de sucumbir ante la locura— Nietzsche se desliza hacia su extre-
mo destructor y cruel hacia la vida. Asi lo cuestiona el actual habitante de
la Selva Negra: “De qué manera una filosofia que nacié como una doctrina
de lavida ha desembocado en esa filosofia de la crueldad y de la destruccién?
¢Qué le ha sucedido al filésofo del ‘pleno mediodia’ durante su estancia en
lainhumana caverna de sus imaginaciones, en la que se descubrié a si mis-
mo como ‘destino del mundo’, para que ya no pueda volver a ese ‘mundo’?”
(cf. R. Safranski, 2013, pp. 59-60).°

Aqui observamos que la demarcacidn que realiza Safranski se suscribe
a partir de los referentes de la proyeccion que perpetra Nietzsche entre la
situacion existencial y fisica de su propia persona con el destino de la his-
toria universal; el estado precario de su salud fisica lo mantiene en el borde
para viajar siempre en la busqueda del clima mas favorable y con la eje-
cucion de su cuidado y estricto régimen alimenticio —combinado con una
disciplina de prolongadas caminatas—, que lo conserva en estado épti-
mo para trabajar con pasion en la configuracion paciente de su propuesta
sediciosa. Es precisamente el derrumbamiento de su salud mental, segin
Safranski —hecho que se suele simbolizar con la profusion del llanto en
el momento del abrazo al caballo maltratado en la Plaza Carlo Alberto, de
Turin—, lo que muestra el momento en que el solitario de Sils-Maria es

%1 Hay que tener en cuenta aquella afirmacién subversiva en plena clave fisiolégica,
que anota en un fragmento péstumo de noviembre de 1887-marzo de 1888: “Se ha de te-
ner el coraje en el cuerpo para permitirse una maldad: la mayoria son demasiado cobardes
para hacerlo” (FP1v, 11 [51]; p. 380).
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finalmente “vencido por la piedad” que lleva hasta el quebranto la vida
espiritual del autonombrado “uGltimo discipulo del filésofo Dioniso”. En
cuanto a la derivacion en su época madura hacia la filosofia de la crueldad
y el poder absurdo, que al pretender defender la vida terminan destruyén-
dola, desde esta interpretacion los suefios que guarda Nietzsche de trastocar
el curso de la historia del mundo y acabar con los débiles que imposibilitan
el desarrollo de la aristocracia superior; esto, por desgracia distorsionado,
es retomado y realizado por los verdugos nazis hitlerianos.

Por otro lado, los analisis que hace R. Girard desde el ambito de la an-
tropologia de las religiones le permiten establecer lo que llama la “doble
herencia de Nietzsche”: por una parte, la apropiacion que realiza la barbarie
nazi del descubrimiento nietzscheano de la “vocacion victimaria del cris-
tianismo” y, por otra, el uso postmoderno del perspectivismo que defiende
Nietzsche al aseverar que “no existen hechos, sélo interpretaciones”.%?
En cuanto al primer aspecto, que es el que interesa revisar aqui, Girard esta-
blece el contrasentido que se presenta en la modernidad ante el “triunfo de
la preocupacion por las victimas”, para encontrarnos con el exterminio fas-
cistadel nacionalsocialismo y ante su sistematica aplicacién de la violencia
destructiva; tomando como modelo la reflexion nietzscheana, que supo
percibir la inclinacién por la proteccién de las victimas del cristianismo, el
nazismo pretende erradicar precisamente dicha tradicién humanista que

62 Asilo sefiala Nietzsche: “El caracter interpretativo de todo suceder. No hay nin-
gln acontecimiento en si. Lo que sucede es un grupo de fenémenos escogidos y reunidos
porun ser que interpreta” (FP1v, 1[115], p. 60) y “Contra el positivismo, que se queda en el
fenémeno ‘sélo hay hechos’, yo diria: no, precisamente no hay hechos, sélo interpreta-
ciones. No podemos constatar ningun factum ‘en si’: quiza sea un absurdo querer algo asi.
‘Todo es subjetivo’, decis vosotros: pero ya eso es interpretacion, el ‘sujeto’ no es algo dado
sino algo inventado y afiadido, algo puesto por detrds. — ¢Es en Gltima instancia necesa-
rio poner atn al intérprete detras de la interpretacién? Ya eso es invencién, mi hipétesis
[...). Enlamedidaen que la palabra ‘conocimiento’ tiene sentido el mundo es cognoscible;
pero es interpretable de otro modo, no tiene un sentido detras de si, sino innumerables sen-
tidos, ‘perspectivismo’ [...]. Son nuestras necesidades las que interpretan el mundo: nues-
tros impulsos y sus prosy contras. Cada impulso es una especie de ansia de dominio, cada
uno tiene su perspectiva, que quisiera imponer como norma a todos los demds impulsos”
(cf.FP1v,7[60], p. 222).
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se presenta como inexorable. En este punto puede afirmarse que Girard
acepta la contribucion de Nietzsche, pues es el filésofo que reconoce por
primera vez la “vocacion victimaria del cristianismo”.

En tanto que Nietzsche se aparta de manera abierta del enfoque po-
sitivista dominante en el ambito interpretativo de la filologia clasica, ac-
cediendo a un subnivel filoséfico disimulado, consigue establecer con su
particular hermenéutica fisioldgica del espiritu dionisiaco la violencia colectiva
que domina el fendmeno mitico en general. En su raiz profunda, el marti-
rio descrito por la “Pasion del Crucificado” comparte el mismo drama, por
ejemplo, con el descuartizamiento sufrido por Dioniso nino por parte de
los titanes; lo que sucede aqui es un giro fundamental al variar de mane-
ra radical el sentido que se le asigna a una fuente aparentemente comun. 3
Mientras que el mito dionisiaco aprueba e impulsa el mimetismo de la
violencia destructiva, el cristianismo redentor termina condenando dicha
carga agresiva al manifestarse a favor de las victimas.

Por medio de esta interpretacion, R. Girard consigue lo que parece ser
la finalidad de su rigurosa reflexién argumentativa: a la vez que resalta la
vocacion salvadora de los martires por parte de un cristianismo que ahora
resulta el protagonista insuperable de la época actual de la deplorable “co-
media humana”, ante el deterioro inhumano de las sociedades actuales, de
aqui ataca precisamente el “nefasto influjo” de la filosofia nietzscheana
—una especie de raiz del mal— en la barbarie del nazismo hitleriano, que
asume justo como proyecto el extermino del ordenamiento protector de las
victimas. En la acometida que lleva a cabo el cristianismo en contra del ya
abatido sobre la lona Dioniso, en un escenario de pleno “reencantamien-
to del mundo”, Girard aprovecha la ocasiéon para impugnar con aversion

03 «“La diferencia, seglin él, no estriba en los hechos, que son los mismos en ambos
casos, sino en su interpretacion [...]. Los etndlogos eran demasiado positivistas para com-
prender la distinciéon entre los hechos y su interpretacion, su representacion. En nuestros
dias los ‘deconstructores’ invierten el error positivista. Para ellos sélo existe la interpreta-
cién. Quieren ser mas nietzscheanos que Nietzsche, y en lugar de eliminar los problemas
de interpretacion, como hacian los positivistas, eliminar los hechos” (cf. R. Girard, 2002,
XIV, pp. 222-223).
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al delirante Nietzsche. No hay duda de que los comentarios que realiza se
presentan como muy representativos ante una serie de descalificaciones
sistematicas del pensamiento nietzscheano que se vienen realizando des-
de hace algin tiempo, en tanto que colisiona con algunas de sus principales
valoraciones y puntos de vista.%

Sin dejar de considerar los méritos del filosofo de la ciencia jovial, que
percibe el necesario caracter persecutorio y victimario del espiritu del mito,
reconoce a la vez la vocacion por las victimas del judeocristianismo que
condena a todo tipo de verdugo que infrinja la “ley de la compasion”. Pero
parece ser la Unica virtud de Nietzsche que le concede Girard, pues fuera
de dicha aprobacién no hace mas que delirar, ya que “en lugar de admitir
en la inversion del esquema mitico una indudable verdad s6lo proclamada
por el judeocristianismo, hace todo lo posible por desacreditar la toma de
posicion a favor de las victimas” (cf. R. Girard, 2002, XIv, p. 224). Aunque
acepta la presencia asesina de la violencia, no le es posible o “esta ciego”
para legitimar la tremenda “injusticia” que la caracteriza. La feroz critica
que ejerce Nietzsche en contra del caracter mesianico de las religiones mo-
noteistas de la salvacion va acompanada de una apuesta sediciosa por el
espiritu dionisiaco, lo que significa aceptacion absoluta de la propia cruel-
dad y violencia de la vida; no ocurre asi con la piedad del hombre religioso,
porque promueve el espiritu de resentimiento y la moral de esclavo del
animal gregario.®

4 Un ejercicio muy representativo en esta veta de critica radical a la obra nietzschea-
naen general es el escrito de A. Comte-Sponville, “La brute, le sophiste y [’esthete: I’art au ser-
vicede lilusion” en Luc Ferryy Alain Renault (eds. ), Pourquoi nous ne sommes pas nietzschéens,
Grasset, Paris, 2002 [1991]. Ahi podemos apreciar con detalle el desfile de toda una serie de
increpaciones, calumnias y abiertas acusaciones que Comte-Sponville y sus companeros
de campania (A. Boyer, V. Descombes, L. Ferry, R. Legros, P. Raynaud, A. Renaulty P-A. Ta-
guieff) espetan en contra de algunas de las principales propuestas nietzscheanas. En estos
ejercicios interpretativos se percibe con claridad un choque imposible de conciliar entre
valores antagonicos (cristianos vs. dionisiacos), pese a que el choque parece reductivo.

% R. Girard reviraylo critica del siguiente modo: “Asientiende Nietzsche la ‘genea-
logia’ del cristianismo. Cree oponerse al espiritu gregario sin reconocer en su dionisiaca
disertacion la expresion suprema de la masa en lo que ésta tiene de mas brutal, mas esti-
pida” (2002, X1V, p. 224).
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Parece que Nietzsche se deja seducir sin remedio por la ilusion de los
mitos y sus letales “mecanismos victimarios”, lo que obnubila su com-
prension al quedar fascinado por la cruel embriaguez dionisiaca. El aristo-
cratismo nietzscheano no consigue percibir, mas alla de la oposicion entre
débilesy fuertes, el heroismo humanista en contra de la violencia mimética
del judeocristianismo; pero segin Girard la “triquinuela” a la que recurre
Nietzsche resulta indigna de sus profundos analisis, que finalmente su “in-
teligencia no resistird”; en efecto, aqui ataca el antropélogo de la religion
el hundimiento nietzscheano como la incapacidad de su comprension que
corresponde al descubrimiento de aquellos elementos que vinculan y se-
paran el saber mitico de la vocaciéon salvifica judeocristiana. Ciertamente,
el hundimiento nietzscheano en la demencia significa justo lo insostenible
de su comprension, pues resulta que al “no poder instalarse confortable-
mente en las monstruosidades en que iba acorraldndolo la necesidad de
minimizar su propio descubrimiento, el filésofo se refugia en la locura”
(cf. R. Girard, 2002, XIV, p. 225).

Segun estas aproximaciones, Nietzsche no puede resistir su propio
descubrimiento —que por supuesto, al final, como su ineludible moraleja
se revertira en su contra en tanto merecido castigo— y tiene que justifi-
car la violencia dionisiaca con “argumentos monstruosos” que al parecer
terminan enajenandolo de la realidad, al punto que ataca con violencia a
los débiles y enfermos cristianos cuando él mismo es un enfermo débil
cuyo cuerpo se deteriora hasta agotarse en el insondable mar de la insania:
“Verdadero don Quijote de la muerte, condena toda medida a favor de los
desheredados”, para rematar de forma contundente: “Es el cristianismo el
que posee laverdad frente a la locura nietzscheana ...]. Nietzsche no sélo
se autodestruyd, sino que propuso y alenté también las terribles destruc-
ciones del nacionalsocialismo” (cf. R. Girard, 2002, XIV, pp. 226-227).%°

66 Sin duda se trata de una de las principales acusaciones lanzadas a la filosofia
nietzscheana, luego derivada en una insostenible moda que lo encasilla sin remedio en
el antisemitismo. Resulta que una revisién puntual de sus reflexiones, sorteando su des-
orientador método contradictorio, no permite mantener ni un segundo dicho prejuicio.
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Podemos seguir citando algunas otras frases y sentencias, auténticas per-
las del espiritu antinietzscheano que caracteriza a buena parte de la inte-
lectualidad pensante de nuestro tiempo, pero digamos que para nuestro
interés se encuentran los elementos necesarios que luego el autor citado
nada mas reitera.

Aqui no se pretende algiin tipo de encomio o justificacién a ultranza
de las propuestas filoséficas de Nietzsche, ésa no busca ser la labor em-
prendida aqui, ahi esta la propia obra del intempestivo “pensador maldi-
to” para defenderse por si misma en lo que provoca e implica; mas bien, lo
que interesa ver aqui es qué permiten percibir y aprender dichas criticasy
detracciones. Se considera que el nudo problematico principal se encuen-
tra en la tension paraddjica entre la afirmacion irrestricta de la vida, que
se celebra mediante el juego de la filosofia dionisiaca y su derivacion hacia
una “ciega” violencia destructiva en aras de su supuesta proteccion; con
toda seguridad, parece que este vuelco tiene que ser abordado —si quiere
profundizarse lo suficiente para extraer sus mas importantes consecuen-
ciasy posibilidades— desde un decidido enfoque politico. Sin embargo, para
que se comprenda mejor dicha perspectiva tienen que abrirse nuevas fac-
tibilidades que permitan superar las limitaciones metafisicas; un sintoma
evidente que mantiene el debate en esta categoria es la casi absoluta sus-
cripcion del fendmeno a un entrampado nivel moral, sin poder pasar luego
al complementario nivel ontoldgico.

El cambio de enfoque nietzscheano vira hacia estrategias transvalora-
tivas en forma de politicas de jovialidad,®” 1o que abre diferentes posibilida-

Mejor prefieren apresurarse a inculpar al filésofo en el supuesto impacto de sus ideas en
las acciones genocidas del nazismo; 1o que se nota de inmediato —con un poco de atencion,
claro— eslaincomprension, manipulacién y distorsién que esa casta nazi de asesinos rea-
liza de algunas de sus principales propuestas. En todo caso, qué culpa puede tener algiin
pensador de los usos y abusos que la posterior barbarie pueda hacer de sus reflexiones y
propuestas de accién. Se trata de las maneras que toma el fascismo ideoldgico que deforma
todo lo que toca y destruye inexorablemente lo que se encuentra a su paso.

67 Asilo plantea G. Agamben: “El conflicto politico decisivo que gobierna todo otro
conflicto es, en nuestra cultura, el surgido entre la animalidad y la humanidad del hom-
bre. La politica occidental es, pues, cooriginariamente biopolitica” (cf. 2016, 17, p. 146).
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des que comienzan aceptando el agotamiento del planteamiento politico
tradicional de la representacién —considerando como uno de sus nudos
fundamentales el reducto schmittiano amigo/enemigo— y la necesidad
de utilizar este agotamiento para su factible superacion impolitica; cuando
Nietzsche acepta de manera incondicional la afirmacion de la vida, admite
también la parte negativa, maldita y destructiva —el “placer de aniqui-
lar en un grado que se ajusta al de mi fuerza para aniquilar” (EH, “Por qué
soy un destino”, 2, p. 854)— que forzosamente la caracteriza o acompana.
Reconocer el caudal incontenible de la vida significa no s6lo quedarse con
las cosas positivas y desechar los aspectos negativos en aparente relacion
inconmensurable, se trata de considerar que sus energias destructivay
constructiva luego avanzan retrocediendo.®® Es algo que Nietzsche apren-
di6 muy bien en sus diferentes aproximaciones a la cultura tragica griega,
con todos sus aspectos racionales e irracionales implicados, al constituirse
en el primer discipulo moderno del filésofo Dioniso, asumido plenamente
como un dios libertario; incluso cuando R. Girard admite que Nietzsche es
el “mayor tedlogo de nuestros tiempos” (cf. 2011, p. 94) es para de inme-
diato injuriarlo, senalando sus equivocos e incapacidades como productos
de su delirio incontenible.

Al parecer, el problema radica en partir de un calificativo moral —en
“juzgar de manera nihilista” —, lo que significa caer en una intolerancia que
de entrada anulayataca todo aquello que no coincida con su punto de vista,
con esos principios y modos de valorar que implica su ideal. Para empezar,
no es posible aceptar otras propuestas y éstas se descalifican atacando
directamente al “contrincante”, pues aquello que no se entiende o no se
quiere comprender es mejor destruirlo, colocandolo del lado de la insen-

%8 precisamente es lo que critica del dios cristiano: “La castracién contranatural de
un Dios en favor de un Dios meramente del bien estaria aqui fuera de todo lo deseable. Al
Dios malvado se lo necesita como al bueno: en efecto, uno no debe la propia existencia
precisamente a la tolerancia, a la filantropia[...]. ¢Qué importancia tendrfa un Dios que no
conociese la cdlera, la venganza, la envidia, el desprecio, la astucia, la violencia?, ¢al que
acaso ni siquiera le fuesen conocidos los deliciosos ardeurs [ardores] de la victoria y de la
aniquilacion?” (cf. AC, 16, p. 716).
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satez, obcecacién o incapacidad. Cierto que también resulta poco efectivo
continuar enfocando la filosofia nietzscheana desde la ortodoxia de sus
seguidores o incautos defensores que terminan reduciéndolo a un simpley
limitado esquema que repiten hasta la saciedad. En tanto que Nietzsche y su
obranos “daen qué pensar” (cf. FW, pref., 1, p. 718), es necesario aventurar
interpretaciones diferentes, controladas, que establezcan qué permite ain
reflexionar y actuar para enfrentar algunas de las principales perplejidades
de nuestros dias: verlo con ojos criticos de los actuales tiempos para com-
prender el alcance de los “vaticinios” o anticipaciones que realiza acerca de
ellos, pero también sin perder de vista su propio contexto de emergencia: es
el futuro el que le pertenece (el “pasado manana”), pero ese futuro es ya el
actual presente y 1o que se consiga hacer para el porvenir.

Como senala de manera provocadora en un fragmento péstumo fe-
chado entre diciembre de 1881 y enero de 1882: “‘sPero dénde desembo-
can todos los rios de lo grande y lo grandisimo que hay en el hombre? $No
hay un océano para ellos?’ — Sé ti ese océano: asi habra uno” (Fp 11, 16
(9], p. 892); aqui podemos apreciar el impulso fundamental que mueve su
pensamiento y busca implementar sus acciones. Para Nietzsche la fuerza
aristocratica de la grandeza choca directamente con la debilidad esclava de
la bajeza reductora gregaria (en términos de su zoologia de la potencia seria
el vuelo del pdjaro espiritu libre en contra del rastrero sapo metafisico).
El envite de la potencia denuncia precisamente el engano de la moral de
esclavos del espiritu religioso monoteista, incluso impacta de manera ne-
gativa dentro del gremio de los fildsofos, que se constituye en su implaca-
ble Circe, que para mantener alienado al animal humano lo domestica en el
gregarismo de la culpa, la mala concienciay el resentimiento; condenan al
estrato fuerte del espiritu aristocrata como lo negativo del mal, la perver-
sion, la crueldad o lo inhumano. Por todo eso parece sintomdtico que para
defender su postura —que reivindica lo mds razonable en la proteccién de
las victimas de un “humanismo totalitario”, segin lo mejor que ha azotado
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el mundo moderno—, se termine muy pronto recluyendo a Nietzsche en
lainsensatez e incluso se llegue a considerar el hundimiento psiquico como
su “merecido castigo”.

La postura excluyente de la metafisica cristiana finalmente establece
un limite dificil de superar, sino es que imposible, incluso funciona como un
mecanismo de implicaciones ontoldgicas que articula elementos lingliisti-
cos, morales, psicolégicos, cognitivos, econdmicos, politicos... Nietzsche
es un conocedor del fenémeno religioso y de la religion cristiana en par-
ticular, sabe de aquellos elementos que trabajan desde su interior y de los
bajos fondos sobre los que se sostiene; detesta el gregarismo exaltador de lo
mediocre, su falsedad para enaltecer sélo el bien y rechazar el mal, cuando
son partes constitutivas de un mismo fenémeno complejo que no se puede
fragmentar; de aqui que se glorifique el ideal de un hombre mutilado como
parte de un mundo decadente, en oposiciéon al impulso del hombre integral
que pretende desarrollar un ambito superior. El antagonismo fundamental
existente en el fondo es entre pagano y cristiano, lo que indudablemente
deriva en formas diferentes de estilos de vida:

PAGANO-CRISTIANO

Pagano es el decir si a lo natural, el sentimiento de inocencia en lo natu-
ral, “lanaturalidad”. Cristiano es el decir no alo natural, el sentimiento de
indignidad en lo natural, la antinaturalidad. “Inocente” es, por ejemplo,
Petronio; en comparacion con este hombre feliz, el cristiano ha perdido de
una vez para siempre la inocencia. Pero puesto que el status cristiano tiene
que ser finalmente también un mero estado natural, pero no puede com-
prenderse como tal, “cristiano” significa una falsificacion de la interpretacion
psicoldg<ica> elevada a principio (FP IV, 10 [193], p. 363).

En esta oposicién radical —que para nada se debe minimizar con concep-
tos como “neopaganismo” o “neocristianismo” — se muestra el enfoque
nietzscheano que sabe de las trampas de la descalificaciéon moral que ter-
mina encerrando toda posibilidad de lo distinto en el estrecho cajén de
la infamia; partiendo de la profunda diferenciacion energética que sepa-
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ra ambas visiones del mundo, Nietzsche establece la vida como continua
potencializacién que en su despliegue adecuado se empena en prevalecer.
Lo que sucede con el cristianismo metafisico y moralizante es que termina
negando la vida al desnaturalizarse, al rechazar lo “material corporal” en
provecho de lo “etéreo espiritual”; en la vinculacion que realiza entre la
vida y el poder, resulta que la caracterizacion nietzscheana de este fend-
meno como voluntad de poder permite establecer un criterio maximo como
facultad de realizacion existencial. La incapacidad vital que muestra desde
sus bajos origenes el cristianismo parte de ideas metafisicas que propor-
cionan una vision equivoca o enganosa de la realidad; al supuesto sujeto del
conocimiento que ejerce suvoluntad es imposible pensarlo apartado de los
modos de poder que lo configuran, procesos de regulacion legal, contratos
de pacificacion y de proteccion que ocultan la posibilidad de distinguir el
flujo de fuerzas que se encuentran en constante pugna para imponerse.®
La gran politica (grof3e Politik) nietzscheana se refiere justo a este
vinculo que determina las posibilidades de incrementar en su maximo
impulso el poder vital, al aceptar la indispensable fuente fisiolégica que
le proporciona todo su respaldo, aunque luego de forma contradictoria;
la metafisica cristiana significa precisamente la pérdida de aquellos instin-
tos vitales que terminan por entrampar en ciertos efectos volatiles de todo
lo idealista sobre lo que pretende sostenerse. La referencia a la animalidad
humana se recupera siguiendo el “hilo conductor del cuerpo”, tiene que
ver con la revaloracion de los instintos vitales dionisiacos que de manera

%9 Sin lugar a dudas, la aniquilacion, que enuncia en su explosiva obra El Anticristo
(1895 [1888]), levanta dampula y lleva a los més terribles malentendidos: “No satisfaccion,
sino mds poder, no paz en general, sino guerra; no virtud, sino dureza (virtud al estilo del
Renacimiento — virtt, virtud sin-moralina). Los débiles y malogrados deben perecer: pri-
mera proposicién de nuestro amor a los seres humanos. E incluso se les debe ayudar en eso”
(cf. AC, 2, p. 706). Aqui se dibuja la ironia sediciosa que caracteriza al filésofo del martillo,
en tal forma que si lo tomamos al pie de la letra y en serio lo interpretamos como promo-
tor de la absoluta aniquilacién de los débiles y las victimas; pero, en realidad, se trata de
una devastacion simbdlica para metamorfosear las fuerzas en sentido superlativo para ser
otro diferentey “llegar a ser lo que se es” [Du sollst der werden, der du bist]. Ciertamente, la
inmolacién de las victimas en paredones de fusilamiento, cdmaras de exterminio y otras
sofisticadas técnicas de muerte, corresponde Ginicamente a los nazis carniceros.
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lamentable se han abandonado frente a las seducciones monoteistas. Por
eso la contraposicion efectiva entre lo cristiano (monoteista) y lo dionisiaco
(politeista) enfrenta a disposiciones diferentes de fuerzas que sintetizan
visiones del mundo, y con ello derivan en formas de subjetivacién y posi-
bles estilos de vida.

Precisamente, la aceptacién incondicional de esta primordial fuerza
vital —que por lo mismo tiene que asumirse tanto en su parte destructi-
va como en su constructiva— conduce a Nietzsche a situarse mas alla del
bieny del mal, en el intento por desmarcarse filoséficamente de toda in-
terpretacion moral del mundo; ahora se requiere la celebracion festiva del
reconocimiento de la vida mediante el si constructor, después es necesaria
laviolencia para impulsar la transformacién de la vida utilizando el no des-
tructor; si se quiere aceptar uno se tiene que incluir al otro, pues son caras
de un mismo fenémeno mas complejo, de caracter mas poliédrico, en pleno
sentido extramoral.

La guerra heracliteana como condicion de vida cobra aqui toda su fuer-
zaal asumirse en tanto forma primordial de la existencia, es decir: ésta no
puede entenderse sin la lucha continua que le da formaala “gran politica”;
la aceptacion festiva de la vida que se concretiza en obras fundamentales
como La gaya ciencia (1882) y Asi habld Zaratustra (1883-1885), se continta
en su forma destructiva en libros esenciales como Mds alld del bien y del
mal (1886), La genealogia de la moral (1887), Crepusculo de los idolos (1888) y
ElAnticristo (1888), de tal manera que no pueden entenderse sino como par-
tes de un “asistematico proyecto politico” de insidia cruel en contra de la
metafisica cristiana del nihilismo moderno.

Como en un gozoso juego de mesa, Nietzsche tira en esta ocasion con
malicia los dados marcados para que nos permitan ver los diversos aspectos
de un mismo fendmeno en toda su complejidad multifacética; ora se pre-
sentan negativos, ora se muestran positivos o cualquier otra combinacién
posible, pero siempre buscando no reducir la naturaleza profusa de 1a vida
del mundo. Quiza la filosofia dionisiaca que asume con pasion la sensibilidad
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tragica de la vida —como el infranqueable amor fati (amor al destino)—7°
pueda recuperarse ante el fracaso donde se le ha emplazado con el avance
incuestionable del “reencantamiento del mundo”; sobre todo con la deci-
dida recristianizacion que se cumple e impulsa principalmente desde ciertos
enclaves académicos, por lo menos en sus incipientes manifestaciones, que
al parecer ante el cansancio nihilista de estar a la deriva en un mar tempes-
tuoso de lo absurdo y libre de valores se colocan de lleno en la “tierra santa
de lafe”, con valores superiores como cauciones. En otras palabras, por la
aparente falta de alternativa de una intelectualidad al parecer “derrota-
da” por el insidioso nihilismo y asediada por su cruel orfandad, la acome-
tida cristiana vuelve por sus potestades valorativas e impone su vision del
mundo tras el aparentemente decisivo fracaso de las secularizaciones.

79 Como seriala de manera rotunda: “La filosofia, tal como yo la he entendido y vi-
vido hasta ahora, es la bisqueda voluntaria incluso de las caras mas malditas e infames
de la existencia [...]. El estado mds alto que un filésofo puede alcanzar: tener una actitud
dionisfaca con la existencia —: mi féormula para ello es amor fati” (FP 1V, 16 [32], p. 677).
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Queremos retomar aqui el planteamiento que lanza el fildsofo aleman Hans-
Georg Gadamer, casi al final de su importante obra Uber die Verborgenheit der
esundheit (El estado oculto de la salud) de 1993: “¢Es aiin comprensible o es ya
algo incomprensible aquello afirmado por Nietzsche como Dioniso o el Cru-
cificado?” (2017, 13, p. 184). Sobre todo pensando en el momento particular
en que Nietzsche estipula en sus tltimos escritos este dificil reto en el mar-
co previo de su derrumbamiento en la demencia, con la llamada “euforia
de Turin” presentada el 3 de enero de 1889. Pero si aceptamos la hipdtesis
acometida por G. Deleuze, que senala incluso que las Gltimas misivas lue-
go catalogadas como “de la locura” forman parte de la obra del filosofo:

La crisis de paralisis general marca el momento en que la enfermedad sale
de la obra, la interrumpe y hace imposible su continuacién. Las Gltimas
cartas de Nietzsche dan pruebas de ese momento extremo; también ellas
pertenecen todavia a la obra, forman parte de ella. Mientras Nietzsche tuvo
elarte de desplazar las perspectivas, de la salud a laenfermedad y al revés,
disfruto, por enfermo que estuviese, de una “gran salud” que hacia que la
obra fuera posible. Pero cuando le falté este arte, cuando se confundieron
las mascaras dentro de la de un payaso y un bufon, bajo la accion de uno u
otro proceso organico, la propia enfermedad se confundié con el final de
la obra (Nietzsche habia hablado de la locura como una “solucién cémica”,
como una ultima bufonada) (2006, p. 17).

De esa forma, siaceptamos que incluso no sélo son con certeza estos escritos
parte de la obra nietzscheana —recordemos que la afirmacién constituye la

Ultima frase del apartado final (“Por qué soy un destino”) del particular ejer-

+269 -
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cicio de autopresentacion titulado Ecce homo. Cédmo llegar a ser lo que se es, ape-
nas terminado el 29 de diciembre de 1888—, podemos también admitir que
al parecer se trata de apuntes redactados en un momento de extrema lucidez
rompiendo con ciertas atadurasy prejuicios que frenaban su especulacion y
ponian en riesgo su misma cordura al soltar todas las amarras. Sin embar-
go, aunque la afirmacioén se ha ido enrareciendo con el paso del tiempo, al
punto de volverse algo incomprensible por los referentes que encierray las
exigencias que implica, sigue validando una importante oposicion energé-
tica que resulta ttil para buscar sustraerse a la reduccion metafisica vigente.
Lo primero que evidencia es el tono necesariamente bélico del planteamien-
to, y de esta manera anuncia la “gran guerra” a muerte que exige la toma de
partido por las implicaciones que estan en juego.

Podemos agregar que la filosofia dionisiaca es una de las posibles formas
subversivas que toma la llamada “antifilosofia”, es decir buscando romper
de manera deliberada con el conocimiento filosofico por lo “absurdo” de sus
planteamientosy la complicidad asumida con el orden metafisico cristiano
imperante, en particular en su letal expresion nihilista de la modernidad.
Esta oposicion es lo que Nietzsche denomina la “transvaloracion de todos
los valores” que el martillo de la critica tiene que saber evidenciar y derribar
en busca de establecer nuevos valores y diferentes formas de valorar en una
nueva armonia con la vida.

Por la funcién que cumple en este enganio nefasto, la figura del sacerdo-
te —en particular la de su primer representante, Pablo de Tarso— se cons-
tituye en el principal organizador de las fuerzas reactivas de la religion del
Crucificado, que dana la vida porque propaga el contagio del resentimiento
y la “mala conciencia”. Ellos son los propiciadores del nihilismo moderno,
al empequenecer la existencia mediante su trivializacién ante la majes-
tuosidad de los valores considerados como superiores. No hay que olvidar
la aciaga presencia del platonismo como su indudable vaso comunican-
te, que desde la antigiedad pervierte el valor de la voluntad de poder acti-
va, en aras de un inexistente mundo de las ideas como esencias absolutas.
Se trata del desprecio que se desata'y de la nausea provocada por la negacion
de todo lo corpéreo y sensual.
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En este sentido, la filosofia de Dioniso —como potente y osada antifi-
losofia— pretende volver a la filosofia corpérea, materialista, sensualista,
festiva, alegre y danzarina. De aqui que se tome en serio el criterio de tem-
poralidad impuesto por el historicismo moderno, en particular de factoria he-
geliana. Romper con la temporalidad lineal y de tipo teleoldgica constituye
todo un reto, pues se trata de una vision secularizada de la historia divina
que la religién cristiana ha contagiado en todo el Occidente desde sus orige-
nes. Nietzsche opone a semejante carga —que se presenta como castigo por
las pretensiones humanas de acceder al 4rbol del conocimiento, con frutos
amargos que intoxican—, el sorprendente reto del “eterno retorno de lo
mismo”. Ciertamente, el mecanismo de la memoria y el olvido se constituye
en una practica de la necesaria “voluntad de ilusién” que requieren los seres
humanos creativos para continuar existiendo con jovialidad en un mundo
tragico de implacables desafios.

Esta lucha entre interpretaciones contrapuestas que pretenden impo-
nerse, como ejercicio sedicioso de hermenéutica agonal, permite destacar la
importancia que adquiere el problema del lenguaje en la critica antifilosdfica.
Es importante dejar que se exprese lo que hay mediante el uso metaférico de
la retérica del lenguaje, en tanto el lenguaje preciso del concepto pretende
solo decir la verdad de las esencias del mundo como gran ideal puro. La opo-
sicion radical dicha entre Dioniso y el Crucificado posibilita articular todos
estos elementos en dos grandes potencias que pueden inhibir o incrementar
todo lovital. En este sentido, mediante esta contraposicion, Nietzsche busca
precipitar 1a transvaloracion en la tltima etapa de su vida, para terminar por
superar de forma decidida el nihilismo —en tanto que “el desierto crece” sin
concesion— que nos asfixia, luego sin darnos cuenta del todo.

En este sentido es relevante la invectiva puesta en marcha por su
Zaratustra, como figura representativa del complot emprendido por Nietzs-
che en el tltimo periodo de su viday precipitado en la primavera de 1885 con
la designacion de “filosofia de Dioniso”, en la exploracién para dar nombre
a esta nueva filosofia que se le presenta como muestra del “gran engano”.
Pues esta convencido de que necesitamos el error, el engano y la ilusion para
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poder vivir con toda la potencialidad disponible. Al buscar la liberacién que
implica saltar por encima del nihilismo, aprendiendo a navegar entre pa-
sado, presente y futuro por medio del uso de la voluntad de ilusiéon que in-
troduce el desorden del “eterno retorno”, conseguir desenredar el maximo
entrampo nefasto del “Glltimo hombre”, que agota y anula para poder asu-
mir por fin el reto del “superhombre”, Nietzsche utiliza la mitologia salvaje
del dios Dioniso —como la asuncion de la “animalidad humana” buscando
lo superhumano— en tanto instrumento de su filosofia sediciosa para saber
aprovechar con creatividad el problema de la “muerte de Dios” como opor-
tunidad de autosuperacién de todo lo humano.

El problema que Nietzsche plantea a partir de arrogarse como discipulo
del fil6sofo Dioniso es optar en definitiva por cortar y dejar muy por detras
la cadena de la religién del Crucificado, decidido a abandonar la moral de la
compasién y la metafisica nihilista, para trastocar el curso de la historia en
tanto que se asume como dinamita a punto de estallar. Consciente de seme-
jante reto que queda por delante, pues ante la osadia de soltar las amarras
y navegar sin timon, Nietzsche traza una sinuosa y peligrosa ruta que ter-
mina perdiéndolo en la enajenacion del vacio de la locura, en parte debido
ala fragilidad del equilibrio de su salud integral en un cuerpo acometido por
la enfermedad desde su juventud. La salida del mundo de la metafisica ni-
hilista, que subyuga todo lo que aparentemente conocemos, comienza con
el trazo de la referencia metafdrica, pero de ninguna manera se detiene ahi,
pues también requiere el “esfuerzo de una historizacién del razonamien-
to del ultrahombre que busca resultados inmediatos y también ‘politicos’”
(cf. G. Vattimo, 1998, p. 166).

En definitiva, la filosofia dionisiaca de confeccion nietzscheana significa
el intento de la tltima lucha con su acérrimo enemigo —la peor catastrofe
que le ha ocurrido a la humanidad— como parte del anuncio de una nueva
época que Nietzsche suponia con sinceridad que inauguraba. El dificil reto
esta ahi, y la manera de problematizar nietzscheana nos lo arroja a la cara
como maxima provocacion, a cada uno de nosotros, y a todos nos corresponde
asumirlo o dejarlo pasar.
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—e

ara el pensador aleman Friedrich Nietzsche (1844—1900) de nada sir-
ve una filosofia que no resulte incémoda para nadie, pues el cuestionamiento
del orden metafisico establecido y sus certezas mas preciadas termina por
trastornar los conspicuos asideros tradicionales, y ocasiona sin duda un
menoscabo del todo inquietante. Esta provocacion parte del preguntar
insidioso que articula la problematizacion en la blisqueda de lo nuevo y
diferente. A partir del planteamiento de que la interpretacion es el arte
mas alto que realiza la filosofia, ya que interpretar, por lo tanto también
valorar y establecer el sentido de los fenémenos, es en si mismo pensa-
miento cuestionante.

La presente obra retine cuatro ensayos que buscan horadar en algunos
de los mas significativos problemas abiertos por Nietzsche, segtn el acer-
camiento que propone el autor del libro: 1) El problema de la importancia
de una historia para la vida, que consiga equilibrar de manera virtuosa la
relacion entre memoria y olvido; 2) La cuestidn de la interpretacion ago-
nal, como ejercicio comprensivo y apremiante para pensar jovialmente
desde otra forma de hacer filosofia; 3) El problema de la apuesta del “su-
perhombre”, como reto abierto por la autosuperacion de la humanidad
ante el proceso moderno de decadencia; y 4) La cuestion del impulso de
una auténtica “filosofia dionisiaca”, que abrace con pasion el sentido tra-
gico de la vida, que permita afrontar y superar los retos del nihilismo dila-
tado que padecemos.

Hay que decir que se trata de un ejercicio que se propone ensayar algu-
nos accesos —entre otros posibles—, que permitan abordar desde pers-
pectivas diferentes al autor de Asi hablé Zaratustra. De manera alguna estas
aproximaciones pretenden simplificar en una apretada sintesis las funda-
mentales aportaciones del filésofo del martillo, mucho menos minimizar-
las para hacerlo mds accesible. En realidad se trata de una propuesta que
detras de su aparente “facilidad”, estilo ligero, fragmentario y aforistico
resulta enganosa, pues luego se torna exigente e implicativa para sus lec-
tores que pretendan llevar algunos de sus principales planteamientos hasta
sus Ultimas consecuencias. Desde su perspectiva sediciosa, la filosofia es un
arte de vivir, es decir: el empefio feroz de una est-ética de la existencia,
impulsada por una auténtica “filosofia dionisiaca”. J
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